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Filosofia da religido arabe
e islamica’

Jon McGinnis
Rahim Acar

Este artigo enfoca as fontes historicas e os momentos de
formacéo do desenvolvimento da teologia e da filosofia da religido
islamicas. Embora a maioria dos pensadores e ideias seja do periodo
classico doIslé (cerca de 800-1300), em alguns casos estendemos nossa
pesquisa até o século XVII para incluir pensadores pds-classicos
influentes, como Mulla Sadra. Apesar dessa limitacdo, o periodo
coberto foi um dos mais robustos intelectualmente no

desenvolvimento da filosofia da religido islimica. Embora a maioria

! Tradugdo de Maria Eduarda de Castro.

Publicado pela primeira vez em 31 de maio de 2023. O texto a seguir é a tradugéo do
verbete de Jon McGinnis e Rahim Acar, Arabic and Islamic Philosophy of Religion,
publicado na Stanford Encyclopedia of Philosophy. A tradugio segue a versdo do
verbete nos arquivos da SEP em https://plato.stanford.edu/

archives/fall2o23/entries/arabic-islamic-religion/. Essa versdo pode ser diferente da
versdo atual do verbete, que pode ter sido atualizada desde o momento dessa
traducdo. A versdo atual estd localizada em https://plato.stanford.edu/entries/arabic-
islamic-religion/. Gostariamos de agradecer aos autores e aos editores da Stanford
Encyclopedia of Philosophy pela permissdo para traduzir e publicar esse verbete.



https://plato.stanford.edu/archives/fall2023/entries/arabic-islamic-religion/
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dos tépicos abordados neste artigo seja comum a filosofia da religido
- como a existéncia de Deus, a relagdo de Deus com o cosmos, a
questio do mal e similares —, os muculmanos e aqueles sob a
influéncia do Isld frequentemente imprimiram a essas questdes sua
marca propria. Esses momentos tnicos incluem o ocasionalismo
minuciosamente desenvolvido pelos tedlogos muculmanos, o
desenvolvimento, por fildsofos e tedlogos, de uma teologia do Ser
Necessario e até mesmo o enquadramento do problema do mal de
forma diferente daquela frequentemente vista entre os filésofos da

religido ocidentais contemporaneos.

Conteudo: 1. Fé e razdo; 1.1 Razdo e conhecimento religioso; 1.2 O papel da razdo na
justificacdo de crengas especificas; 1.2.1 Razdo e crengas religiosas justificadas; 1.2.2
Razdo e interpretagéo (ta’wil) de fontes religiosas; 1.3 Conflitos entre os ensinamentos
religiosos e a ciéncia/filosofia | 2. Provas da existéncia de Deus (Ald); 21 Um
argumento do vir-a-ser temporal (huduth); 2.2 Um argumento da
necessidade/possibilidade (wujiub/imkan); 2.3 Um argumento do conhecimento por
presenca (ilm hudur) | 3. Deus e o universo: criagéio e conservacdo/manutencio do
universo; 3.1 Criagfo; 3.1.1 Criagdo como emanacdo (fayd); 3.2 Criacdo como
originagfo (idath) apds a nio-existéncia; 3.1.3 A criagdio como manifestagio (mazhir)
de uma realidade unica; 3.2 A conservagdo do universo por Deus; 3.2.1 Causalidade
essencial e providéncia; 3.2.2 Ocasionalismo | 4. Profecia e milagres; 4.1 Profecia; 4.2
Milagres | 5. O problema do mal | 6. Linguagem religiosa/teoldgica; 6.1 Abordagens
iniciais da linguagem teoldgica; 6.2 A linguagem teoldgica e os atributos divinos; 6.2.1
Os mutazilitas e a linguagem teoldgica; 6.2.2 Os asharitas/maturiditas e a linguagem

teolégica; 6.2.3 Os filésofos e a linguagem teolégica | 7. Etica no Isld; 7.1 Sobre o
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moralmente certo e errado (al-husn wa-l-qubh) para os mutazilitas; 7.2 Respostas aos

mutazilitas | 8. Bibliografia | 9. Ferramentas académicas | 10. Outros recursos on-line

1. Fé e razao

Uma questdo fundamental na filosofia da religido diz respeito a
relacdo entre fé e razdo. Como talvez em todas as religides, o espectro
de respostas dos mugulmanos é amplo. Antes de analisar essas
respostas, € importante observar que “razdo” é usada em dois sentidos
distintos. Em um sentido, razdo se refere a capacidade, poder ou
faculdade pela qual entendemos, julgamos e explicamos as coisas.
Nesse sentido, razdo corresponde ao nosso intelecto (‘agl). Em um
segundo sentido, razéo se refere as explicacdes e teorias filosoficas e
cientificas sobre as coisas que o intelecto entende, julga e explica.
Nesse sentido, razio corresponde a ciéncia ou a filosofia. Da mesma
forma, “fé” tem pelo menos dois significados. Em um sentido, pode se
referir a uma nocéo epistémica e significar acreditar ou confiar em
algo, talvez de forma acritica (taglid), geralmente tendo a autoridade
de alguma fonte (religiosa) como base. Em um segundo sentido, fé
pode se referir a uma religido especifica, entendida como o corpo de
conhecimento englobado em suas escrituras sagradas e tradicOes
religiosas, como no sentido da “fé islamica”. Esses diferentes sentidos
de razdo e fé, por sua vez, ddo origem a nada menos que trés perguntas

distintas sobre qual ¢ a relacéo entre a fé e a razéo:
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1. Qual é o papel, se é que ha algum, que o intelecto humano por
si s6 desempenha na aquisicio do conhecimento religioso?

2. Qual é o papel do intelecto, se é que ha algum, na justificacdo
de crencas especificas?

3. Como devemos conciliar os conflitos entre nossa crenga
religiosa e as descobertas de nossa melhor ciéncia ou sistema
filosdfico?

Como é de se esperar, essas questdes foram levantadas e

debatidas no mundo islamico.

1.1 Razdo e conhecimento religioso

A primeira maneira pela qual a questdo fé-razio pode ser
entendida envolve a extenséo, se houver, em que o intelecto humano
por si s6 pode descobrir as varias afirmacdes, sejam elas teoldgicas ou
éticas, de uma religido. Em resposta a essa pergunta, os filésofos e
te6logos muculmanos defenderam trés posicdes principais. Uma delas
¢é a de que a razdo humana por si sd é suficiente para alcancar o
conhecimento verdadeiro sobre o que pode (ou precisa) ser conhecido
sobre Deus e nossos deveres morais. Uma segunda posicéo é a de que
a razéo por si s6 pode descobrir pelo menos as afirmacdes bésicas de
uma religido, como que Deus existe e é absolutamente perfeito, mas
esse conhecimento basico deve ser aumentado por verdades que
somente um profeta pode fornecer. A terceira posicio é a de que a
razdo humana ndo pode alcancar o conhecimento que a religido

proporciona e, portanto, uma fonte religiosa é necessaria para o

verdadeiro conhecimento sobre Deus e o que Deus exige de nds.
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Um suposto representante da primeira posicdo é o médico e
filsofo Abt Bakr al-Razi (865-925; ver o artigo sobre al-Raz1®). Relata-
se que ele sustentava que a razdo humana é suficiente para entender
tudo o que é necessario para uma vida devota e, portanto, as escrituras
sdo, na melhor das hipdteses, supérfluas e, na pior, enganosas e uma
fonte de discdrdia (A. H. Raz1 Proofs of Prophecy [Provas da profecia:
2.1 e 5.1, pp. 24-6 e 131-4). Essa é uma posicdo extrema.® No outro
extremo, alguns estudiosos mugulmanos, em geral, rejeitaram o uso da
raz&o por si s6 em assuntos religiosos. Deve haver autoridade religiosa
na forma de um profeta que ensina aos outros o que eles devem saber
sobre Deus e que estabelece regras que devem ser observadas na vida
individual e social. Essa posicdo ndo sé rejeitava o raciocinio
independente sobre a propria religido, mas também desencorajava
interpretacoes metafdricas de textos sagrados. Entre esses extremos,
os filésofos e tedlogos mugulmanos acreditavam que, embora
houvesse um lugar para a razio por si s6 na aquisi¢éo de certas crencgas
religiosas, a necessidade das escrituras também era essencial para esse
entendimento, embora discordassem sobre a natureza e a extensio
dessa necessidade. Vamos comecar com a posi¢cdo da maioria dos
filésofos mugulmanos. Em geral, os filésofos defendiam a posicéo de

que pelo menos os individuos com intelecto suficiente poderiam

*NdO: este artigo de Peter Adamson e Fedor Benevich esta publicado no vol. I, parte
2 desta colecdo.

3 Ha um debate na literatura secunddria sobre se Aba Bakr al-Razi realmente manteve
essa posicdo forte, especialmente porque os relatos sdo de testemunhas hostis; veja
Stroumsa 1999, 107-20, que defende o entendimento tradicional da posicdo de al-Razi
emrelagéo areligido e a profecia, e Rashed 2000 e Adamson 2021, cap. “Prophecy”, que
sdo mais céticos.
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adquirir de forma independente o conhecimento de todas as
afirmacoes fundamentais da religido, afirmando que os ndo-fil6sofos,
que constituem a maioria das pessoas, em contrapartida, precisam
confiar em fontes religiosas. Essas fontes, no entanto, continuam os
filosofos, concordam, em ultima andlise, com o que pode ser
conhecido racionalmente, embora de uma forma que descreva
posicdes filosoficamente corretas em metaforas e simbolos para que
sejam acessiveis as massas. Pode-se incluir al-Farabi (m. 950), Ibn Sina
(ou Avicena, m. 1037), Ibn Tufayl (m. 1185) e Ibn Rushd (ou Averrdis,
m. 1198) entre esses filosofos.

Farabl parece ser o criador da posicdo geral dos filésofos
mugculmanos (Farabi Perfect State [ Cidade virtuosa)*: 276-85 e al-Milla
[Areligido] & b, §§ 4-6). Os seres humanos se dividem em trés classes
com base em suas capacidades intelectuais. Uma classe é persuadida
das verdades divinas somente com base em provas demonstrativas;
essas provas produzem uma crenca que € certa e sdo descobertas
independentemente das Escrituras. A segunda classe é persuadida
com base em provas dialéticas; essas provas produzem uma crenca
que é altamente provavel e, portanto, as Escrituras sdo necessarias
para confirmar as crencas verdadeiras e corrigir as falsas. A dltima
classe, a mais numerosa, consiste naqueles que sio facilmente
persuadidos por provas retéricas que envolvem imagens que
apresentam ameacas de tormento para quem ndo acredita e

promessas de prazeres para quem acredita. As Escrituras sdo de

4 NdO: ha uma traducdo desta obra em portugués (Alfarabi. A cidade virtuosa.
Tradugéo do arabe, introdugéo, notas e glossario de Catarina Belo, Fundacéo Calouste
Gulbenkian, 2018). Optamos pelo titulo desta obra ja consolidado em portugués.
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grande utilidade para essa classe, pois fornecem uma versdo
simplificada das verdades religiosas necessarias para uma vida devota,
porém agora postas em uma linguagem que captura a imaginagéo até
mesmo dos mais tolos. Assim, a posicéo de Farabi tem dois elementos:

1. as verdades relevantes para a religido podem ser conhecidas

racionalmente e, ainda assim

2. a autoridade religiosa também ¢é necessaria, embora néo para

todos.

A posicdo de Farabi pode ser encontrada no romance filoséfico
de Ibn Tufayl, Hayy ibn Yagzan® (HIY, especialmente 161-5). O romance
relata a historia de uma criancga criada por um cervo em uma ilha
deserta e o que ela foi capaz de aprender apenas por meio da razéo, e
depois seu subsequente encontro com uma comunidade religiosa. A
histéria termina com o protagonista se conformando com o fato de
que algumas pessoas ndo querem ser desafiadas intelectualmente. Ibn
Rushd também endossa a divisédo tripartite da humanidade de Farabi
em seu tratado juridico, o Discurso decisivo® (Ibn Rushd Decisive: 1-12,
esp. 8).

Alguns teélogos deram uma resposta semelhante, mas diferente,

a essa pergunta. Eles perguntaram se alguém mentalmente saudavel e

® NdO: H4 uma tradugio desta obra para o portugués por Isabel Loureiro a partir da
versdo francesa de Léon Gauthier. Ibn Tufayl. O fildsofoa autodidata. Sdo Paulo:
UNIFESP, 2005.

 NdO: Os autores usam The Decisive Treatise, porém optou-se por se utilizar o titulo
pelo qual a obra é conhecida em portugués. Ha dela duas tradugdes em portugués,
uma de A. R. Hanania (Averrdis, Discurso decisivo, Martins fontes, 2005) e outra de
Catarina Belo (Averrdis, Discurso decisivo sobre a harmonia entre a religido e a filosofia,
Imprensa Nacional-Casa da Moeda, 2006).
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que tenha atingido a idade de discernimento é responsavel perante
Deus por suas crencas e praticas religiosas, mesmo que nunca tenha
ouvido a mensagem do Isld. Respondendo a essa pergunta, o tedlogo
mutazilita al-Qadi ‘Abd al-Jabbar (m. 1025) e Abtt Mansur al-Maturidi
(m. 944), o fundador homoénimo da escola maturidita de teologia,
sustentou que os individuos na idade da razdo sio responsaveis por
acreditar, por exemplo, que Deus existe, que Deus é justo, que Deus
envia mensageiros, que ha vida apds a morte e que se deve levar uma
vida moralmente boa (‘Abd al-Jabbar SUK: 62-8, 122-4, 563-6 e
Maturidi KT: 3-7, 156-62; veja também Hourani 1971: 129-39). Uma
posicdo comum entre os tedlogos maturiditas e asharitas posteriores
modificou ligeiramente essa posi¢do: além das verdades fundamentais
sobre Deus e Sua relagdo com o mundo que acabamos de mencionar,
a razdo humana pode verificar que Muhammad foi um profeta
genuino. Tendo verificado a profecia de Muhammad, pode-se agora
continuar a endossar todas as afirmacdes reveladas no Alcoréo, o que
é diferente de meramente “acreditar pela fé” (taqglid), uma vez que a
aceitacdo das afirmacdes do Alcordo estd fundamentada em uma
prova inicial da veracidade do Alcordo como uma fonte reveladora de
conhecimento (Nasafi TA: II 12-28; Juwayni Proofs [Provas], 165-7;

Ghazali Moderation [Moderagdo], tratados 3-4; veja também Frank

1989).
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1.2 O papel da razdo na justificacdo de
crencas especificas

A primeira questdo fé-razdo diz respeito ao papel, se houver
algum, da razéo por si s6 na compreensédo de afirmacoes religiosas
gerais. A segunda questio diz respeito ao papel da razdo em relacéo a
uma religido especifica e tem duas partes: (1) o papel da razédo em ter
uma crenca justificada em uma religido especifica, como o Isl4, e (2) o
papel da razdio em interpretar as fontes sagradas de uma religido
especifica. Como era de se esperar, esse segundo conjunto de questdes
estd intimamente ligado ao primeiro. Consequentemente, as varias
respostas a segunda questio frequentemente refletem as da primeira,

embora com nuances adicionais.

1.2.1 Razdo e crencas religiosas justificadas

Os filésofos muculmanos e os tedlogos mutazilitas podem ser
descritos, em linhas gerais, como evidencialistas. Eles sustentavam
que a razdo, na forma de primeiros principios racionais ou de provas
baseadas neles, é essencial para crencas justificadas, mesmo aquelas
encontradas na religido, embora de forma diferenciada. Quanto aos
filosofos, somente aqueles que tém provas demonstrativas de suas
crencas estdo racional e verdadeiramente justificados nessas crencas.
Quanto aos néo-filésofos, na medida em que eles aceitam uma religiéo
“verdadeira” — ou seja, uma religido que o fildsofo aceitaria com base
na demonstracdo — e o fazem com base em opinides altamente

provaveis ou em imagens de textos sagrados que simbolicamente
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capturam verdades que os filésofos demonstram, os membros dessas
outras duas classes também esto justificados, na medida em que a
eles é possivel, em suas crencas.

Além do conhecimento de certas afirmagdes religiosas gerais,
alguns tedlogos mutazilitas estenderam esse conhecimento geral a
crencas especificas (Frank 1978, esp. 124-9). A estratégia deles foi
observar que, tendo reconhecido que Deus existe e tem certos
atributos, deve-se especular mais sobre o que Deus quer de nos. Essa
especulacdo leva a certos axiomas éticos gerais; entretanto, o mais
importante é que ela leva a crenca de que um ser tdo sabio e poderoso
enviaria um mensageiro, ou seja, um profeta, para tornar conhecidas
as intengdes divinas. Quando se chega a esse ponto, a pessoa se sente
motivada a procurar os autoproclamados profetas e testa-los. Depois
de testar um profeta e identifica-lo como um verdadeiro profeta,
qualquer coisa baseada nessa mensagem profética também estaria
justificada racionalmente.

Os tedlogos muculmanos que negaram ou limitaram o papel da
razdo se depararam com um problema. Os filésofos mugulmanos e os
tedlogos mutazilitas mantinham, em graus variados, algo como a
seguinte Premissa Evidencialista:

(PE) Uma pessoa esta racionalmente justificada em sua crenca

(em oposigéo a acreditar por medo, arbitrariamente ou até
mesmo por ser absurdo) se e somente se tiver uma razio
para essa crenca que apele para a capacidade intelectual
humana de adquirir a verdade sobre o assunto dessa crenca.
Os filésofos e alguns tedlogos lancaram um desafio contra os

asharitas, os maturiditas e os te6logos mais tradicionais, como Ahmad
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Ibn Hanbal (m. 855). Como, com poucas excegdes, esses ultimos
sustentavam que a razdo é limitada em sua capacidade de adquirir
essas verdades, ou até mesmo é incapaz disso, esses pensadores nio
podem estar racionalmente justificados em suas crengas ou, na
melhor das hipéteses, estdo apenas parcialmente justificados. Além
disso, se alguém mantém uma crenca sem alguma justificativa
racional, parece que mantém essa crenca de forma arbitraria ou até
mesmo irracional.

Houve varias respostas a esse desafio. Frequentemente, no
centro dessas respostas estd simplesmente a negacdo do (PE). A
negacdo dos tedlogos, no entanto, obviamente nédo é arbitraria ou
irracional como eles observam, visto que o (PE) pressupde que os seres
humanos tém a capacidade intelectual de adquirir a verdade sobre
crencas religiosas gerais ou especificas e, no entanto, essa é a questéo
que esta em jogo. Em alguns casos, esses tedlogos sugeriram modelos
alternativos de justificacio. Por exemplo, Imam al-Haramayn al-
Juwayni (m. 1085) parece ter tido uma teoria coerentista da
justificacdo, pelo menos com relagdo a profecia (Juwayni Proofs
[Provas], 165-7; veja também Siddiqui 2019: cap. 4). Para Juwayni,
embora a razdo por si sé seja incapaz de adquirir os principios do Isl,
essa incapacidade néo torna esses principios irracionais no sentido de
serem contrarios a razdo; antes, ao ouvir os principios, determina-se
que eles sdo pelo menos coerentes, caso em que se esta justificado em

acreditar neles.
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1.2.2 Razdo e interpretacdo (ta’wil) de fontes
religiosas

O segundo aspecto da questdo sobre o papel que a razdo
desempenha na justificagdo de crencas especificas diz respeito a
hermenéutica, ou seja, qual é o papel da razdo na interpretacio das
proprias fontes sagradas de alguém, como o Alcordo e os ditos do
profeta Muhammad? Dentro do contexto do Isld, a questdo é se um
mugculmano deve tomar o Alcordo e as tradigdes proféticas pelo valor
nominal, ou se deve usar certas ferramentas interpretativas, como
leituras metaféricas e raciocinio analégico, ao abordar a escritura e os
ditos proféticos. De um lado, ha posicdes como a de Farabi. As
verdadeiras crencas religiosas sdo as expressdes simbdlicas das
verdades filoséficas que a filosofia e a ciéncia fornecem. Portanto,
quando ha uma divergéncia entre as teorias filosoficas e os
ensinamentos religiosos, deve-se ter em mente que os textos religiosos
ndo sdo expressoes literais da verdade e talvez sejam mais como
“mentiras nobres” (Farabi Perfect State [Ciade virtuosa]: 276-85). Do
outro lado dessa questéo, ha o jurista Ibn Hanbal, que geralmente é
associado a posicdo de que somente o Alcordo e os ditos de
Muhammad séo suficientes e necessarios para uma compreenséio
intelectualmente completa de Deus, do mundo e do nosso lugar nele.
Além disso, deve-se simplesmente aceitar as afirmacoes dessas fontes
como literalmente verdadeiras, mesmo as mais antropomorficas sobre
Deus e os atributos divinos, como aquelas sobre as méios de Deus, a
fala de Deus e que Deus esta sentado ou estabelecido no Trono. Entre

essas duas posic¢des, havia uma série de pontos de vista intermediarios.
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Por exemplo, o tedlogo asharita Abt Hamid al-Ghazali (m. 1111),
abriu espaco para uma interpretacdo metafdrica (fa’wil) de certas
passagens do Alcoréo e dos ditos dos profetas. Em particular, Ghazali
sustentava que as descricoes antropomorficas literais de Deus,
particularmente aquelas que atribuiam a Deus um corpo, tinham que
ser rejeitadas e interpretadas metaforicamente. Assim, em Moderagdo
da crenga (1, 8), ele divide os mugulmanos entre ptblico em geral e
estudiosos. O publico em geral deve ser desencorajado de fazer
qualquer leitura antropomdrfica de Deus no Alcordo e, se
perguntarem o que esses versiculos e ditos significam, devem
simplesmente ser informados de que néo lhes cabe investigar esse
assunto. Em contraste, continua Ghazal, é adequado que o estudioso
busque e entenda metaforicamente as passagens do Alcoréo, como “O
Misericordioso esta sentado/estabelecido sobre (istawa ‘al@) o Trono”
(20:5, trad. dos autores), o que sugere que Deus tem um corpo ou pelo
menos estd localizado em algum lugar especifico. Para Ghazali, é
impensavel que o Alcordo possa conter contradi¢des e, ainda assim,
ele acredita que pode provar racionalmente que qualquer coisa
corporea deve estar sujeita ao devir temporal, enquanto Deus néo
pode estar sujeito ao devir temporal. Consequentemente, para
Ghazali, nenhum estado corpdreo pode ser atribuido literalmente a
Deus sob pena de contradigéo e, ainda assim, o Alcoréo esta livre de
qualquer contradicdo. Em geral, Ghazali afirma que qualquer
afirmacéo religiosa que “o intelecto julga impossivel” (ma gada al-‘aql
bi-istihalatihi) deve ser interpretada metaforicamente.

Ironicamente, o filésofo Ibn Rushd, que era um critico de

Ghazali, compartilhava uma visdo semelhante. Em seu trabalho
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juridico, o Discurso decisivo (Ibn Rushd Decisive: §IIL.B), ele observa
que as fontes religiosas islimicas ou tratam de um dado assunto objeto
de demonstracdo ou nfo. Se a religido ndo se referir a um dado
assunto, a conclusdo obtida por demonstracdo ndo deve ser uma
questdo de disputa religiosa e a pessoa ¢ livre para manter sua posicéo.
Se as fontes islamicas tratarem de um dado assunto objeto de
demonstracdo, entdo os dois concordam ou discordam. Se
concordarem, mais uma vez néo deve haver disputa religiosa. Se, no
entanto, houver uma discordancia entre o sentido literal das fontes
religiosas e a conclusio de uma demonstragdo, entio aqueles
intelectualmente capazes podem aplicar a interpretacdo metaférica
para reconciliar o conflito.

A questdo é como determinar quais passagens do Alcordo e
afirmacoes proféticas devem ser tomadas literalmente e quais devem
ser tomadas metaforicamente. A posicdo de Ibn Rushd com relacéo a
assuntos tedricos tratados na religido, embora ndo em questdes
praticas e éticas, é que simplesmente nédo ha consenso (jma°). Os
estudiosos muculmanos, para Ibn Rushd, simplesmente néo
concordam universalmente sobre quais escrituras e tradi¢des devem
ser tomadas literalmente e quais podem ser tomadas
metaforicamente. Portanto, ndo ha base religiosa que impeca a
interpretacdo metafdrica de qualquer texto ou dito profético que trate
de questdes tedricas cujo significado aparente entre em conflito com
algo demonstrado. A unica obrigacédo do estudioso religioso é que ele
ndo compartilhe interpretacdes metaféricas de fontes sagradas com
aqueles que sdo incapazes de compreender uma demonstragdo. O

maior defensor do misticismo filosdfico islamico, Ibn ‘Arabi (m. 1240),
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também compartilhava essa posicdo abrangente do significado
pretendido das escrituras. Para ele, todas as palavras, versiculos e
capitulos do Alcordo tém um numero indefinido de sentidos e
interpretacoes, e Deus pretendia todos eles. Assim, nas Revelagdes de

Meca, ele escreve,

Quando para alguém que esta recitando o Alcordo um
significado se repete, ele ndo o recitou como deveria. Isso
é prova de sua ignorancia. (citado em Chittick 2005: 18 =
(Ibn al-‘Arabi al-Futithat al-makkiyya (a), IV, 367.3)

1.3 Conflitos entre ensinamentos
religiosos e ciéncia/filosofia

A terceira questdo fé-razdo envolve respostas a conflitos
aparentes entre os ensinamentos da religido especifica de uma pessoa
e as supostas conclusdes obtidas por demonstragio da melhor ciéncia
ou explicacéo filoséfico de alguém. No centro dessa questdo esta a
noc¢do de demonstracdo (burhan). Uma demonstracdo procede de
primeiros principios supostamente certos, necessarios e verdadeiros
absolutamente dos quais se deduz validamente alguma concluséo.
Uma vez que a conclusio decorre validamente de premissas
supostamente certas, necessarias e verdadeiras absolutamente, a
concluséo é igualmente certa, necessaria e verdadeira absolutamente
(vejaa descricdo de certeza de Farabi = MRo7: 63-6; veja também Black
2006). Como, para os filésofos, as conclusdes da demonstracdo sdo

certas e necessariamente verdadeiras, qualquer afirmagdo que
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aparentemente contradiga uma conclusdo demonstrada néo pode ser
literalmente verdadeira. No entanto, nas fontes islAimicas autorizadas,
ha afirmacGes que estio em desacordo com algumas das supostas
conclusdes demonstrativas dos filésofos. Poucos fildsofos
mugculmanos estavam dispostos a dizer simplesmente que o Alcordo e
os ditos dos profetas sdo falsos. Antes, muitos filésofos apelaram para
a hierarquia epistémica das capacidades intelectuais humanas vista
acima. Para eles, tanto as fontes religiosas isldmicas quanto as
conclusdes demonstradas expressam, no fundo, a mesma verdade,
embora expressas de forma diferente dependendo do publico-alvo.

Ainda que alguns tedlogos reconhecessem a dificuldade de
tomar literalmente todas as declaragdes religiosas, ainda havia
resisténcia contra os filosofos e particularmente contra a
inquestionavel fé deles em conclusoes “demonstrativas”. Assim, varios
te6logos mugulmanos, como Ghazali, ‘Abd al-Karim Shahrastani (m.
153) e Fakhr al-Din al-Razi (m.1210), para citar alguns, assumiram a
responsabilidade de se familiarizar com o método demonstrativo dos
filésofos e mostrar que, mesmo segundo os proprios padroes dos
filbsofos, eles ndo haviam demonstrado suas conclusdes.

A Incoeréncia dos filosofos’ (Tahafut al-falasifa) de Ghazal
oferece um excelente exemplo dessa abordagem. Ali, ele critica
vigorosamente as tentativas dos filosofos de demonstrar vinte teses
filosdfico-teolégicas, argumentando que, em todos os casos, as provas
ficam aquém da verdadeira demonstracdo. A estratégia dele é

questionar o carater supostamente autoevidente, certo e necessario

7NdO: ha uma tradugéo em portugués desta obra feita por Catarina Belo (Al-Ghazali.
A incoeréncia dos fildsofos. Lisboa: Fundagdo Calouste Gulbenkian, 2023).
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das premissas usadas nas provas dos filésofos. Ele faz isso
argumentando que ou essas premissas ndo tém essas caracteristicas e,
portanto, ndo sdo primeiros principios ou, se uma premissa ndo é um
primeiro principio, os filésofos ndo conseguiram demonstrar a
necessidade da premissa. Embora Ghazali acredite que, em pelo
menos trés casos, as posicoes dos fildsofos levam a descrenca, em
varias outras questdes ele aceita a conclusdo dos filosofos, mesmo
negando seu carater demonstrativo.

A preocupacdo geral de Ghazali, tanto na Incoeréncia quanto em
outras obras em que ele critica os filosofos, é a alegacdo deles de terem
demonstrado verdades da religido independentemente das fontes
sagradas. Isso se deve ao fato de que essa posicdo, denuncia Ghazali,
levou alguns daqueles com intelectos mais fracos a aceitar os
argumentos dos filésofos sem critica e, assim, pensar que podem
dispensar a religido e as fontes religiosas (Ghazali Deliverance
[Salvador do erro], 60-70, 83-6 e Incoherence [Incoeréncia], prefacio
religioso e introdugéo 4). A posi¢do do proprio Ghazali é a de que,
embora haja o dever de se fornecer uma defesa racional dos principios
basicos da religiio, esse dever recai apenas sobre aqueles
intelectualmente aptos e religiosamente treinados e deve ser proibido
aqueles que ndo tém esse treinamento (Ghazali Moderation

[Moderagdo], introdugdes 1-3).
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2. Provas da existéncia de Deus

(Allah)

Entre as crencas religiosas basicas que alguns tedlogos e filésofos
muculmanos acreditavam que somente a razdo poderia estabelecer
estd a existéncia de Deus. Para esse fim, varios pensadores
muculmanos desenvolveram diferentes provas, bem como criticas aos
argumentos uns dos outros. Aqui consideramos trés desses
argumentos e conjuntos de objecdes: o argumento do vir-a-ser
temporal, o argumento da natureza da necessidade e da
possibilidade/contingéncia e o argumento do conhecimento por

presenca.

2.1 Um argumento a partir do vir-a-ser

temporal (hudiith)

Os tedlogos mugulmanos, ou seja, os proponentes do kalam, e até
mesmo certos filésofos como Abu Yasuf al-Kind1 (m. ¢. 866), tinham
varios argumentos para a existéncia de Deus, todos os quais, de
alguma forma, apelam para o vir-a-ser temporal (veja, por exemplo,
Ash‘arl TAAT: 6-8; Juwayni Proofs [Provas], 9-16; Ghazali Moderation
[Moderagdo), 27-41; Shahrastani Summa, 1-25) e que se enquadram na
expressdo geral, “argumento cosmoldgico do kalam”. William Lane

Craig defendeu e chamou a atencfio dos filosofos da religido
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contemporaneos para o argumento cosmolégico do kalam. Em sua
forma mais simples, o argumento é o seguinte:

1. Tudo o que comega a existir depois de nio ter existido tem uma

causa para sua existéncia.

2. 0 mundo comegou a existir depois de ndo ter existido.

3. Logo, o mundo tem uma causa para sua existéncia, que é Deus.

A premissa (1) é apenas uma instincia particular do principio
geral de que nada vem do nada. No mundo isldmico medieval, o
principio esta associado a nocéo de preponderancia (tarjik), que, pelo
menos no contexto do argumento cosmoldgico do kalam, afirma que,
para qualquer agéio, movimento ou mudanca, existe alguma causa ou
razdo para essa agdo ou mudanca.

A premissa mais controversa é a (2), pois, diferentemente dos
tedlogos, alguns filésofos, como Farabi, Ibn Sina e Ibn Rushd,
sustentam que o mundo existiu infinitamente no passado.
Consequentemente, esses filésofos rejeitam o fato de o mundo vir a
existir depois de algum ponto em que néo tinha existido. A resposta
dos tedlogos foi simplesmente alegar que o intelecto afirma que a
existéncia de um infinito é racionalmente impossivel ou mostrar que
postular um infinito leva a consequéncias conhecidas como
racionalmente impossiveis. Aqueles que adotaram a ultima estratégia
basearam-se nos argumentos do filésofo cristdo neoplatonico tardio,
Jodo Filopono (m. 570). Dois exemplos devem dar uma ideia da
estratégia geral.

Primeiro, de acordo com a astronomia da época, o mundo
consiste na Terra, que se acreditava estar (aproximadamente) no

centro do cosmos, e nos varios corpos celestes — a Lua, o Sol, os cinco
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planetas e as estrelas visiveis — que se acreditava orbitarem a Terra.
Ora, suponha que o mundo tenha existido infinitamente no passado.
Nesse caso, os varios corpos celestes que aparentemente orbitam a
Terra teriam todos feito um nimero infinito de rota¢des; porém, os
corpos celestes tém periodos diferentes. Por exemplo, a Lua orbita a
Terra aproximadamente uma vez por més, ou seja, doze vezes por ano,
enquanto a rotacido aparente do Sol é apenas uma vez por ano.
Consequentemente, enquanto o Sol fez um ndmero infinito de
rotagdes aparentes ao redor da Terra, a Lua fez doze vezes as rotagdes
do Sol, ou seja, doze vezes o infinito e, portanto, aparentemente um
numero maior do que o do Sol. Como se supde que ndo hd nada maior
do que o infinito, a razio recua diante da nocdo de um nimero maior
do que aquele do qual nada é maior. Os tedlogos, portanto, concluem
que a suposicdo de que o mundo existia infinitamente no passado leva
ao absurdo e, portanto, deve ser rejeitada.

Os filésofos que aceitavam a eternidade do mundo rejeitavam
esse argumento alegando que o infinito em questdo é apenas um
infinito potencial e ndo um infinito em ato, ou seja, um infinito no qual
todos os membros de um conjunto infinito em ato existiriam no
presente. Dessa forma, eles prosseguem, ndo existem conjuntos em
ato de rotacdes que possam ser comparados, o que levou a
absurdidades. O segundo tipo de argumento dos tedlogos elimina essa
forma de escape. Primeiro, eles observam que, para os filésofos, as
espécies sdo eternas, ou seja, por exemplo, sempre existiram humanos
em um passado infinito e sempre existirio humanos em um futuro
infinito. Em seguida, eles prosseguem dizendo que os principais

filésofos, como Ibn Sina, acreditam ter demonstrado que a alma
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humana continua a existir apés a morte do corpo.® Nesse caso, se 0
mundo, juntamente com a espécie humana, existisse infinitamente no
passado, entdo, mesmo que morresse apenas um ser humano por dia,
existiria no presente e em ato um numero infinito de almas humanas,
e esse nimero aumentaria infinitamente a medida que os seres
humanos morressem em direcido ao futuro infinito. Em resumo, a
distin¢do entre infinitos potenciais e em ato néo salva os filosofos de
consequéncias supostamente absurdas. Assim, a suposicdo de que o
mundo existiu infinitamente no passado deve ser rejeitada.
Consequentemente, o mundo deve ter comecado a existir depois de
ndo ter existido e, assim, a segunda premissa do argumento
cosmolodgico do kalam esta garantida.

Deixamos de lado a(s) defesa(s) dos fildsofos da tese de que o
mundo sempre existiu infinitamente no passado e simplesmente
observemos que essa questdo foi uma das mais vigorosamente

debatidas entre tedlogos e filésofos no mundo islamizado (Islamicate).

¥ Certamente vale a pena observar que o préprio Ibn Sina apresenta essa objegdo
contra sua posi¢do. Sua resposta envolve uma descrigdo técnica de quando os infinitos
em ato sdo possiveis e impossiveis. Em geral, no entanto, ele afirma que tem
demonstracdes de que o mundo e os seres humanos existiram infinitamente no
passado e que as almas humanas sdo imortais e, portanto, ele tem uma demonstragéo
de que um certo tipo de infinito em ato deve ser possivel. Por sua vez, os detratores
tém apenas uma intuicéo de que os infinitos em ato sdo impossiveis. Para Ibn Sina,
uma demonstragdo supera uma intui¢do. Ver Marmura 1960, McGinnis 2010a.
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2.2 Um argumento a partir da
necessidade/possibilidade
(wujub/imkan)

Certamente, um dos argumentos mais discutidos para a
existéncia de Deus no mundo islimico medieval foi o Burhan al-
Siddiqin, de Tbn Sina, que pode ser traduzido como a “demonstracéo
do verdadeiro” (Avicenna al-Najat, 261-5 e 271-3 = MRo7: 211-16 e ITN1:
4.16-20; ver também Morewedge 1979; Mayer 2001; McGinnis 2010b:
163-8; Byrne 2019 e Zarepour 2022). A prova de Ibn Sina é unica na
medida em que ndo apela para a impossibilidade de séries causais
infinitas, como a maioria dos argumentos cosmoldgicos, e até mesmo
considera a possibilidade de uma infinidade em ato de causas
existindo simultaneamente, embora o argumento mostre, em ultima
analise, que tal série causal é impossivel. Além disso, ele mostra que o
mundo é causalmente dependente de Deus para sua existéncia em
todos os momentos em que existe, mesmo infinitamente no passado.

A prova esté inserida na metafisica modal do préprio Ibn Sina.
Ele comecou estabelecendo o espaco logico ao considerar os
existentes e conceitualmente distinguindo entre um existente
necessario por si (wajib al-wujud bi-dhatihi) e um existente possivel ou
contingente por si (mumkin al-wujud bi-dhatihi). O existente
necessario por si seria uma entidade cuja existéncia é autoexplicativa
e, portanto, existe simplesmente devido ao que é — ele nfo pode nio
existir. Em contraste, um possivel existente por si existe por causa de

algo que ndo ele mesma (bi-ghayrihi) — ele ndo pode existir e, portanto,
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ha outra coisa que explica por que ele existe quando existe.
Novamente, essas distin¢Oes sdo meramente as formas logicamente
possiveis de pensar sobre as existentes. Podemos considerar com
seguranca que pelo menos algumas coisas, talvez todas as coisas, sdo
possiveis existentes em si pois certamente a maioria das coisas ao
nosso redor, consideradas em si mesmas, sio indiferentes a se existem
ou ndo existem. A questdo é se o espaco conceitual do existente
necessario por si é vazio ou estd ocupado.

Para responder a essa questdo, Ibn Sina comeca considerando o
que poderia contar como tal existente. Ao menos uma das
caracteristicas de tal entidade, Ibn Sina argumenta, é que ela deve ser
absolutamente simples. Seu argumento assume duas afirmacoes
mereoldgicas modestas: primeira, a de que um todo (jumla) existe por
meio de suas partes, segunda, de que as partes sdo diferentes do todo.
Ora, suponha que o todo do existente necessario por si nédo seja
simples e, portanto, consista de partes. Com base na primeira
suposicdo mereoldgica, se o todo do existente necessario por si
consistisse de partes, entdo sua existéncia necessaria seria por meio
dessas partes; entretanto, pela segunda suposicdo, essas partes sdo
distintas do todo. Consequentemente, o todo do existente necessario
por si seria necessario por outro. No entanto, ser “por outro” é ser por
meio do que ndo é si mesmo. Temos uma contradi¢do: o todo do
existente necessario por si existe ndo por si. Ibn Sina conclui que o
existente necessario por si, caso exista, deve ser simples. Novamente,
Ibn Sina néo esta afirmando que algo corresponde a essa descri¢o. Ele

estd meramente descrevendo o que contaria como um existente
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necessario por si. Ainda é uma questdo em aberto se algo existe como
absolutamente simples e necessario por si.

Com essas prerrequisitos em méos, passemos a prova de Ibn Sina
propriamente dita. Claramente, algo, x, existe e, portanto, deve ser um
existente necessario ou possivel por si — isso esgota as possibilidades.
Se x é um existente necessario por si, o argumento esta completo. Se x
é um possivel existente por si, entdo Ibn Sina nos pede para considerar
x juntamente com todos e somente os outros possiveis existentes por
de si, ¥ 2 .. n, que existam presentemente. Que seja W o conjunto de
todas e apenas as coisas que sdo possiveis existentes por si. Como W
existe presentemente, ele mesmo deve ser ou um existente necessario
ou um possivel por si dada a ontologia modal de Ibn Sina. Wnéo pode
existir como necessario por si uma vez que consiste nas partes x, y, z ...
n, que sio possiveis existentes, e, como visto, 0 que é um existente
necessdrio por si ndo pode ter partes, mas é absolutamente simples.
Consequentemente, W é possivel por si, mas existe por outro. Esse
outro, 0, ou estd incluido em Wou é externo a W. Se o estd incluido em
W, entdo, pelo fato de o existir, ele é ou um existente necessario ou um
possivel por si. Ele ndo pode ser um existente necessario por si uma
vez que apenas os possiveis existentes foram incluidos em W e,
portanto, haveria uma contradicdo. Da mesma forma, o ndo pode ser
um possivel existente por si pois é por meio de o que W e, portanto,
todos os membros de W existem, o que inclui 0. Assim, o existiria por
si e, portanto, seria um existente necessario por si. Mesmo que se
permitisse uma causalidade circular, que Ibn Sina posteriormente
refuta, 0o, em ultima andlise, embora indiretamente, ainda seria

necessario por si. Assumimos, no entanto, que o é um possivel
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existente por si, 0 que ¢ uma contradi¢do. Como o ndo pode existir em
W nem como um necessario nem como um possivel existente por si
sob pena de contradigfo, e ainda assim essas sdo as unicas maneiras
conceitualmente possiveis de algo existir, o deve existir externo a W.
Como W incluia todos e apenas possiveis existentes por si, a Gnica
coisa externa a W é o Necessario Existente por si, que Ibn Sina

identificou com Deus.

2.3 Um argumento a partir do
conhecimento por presencas ( ilm

hudiirt)

A discussdo das provas da existéncia de Deus por Sadr al-Din
Muhammad Shirazi, simplesmente conhecido como Mulla Sadra (m.
1636), estd grandemente inserida em sua prdpria ontologia do
processo (ver a se¢do sobre a prova no artigo sobre Mulla Sadra®). Essa
ontologia em si é resultado de sua viséo filoséfica da religifio inspirada
na mistica, que da precedéncia a experiéncia direta ou a presenca de
Deus. Embora ele acredite que exista uma prova definitiva da
existéncia de Deus, é cético em relacdo aos argumentos tradicionais
anteriores. Em termos mais gerais, a preocupagédo dele com as provas
anteriores é que todas elas partem da existéncia de algo que nio seja
Deus e depois inferem a existéncia de Deus, mas ainda assim Deus é a

propria base para a existéncia de todo o resto. Se houver algo, Deus é

9 NdO: este artigo de Sajjad Rizvi esta publicado no vol. I, parte 2 desta cole¢éo.
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a prova desse algo. Mais especificamente, Mulla Sadra critica o fato de
que todas as provas anteriores comegam com certos conceitos ou
esséncias, como necessidade e possibilidade, que sdo mentais, e entio
inferem ilicitamente, a partir de conceitos de coisas, a existéncia dela,
que é extramental. Essa afirmacdo é verdadeira até mesmo para o
argumento cosmoldgico do kalam, que comeca com o conceito de
“mundo” e, a partir da suposiciio do que a esse conceito se refere e,
portanto, existe, infere a existéncia de Deus. Para Mulla Sadra,
simplesmente ndo se pode passar de meros conceitos para a existéncia
- deve-se comecar com a propria existéncia — e, portanto, todos esses
argumentos anteriores falham.

A “prova” do préprio Mulla Sadra para a existéncia de Deus é
menos uma prova para a existéncia de Deus do que uma indicacdo que
direciona a pessoa para uma experiéncia que ela ja tem e, em seguida,
esclarece essa experiéncia. Seria analogo a alguém que ja experienciou
sapos, ris e salamandras, mas depois afirma que nunca experienciou
um anfibio. A prova de que alguém teve experiéncias com anfibios é
leva-lo a reconhecer que sua experiéncia com sapos, ris e salamandras
¢é uma experiéncia com anfibios. Nesse sentido, Mulla Sadra se baseia
no versiculo do Alcoréo - “Deus (Allah) é testemunha de que ndo ha
outro deus além Dele” (Alcordo 3.18). Ele sugere que todos nds ja
experienciamos Deus, mesmo que nio tenhamos reconhecido que a
experiéncia é sobre Deus. Isso ocorre porque a existéncia nunca pode
ser negada ou recusada, pois mesmo que néo exista, ha uma sensacéo
de que hd algo e, por mais simples que seja, esse algo existe.
Simplesmente néo pode ndo haver existéncia, argumenta Mulla Sadra,

e de fato a experiéncia ou o conhecimento dessa existéncia estd
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presente para todos. Nada, entdo, esta acima da existéncia (nem
mesmo a ndo-existéncia), e ainda assim Deus é apenas aquela
existéncia acima da qual nada estd. Para Mulla Sadra, a existéncia néo
é algo estatico, mas dindmico, uma tnica realidade que varia em
intensidade e modulagéo (tashkik). Deus é a existéncia em sua maior
intensidade e perfeicdo. De fato, embora a experiéncia ou a crenca que
existe essa existéncia seja basica para todos, ndo é necessario que
todos vivenciem essa existéncia como Deus. Certamente, o
reconhecimento dessa existéncia como Deus pode exigir longa pratica
e treinamento, conforme prescrito pelos mestres Sufis. Ainda assim, a
experiéncia de alguém dessa existéncia como Deus e a consequente
crenga de que é Deus, que se segue a um conhecimento por presenca,
é, para Mulla Sadra, adequadamente basica e ndo precisa de nenhuma

outra prova.

3. Deus e o universo: criacao e
conservacdo/manutencao do
universo

Uma questdo intimamente relacionada a existéncia de Deus é
aquela da relacdo de Deus com outras existéncias, ou seja, o universo.
Ha dois aspectos distintos, mas relacionados a essa questdo. O
primeiro é se Deus é a causa da existéncia do universo, pois houve
pensadores, como Aristdteles, que acreditavam que Deus (ou pelo

menos um primeiro motor imével) existe e estd relacionado ao
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cosmos, embora negassem que Deus seja a causa da propria existéncia
do universo. A questio aqui é se Deus é um criador. O segundo aspecto
da questdo da relacio de Deus com o universo pressupde que Deus é
um criador e, além disso, pergunta: “qual é a relacdo causal imediata e
presente de Deus com o universo?”. Alguns pensadores, como os
deistas, afirmam que Deus cria o universo e depois, proverbialmente,
se afasta e deixa o mundo continuar por si mesmo, como um relégio
bem-feito. Outros, ao contrario, sustentam que, a cada momento em
que o mundo existe, ele é causal e ontologicamente dependente do
poder conservador de Deus e, se Deus retirasse sua méio proverbial, o
cosmos cairia no nada e no esquecimento. Tanto os filésofos quanto
os tedlogos muculmanos tinham opinides resolvidas sobre essas duas

questoes.

3.1 Criacao

Os tedlogos e os fildsofos mugulmanos, com raras excecoes,
concordavam que Deus é um criador e que a existéncia do cosmos é,
de alguma forma, causalmente dependente ou fundamentada em
Deus. (Ibn Rush, que segue Aristoteles e nega que Deus seja
estritamente uma causa eficiente do mundo, é claramente uma
excecdo). O que estava em questiio entre esses pensadores, e onde
havia uma discordancia virulenta, era a natureza dessa dependéncia e
fundamentacdo causal. Havia trés modelos concorrentes para explicar
0 ato criativo divino de Deus. Muitos fildsofos, mas nio todos, viam o
mundo como emanando ou fluindo (fayadan) do préprio ser de Deus.

Os tedlogos, como um grupo, defendiam um modelo de vir-a-ser,
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ocorréncia ou originacdo (ihdath) temporal, que frequentemente
resultava em alguma forma de ocasionalismo. Finalmente, o terceiro
modelo apresenta a criagio como uma manifestacgio (rmaghir) de uma
Unica realidade, um paradigma que principalmente os Sufis ou
pensadores com uma orientacdo mistica defendiam. Intimamente
alinhada a natureza da relacdo causal de Deus com o mundo esté a
questdo da idade do universo e, particularmente, se o cosmos tinha
existido infinitamente no passado. Embora a questdo da idade do
mundo néo seja o foco principal aqui, uma resposta especifica a ela
frequentemente est4 ligada a um determinado modelo do ato criativo

divino. Consideremos cada um desses modelos.
3.1.1 Criacdo como emanacéo (fayd)

Muitos dos filésofos mugulmanos, embora nem todos, adotaram
alguma versdo da criacdo por “emanacdo” (fayd ou fayadan) para
explicar a relacdo causal de Deus com o universo. Em geral, a tese da
emanacédo faz duas afirmacoes:

1. Que o universo procede de Deus eternamente e

2. Que a causagdo de Deus é mediada, de modo que as coisas

inferiores vém das superiores, ndo diretamente de Deus.

Os detalhes dessa tese geral frequentemente diferem entre os
diferentes pensadores. Aqui consideramos os detalhes da versido de
Ibn Sina sobre emanagéo.

Vimos a prova de Ibn Sina para a existéncia do Existente
Necessario por si, o que de fato mostra que a qualquer momento em
que o universo, entendido como o conjunto de todas as coisas

possiveis/contingentes, existe, Deus deve estar conservando-o em
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existéncia. Também vimos sua prova da simplicidade divina (ver §2.2).
Ibn Sina acredita que essas duas doutrinas implicam, além disso, que
o ato criativo de Deus deve ser eterno e, portanto, da mesma forma, o
efeito desse ato criativo também deve ser eterno. Nesse caso, 0 cosmos,
se ndo for eterno, é a0 menos sempiterno (sarmadi) e perpétuo (dahr)
(Acar 2010). Embora Ibn Sina tenha véarias provas independentes com
as quais argumenta que o mundo tenha sempre existido (Avicenna
MetaH: 9.1 e PhysH: 3.11), basta considerar como ele concebe a relacéo
do mundo com Deus e a natureza da criacdo de Deus para entender
por que ele defendia essa posicdo. Sua explicagéo esta inserida em sua
discussdo sobre o conhecimento que Deus tem do mundo (Avicena
MetaH: 8.6 [6-22] e 8.7).

Um dos atributos divinos é o conhecimento. Nos intelectos
humanos, o conhecimento ocorre quando interagimos com um
mundo ja existente e as coisas do mundo, de alguma forma, agem
sobre nossos intelectos de modo que nosso potencial de compreenséo
é realizado e nosso intelecto, de certa forma, recebe algum conceito
que ndo possuia anteriormente. Por varias razdes, essa descricdo do
intelecto ndo pode se aplicar a divindade. Primeiro, Deus esta livre de
potencialidade, uma vez que a potencialidade se refere a algo possivel
ou contingente, e Deus, como o Existente Necessario por si, esta fora
do conjunto de existentes possiveis. Em segundo lugar, se Deus fosse
receber qualquer coisa, haveria tanto o que é recebido quanto o que
recebe, e assim Deus seria composto, o que é impossivel dada a
doutrina da simplicidade divina de Ibn Sina. Diante dessas questdes,
Ibn Sina introduz um modelo diferente de conhecimento divino, que

explica adicionalmente o ato criativo de Deus.
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De acordo com o modelo de Ibn Sina, o que Deus conhece direta
e primariamente é o eu divino. Como Deus é perfeito, e de fato esta
acima da perfeicdo, Deus deve conhecer a si mesmo perfeitamente.
Nesse caso, ele deve saber que ¢ a causa tltima e o fundamento de toda
a existéncia, mas, para conhecer perfeitamente uma causa, é preciso
conhecer perfeitamente o efeito dessa causa, que, nesse caso, é
exatamente o cosmos. Diferentemente do conhecimento humano, em
que nosso conhecimento de uma coisa, x, é de algum modo causado
pela existéncia de x, no conhecimento divino, o conhecimento de Deus
sobre x causa a existéncia de x. Em outras palavras, emana do
autoconhecimento de Deus a prépria existéncia do cosmos, que Ibn
Sina identifica com a ordem do bem. Uma vez que Deus existiu
infinitamente no passado e existira infinitamente no futuro e é sempre
autocognoscente, a emanacdo do cosmos deve, da mesma forma, ter
existido infinitamente no passado e continuara existindo
infinitamente no futuro.

Néo apenas Ibn Sina pensa que Deus deve criar eternamente, ele
também pensa que é praticamente uma heresia (ilhad) afirmar que
Deus comecou a criar em algum primeiro momento no passado finito
(Avicenna PhysH: 3.11 [9]). Isso porque, se Deus néo estivesse criando
o cosmos eternamente, haveria algum momento em que a divindade
ndo estaria desejando a criagdo do mundo e algum momento em que
estaria desejando a criacdo do mundo. Consequentemente, haveria
uma mudanca na vontade divina e, portanto, Deus teria mudado. Ibn
Sina prossegue dizendo que tudo o que esta sujeito a mudanca deve
ser composto de alguma forma, pois ha o que perdura durante a

mudanca e o que se perde ou vem a existir. A ideia de criagéo temporal
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é, portanto, incompativel com a simplicidade divina, e adota-la é, para
Ibn Sina, renunciar a doutrina da unicidade/singularidade de Deus
(tawhid), que é fundamental para o Isla.

Hé um outro ponto sobre a concepcéo de Ibn Sina da relagéo de
Deus com a cria¢do que deve ser mencionado, a saber, até que ponto
a divindade de Ibn Sina cria como um ato de voli¢do. Para Ibn Sin3,
um agente volitivo (1) reconhece a agdo que esta realizando, (2) ndo é
forcado a agir e (3) esta contente ou satisfeito (ridan) com sua agéo
(Avicenna MetaH: 9.4 [3]). Ibn Sina distingue um ato de vontade de
um ato de intencéo (gasd) ou de um ato da natureza (tab“). O ato de
Deus ndo é por meio da natureza, uma vez que tais agdes procedem
do agente independentemente do conhecimento e do consentimento,
e ainda assim néo ha nada sobre o Existente Necessario por si que ele
ndo conheca perfeitamente e com o qual ndo consinta perfeitamente.
Ibn Sina também nega que Deus aja intencionalmente. Isso porque as
acdes intencionais envolvem a conceituacdo pelo agente de algum
bem, depois um ato separado de aquisicdo desse bem e, finalmente, o
bem que é adquirido. Consequentemente, apenas um agente que é
composto e ndo simples age por intencdo, mas, novamente, a
divindade de Ibn Sina é absolutamente simples. Essas consideracoes
também explicam por que, para Ibn Sina, a criacio de Deus néo
requer, e de fato ndo pode requerer, a escolha entre op¢des, e ainda
assim é um ato livre da vontade. E livre precisamente porque Deus
sabe que esta criando, consente com essa criacdo e de forma alguma é

forcado a criar.
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3.1.2 Criacdo como originacdo ({dath) apos a
ndo-existéncia

Os teodlogos ndo ficaram impressionados com a explicacdo
emanacionista do ato criador de Deus. Apesar do movimento de Ibn
Sina para reinterpretar a agfio volitiva, a emanacfo parecia aos
tedlogos ser pouco mais do que um ato da natureza, como se o sol
soubesse e ficasse feliz por brilhar, mas também néo tivesse escolha
quanto a isso. Um ato livre da vontade, eles sustentavam, envolve
essencialmente escolha e, portanto, qualquer acdo que néo envolva
escolha néo é livre. Os tedlogos também néo se impressionavam com
os argumentos da simplicidade que concluiam que se Deus escolhesse,
Deus ndo seria simples, pois alguns deles, como o Ghazali de
juventude, ficavam felizes em negar a forte concepg¢éo da simplicidade
divina, que muitos fildsofos defendiam, uma vez que isso parecia
contrario a crenca deles de que Deus tem varios atributos divinos
distintos, como vida, poder, conhecimento e vontade (McGinnis
2022).

Um desafio potencialmente sério para os tedlogos estava em
explicar uma mudanca na vontade divina, ou seja, a mudanca da
vontade-de-ndo-criar para a vontade-de-criar. A questdo agora é o que
causou essa mudanca em Deus, pois se Deus ¢é a Causa das causas,
entdo nada fora de Deus poderia explicar essa mudanca da vontade,
ao passo que se criar é essencial para Deus, ndo é mais claro como a
posicdo dos tedlogos difere substancialmente de alguma versdo da
emanacdo. Ghazali forneceu o que se tornou a resposta teolédgica

padrdo dos asharitas: desde toda a eternidade Deus desejou
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livremente a criagdo do mundo no momento em que ele veio a existir
(Ghazali Incoherence [Incoeréncia], disc. 1, [13]). Assim, se se imagina
todo o tempo como formando uma linha do tempo, onde Deus cria em
um determinado momento, ¢, entio, em cada momento dessa linha do
tempo, Deus deseja a criacio do mundo em ¢. E claro que Deus poderia
ter desejado, desde toda a eternidade, criar em um momento diferente
de ¢ ou, de fato simplesmente néo criar. Em quaisquer dos casos, ndo
teria havido mudanca na vontade divina.

Houve resisténcia de varias dire¢des contra essa explicacdo da
imutabilidade da vontade eterna de Deus, e talvez a mais urgente
tenha sido a de que ela apenas muda o foco da preocupacéo original,
ou seja, que ainda deve haver uma causa para que Deus queira que um
determinado momento seja o primeiro momento da criacdo. Mais
especificamente, suponha que Deus desejou eternamente criar nosso
universo ha cerca de quatorze bilhées de anos. Obvio que, se Deus for
verdadeiramente onipotente (e esse atributo divino nido era
negociavel para os tedlogos asharitas), entdo Deus poderia ter
desejado eternamente criar o mundo ha quinze ou dezesseis bilhoes
de anos ou até mesmo hé dez mil anos. De fato, h4 um niimero infinito
de momentos, todos os quais parecem igualmente candidatos
provaveis para quando Deus poderia ter criado nosso cosmos. Assim,
ou ha alguma causa para Deus escolher criar no momento em que o
faz ou a escolha é casual e aleatéria e, portanto, ndo é o ato de um
agente que age pelo conhecimento. Em suma, ou ha uma razéo para
Deus criar no momento em que o faz — e, portanto, a agiio de Deus é
causada — ou néo ha razdo — e, portanto, a agdo de Deus é sem razéo,

logo irracional. Nenhuma das op¢des parece atraente.
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Ghazali tinha uma resposta, que novamente se tornou a resposta
padrdo entre os asharitas (Ghazali Incoherence [Incoeréncia], disc. 1
[45-6]). Segundo ele, a funcgio essencial da vontade é simplesmente
escolher entre indiscerniveis, independentemente de qualquer causa
para a escolha especifica feita. E claro que hd um sentido em que a
escolha é “arbitrdria”, mas somente no sentido de que a acdo é
resultado da vontade e nada mais. O exemplo padrdo desse ponto é o
de um homem faminto que se depara com pedacos idénticos de
comida e que também esta igualmente predisposto a todos eles, por
exemplo, um pedago néo estd mais perto do homem nem ele é destro
ou canhoto etc. O homem certamente pegara um pedago e o comera,
apesar de nédo ter nenhuma razéo para pegar aquele pedaco especifico
de comida e, ainda assim, certamente o ato é de um agente racional,
pois somente um imbecil, nessas circunstancias, passaria fome por
indecisdo. Essa explicacéo geral da vontade é valida ndo apenas para
os seres humanos, mas também para Deus. Assim, segundo Ghazali,
desde toda a eternidade, Deus deseja criar (e, portanto, a vontade de
Deus ndo muda), mas, puramente como um ato de vontade, Deus
deseja criar no momento especifico em que o faz (pois isso, segundo

Ghazalj, é exatamente o que significa ser um agente volitivo racional).

3.1.3 A criacdo como manifestacao (maghir) de
uma unica realidade

Uma terceira forma de dependéncia do mundo em relacéo a
Deus no mundo islamizado é aquela idealizada por Mulla Sadra, que

se inspirou em Ibn ‘Arabi (Mulla Sadra Penetrations [ Penetragdes], 68-

71; veja também Rahman 1975: 59-63 e Kalin 2014:104-19). A explicacéo
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de Mulla Sadra apela para sua teoria da tashkik al-wujiad (literalmente,
“ambiguidade da existéncia”, mas que os estudiosos contemporineos
comumente rotulam de “modulagio da existéncia”), bem como apela
paras sua nova nocdo de “movimento substancial” (al-haraka [-
Jjawhariyya). (Ver a secdo sobre monismo e pluralismo no artigo sobre
Mulla Sadra)

Ambas as nocdes sdo complexas e até mesmo a tentativa de
fornecer um significado geral de como Mulla Sadra concebe a relacédo
causal de Deus com a criagéo seria se afastar da filosofia da religido em
direcdo a metafisica geral. Ainda assim, comentarios breves, mesmo
que inadequados, séo justificados. Quanto a modulagéo da existéncia,
de acordo com Mulla Sadra, Deus é a existéncia no limite
maximamente perfeito, eterno e imutavel da existéncia, e somente
Deus é perfeito, infinito, eterno e imutavel. A criacdo é a manifestaciio
da existéncia em graus que ficam aquém da existéncia infinita divina.
Essa é a doutrina de Mulla Sadra sobre a “modulagéo da existéncia”. A
doutrina de Mulla Sadra do “movimento substancial” complementa
essa ontologia. Trata-se da ideia de que todas as mudancas, seja
mudanca de localizagdo, estado ou semelhantes, sdo, no limite, o
resultado de uma mudanca continua na prépria substéncia e esséncia
das coisas. Essa posicéo é radical no sentido de que Mulla Sadra esta
sugerindo que absolutamente nada persiste através da mudanca. Nio
hé matéria, formas, espécies e esséncias que perduram. Tudo, com
excecdo de Deus, estd em um estado constante de evolucdo; nio
certamente uma evolu(;éo aleatdria, mas uma evolu(;éo incessante
direcionada a Deus, com a criagdo sempre se tornando mais

semelhante a Deus.
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Dadas as doutrinas da modulacéo da existéncia e do movimento
substancial, Mulla Sadra oferece uma resposta tnica a questio da
idade do mundo. Uma vez que as proprias substancias e as esséncias
das coisas estdo em um estado de constante mudanca, nada além de
Deus é eterno, existindo infinitamente no passado e no futuro. Antes,
tudo que néo seja Deus, e isso inclui o universo como um todo, passa
a existir depois de ndo ter existido. Assim, entre as coisas criadas
simplesmente ndo pode haver nenhum existente, como o préprio
universo, que tenha persistido infinitamente no passado.
Consequentemente, assim como os tedlogos, Mulla Sadra concorda
que a criacdo deve ser vista em termos de um vir-a-ser temporal, no
sentido de vir-a-ser depois de ndo ter existido. Seja como for, a
concepcdo dele de movimento substancial também permite, no
espirito dos emanacionistas, que, infinitamente no passado e
infinitamente no futuro, Deus seja a fonte da existéncia
constantemente criando com uma criacdo constantemente evoluindo.
Assim, embora o ato criativo de Deus possa ser eterno, nada na ordem
da criatura, como a matéria, as formas ou as esséncias, permanece o

mesmo como Se sempre perdurasse.

3.2 A conservacdo do universo por
Deus

Os tedlogos mucgulmanos e a maioria dos filésofos mugulmanos,
porém néo todos, concordam que o mundo nédo pode conservar sua
propria existéncia e, portanto, sua existéncia em cada momento em

que existe depende de alguma forma de Deus. A verdadeira questéo
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para esses pensadores é qual o papel, se é que existe algum, que as
criaturas desempenham nos processos continuos que constituem o
mundo? Especificamente, as criaturas tém ou podem ter poténcias
causais ou é Deus nio somente a Causa das causas, mas a unica Causa?
Em geral, havia trés respostas para essa pergunta: a dos filésofos, que
apelam para suas teorias da causalidade essencial na forma de
emanacdo e de causalidade natural entre as criaturas; a dos te6logos
mutazilitas, que tendem ao ocasionalismo divino porém reservando
alguma eficécia causal para os agentes racionais; e a te6logos asharitas
e maturiditas, que também sdo ocasionalistas, mas reservam toda ou,
pelo menos, praticamente toda, a eficacia causal para Deus apenas.
Aqui nos concentramos principalmente na teoria da causalidade
essencial dos filésofos e na teoria do ocasionalismo que os te6logos

compartilhavam.

3.2.1 Causalidade essencial e providéncia

Filésofos como Kindi, Farabi, Ibn Sma e Ibn Rushd, todos
adotaram alguma forma de causalidade essencial ou natural, alguns
mais influenciados pela estrutura emanacionista neoplatonica, outros
menos influenciados por essa estrutura (Kindi RKF: 214-37 = MRo7: 1-
16; Farabi Perfect State [ Cidade virtuosa], cap. 8; Avicenna PhysH: bk.
1.5 (= MRo7: 156-63) e 1.9-12 e Ibn Rushd Metaphysics [Metafisica], 105-
12 e Questions [Questdes], 11-14). (Ibn Rushd explicitamente rejeitou a
emanacdo, seja de Deus ou das criaturas, ao mesmo tempo em que
permitiu que as criaturas tivessem poténcias causais naturais, ou seja,
que suas naturezas fossem a fonte de agdes que sdo estritamente

proprias; ver Kogan 1985, especialmente os capitulos 3 e 5). Para o
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presente propdsito, vamos nos concentrar na teoria da causalidade de
Ibn Sina influenciada pelo emanacionismo, uma vez que ela se
tornaria tanto a abordagem preferida dos apoiadores quanto o alvo
preferido dos detratores no periodo pés-aviceniano. A prova de Ibn
Sina para a existéncia do Existente Necessario por si é estabelecida em
termos de explicar a existéncia de todas as coisas
possiveis/contingentes que existem em um dado momento. Dada a
sua configuracdo, essa prova também mostra que o mundo -
entendido como todas as coisas possiveis que existiram, existem ou
existirdo — é dependente de Deus como aquilo que 0 mantém em
existéncia a cada momento em que o mundo existe. O mecanismo
causal que explica essa relacio de dependéncia é novamente a
emanacio, onde, na singular teoria da emanacdo de Ibn Sina, é um
existente possivel que emana do Existente Necessario por si.

Aqui cabe observar que, para muitos filésofos, embora no limite
tudo no mundo remonte sua existéncia a emanacéo divina, Deus ndo
é a causa imediata de tudo. Antes, Deus apenas é a causa imediata de
um unico efeito, identificado com o Intelecto Primeiro. Ibn Sina é
inflexivel nesse ponto: “Do Uno somente o uno procede” (Avicena
MetaH: 9.4 [5]; ver também Amin 2020 e Dadikhuda 2020). Ainda
assim, a partir desse tnico efeito, uma infinidade de efeitos, ou seja,
outros possiveis existentes, se multiplicam descendentemente em
cascata, todos os quais mediatamente, mas no limite, dependem de
Deus para a conservacdo e a existéncia continua deles a cada
momento em que existem. Em outras palavras, a ordem criada
transborda do Existente Necessario em graus coerentes de existentes,

a saber, uma hierarquia de criaturas imateriais, como intelectos ou
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anjos, seguida pelo reino material. Em cada caso, o grau mais elevado
funciona como o principio causal imediato do grau inferior seguinte.
Essa cosmologia emanacionista estd enraizada no principio
neoplatonico de que “toda atividade do mundo é, em certo sentido,
dupla, na medida em que possui tanto um aspecto interno quanto um

»10

externo™. O aspecto interno é a natureza da coisa, que é o principio e
a causa das atividades que sio essenciais para ser um determinado
tipo de coisa; por exemplo, a atividade interna de uma arvore, que a
natureza da arvore determina, faz com que ela produza a forma, as
folhas, os frutos etc. especificos desse tipo de arvore. Outro exemplo
comum € o algoddo queimado pelo fogo, pois a natureza do fogo é
queimar, enquanto o algoddo é de uma natureza que, quando em
contato com o fogo, o algoddo é queimado. Nosso mundo, para os
filésofos, entdo, é uma rede de existentes possiveis, cada um com
poténcias causais especificas do tipo a que pertencem, todos os quais
dependem, em ultima instincia, de Deus para a existéncia deles.
Finalmente, embora Ibn Sina insista que Deus néo esta agindo
com a intenc¢io do bem do mundo, nosso mundo ainda é o beneficiario
da providéncia de Deus. Isso ocorre porque, ao conhecer a si mesmo,
Deus conhece a ordem do bem da maneira mais perfeita possivel, e o
autoconhecimento de Deus, como visto na discusséo da explicagéo de
Ibn Sina sobre as criacdes (§3.1.1), é seu proprio ato de emanagéo.

Consequentemente, o que emana dele é uma ordem que é a mais

' NdO: Os autores remetem aqui ao verbete “Neoplatonismo”. Cf. Wildberg, Christian,
"Neoplatonism", The Stanford Encyclopedia of Philosophy (Winter 2021 Edition),
Edward N. Zalta(ed.) URL = <https://plato.stanford.edu/archives/win2o021/
entries/neoplatonism/>.
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perfeitamente possivel e compativel com a cadeia de existentes
possiveis. Essa ordenacfio ideal dos existentes, cuja realidade esta
fundamentada no Existente Necessario, para Ibn Sina é apenas
providéncia (inaya).

Aqui certamente cabe notar que, para Ibn Sina, e outros como
Farabi e Ibn Rushd (Farabi Perfect State [Cidade virtuosa], §§6-7,
Avicenna MetaH: 8.6 [6]-8.7 e Ibn Rushd Metaphysics [Metafisica] ad
Textus 51), Deus ndo conhece os particulares em sua particularidade,
por exemplo, que vocé estd lendo esta frase neste exato momento;
antes, Deus conhece os particulares apenas universalmente. Ademais,
Deus néo age por nossa causa, de modo que nosso bem ¢é o fim tltimo
do ato criativo de Deus, mesmo que sejamos os benfeitores da
bondade divina (Farabi al-Siyasa, 47-8 = MRo7: 91-2 [ §§ 31-2]; Avicena
MetaH: 8.3 [1-3] & al-Nagjat, 146-9 = MRo7: 216-19 e Ibn Rushd
Metaphysics [Metafisica] ad Textus 52). Apesar dessas ressalvas, Ibn
Sina acredita que o conhecimento universal de Deus € suficiente para

garantir que

nem mesmo o peso de um grio de poeira, seja nos céus ou
na Terra, escapa a atengéo de seu Senhor (Alcoréo 10:61).

(Avicenna al-Najat, 247 = MRo7: 217).

Assim, de acordo com as palavras de Ibn Sina, a providéncia
divina ainda estd garantida. Ibn Rushd faz uma observacio
semelhante sobre a providéncia divina (Ibn Rushd Metaphysics
[Metafisica] ad Textus 52).
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3.2.2 Ocasionalismo

Muitos tedlogos mugulmanos consideravam a ideia dos filésofos
de naturezas com poténcias causais como algo que desafiava a
onipoténcia de Deus e a soberania divina sobre tudo o que existe.
Além disso, eles consideravam insuficiente a argumentacio dos
filésofos em favor da causalidade essencial ou natural. Em primeiro
lugar, os tedlogos mugulmanos néo ficaram impressionados com a
teoria da emanacdo nem com a explicacdo dos filésofos sobre a
causalidade essencial ou natural. Na Incoeréncia dos fildsofos, depois
de fielmente apresentar a discussdo dos fildsofos sobre a emanacéo,
Ghazali diz,

O que eles disseram é arbitrario e, na verdade, sdo apenas
sombras no escuro. Se alguém dissesse isso enquanto
sonhava, pensariamos que estava delirando! (Ghazali

Incoherence [Incoeréncia], disco 3 [48])

Quanto a teoria dos filésofos sobre as naturezas e a causalidade
natural, mesmo antes de Ghazali, Aba Bakr al-Bagillani (m. 1013), mais
ou menos contempordneo de Ibn Sina e a quem Ghazali
posteriormente seguiu, desafiou a explicacdo dos filésofos sobre as
naturezas (Baqillan1 al-Tamhid, 34-47 e Ghazall Incoherence
[Incoeréncia], disc. 17"). Esses tedlogos observam que o motivo dos

filésofos para insistir em naturezas com poténcias causais e na

" NdO: H4 uma traducdo em portugués desta Discussdo (Verza, T. M. Sobre a
causalidade: traducdo da Discussdo XVII do Tahafut al-falasifa (Incoeréncia dos
filosofos), de Al-Ghazali. Dois Pontos, 18, 1, 2021: 270-288).
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necessitacdo natural é supostamente extraida de observacoes
empiricas: por exemplo, observa-se regularmente o contato do fogo
com o algodio e a queima do algodéo, ou a ingestdo de alcool e a
intoxicacdo do bebedor e uma multitude de outras regularidades
semelhantes. Os filésofos sustentam que essas regularidades exigem
que a natureza do fogo, por exemplo, faca com que o algoddo queime
porque a natureza do algoddo deve ser afetada dessa forma e, da
mesma forma, para o restante das regularidades na ordem da
natureza. Baqgillani e Ghazali contestam essa tltima suposicédo. Eles
observam que ndo observamos conexdes causais, mas apenas
conjungdes constantes: um evento seguido por outro. Embora a
causalidade natural possa explicar essas conjuncdes constantes, o
habito (‘@da) ou costume de Deus de criar um determinado evento
apds o outro também poderia explica-las.

No lugar da causalidade natural, muitos teélogos mugulmanos
defendiam alguma teoria ocasionalista (Fakhry 1958 e Perler &
Rudolph, 2000: 13-124). Para eles, Deus néo é simplesmente a Causa
das causas, ele é, de fato, a tnica causa. Deus ndo apenas trouxe o
mundo a existéncia em algum momento do passado, mas, de fato, ele
recria 0 mundo novamente a cada momento. Em sua forma extrema,
hé apenas a ilusdo de uma continuidade entre os momentos ou da
persisténcia de uma criatura ao longo do tempo. As mudancgas no
mundo, portanto, sdo apenas o resultado do fato de Deus recriar o
mundo de forma ligeiramente diferente a cada momento
subsequente. Consequentemente, nada além de Deus pode ser

verdadeiramente um agente de mudanca ou de acéo.
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Alguns podem achar a teoria ocasionalista dos tedlogos
metafisicamente exética. Para muitos teélogos, isso era simplesmente
uma implicagdo da onipoténcia absoluta de Deus: Deus
verdadeiramente tem fodo o poder e, portanto, nenhuma concesséo é
feita as criaturas (veja Wolfson 1976: VILI). Até mesmo Ghazali, que
admite que os humanos tém um minimo de poder, apressa-se em
acrescentar que, quando comparado a onipoténcia de Deus, nosso
poder se assemelha a impoténcia (Ghazali Moderation [Moderagdo],
99). O proprio Baqillani (Baqillani al-Tamhid, 34-47) tem uma resposta
mais filoso6fica do que teologicamente engajada. Ele argumenta que o
ocasionalismo é metafisicamente preferivel a teoria da causalidade
natural com base em um Principio da paucidade: dadas duas teorias
que explicam igualmente bem os mesmos fendmenos, a teoria mais
simples deve ser preferida. Os filésofos devem postular pelo menos
dois tipos de causas ontologicamente distintas: a causalidade divina e
a causalidade natural (que, por sua vez, se transforma em um conjunto
de outros tipos de causas ontologicamente distintas). Por sua vez, o
ocasionalismo, observa Bagillani, precisa postular apenas um tipo de

causa, Deus, e por isso deve ser preferido.

4. Profecia e milagres

Admitindo-se que Deus exista e esteja em alguma relagdo
ontoldgica com a criagdo, serd que Deus, de algum modo, torna sua
vontade e seu cuidado providencial diretamente conhecidos por nés?

Para os tedlogos mugulmanos e alguns filésofos, os seres humanos
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recebem orientacdo sobre como construir uma sociedade bem
ordenada por meio da mensagem dos profetas. Essas mensagens sdo
uma fonte de crencas corretas sobre Deus, como devemos viver, nosso
lugar no cosmos e nosso destino final no além. Dada a centralidade da
profecia (nubuwwa) para o Isld, duas questdes distintas foram
igualmente enfrentadas por filésofos e te6logos mugulmanos. Uma é
justificar e até mesmo explicar a profecia como uma fonte de crencas
verdadeiras e justificadas. A outra é identificar um profeta verdadeiro
e distingui-lo de um charlatéo, de um trapaceiro ou até mesmo de um

feiticeiro.

4.1 Profecia

Com relacdo a primeira questdo, a de justificar e explicar a
profecia, os proponentes da profecia se depararam com um desafio.
Uma vez que os seres humanos so racionais, presumivelmente eles
podem adquirir conhecimento da realidade e das regras de conduta
relativas a vida individual e social deles por conta propria. Assim,
pode-se perguntar: “Por que os profetas sdo necessarios para a
aquisicéo de crencas verdadeiras e regras de conduta adequadas?” De
fato, os mucgulmanos encontraram oposigéo a sua crenga na profecia,
abarcando desde aqueles que afirmavam que ela era redundante -
pelo menos como descrevem os relatos, reconhecidamente hostis,
sobre Abu Bakr al-Razi — até aqueles que pensavam que ela era
simplesmente impossivel — uma posi¢éo que os tedlogos mugulmanos
atribuiram a Ibn al-Rawandi (n. c. 815) e aos Barahima, possivelmente

os bramanes da India (ver Stroumsa 1999). Os detratores da profecia
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formularam o problema relativo a necessidade de profecia como um
dilema (A. H. Razi Proofs of Prophecy [ Provas da profecia]: 24-6 e 131-4;
Juwayni Proofs [Provas], 165; Nasafi TA: vol. II, 1-3). Se, por um lado, o
que o profeta ensina com base na revelacio esta de acordo com o que
a razdo pode mostrar, ndo ha necessidade de profecia. Se, por outro
lado, o que o profeta ensina é inacessivel a razdo, entdo néo é racional
e, portanto, deve ser rejeitado. O argumento prossegue dizendo que
parece impossivel que Deus aja em vio, mas se ele enviasse profetas,
ele estaria agindo em véo, uma vez que a presenca dos profetas é
redundante ou a mensagem deles é, de certa forma, irracional.

Tedlogos e alguns filésofos muculmanos queriam justificar e
explicar a profecia a luz desse desafio. Os te6logos preferiram mostrar
por que, apesar do dilema acima, a profecia é possivel e nio é vi:
quanto menos, ela é um sinal da graca de Deus. Certos fildsofos
buscaram mostrar que, além de a profecia ser possivel, hd uma
explicacfio natural para ela com base na filosofia natural. Embora as
abordagens de ambos os grupos sejam significativamente diferentes,
elas compartilham uma caracteristica comum: ambos reconheceram
que as capacidades cognitivas humanas sdo diferentes e que nem
todos os seres humanos sédo iguais com relacéo a essas capacidades. De
fato, a maioria dos seres humanos precisa da mensagem simbdlica e
simplificada de um profeta para alcancar o conhecimento genuino dos
principais elementos religiosos, éticos e sociais necessarios para uma
vida devota.

Juwayni, seguido por seu aluno Ghazalj, sdo representantes dos
tedlogos (Juwayni al-Irshad, 302-7 = Juwayni Proofs [Provas], 165-7 e

Ghazali Moderation [Moderagdo], 188-95; ver também Griffel 2004).
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Para eles, é razoavel que individuos diferentes, com capacidades
intelectuais diferentes, possam conhecer uma mesma verdade de
maneiras diferentes. Entretanto, uma maneira niao precisa tornar a
outra redundante, muito menos impossivel. Além disso, mesmo que
por si s6 alguns seres humanos possam aprender certas afirmacdes
religiosas especificas, alcancga-las com frequéncia ¢é dificil e requer
uma investigacdo longa e diligente, que nem todos estéo dispostos a
fazer ou mesmo sdo capazes de fazer. Portanto, concluem esses
tedlogos, é apropriado, embora ndo seja obrigatdrio, que Deus
disponibilize essas verdades por meio de profetas para que as pessoas
que ndo tém tempo nem capacidade para empreender tal investigacéo
ainda possam aprender sobre Deus e as coisas divinas. Nesse aspecto,
a profecia, longe de ser vd, é um sinal da graca de Deus e uma
concessdo a diversidade e fraqueza humanas.

Os filésofos tém varias estratégias ao tratarem a profecia. Por
exemplo, Ibn Rushd sustenta que, embora a filosofia e a ciéncia
fornecam mais completo explicacdo tedrica sobre o mundo e sobre a
relacdo de Deus com ele, a profecia e a religido, de modo mais geral,
fornecem um conhecimento prdtico do que é bom e correto com
relacdo as acdes de cada um (ver Taylor 2018). Ibn Rushd faz essa
observacdo ao identificar quais tipos de supostos milagres sdo sinais
genuinos de um profeta. Ele compara um profeta a um médico. Se dois
individuos afirmassem ser médicos, e um dissesse “aqui estd minha
prova’, e entdo andasse sobre a 4gua, enquanto o outro curasse 0s
doentes, seria a prova do ultimo que seria realmente relevante e
convincente de que ele é um médico. Da mesma forma, se dois

individuos afirmam ser profetas e, portanto, portadores de uma
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mensagem sobre o que Deus quer de nds para que vivamos bem e
devotamente, e um oferece como prova algum ato aparentemente
sobrenatural, enquanto o outro oferece leis e conhecimento que de
fato permitem que se viva bem e com devogéo, é o Gltimo que é o
profeta genuino (Ibn Rushd Expositions [Exposicdes], 104-5). E digno
de nota o fato de que, assim como Farabi, Ibn Rushd faz distin¢éo
entre filésofos e aqueles incapazes de compreender a prova filosofica.
Quanto as mensagens proféticas, o tltimo grupo precisa apenas saber
que a profecia transmite o que é necessirio para viver uma vida
religiosa, enquanto qualquer explicacdo tedrica sobre a profecia deve
ser ocultada deles. O fato é que néo esta claro se Ibn Rushd tem, ou até
mesmo pensa que pode haver, uma explicacdo teérica sobre a
profecia, j4 que em suas obras exclusivamente para fildsofos
(mwawwal) ele tende a ficar completamente em siléncio ou, no
maximo, levanta enigmas sem resposta sobre a profecia.

Uma explicagéio tedrica sobre a profecia e o mecanismo pelo qual
ela supostamente ocorre sdo vistos nas obras de Farabi e Ibn Sina
(Farabi Perfect State [Cidade virtuosa]: cap. 14 e Avicenna DA: 5.6 =
MRo7: 204-5; veja também Walzer 1957 e Marmura 1964). Ambos os
filésofos concordariam com Ibn Rushd que o aspecto principal da
profecia e da revelacdo esta fundamentado na necessidade de leis e
institui¢des politicas. Isso porque essas leis e instituicdes politicas
delineiam e sustentam acoes direcionadas para o fim adequado dos
seres humanos, a saber, a felicidade ou o florescimento (sa‘ada), que
envolve intimamente o conhecimento de Deus (Farabi al-Tanbih =
MRo7: 104-20 Avicenna MetaH: 10.2). Ao contrario de Ibn Rushd, eles

também querem proporcionar uma explicacdo tedrica sobre a
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profecia. Essa explicacfio tedrica tenta mostrar que, longe de ser um
ato sobrenatural, como acreditam os tedlogos, a profecia é um
fendmeno natural e, como tal, tem uma explicagfio naturalista. Essa
tentativa de wuma explicacdo naturalista da profecia esta
fundamentada na metafisica emanacionista e na filosofia da mente
(ver o artigo Psicologia e filosofia da mente drabe e islamica™). Os
detalhes das posic¢des deles sdo complexos; portanto, o que se segue é
apenas para proporcionar uma nogéo geral da estratégia deles.

Como visto, para Farabi e Ibn Sina, de Deus emana a ordem do
bem na forma de uma cascata de graus de existentes dependentes ou
possiveis, cada um dos quais pode ser uma fonte de emanacio e um
principio de um grau inferior. A prépria cognicdo humana é parte
desse transbordamento: os intelectos humanos recebem essa
emanacio quando estdo adequadamente preparados e na medida de
suas capacidades, o que, por sua vez, aperfeicoa os intelectos para que
eles venham a ter conhecimento de nosso mundo e de Deus. Em
seguida, conforme observado anteriormente, os filésofos identificam
variados graus entre as capacidades cognitivas humanas. No apice
desses diferentes graus de capacidade estd o intelecto e a poténcia
imaginativa dos profetas. As poténcias cognitivas dos profetas estédo
total e perfeitamente predispostas para receber essa emanacéo e, na
maior medida possivel para os seres humanos, eles captam a ordem
divina do bem conforme ela emana de Deus. Além disso, a partir dos
intelectos deles, a cascata de emanacéo continua, agora entrando na
imaginacéo, de modo que eles experimentam sensivelmente como

simbolos e imagens o que sabem perfeitamente por meio da recep¢éo

'* NdO: este artigo de Alfred Ivry estd publicado no vol. III, parte I desta colecéo.
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dessa derradeira emanacéo divina. Sdo esses simbolos e imagens que
os profetas usam para transmitir o plano proverbial de Deus aqueles
que, de outra forma, seriam incapazes de adquirir esse conhecimento.
Embora a apresentacdo acima enfatize excessivamente o aspecto
“metafisico” da teoria da profecia [desses dois fildsofos], o fato é que o
grosso da teoria é discutido e desenvolvido na filosofia natural,
particularmente em obras que correspondem ao De anima de
Aristdteles e em discussdes na nova reformulacédo da versio arabe dos
Parva naturalia de Aristdteles (para a versdo arabe dos Parva
naturalia, ver Hansberger 2010). Em um sentido real, o objetivo é
naturalizar a profecia. Assim, a profecia, para esses fildsofos, é possivel
precisamente porque é o resultado natural, até mesmo necessério, de

certos processos psicolégicos raros, mas totalmente naturais.

4.2 Milagres

A segunda questdo é novamente distinguir o verdadeiro profeta
de um charlatfio, de um trapaceiro ou até mesmo de um feiticeiro. Se
for razoavel que Deus designe profetas, a questio que surge
imediatamente é como reconhecé-los e justificar as reivindicacoes
deles de profetismo. Em resposta a esse desafio, muitos pensadores do
mundo isldmico, tanto tedlogos quanto filésofos, identificaram a
realizacdo de milagres como um sinal decisivo da reivindicagéo
legitima de ser um profeta (‘Abd al-Jabbar SUK: 568-9; Juwayni Proofs
[Provas], 167-8; Ibn Farak Mujarrad Magalat, 176-80; e Baqillani al-
Tamhid, 141-60).
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O termo &rabe para o milagre de um profeta é mujiza, que
significa aquilo que mostra a impoténcia dos outros. Especificamente,
um milagre é um desafio feito por um profeta para que outros realizem
um ato semelhante, que os outros presumivelmente sio incapazes de
fazer. Entdo, em geral, um milagre é qualquer evento extraordinario
que confirme as reivindicagdes de um individuo a profecia (Juwayni
Proofs [Provas], 168-72). Os mugulmanos reconhecem dois tipos de
eventos extraordindrios. O primeiro é qualquer evento que ocorra
ap0s o desafio do profeta e que seja altamente inesperado, embora néo
seja estritamente uma violacdo da ordem natural. Por exemplo, a
ocorréncia de uma praga, que acontece depois que o profeta a prevé.
Além disso, a propria inimitabilidade do Alcordo (ijaz) parece se
enquadrar nessa categoria e é frequentemente citada como a tinica e

mais convincente prova da reivindicacdo de Maomé ao profetismo.

E se vocé tiver alguma davida sobre o que nds (Deus)
enviamos ao nosso servo, apresente um sira semelhante a
[deste Alcordo]. (Alcordo 2:23; veja também 11:13, 10:38,

17:88 e 52: 34)

Aqueles que foram desafiados dessa forma aparentemente foram
impotentes para enfrentar o desafio. A segunda classe de eventos
extraordindrios exige a suspensdo real das leis naturais. Os exemplos
incluem o nascimento por uma virgem e a ressurreicdo dos mortos.
(Peterson et al. 2013: 208-9). Para distinguir essa classe da primeira,
chamemos os milagres ou eventos dela de “sobrenaturais”, ou seja,
algo que é tanto extraordinario quanto, de fato, fora da ordem natural

das coisas.
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Embora muitos, se ndo a maioria, dos estudiosos islAmicos
medievais reconhecessem os milagres proféticos, a questdo de saber
se realmente havia ambos os tipos de milagres continuou sendo um
importante topico de discusséo. Os tedlogos defendiam a posicdo de
que havia os dois tipos. Os fildsofos, embora ndo negassem que os atos
extraordindrios confirmam a profecia de alguém, sustentavam que,
embora os milagres sejam excepcionalmente raros, eles continuam
fazendo parte da ordem natural e, portanto, mantinham uma posigéo
sobre os milagres muito parecida com a posi¢do naturalizada de
profecia. Vejamos a posicdo dos filosofos e depois a resposta dos
tedlogos a ela.

A posicdo de Ibn Sina pode ser aqui destacada (Avicenna DA:
198-200 e ITN2: 105; ver também Davidson 1992: 121-2 e Al-Akiti 2004).
Para Ibn Sina, a realizacdo de milagres é uma das trés propriedades
que identificam um profeta. J4 vimos as outras duas, a saber, (1)
adivinhar eventos futuros e/ou ausentes e (2) relatar verdades
religiosas de forma simbdlica para que todos possam compreender.
Ibn Sina explica os milagres da mesma forma que explica essas outras
duas propriedades do profeta. O intelecto e a imaginacio dos profetas
sdo do mais alto grau possivel para os seres humanos e, portanto, o
profeta compreende e entende completamente a ordem do bem que
tem suas fontes tltimas na emanacfio divina. Além disso, Ibn Sina
reconhece o fato bem estabelecido de que a mente e as emogdes de
uma pessoa podem produzir respostas psicossomaticas mesmo em
pessoas de poténcia intelectual limitada; no entanto, enquanto na
maioria das vezes essas respostas sdo limitadas ao préprio corpo, no

caso dos profetas as mentes deles podem afetar outros corpos, quer
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sejam animados ou inanimados. Ao fazer isso, eles podem fazer com
que os ventos soprem, que as chuvas caiam e até mesmo que ocorram
terremotos, além de curar ou causar doencas em outras pessoas.
Embora para nés, nos dias de hoje, a explicagdo aviceniana dos
milagres possa parecer beirar o ocultismo, no interior da estrutura
cientifica em que ele trabalhava sua posi¢io fornecia uma explicagio
natural legitima do que, de outra forma, s6 poderia ser chamado de
milagroso. Sem duvida, nem todos os filésofos aceitaram o mecanismo
naturalista sugerido por Ibn Sina para explicar o aparentemente
milagroso. Ainda assim, poucos negavam completamente os milagres.
Assim, até mesmo Ibn Rushd aparentemente concedeu que milagres
existiam — como visto no valor pratico milagroso das leis e das
afirmacoes religiosas incorporadas no Alcordo - enquanto
permanecia praticamente em siléncio sobre como um milagre como o
Alcordo poderia ocorrer.

Ghazali fornece a resposta dos tedlogos aos filosofos em seu
Incoeréncia dos filésofos (Ghazall Incoherence, disc. 17; veja também
Fakhry 1958: 56-78; Marmura 1989; Lopez-Farjeat 2016: 131-140). Para
comegar, o Alcordo contém relatos de milagres, alguns dos quais
claramente parecem ser do tipo sobrenatural, como por exemplo, o
nascimento a partir de uma virgem e a ressurreicdo dos mortos. Uma
leitura literal dessas histérias/milagres requer violagdes da
causalidade essencial ou natural, ou seja, séries causais regulares e ndo
divinas que supostamente necessitam seus efeitos. Ghazali critica que,
de acordo com os fildsofos, as histdrias corénicas de milagres

sobrenaturais ndo podem ser interpretadas literalmente.
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Quem quer que torne os cursos habituais [da natureza]
uma constante necessaria, torna todos esses [milagres]
impossiveis. [Os filésofos], portanto, interpretaram
metaforicamente o que é dito no Alcordo sobre a
revivificagdo dos mortos. (Ghazali Incoherence

[Incoeréncia], 163 [23])

Embora Ghazali novamente permita leituras metaféricas
limitadas do Alcoréo, ele o faz apenas nos casos em que acredita que
o sentido literal leva a um absurdo genuino ou até mesmo a uma
contradicdo. Por exemplo, a passagem do Alcordo que, quando
tomada literalmente, implica que Deus tem um corpo, para Ghazali,
deve ser lida metaforicamente, pois ser dotado de corpo é ser limitado
e, no entanto, Deus é ilimitado. Os milagres do tipo sobrenatural, ou
seja, as violacOes da causalidade e da necessidade naturais, por outro
lado, ndo envolvem absurdos ou contradi¢des diretas. Eles séo
reconhecidamente raros, porém aparentemente possiveis. Ademais,
como vimos, os tedlogos veem a causalidade natural como nada mais
do que uma presungdo por parte dos filésofos, preferindo o
ocasionalismo. Assim, para Ghazali, na auséncia de uma prova da
impossibilidade de milagres sobrenaturais, deve-se aceitar as histdrias
do Alcordo como relatos literais de eventos reais. Ainda assim, Ghazali
ndo acredita que esses milagres sobrenaturais devam ser a iinica, nem
mesmo a principal, base para a crenca na veracidade do Alcoréo e da
profecia de Muhammad (Ghazali al-Mungqidh, 41-4 [Deliverance
[Salvador), 83-7]). Quanto a verdadeira prova da natureza inspirada
do Alcordo, Ghazali, de uma forma que prenuncia e até mesmo pode

ter influenciado as posi¢des de Ibn Rushd, aponta para o efeito de um

66



Estudos em histéria da filosofia arabe e islamica, vol. I1, pt. 2

estudo cuidadoso do Alcoréo e das tradi¢des em torno de Muhammad,
cujo efeito é a purificagio dos coragdes (tasfiyat al-qulub). Tanto o
milagroso quanto o pratico confirmam a soberania divina e a
governanca de todos os eventos e testemunham a natureza profética

e milagrosa do Alcorao.

5. O problema do mal

Um dos problemas importantes para as religides abraamicas é
explicar a presenca do mal, considerando a suposicéo de que um Deus
todo-sabio, todo-justo, todo-poderoso e todo-amoroso criou e esta
continuamente conservando o mundo. As discussdes filosoficas
modernas sobre o chamado problema do mal frequentemente se
concentram no fato de a presenca do mal fornecer evidéncias contra a
existéncia de tal Deus e, portanto, contra o monoteismo classico de
modo mais geral. Em contraste, para os fildsofos e tedlogos
mugulmanos medievais, a existéncia de Deus nunca foi questionada.
Antes, o “problema” do mal para esses pensadores é um conjunto de
questdes relacionadas, entre as quais “o que é o mal?” e “é nosso
mundo o melhor mundo possivel?”. Além disso, esses pensadores
queriam reconciliar os atributos divinos com a presenca do mal ou
determinar qual dos atributos divinos, particularmente entre a justica
divina e a onipoténcia de Deus, supera os outros.

Uma estratégia para explicar a presenca do mal foi enfatizar a
transcendéncia e a soberania de Deus sobre o universo. Considerando

as acOes humanas, julgamos que alguns casos em que se causa dor aos
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outros sdo justificados, por exemplo, ao disciplinar alguém ou
administrar a justica, enquanto outros ndo sio, por exemplo, a
violéncia gratuita. Considerando a crenca de que Deus criou o
universo e controla o curso dos acontecimentos no mundo, como
podemos explicar o sofrimento que os animais, especialmente os
humanos, sofrem? A esse respeito, alguns argumentaram que as regras
éticas aplicaveis aos seres humanos ndo se aplicam a Deus. Os
defensores desse argumento, os predeterministas (jabriyya),
enfatizam que a relacdo entre Deus e o universo é uma relacéo entre
propriedade e proprietario. Assim como uma pessoa pode fazer o que
quiser com sua propriedade, Deus também tem o direito de tratar sua
propriedade da maneira que quiser (‘Abd al-Jabbar SUK: 483-5). Abii
al-Hasan ‘Ali b. Isma‘ll al-Ash‘ari (m. 935/6), fundador da escola
teologica asharita, parece ter defendido essa posicdo em um estagio
inicial de sua carreira. Ele destaca o controle absoluto de Deus sobre o
curso dos eventos no mundo (Ash‘ari EIF: 50-1). Assim, o sofrimento
que afeta os animais e os seres humanos nédo precisa de nenhuma
outra justificativa, pois o universo é propriedade de Deus e Ele pode
tratar as criaturas da maneira que quiser. Ele pode punir uma pessoa
inocente e pode responsabilizar as pessoas por aquilo que elas néo
podem fazer (Ash‘ar1 EIF: 111-13).

Em vez de enfatizar a soberania de Deus sobre a cria¢do, outra
abordagem, geralmente associada aos te6logos mugulmanos, consiste
em considerar se hd alguma razdo que justifique um caso de
sofrimento, independentemente de a causa desse sofrimento ser Deus
ou um agente humano (veja Hourani 1971 e Vasalou 2008). Se se

entende o mal como sofrimento injustificado, entéio, nos casos de
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sofrimento em que hd uma justificativa valida - como um
determinado beneficio derivado ou como punigdo — o sofrimento néo
pode ser considerado mal, pelo menos néo no sentido de sofrimento
injustificado (‘Abd al-Jabbar SUK: 485-6). Consequentemente, ao
considerar se algum caso de sofrimento é maligno, é preciso levar em
conta ndo apenas as condi¢des do agente, ou seja, se Deus ou uma
criatura o causou, mas também se ha razdes justificadoras para o
sofrimento. Como Deus é bom e justo, deve haver razdes que
justifiquem qualquer caso de sofrimento que seja atribuido a acéo
divina — excluindo as a¢des humanas livres. Os tedlogos mutazilitas
identificaram algumas dessas razdes como compensacgdo (‘iwad),
admoestacdo ( ?br), punicéo, algum tipo de beneficio (maslaha) ou até
mesmo graca (lutf) (‘Abd al-Jabbar SUK: 487-9 e Ibn al-Malahimi al-
Fa’ig, 261-74). Assim, os tedlogos mugulmanos argumentaram que a
existéncia de sofrimento no mundo é compativel com a bondade, a
generosidade e a justica de Deus.

Os padrdes pelos quais os te6logos mutazilitas avaliam o que é
bom e justo sdo os mesmos para Deus e para os seres humanos. O
padréo objetivo de bondade e justica deles tinha outras implicacoes
sobre a presenca do mal em nosso mundo. Uma implicagéo notavel é
a de que Deus deve fazer o que é melhor (aslah). Inicialmente, alguns
mutazilitas sustentavam que Deus deve fazer o que é melhor apenas
em questdes religiosas, ou seja, comandos e proibi¢des (Ibn
Mattawayh al-Tadhkira, 11, 332-3, 360). Por fim, a maioria dos tedlogos
mutazilitas concorda que, como Deus é generoso e bom, ele faz o que
¢ melhor em todas as suas acdes, seja em questdes religiosas ou na

criacdo e ordenacdo do universo (Ibn al-Malahimi al-Fa’ig, 119 e ‘Abd
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al-Jabbar al-Aslah: XIV, 53). Consequentemente, mesmo que o0s
tedlogos mutazilitas ndo enfatizem essa implicacdo, para eles esse
mundo é o melhor mundo possivel.

Os filésofos de inspiracdo neoplatonica, como Farabi e Ibn Sina,
tinham ainda outra estratégia para explicar a presenca do mal, que Ibn
Sina exemplifica bem (Farabi al-Taligat, §39 e Avicenna MetaH: 9.6,
339-47). Ibn Sina aborda o problema do mal no contexto da
providéncia divina (ver acima §3.2.1). A questdo é: como explicar a
existéncia do mal no universo se todo o universo emana de um Deus
absolutamente bom? Seguindo a tradicdo neoplatonica, ele associa a
bondade a existéncia ou o ser e 0 mal ao ndo-ser ou a imperfeicdo do
ser proprio de uma coisa. Uma vez que o mal é, em certo sentido, uma
néo-coisa, e o ndo-existente nido tem uma causa, é um erro categoérico
perguntar qual é a causa do mal absolutamente falando ou sugerir que
Deus o cause.

Ainda assim, Ibn Sina reconhece que alguns males aparentes,
principalmente o sofrimento, ndo podem ser simplesmente reduzidos
a imperfeicdes e a privacdo de uma existéncia adequada. Ha eventos,
ou condig¢des, que podem ativamente causar sofrimento. Ibn Sina
argumenta que o mal como sofrimento é aplicavel apenas a uma
pequena parte de todo o universo e, ainda assim, é indispensavel para
essa parte, um “mal necessario”, se preferir. Essa parte do universo
consiste em coisas que estdo sujeitas a geracéo e a corrupcéo. A esfera
de geracéo e corrupgéo, de acordo com a cosmologia neoplatdnica,
limita-se a Terra, aos seus habitantes e a atmosfera imediata que
envolve a Terra. Assim, para que ndo houvesse absolutamente

nenhum mal em todo o cosmos, a esfera da geracdo e da corrupgio
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precisaria néo existir ou ser privada das propriedades que fazem das
coisas geraveis e corruptiveis aquilo que elas sdo. A providéncia divina
exclui ambas as opcdes, argumenta Ibn Sina, praticamente pela
mesma razio em ambos os casos, ou seja, o universo em geral nao seria
tdo bom quanto de fato é, mesmo com a presenca de algum mal. Um
exemplo extraido de Ibn Sina esclarece seu argumento. Certamente,
um homem pobre que perde sua familia e seus bens em um incéndio
sofre um mal; ainda assim, o fato de o fogo ser essencialmente quente,
de modo a cozinhar a carne e queimar a madeira, é em si mesmo bom.
Da mesma forma, o fato de a madeira e a carne serem essencialmente
tais que podem ser, respectivamente, queimadas e cozidas pelo fogo é,
por si s6, bom. Eliminar a poténcia do fogo de queimar e as poténcias
pelas quais a madeira é queimada e a carne é cozida é eliminar essas
coisas mesmas. Assim, eliminar a possibilidade desse tipo de
sofrimento seria eliminar toda uma classe de existéncias, ou seja,
aquelas sujeitas a geracdo e a corrupg¢do. Consequentemente, toda
uma classe de bem objetivo no universo seria perdida, tornando o
mundo globalmente menos bom. Para Ibn Sina, essa perda é
simplesmente incompativel com sua concepg¢io de providéncia
divina, pois Deus €, em ultima instincia, a fonte de uma ordem que é
a mais perfeita possivel, proporcional a cadeia de todas as existéncias
possiveis.

Embora as explicacdes de Ibn Sina e dos mu‘tazilitas sobre a
presenca do mal impliquem que Deus criou o melhor mundo possivel,
nenhum deles faz essa afirmacédo explicitamente em suas obras. Foi

Ghazali quem argumentou explicitamente que o mundo atual é o
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melhor de todos os mundos possiveis (consulte Ormsby 1984). “No

reino do possivel”, Ghazali nos assegura,

ndo ha nada mais maravilhosamente belo do que [este
mundo] nem mais completo nem mais perfeito (laysa fi-I-
imkan abda‘ aslan ahsana minhu wa la atamma wa la

akmala)

ou como foi popularizado no distico rimado,

No reino de tudo o que é possivel, nada além do que é é
mais maravilhoso. (laysa fi-l-imkan abda“ mimma kan)
(Ghazali FDU: 45-6 e Ghazali Forty Principles [Quarenta
principios], 259)

A imperfeicdo que vemos no mundo é resultado dos limites de
nosso conhecimento. A razdo pela qual este deve ser o melhor mundo
possivel é porque, se um universo melhor fosse possivel e Deus néo o
tivesse criado, mas pudesse té-lo criado, ele teria sido mesquinho;
entretanto, Deus é onibenevolente e, portanto, essa afirmacéo deve ser
falsa. Se Deus néo criou esse supostamente melhor mundo possivel
porque ndo poderia fazé-lo, entdo Deus seria impotente em algum
aspecto; no entanto, Deus é onipotente e, portanto, essa aﬁrmagéo
deve ser falsa. Em suma, nenhuma dessas opcdes ou outras
semelhantes para explicar por que um mundo inferior ao ideal é
aceitavel, pois todas elas refutam a majestade de Deus. Certamente
Ghazali ndo esta afirmando que ndo ha mal no mundo; antes, para ele,

o mal, como imperfeicéo e sofrimento, é um ingrediente essencial da
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perfeicdo do mundo. Embora possamos néo reconhecer totalmente
como certos casos especificos de mal contribuem para a perfeicdo
geral do mundo, essas mesmas imperfeicdes podem nos ajudar a
apreciar o contraste do bem no mundo. Assim, o universo atual, com

o mal incluido nele, é o melhor universo possivel.

6. Linguagem
religiosa/teologica

A linguagem teolégica tem um status especial que apresenta um
desafio para os pensadores, particularmente dentro das tradigdes
abradmicas, uma vez que Deus é considerado completamente
diferente da criagdo, enquanto nossa linguagem se aplica
principalmente, se néo exclusivamente, as criaturas. Assim, expressar
o que e como Deus ¢ se mostra um desafio dificil. A secdo seguinte
considera as primeiras abordagens islamicas de entender a linguagem
teologica e como ler as afirmagdes do Alcordo sobre Deus. A secédo
seguinte (§6.2) considera como os filésofos mugulmanos posteriores e
as varias escolas de tedlogos muculmanos desenvolveram essas

abordagens com vistas as suas discussdes sobre os atributos divinos.
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6.1 Primeiras abordagens sobre a
linguagem teoldgica

Os primeiros desenvolvimentos sobre a linguagem teoldgica
islamica enfatizaram a unidade/simplicidade absoluta de Deus
(tawhid) e, talvez o mais importante, ja& que Deus é diferente das
criaturas (mukhalafa li-l-hawadith), sua transcendéncia (tanzih). Os
proponentes da transcendéncia divina, o epOnimo jahmiita,
nomeados em homenagem ao fundador do movimento, Jahm ibn
Safwan (696-745), negavam que Deus tivesse quaisquer atributos (ver
Schock 2016: 55-77). Consequentemente, os criticos se referiram a
esses teologos como apofatistas (mu ‘attila, literalmente, “aqueles que
anulam”) para indicar que essa posicdo anula os textos religiosos de
seu significado literal uma vez que Deus transcende qualquer coisa
que possamos dizer ou entender sobre ele. Em resposta a essa énfase
na transcendéncia divina, surgiram aqueles que enfatizaram uma
leitura hiperliteral dos versiculos do Alcordo — como o Alcordo 48:10 e
38, 71; 2: 115 e 11: 37 com suas referéncias as mios, ao rosto e aos olhos
de Deus, respectivamente — e das tradicdes proféticas. Baseados em
uma leitura literal, eles tornaram Deus semelhante as criaturas e
atribuiram a ele um corpo fisico e, por isso, foram rotulados de
antropomorfistas (mushabbiha, literalmente, “simuladores”) e
corporealistas (mujassima) (consulte Van Ess 2000). Uma reacédo a
essas duas primeiras posicdes foi a dos tradicionalistas (salafi), que
alegavam seguir o exemplo da primeira geracdo (salaf) de

mugculmanos, ou seja, os Companheiros do Profeta e os seguidores dos
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Companheiros. Eles tentaram proporcionar um caminho
intermedidrio entre a compreensfio apofatica e a antropomérfica de
Deus. Eles ndo queriam esvaziar o Alcordo de seu significado literal,
enfatizando a transcendéncia divina, nem tornar Deus semelhante a
criaturas corporais, tirando o Alcordo de seu contexto teoldgico mais
amplo. Em geral, eles sustentavam que, embora se saiba que Deus tem
os varios caracteres antropomorficos que o Alcorédo lhe atribui, néo se
deve investigar como (kayf) Deus tem esses atributos, ou seja, seu
modo de existéncia. Todas as principais abordagens desenvolvidas
posteriormente no mundo islamico medieval, como as dos
mutazilitas, dos asharitas, dos maturiditas e dos filésofos, podem ser
rastreadas e sdo modificacOes dessas trés abordagens (Winter 2008:
33-141; Rudolph 1996 [2015]: 23-121; € Watt 1973: 242-50, 279-318; 1992:
46-55, 64-97).

Subjacente as posicdes apofatica, antropomorfica e
tradicionalista sobre os atributos divinos estda uma suposi¢do comum,
a saber, quando se fala sobre Deus e sobre a criacdo, deve-se usar uma
linguagem univoca. Em outras palavras, supde-se que, se a linguagem
deve ser literal e informativa, as propriedades predicadas de Deus e
das criaturas devem ter exatamente o mesmo sentido. Assim, se, como
afirma o Alcorio, Deus tem maos, olhos e fala, ter mios, olhos e falar
deve ter o mesmo significado quando predicado de Deus e das
criaturas. Para os tedlogos mugulmanos apofatistas, uma vez que néo
podemos tomar univocamente os atributos predicados de Deus da
mesma forma que sfo predicados da criacdo, devemos toma-los como
negacdes sobre Deus. Por outro lado, concedendo a suposicdo de

predicacdo univoca, os antropomorfistas muculmanos sustentavam
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que é legitimo extrair as implica¢des de que Deus tem partes do corpo
semelhantes as das criaturas a partir das declaracdes do Alcordo sobre
Deus. Os tradicionalistas muc¢ulmanos, com o mesmo pressuposto,
afirmaram o significado literal dos textos religiosos que predicam de
Deus propriedades das criaturas, mas os entenderam como
governados pelo principio de que Deus é diferente da criacdo e,
portanto, as propriedades encontradas na criacdo e predicadas de
Deus podem ser aceitas sem extrair adicionalmente suas implicagdes

comuns.

6.2 A linguagem teoldgica e os
atributos divinos

As questdes associadas a como Deus ou o eu divino (dhat) esta
relacionado as suas propriedades ou atributos (sifat) levaram a outros
desenvolvimentos entre os estudiosos isldmicos medievais. Uma
classificacdo comum dos atributos divinos era (1) propriedades ou
atributos essenciais (sifat bi-dhat) e (2) propriedades de agéo (sifat bi-
fil). As propriedades essenciais, por sua vez, sdo divididas em
propriedades negativas (salbi) e “propriedades de mani’, ou seja,
propriedades com um significado positivo (thubuti) e, portanto,
acrescentam algum sentido adicional ao que é ser Deus. As
propriedades negativas indicam a transcendéncia de Deus e incluem
a unidade, a eternidade (gidam), a permanéncia (bagad’), a
autossubsisténcia (giyam bi nafsihi), a dissimilaridade com a criagéo
(mukhalafa li-l-hawadith) e também se pode incluir a simplicidade,

embora ela néo seja normalmente incluida na lista. Essa lista consiste
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em “propriedades formais” no sentido de que elas nio indicam
nenhuma perfeicio em si, mas uma auséncia de limitagdes em Deus,
como, por exemplo, ndo-temporal, imutivel e ndo- dependente
(Burrell 1986: 46-50). Em geral, todas essas propriedades negativas
expressam uma diferenca em relagéio a criacfo, pois cada uma delas
indica como Deus ndo é como a criacdo em um determinado aspecto.
As propriedades positivas (propriedades de ma‘ani) incluem poder
(qudra), vontade (irdada), conhecimento (%im), vida (hayat), fala
(kalam), audicdo (sam‘) e visdo (basar). As propriedades da acgdo
incluem a criagdo e a conservacdo do universo, o comando, a
determinacdo do que acontece (qadar) no universo, etc. As
propriedades positivas e as propriedades da acdo implicam em alguma
semelhanca com a criagdo. Pode-se acrescentar como outra
subcategoria de propriedades encontradas no Alcordo aquelas que
necessariamente implicam semelhanca com a existéncia da criatura,
como ter um rosto, olhos, estar sentado, etc. Em geral, os te6logos e
filésofos mugulmanos posteriores entenderam esse ltimo conjunto
de propriedades metaforicamente. Como entender o sentido e o status
das propriedades essenciais divinas com um significado positivo, no
entanto, continuou sendo um problema relevante para os estudiosos
muculmanos medievais. As trés posicbes mais proeminentes e
desenvolvidas foram as dos tedlogos mutazilitas, a dos tedlogos
asharitas e dos maturiditas e a dos fildsofos. Considemos cada escola

individualmente.
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6.2.1 Os mutazilitas e a linguagem teologica

Os tedlogos mutazilitas enfatizaram fortemente tanto a
diferenca entre Deus e a criacdo quanto a absoluta unidade ou
simplicidade dele. Eles pedem para que se considerem as
propriedades ou perfei¢cdes encontradas nos seres humanos e também
atribuidas a Deus, como conhecimento, poder e vontade. Como essas
propriedades existem nos seres humanos, ha uma distin¢do entre a
coisa que possui as perfeicdes e as proprias perfeicdes. O mesmo se
aplica a Deus? A resposta para os mutazilitas é um sonoro “néo”! Isso
porque, se os atributos divinos forem distintos do eu divino, entéo
haveria uma multiplicidade de entidades divinas e eternas, a saber, o
sujeito eterno e divino da atribuicéo e os atributos eternos e divinos.
Consequentemente, concluem eles, a unicidade e a unidade divinas
sdo eliminadas e, de fato, afunda-se em uma forma de politeismo
distante do monoteismo do Isl4, uma posicdo que os mugulmanos
consideravam totalmente insustentavel. Para os mutazilias, a relagio
entre o eu de Deus e seus atributos deve ser ou de negacéo (salb), ou
seja, negar que Deus seja de alguma forma limitado como as criaturas
o sdo, ou de identidade, ou seja, os atributos divinos néo sédo distintos
do eu divino que comporta esses atributos.

No caso de interpretar os atributos divinos como negacdes, os
mutazilitas modificaram uma versdo dos primeiros apofatistas
mugulmanos. Por exemplo, dizer que “Deus é cognoscente” significa
que “Deus néo é ignorante”, ou dizer que “Deus é poderoso” significa
que “Deus néo é fraco ou ndo é impotente”. O restante dos atributos
divinos é interpretado da mesma forma (Ash‘ari MI: 155-77, 183-5 € 486

e ‘Abd al-Jabbar SUK:182-213). Tais atribuicdes sdo tteis para entender
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e falar sobre Deus da mesma forma que eliminar as opgdes possiveis
em uma pergunta de multipla escolha. Alguém com esse
conhecimento negativo certamente estd em uma posi¢cdo melhor do
que alguém que ndo o possui ou que estd apenas adivinhando ou que
acredita erroneamente que sabe o que é verdade. Ademais, as
descri¢des informativas e negativas ndo exigem que se atribua a Deus
uma pluralidade de propriedades positivas distintas, que, de fato, sdo
mais adequadas as criaturas. Assim, no caso das descri¢des negativas,
tanto a transcendéncia quanto a simplicidade de Deus sdo
salvaguardadas.

Quanto a identificar o eu e os atributos de Deus, os mutazilitas
comecaram reconhecendo que a linguagem humana néo pode evitar
a distin¢do entre um sujeito e as propriedades predicadas desse sujeito
e, de fato, o Alcoréo se dirige aos humanos em linguagem humana.
Essa caracteristica é um limite da linguagem humana e de nossas
capacidades cognitivas, mas ndo de Deus. No caso de Deus, ha uma
identidade do sujeito e das perfeicoes predicadas do sujeito divino,
embora o pensamento e a fala humanos nédo possam evitar os
distinguir como separados (Ash‘art MI: 155-85 e ‘Abd al-Jabbar SUK:
182-213). Infelizmente, identificar as propriedades divinas da perfeicéo
com o proprio Deus néo é tdo simples quanto parece a primeira vista.
Se as propriedades divinas sio idénticas a Deus, entdo elas devem ser
idénticas umas as outras e, ainda assim, por exemplo, apesar dos
adagios em contrario, o conhecimento parece ser verdadeiramente
distinto do poder. Além disso, se Deus é idéntico as suas propriedades,

Deus seria uma propriedade, o que dificilmente parece ser um objeto
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digno de adoracéo (Ghazali Incoherence, discs. 5-6; cf. Plantinga 1980:
26-61 e McGinnis 2022).

Uma resposta mutazilita a essa objecéio foi a de Abu Hashim al-
Jubba’1 (m. 933). Para explicar por que e como a identificagdo de
propriedades positivas com Deus ndo leva a esses absurdos, ele
argumentou que tais propriedades sdo como estados (afiwal) de uma
entidade — por exemplo, estar sentado - que podem diferir
dependendo de como sdo considerados. Assim, se um estado for
considerado por si s6, ele nio existe realmente por ai — ndo ha um
“sentar” que exista por af simplesmente como sentar. Ainda assim, o
fato de um estado como propriedade independente néo existir por af
ndo significa que ele seja absolutamente néo-existente; antes, ele
existe em virtude da existéncia da entidade nesse estado. Assim, dizer
que “Deus é cognoscente” é indicar um certo estado de Deus e dizer
que “Deus é poderoso” é indicar outro estado de Deus, mas em
nenhum dos casos o estado indica o que Deus ele mesmo é (‘Abd al-

Jabbar SUK: 128-9; veja também Schmidtke 2016a:162-4).

6.2.2 Os asharitas/maturiditas e a linguagem
teologica

Os tedlogos asharitas e maturiditas acusaram os tedlogos
mutazilitas de todos os problemas que se seguem a identificacdo do eu
divino com seus atributos, como a perda da distingdo entre os
atributos divinos e o fato de que, em dltima instincia, Deus seria
idéntico a uma propriedade. Em oposic¢do aos mutazilitas, os telogos
asharitas e maturiditas afirmaram a distin¢do entre os atributos

divinos positivos, como conhecimento, poder e vontade, e Deus como
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o portador desses atributos. Assim, o problema enfrentado por eles era
explicar como uma multiplicidade de coisas divinas e, portanto, uma
violacdo da unidade divina, ndo ocorre se o eu de Deus e suas distintas
propriedades de perfeicio sido todas divinas e eternas.

Eles adotaram duas estratégias principais para resolver esse
problema. Uma estratégia inicial foi argumentar que as propriedades
predicadas de Deus com alguma conotacdo positiva — propriedades
que ndo sdo simplesmente negacdes — ndo sdo diferentes nem
idénticas ao eu divino. Um desafio a essa visdo é que ela parece violar
alei do terceiro excluido, pois um atributo divino deve ser idéntico ao
eu divino ou néo idéntico a ele, caso em que seria diferente do eu
divino. Dois dos primeiros teélogos asharitas, Baqgillani e Juwayni,
aparentemente tentaram adotar a teoria mutazilita dos estados para
lidar com esse problema. Considerados em si mesmos, os atributos
divinos néo sdo idénticos a Deus, enquanto considerados em relagio
a posse desses atributos por Deus, eles sdo idénticos a Deus
(Shahrastani al-Milal, 1 82 e Summa, 52-60; F. D. Razi Opinions
[Opinides], 61-4 e Taftazani Creed [ Credo], 51-5).

Outra maneira pela qual os asharitas e os maturiditas tentaram
observar a transcendéncia divina e, ao mesmo tempo, defender o
significado da linguagem teolégica, foi enfatizar que, quando um
atributo é predicado de Deus, “Deus nio é como os outros que tém esse
atributo”. Por exemplo, al-Maturidi, em seu Kitab al-tawhid, comeca
criticando a posi¢do antropomorfica indicando certas falhas ao se
conceber Deus de um modo semelhante a criacdo (Maturldi KT: 43-7;
veja também Rudolph 1996 [2015: 282-4]). Ele entdo explica como

Deus é diferente da criacdo. Quando as propriedades predicadas da
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criacdo sdo predicadas de Deus, elas sdo usadas de tal forma que todas
as implicacOes relativas as criaturas so removidas; elas sdo, por assim
dizer, um “conceito peneirado” (cf. Alston 1985). Ele também
reconhece que, para conhecer Deus, devemos usar a linguagem que é
usada para falar sobre as criaturas. Assim, predicamos perfeicoes de
Deus, mas levamos em conta o principio de que Deus ¢ diferente das
criaturas. Por exemplo, pode-se dizer “Deus conhece, mas Seu
conhecimento é diferente do conhecimento pertencente as criaturas”.
Essa maneira de predicar atributos a Deus também encontrou adeptos
entre os tedlogos mutazilitas, como ‘Abd al-Jabbar, que oferece e
defende a mesma estratégia e a mesma féormula. A estratégia, no
entanto, tem seus desafios, pois se se interpretar “diferente” em
sentido estrito, a linguagem teoldgica parece perder sua funcio
informativa, enquanto se néo for tomada em um sentido estrito, ndo

fica claro que a transcendéncia divina esteja assegurada.

6.2.3 Os filésofos e a linguagem teoldgica

Em graus variados, a maioria, senéo todos os filésofos aceitaram
alguma forma de teologia negativa ao discutir os atributos divinos
(Kind1 PWK: “On First Philosophy [Sobre a filosofia primeira]”, §§ XIX-
XX; Farabi Perfect State [Cidade virtuosa], cap. 1; e Avicenna MetaH:
8.4). Para eles, muitos, sendo todos, os atributos atribuidos a Deus séo,
de fato, meras descri¢des de modos pelos quais Deus € ilimitado ou
infinito em um aspecto ou outro. A estratégia geral dos filésofos é a
mesma dos mutazilitas (ver §6.2.1), onde a ideia basica, mais uma vez,
é ade que as descrigdes negativas, embora informativas, ndo envolvem

Deus necessariamente possuir uma pluralidade de atributos positivos,
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0 que colocaria em risco tanto a simplicidade divina quanto a
transcendéncia de Deus.

Alguns filésofos, como Ibn Sina e Ibn Rushd, também repetiram
a posicdo mutazilita de que o eu divino é idéntico a seus atributos
essenciais, como vida, conhecimento e poder (Avicenna al-Najat, 264
=MRo7: 214 & MetaH: 1.7 & 8.4 e Ibn Rushd Tahafut, 299-301 [1954:177-
9])- Ibn Rushd observa que, em um sentido limitado, essa identificacéo
de alguma entidade com seus atributos essenciais é verdadeira até
mesmo para as criaturas. Ele fornece o exemplo da definicdo de
“homem” como um “animal racional”. Tanto a racionalidade quanto a
animalidade sdo partes da definicdo de “homem”, mas néo séo partes
distintas que constituem o homem de carne e osso no mundo, da
mesma forma que a cor e a forma. Essa analogia néio é para sugerir que
se possa ter uma definicio de Deus, o que Ibn Rushd nega
categoricamente, mas apenas para indicar que a forma como os
humanos concebem uma entidade néo precisa refletir perfeitamente
como essa entidade existe no mundo. De fato, Ibn Rushd vai além e
fornece uma razdo baseada em principios aristotélicos pela qual
nenhuma criatura poderia jamais dar forma a uma definicdo de Deus
ou compreender totalmente a divindade (Ibn Rushd Tahafut, 345-6
[1954: 207]). Ele observa que, de acordo com os principios aristotélicos,
para compreender o que uma coisa ¢ essencialmente, de modo a poder
ter uma definicéio, é necessario que, em algum sentido, o intelecto se
torne a prdpria coisa compreendida. Assim, uma vez que o intelecto
humano finito nunca pode compreender o infinito — de fato, seja qual
for o grau de compreenséo, o proprio ato de compreendé-lo o limita,

de modo que ele é finito no intelecto humano -, ele nunca pode dar

83



Estudos em histéria da filosofia arabe e islamica, vol. I1, pt. 2

forma a uma definicio de Deus nem compreender plenamente a
existéncia essencial de Deus. Assim, por necessidade, o intelecto
humano concebe uma pluralidade de atributos em sua concepcgéo de
Deus onde, de fato, nio existe nenhuma. E certo que essa discussdo
vem de uma das obras populares de Ibn Rushd e nio de uma obra
destinada exclusivamente aos fil6sofos, portanto, néo esta claro se ela
apresenta sua posi¢io ponderada sobre o assunto. Quanto a Ibn Sina,
ele é mais direto, argumentando que todos os varios atributos
essenciais (positivos) ditos de Deus, na verdade, nada mais sédo do que
descrigdes alternativas de uma tnica realidade, a saber, a existéncia
necessaria por si (wajib al-wujid bi-dhatihi), que é idéntica e exclusiva

de Deus.

7. Etica no Isla

Além do papel da razdo na justificacdo de julgamentos éticos
especificos, como o que é moralmente certo e errado (al-husn wa-l-
qubh) — uma discussdo que reflete aquelas sobre razédo e fé no Isld de
forma mais geral (§1.2) —, os pensadores mugulmanos também se
preocupavam com o status ontoldgico das propriedades normativas,
como bondade e maldade (ver Emon 2010). Com relagdo a essa
questdo, pergunta-se se os fatos éticos existem independentemente de
Deus ou se eles se originam e tém sua for¢ca moralmente obrigatéria
como resultado de um comando divino. Por um lado, se as exigéncias
de acdes moralmente boas e ruins sdo independentes de Deus, entédo

Deus esta sujeito a essas exigéncias ou ndo? Em caso afirmativo, Deus
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as observa por necessidade, caso em que o poder de Deus parece
limitado, ou ele as observa por vontade ou escolha, caso em que, se
néo as observasse, ele seria moralmente mau, ja que novamente essas
exigéncias determinam ac¢des moralmente boas e mas? Por outro lado,
se os ditames éticos tém sua fonte e forca no fato de Deus os ordenar,
Deus poderia ter ordenado o contrario do que ordenou e, assim,
inverter o certo e o errado? Por exemplo, Deus poderia ter ordenado
que mentissemos e, nesse caso, a mentira seria obrigatéria e até

moralmente boa?

7.1 Sobre o moralmente certo e errado
(al-husn wa-l-qubh) segundo os
mutazilitas

Os tedlogos mutazilitas defendiam a posigéo de que a razédo pode
adquirir um conhecimento do que é moralmente certo e errado,
precisamente porque os padrdes de certo e errado sdo supostamente
objetivos e néo arbitrarios e, portanto, sdo independentes do simples
fato de Deus os ordenar. As posicdes deles sdo apresentadas no
contexto da responsabilidade moral (veja Hourani 1971 e 1985 e
Vasalou 2008). Para os tedlogos mutazilitas, embora talvez a razdo néo
possa descobrir todas as acdes pelas quais alguém é religiosamente
responsavel para ser um mugulmano devoto (como rezar cinco vezes
ao dia ou evitar a carne de porco), é possivel conhecer as
responsabilidades humanas éticas mais gerais (como evitar mentir e

honrar o benfeitor). Isso ocorre porque, de acordo com os mutazilitas,
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as propriedades que tornam uma acgfio boa ou ruim, e pelas quais
alguém é moralmente responsavel, sdo qualidades objetivas relativas
a acdo, a(s) consequéncia(s) da acdo ou ao agente da acdo. Essas
propriedades morais séo objetivas precisamente porque observamos
- seja por meio da autorreflexdo ou da inferéncia do comportamento
externo de outros — o beneficio ou o dano que uma acéo causa. Assim,
em uma linha consequencialista, esses mutazilitas relacionam o
moralmente bom com o que é genuinamente benéfico e o moralmente
mal com o que é prejudicial. A religido, entdo, confirma o que a razéo
sabe sobre o status moral de uma acfo e sua(s) consequéncia(s).

Uma vez que, para esses pensadores, o status ético de uma acéo
ndo depende de um comando divino, surge a questdo de saber se Deus
é obrigado a se comportar eticamente. ‘Abd al-Jabbar argumentou que
as exigéncias éticas sdo obrigatérias e aplicaveis ndo apenas aos
agentes humanos, mas também a Deus e sua agéo (‘Abd al-Jabbar al-
Ta‘dil: 52-70). Assim, ele argumenta que se se negar que Deus seja
obrigado a fazer e ordenar o que é moralmente bom, as ordens e
proibicdes dadas nas escrituras seriam ndo apenas arbitrarias, mas
possivelmente até mutaveis e ndo confiaveis. Por exemplo, se se
permitisse que Deus pudesse mentir, entdo Deus ou os profetas
poderiam estar mentindo sobre o que é necessario para a salvagio ou
o que leva a condenacfo, e nesse caso todo o ensinamento religioso
estaria sob suspeita, uma posicdo que ‘Abd al-Jabbar simplesmente

considerava inaceitavel.
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7.2 Respostas aos mutazilitas

A maioria dos pensadores muculmanos medievais, sejam eles
filosofos, tedlogos ou Sufis, reconhecia alguma necessidade da religido
para se ter uma compreensio completa das coisas éticas. Embora eles
geralmente admitissem que os seres humanos tém algum
reconhecimento intuitivo das virtudes e do que é moralmente bom e
mal, eles enfatizavam que varias condi¢ées humanas limitam nossa
capacidade de sempre julgar corretamente o status ético de
determinadas a¢des. Um desses limites sdo nossos inerentes limites
cognitivos. Assim, o mestre sufi Ibn ‘Arabi clama que, por que a
bondade ou a maldade morais das acdes pode depender de certas
condicdes que a razdo humana ndo pode compreender, a revelagio
divina é necessaria para nos informar sobre o status ético de nossas
acdes (Ibn al-‘Arab1 al-Futithat al-Makkiyya (b), 1 459-60 e VII 326). Por
exemplo, o que “observamos” ou julgamos ser um beneficio pode,
considerando todos os aspectos, ser de fato prejudicial, e o mesmo vale
para nossos julgamentos sobre o que é prejudicial. Somente a partir de
uma “perspectiva do olho de Deus” é possivel ter certeza de que, de
fato, todos os aspectos foram considerados. Além de nossos inerentes
limites cognitivos, as condig¢des pessoais e sociais afetam a
confiabilidade de nossos julgamentos éticos. Por exemplo, o jurista
sunita, Hakim al-Tirmidhi (m. c. 869), observou que, embora a razio
tenha alguma participagdo na elaboracdo de julgamentos morais
solidos, o egoismo e o desejo humano por beneficios e prazeres
materiais dificultam nossa capacidade de sempre raciocinar correta e

objetivamente sobre o que é eticamente certo e errado (Tirmidhi Kitab
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Ithbat al-ilal, 67-78). Farabi e Ibn Sina identificam ainda outra
condicdo humana que demanda que a religido ajude a razio a
determinar as regras éticas corretas. Eles sustentavam que os
julgamentos éticos e politicos ndo sio verdades necessarias a priori,
mas regras especificas bem conhecidas e comumente aceitas (tafsilat),
adquiridas a partir da observacio de varias praticas durante longos
periodos. Assim, sem conhecer essa histéria sociocultural que a
religidio preserva, néo se pode saber o que é eficaz para viver uma vida
boa e virtuosa aqui na terra (Farabi Perfect State [ Cidade virtuosa], 77-
8 e Avicenna MetaH: 10.2-4; veja também Erlwein 2019).

Em geral, os tedlogos asharitas e maturiditas criticaram
veementemente a posicdo mutazilita de que a razdo por si s6 pode
descobrir até mesmo as exigéncias éticas gerais que recaem sobre os
seres humanos e Deus. As criticas deles destacam as implicagoes
teologicas inaceitaveis da posi¢do mutazilita e os limites inerentes da
razdo humana. A critica mais comum vem da implicagio teoldgica de
que Deus é compelido ou obrigado a fazer o bem. Lembre-se de que a
posicdo geral dos mutazilitas, como ‘Abd al-Jabbar a articulou,
sustenta que o bem e o mal sdo propriedades inerentes as agoes,
independentemente de seus agentes, e, portanto, como Deus é bom,
Ele é moralmente compelido a fazer o bem. Uma implicacdo 6bvia
dessa posiciio é que, se Deus ndo pode realizar agdes mas, entdo o
poder de Deus é limitado e, portanto, Deus ndo é totalmente
onipotente. Do ponto de vista teoldgico, os tedlogos asharitas
consideraram essa implicacdo inaceitdvel. Consequentemente, eles

negaram que o bem e o mal sejam propriedades inerentes as agdes e,
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em vez disso, reivindicaram que todos os padroes éticos dependessem
do que o préprio Deus ordena.

Quanto as criticas contra a posicio mutazilita a partir da
natureza da razdo humana, os teélogos asharitas e maturiditas se
valeram de todos os argumentos que ja vimos sobre os limites de
nossas capacidades cognitivas e as restricdes de nossa condicédo
humana. Assim, por exemplo, Maturidi insiste no argumento de que,
embora os seres humanos possam ter alguma nocédo dos principios
éticos gerais e do que é moralmente bom e mal, esses julgamentos sdo
sempre instaveis dada a fragilidade de nossas capacidades cognitivas.
Consequentemente, a religido é sempre necessaria para estabelecer
em base solida nossos julgamentos morais (Maturidi KT: 346-51).

Os estudiosos asharitas e maturiditas também acrescentaram
outros argumentos ao arsenal de criticas contra a teoria ética
mutazilita. Por exemplo, no Guia para provas conclusivas, Juwayni
apresenta uma explicacio do bem e do mal que, de certa forma,
antecipa a teoria moral de David Hume em setecentos anos (Juwayni
Proofs [Provas], 141-136). A posicdo mutazilita se assenta em dois
elementos-chave: (1) que algumas agdes ou sdo inerente e
racionalmente boas ou inerente e racionalmente mas e (2) a suposicéo
implicita de que um agente racional deve agir de forma racional.
Juwayni simplesmente nega que as a¢des morais sejam inerentemente
racionais e que, consequentemente ha algo de irracional quando
alguém pratica uma boa ou uma m4 agéo. Certamente as agdes podem
ser obrigatdrias e louvaveis ou proibidas e censuraveis, mas nio
racionais. Antes, prossegue Juwayni, quando, por meio de

autorreflexdo ou inferéncia se reconhece que certas agdes sdo
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aparentemente benéficas e outras aparentemente prejudiciais,
simplesmente se reconhece instintivamente que essas acdes
produzem prazer ou dor. E o instinto natural do ser humano (e de
todos os animais) de buscar o prazer e evitar a dor que motiva a acéo,
e ndo alguma propriedade racional inerente do objeto que a razdo
capta.

Da mesma forma, Ghazali rejeitou a posicdo dos mutazilitas, que,
segundo ele, baseava-se em uma ambiguidade dos significados dos
termos “bom”, “mal” e “obrigatério” (wajib). Para Ghazali, quando
alguém diz que uma agéio é “boa” ou “ma”, esses julgamentos de valor
devem ser entendidos em termos de inteng¢éo ou propdsito em relacgéo
ao agente ou ao afetado pela agéo. Assim entendido, uma agéo é boa
se atingir o objetivo pretendido e ma se néo atingir. Embora a razio
possa direcionar e definir as intencoes de alguém, a imaginacéo e a
estimativa (wahm), bem como nossas paixdes e apetites, também
podem. Essas tltimas faculdades, no entanto, frequentemente nio
conseguem chegar ao que é benéfico ou prejudicial para nds e,
portanto, ndo conseguem chegar ao que um agente pretendia,
considerando todas as perspectivas. A lei divina fornece precisamente
a posicdo referente a “todas-as-perspectivas-consideradas”.

Quanto a razdo humana determinar o que é moralmente
necessario para Deus, Ghazali continua dizendo que, como o bem e o
mal estdo relacionados as intencdes do agente, é impossivel para a
razdo por si determinar se as acoes de Deus sdo boas ou mas, pois
simplesmente ndo conhecemos as intengbes de Deus
independentemente da revelagéo. Fakhr al-Din al-Razi desenvolveu

uma defesa semelhante (F. D. Razi al-Matalib, 289-304; ver também
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Shihadeh 2006 e 2021). Ora, em vez de entender o bom e o mal em
relacdo as intengbes de um agente, Razi os explica em termos
consequencialistas: as acdes sdo boas quando, em relacdo ao agente
ou a pessoa afetada pela acdo, sdo benéficas ou agradaveis e mas
quando sfo prejudiciais ou dolorosas. Como Deus ndo precisa de
beneficios e de forma alguma pode sofrer dor, ha um sentido em que
as acdes dele estdo simplesmente além do bem e do mal.

A luz de sua negacio de que haja qualquer padrio de certo e
errado, objetivo e independente de Deus, ao qual Deus esteja sujeito,
os asharitas foram acusados de minar a justica de Deus e tornar
arbitraria a bondade ou a maldade das acdes. Isso porque, se nio
houvesse limites para o que Deus pode ordenar moralmente, entédo o
que Deus quis que fosse bom ou mal no passado, ele poderia querer no
futuro querer e ordenar que fosse o contrario. De fato, Deus pode
inﬂigir dor a um inocente sem motivo algum e, ainda assim, essa acdo
seria boa precisamente porque Deus a ordenou. Os asharitas ndo eram
insensiveis a essa queixa. Embora tanto al-Juwayni quanto Ghazali
insistissem na onipoténcia absoluta de Deus e, portanto, na
possibilidade de Deus agir arbitrariamente, eles também observam
que uma acéo apenas € de fato arbitraria se for de fato executada, ndo
se sua ocorréncia for meramente possivel. Assim, a resposta preferida
dos asharitas a queixa de arbitrariedade foi que a possibilidade da
ocorréncia ndo € a ocorréncia da possibilidade; Deus confirma via
revelacdo que ele recompensa pelas boas agdes e pode punir apenas
aqueles que ndo cumprem o que é decretado pela revelagio (Juwayni
Proofs [Provas), 157-64, 209-11 e Ghazali Moderation [Moderagdo], 172-
88).
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Bibliographic Guides in Medieval Islamic Philosophy and Theology
[Guias bibliograficos em filosofia e teologia islamica medieval), lista

atualizada anualmente de novas pesquisas, mantida por Thére-Anne
Druart.
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Filosofia da linguagem e
logica arabe e islamica’

Tony Street
Nadja Germann

A logica arabe é uma tradicéo filoséfica que perdura de meados
do século VIII até os dias atuais. Por muitos anos, o estudo ocidental
da logica arabe tendeu a se concentrar nas partes iniciais de sua
histéria, especialmente nos antecedentes gregos da légica arabe e nos
escritos dos filésofos fundadores, Alfarabi (m. 950), Avicena (m. 1037)
e Averrdis (m. 1198). Recentemente, no entanto, houve notaveis

incursdes para além dessas areas de concentragio tradicional, e faco

! Tradugéo de Mariana Goncalves de Freitas.

Publicado pela primeira vez em 23 de julho de 2008; com revisdo substancial em 11 de
novembro de 2013. O texto a seguir é a traducgdo do verbete de Tony Street e Nadja
Germann, Arabic and Islamic Philosophy of Language and Logic, publicado na Stanford
Encyclopedia of Philosophy. A tradugéo segue a versio do verbete nos arquivos da SEP
https:
Essa versdo pode ser diferente da versio atual do verbete, que pode ter sido atualizada

em lato.stanford.edu/archives/fall2o22/entries/arabic-islamic-language/.

desde o momento dessa tradugdo. A versio atual estd localizada em
https:
agradecer aos autores e aos editores da Stanford Encyclopedia of Philosophy pela

lato.stanford.edu/entries/arabic-islamic-language. Gostariamos de

permissédo para traduzir e publicar esse verbete.


https://plato.stanford.edu/archives/fall2022/entries/arabic-islamic-language/
https://plato.stanford.edu/entries/arabic-islamic-language
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um esforco especial neste artigo para mencionar as contribui¢des dos
légicos posteriores ao século XII para a resolucéo filoséfica de pontos
controversos.”

A secdo1deste artigo fornece algum contexto histdrico para uma
vasta gama de obras logicas, e a secfio 2 fornece varios textos como
amostras dos argumentos filoséficos que elas contém. A avaliagéo
filosdfica dos argumentos é uma tarefa que estd em andamento na
literatura secunddria, e faco referéncia a algumas dessas avaliacdes nas
notas. Meu interesse principal, no entanto, é apresentar um conjunto
de textos que ilustram a trajetéria dos argumentos desenvolvidos
durante um periodo de formacéo da disciplina.

Meu termo preferido para o material que abordo é “l6gica arabe”.
O termo, tal como o utilizo, refere-se a uma tradicdo de ldgica
enraizada nos textos traduzidos do grego para o arabe em um
movimento que teve inicio no século VII d.C. A tradicdo
gradualmente se estabeleceu em um conjunto de termos técnicos para
traduzir e discutir o corpus aristotélico e os comentarios associados a
eles da antiguidade tardia, e ela também chegou a um acordo sobre
quais eram os principais problemas do corpus que exigiam solugéo.

Focada inicialmente nesses problemas, uma linha continua de

* Ha outras visdes gerais sobre o assunto. As mais recomendadas sdo: Arnaldez 1991,
bom para a interrelagdo entre a logica e as ciéncias isldmicas; Black 1998, bom para ter
uma visdo geral das questdes filosoficas especificas da légica arabe; Gutas 1993,
excelente em géneros, bibliografia basica e resumo histérico; Rescher 1964,
indispensavel, com um resumo histérico e detalhes biobibliograficos dos principais
légicos em toda a tradigéo; EI-Rouayheb 2010a para uma visio geral dos importantes
desenvolvimentos do século XIII na tradicéo.
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discussdes evoluiu e foi levada adiante de uma forma ou de outra até
hoje.

Pode-se dizer que a logica drabe é islimica em dois sentidos,
ambos - em minha opinido - de importancia limitada. Em primeiro
lugar, foi como resultado das conquistas mugulmanas a partir do
século VII que o arabe se tornou o principal idioma do aprendizado.
No entanto, além de determinar o idioma para o qual os textos
fundadores do movimento foram traduzidos, a religido dos
conquistadores ndo desempenhou nenhum papel significativo no
desenvolvimento da disciplina. Em segundo lugar, a tradigio da légica
arabe apods o século XIII foi encontrar um lugar na educacdo das
madracas e, como resultado, teve que se confrontar com varias
disciplinas isldmicas que tratavam de gramatica, retdrica e
argumentacdo juridicas; nesse processo, a logica arabe renunciou a
suas pretensoes de lidar com o discurso dialético, retdrico e poético.
Porém, quando a ldgica arabe foi definida nos curriculos das
instituicdes de ensino, a maioria dos aspectos formais do que viria a
ser chamado de “l6gica” (mantiq) ja havia se cristalizado.

O fato de ser conduzida em arabe néo é - no meu entendimento
—nem necessario nem suficiente para que uma légica seja considerada
légica arabe. A problematica da légica arabe foi adotada e seu registro
de termos técnicos foi calcado ou traduzido para outros idiomas, como
persa, turco, hebraico e urdu. Para citar um dos muitos exemplos
possiveis, o Asds al-iqtibds, de Nasir al-Din al-Tisi, embora escrito em
persa, foi capaz de ser vertido de modo exato em arabe no século XV,
precisamente porque era logica arabe escrita em outro idioma. Da

mesma forma, outras tradicdes de l6gica foram realizadas em arabe,
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mas ndo sio, em minha opinifo, légica arabe. A l6gica moderna na
tradicdo inaugurada por Frege, ensinada na maioria das universidades
drabes modernas, muitas vezes em arabe, ndo é logica arabe. Da
mesma forma, se for verdade que os maronitas do século XVIII
escreveram tratados logicos em drabe com base apenas na logica que
haviam estudado em Roma, eles estavam escrevendo l6gica latina em

arabe, ndo logica arabe.

Conteudo: 1. Esbogo histdrico; 1.1 As primeiras tradugdes; 1.2 Aristotelismo farabiano;
1.3 Aristotelismo aviceniano; 1.4 Ldégica no século XII; 1.4.1 Ghazali e a ldgica; 1.4.2
Averrdis e o fim do aristotelismo textual; 1.4.3 A tradi¢fo aviceniana do século XII ; 1.5
A tradigéo aviceniana na madraca e fora dela; 1.5.1 Razi e Khiinaji; 1.5.2 Tisi e a Escola
Maragha; 1.5.3 A ldgica e a madraca; 1.6 O delineamento das tradi¢des légicas | 2.
Doutrinas ldgicas em disputa; 2.1 O sujeito da ldgica; 2.1.1 Expressdes, significados e
inteligiveis; 2.1.2 Inteligiveis segundos; 2.1.3 Concepgdes e assentimentos; 2.2 O
conteudo do tratado de légica; 2.21 A légica como uma ciéncia formal; 2.2.2
Assentimento e a teoria do contexto; 2.2.3 Um Organon alternativo?; 2.3 Proposi¢oes
modais e silogismos modais; 2.3.1 Avicena; 2.3.2 Ldgicos pos-avicenianos | 3.

Bibliografia | 4. Ferramentas académicas | 5. Outros recursos disponiveis on-line

1. Esboco histoérico

1.1 As primeiras traducgdes

Os cristdos sirfacos adotaram uma tradicéo de ensino que incluia

uma versdo truncada do Organon de Alexandria (Isagoge de Porfirio
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seguido das Categorias, De interpretatione e os primeiros sete capitulos
dos primeiros analiticos). Essa tradi¢do de ensino continuou sem
interrup¢des durante as conquistas arabes e sob o califado omiada
(661-750). Durante esse periodo, entretanto, ela despertou pouco ou
nenhum interesse por parte dos conquistadores muculmanos.

Foi o advento do califado abassida (750-1258) que sinalizou o
inicio de um interesse pela filosofia por parte da elite governante. Isso
deu inicio a um movimento de traducdo que, em primeiro lugar,
traduziu as decocgoes siriacas de filosofia para o drabe, mas que depois
se voltou para os proprios textos aristotélicos e para os comentarios
escritos sobre eles no final da Antiguidade.* Um exemplo de uma
traducdo drabe produzida antes da virada aristotélica é a traducéo
feita por Ibn al-Mugqaffa‘ (executado em 756) de um tratado de logica
que provavelmente chegou a ele do siriaco por meio do pahlavi
(provavelmente de uma introducéo a filosofia da antiguidade tardia;
veja Gutas 1993: 44 fn. 68). O tratado sinaliza para a Isagoge, depois se
volta para as Categorias, De interpretatione e as partes introdutorias
dos Segundos analiticos sobre silogismos assertéricos (Danishpazhuh
1978). Como Pines apontou h4 muito tempo, esse material
corresponde a légica antiga (logica vetus) do Ocidente latino (Pines
1996). Deve-se ter em mente, entretanto, que ha diferencas
importantes entre a logica drabe do século VIII e a logica antiga da

tradicdo latina. Em primeiro lugar, havia tradugdes siriacas de outros

3 O movimento de tradugéo é um fendmeno complexo, e ndo faremos aqui nenhuma
tentativa de lidar com suas motivagdes ou mudancas de énfase. Para uma explicagéo
preliminar, ver Gutas 2000; para uma explicacdo muito mais detalhado, ver Gutas

1998.
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textos ldgicos aristotélicos disponiveis durante todo esse periodo (por
exemplo, os Sequndos analiticos; Elamrani-Jamal e Hugonnard-Roche,
1989), de modo que havia estudiosos que tinham uma boa ideia do que
os textos posteriores do Organon tinham a oferecer. Em segundo lugar,
logo apés Ibn al-Mugqaffa’ ter produzido seu tratado, outros estudiosos
estavam traduzindo obras aristotélicas completas para o arabe.
Sabemos, por exemplo, que o califa al-Mahdi (r. 775-785) encomendou
tradugdes dos Tdpicos e das Refutagdes sofisticas (Gutas 1993: 43).

O movimento de traducédo continuou a ganhar forca ao longo do
século IX e, na década de 830, um circulo de tradutores estava
vagamente coordenado em torno de Abl Yasuf Ya'qib b. Ishaq al-
Kindi (m. c. 870). Kindi produziu uma breve visdo geral de todo o
Organon (traduzido em Rescher 1963a), e os membros de seu circulo
produziram um epitome e um comentdrio sobre as Categorias, um
epitome do De interpretatione, uma versdo das Refutagdes sofisticas e,
provavelmente, uma traducéo inicial da Retdrica®.

Um pouco mais tarde, talvez a partir da década de 850, os
grandes tradutores cristdos siriacos Hunayn ibn Ishaq (m. 873) e seu
filho Ishdq ibn Hunayn (m. 910) comecaram a produzir tradugdes
integrais de obras completas do Organon, geralmente por meio de
traducdes siriacas, algumas das quais datavam de antes das conquistas
arabes. Um deles (as fontes sdo incertas) traduziu as Categorias, Ishiq
traduziu o De interpretatione, Hunayn parece ter colaborado com o até
entdo desconhecido Theodorus para traduzir os Primeiros analiticos,

pai e filho parecem ter participado da produgio de uma nova traducéo

* Para o background deste e dos trés paragrafos seguintes, ver Peters 1968: 7-30 e
Hugonnard-Roche 1989d e artigos subsequentes em Goulet 1989-.
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sirlaca dos Segundos analiticos, e Ishiq forneceu traducoes revisadas
dos Tdpicos e da Retdrica. Talvez tenha sido alguém desse circulo que
traduziu a Poética para o sirfaco.®

Apesar dessas conquistas, o circulo de Hunayn ndo ¢é
inequivocamente aristotélico. O proprio Hunayn estava interessado,
acima de tudo, em Galeno, e o que sabemos sobre a maior obra légica
de Galeno sabemos por meio de citagcdes da reverenciada lista de
Hunayn (Boudon 2000: 458 On Demonstration [Sobre a

demonstragdo])).

1.2 O aristotelismo farabiano

Pouco tempo depois, no entanto, a filosofia de Bagda foi
dominada por peripatéticos de estilo préprio que se apresentavam
como reestabelecendo os verdadeiros ensinamentos de Aristoteles
ap6s um periodo de ruptura. Os principais lideres desse movimento
foram o cristdo siriaco AbG Bishr Matta ibn Ylinus (m. 940) e seu jovem
colega mugulmano, Abi Nasr Alfarabi (m. 950). No inicio dos anos
900, Abli Bishr acrescentou tradugdes do sirfaco da Poética e dos
Segundos analiticos ao crescente Organon arabe. Ele e seus colegas
também contribuiram para uma tradi¢do de comentarios sobre cada
componente do Organon.

Abi Bishr esbarra em cada peca que foi escrita sobre a histdria

da légica arabe como o defensor desajeitado da opinido de que os

5 Para se ter uma ideia dos complexos de traducédo que resultaram dessas praticas de
traducéo, ver (especificamente sobre o complexo Primeiros analiticos) Lameer 1994:
capitulo 1.
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falantes de arabe precisam aprender logica grega. Em uma disputa
sobre os méritos relativos da gramatica e da logica, convocada para a
diversdo do vizir, ele confronta um jovem e arrojado oponente, Sirafi,
que o confunde com uma série de sutilezas gramaticais. A isso, Abi

Bishr responde:

Isso é gramatica, e eu néo estudei gramatica. O légico nédo
precisa de gramatica, enquanto o gramatico precisa de
légica. Pois a logica investiga o significado, enquanto a
gramatica investiga a expressédo. Portanto, se o légico lida
com a expressdo, isso é acidental, e é igualmente acidental
se o gramatico lida com o significado. Ora, o significado é
mais exaltado do que a expressio, e a expressdo é mais

humilde do que o significado.’

Quaisquer que sejam os méritos da posicdo de Ab(i Bishr sobre a
relacdo da logica com a linguagem, ela resistiu mal a tempestade de
criticas de Sirafi. As avaliaces diferem quanto ao que aprender com
essa discussdo,” mas ela serve pelo menos para mostrar que alguns
eram céticos quanto a utilidade da logica aristotélica. Outros
estudiosos mugulmanos foram além de Sirafi e consideraram o estudo
da logica impio, principalmente por causa de sua associa¢do com a

metafisica. Como disse um estudioso fideista muitos anos depois, “o

® Tradugdo de Abed 1991: xvi (pequenas alteracées). Uma tradugéo de todo o debate ¢
apresentada em Margoliouth 1905.

7 Entre os que a consideram importante estdo Elamrani-Jamal (1983) (com traducéo
francesa); Endress (1986) (com traducdo alemd); Mahdi (1970) (uma avaliacdo
idiossincratica). Entre os que a consideram relativamente insignificante estdo Frank;
ver sua resenha de Endress em Frank 1990 (concordo com Frank).
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acesso a algo mal também é mal” (Ibn as-Saldh (m. 1245), citado em
Goldziher 1981: 205-206).

Foi o colega jovem de Abii Bishr, Alfarabi, quem contribuiu de
forma notavel para o projeto aristotélico, embora ndo como tradutor
(veja agora Rudolph 2012). Na questdo da relacdo da légica com a
linguagem, Alfarabi oferece uma posicdo um pouco mais sutil do que
a de Ab{ Bishr (ver 2.1.1 abaixo). Ele também afirmou que a logica era
indispensavel para analisar as formas de argumentacdo usadas na
jurisprudéncia e na teologia, uma afirmacéo que seria adotada um
século depois por Abi Hamid al-Ghazali (m. 1111), preparando assim o
caminho para a introducéo da légica na madraga (ver 1.4.1 abaixo).
Para sustentar sua afirmacéo, Alfarabi escreveu o Breve tratado sobre

raciocinio a maneira dos teélogos

[...] no qual ele interpretou os argumentos dos tedlogos e
as analogias (giydsat) dos juristas como silogismos logicos

de acordo com as doutrinas dos antigos.®

Porém, a principal contribuicio de Alfarabi para o projeto
aristotélico foi uma série de comentarios sobre os livros do Organon -
muitos deles infelizmente perdidos — que representam a mais
sofisticada conquista no estudo da ldgica aristotélica em arabe. Seu
trabalho nessa area tem como objetivo a harmonia menor, o “projeto
de forjar uma doutrina nica e consistente a partir das teorias as vezes

incongruentes encontradas nos muitos tratados de Aristételes”, e isso

® Alfarabi Kitab al-Qiyas as-saghir [1986] 68.11-12; cf. Sabra 1965: 242a. Para uma analise
dos argumentos juridicos que foram reduzidos a silogismos, ver Lameer 1994:
capitulos 6,7 € 8.
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o marca como vinculado a um importante compromisso
hermenéutico da antiguidade tardia (ver Wisnovsky 2003: 15, 266). A
qualidade dos argumentos de Alfarabi fica clara em seus longos
comentarios sobre Aristoteles que restaram.’ Ele é o primeiro
pensador verdadeiramente independente da légica arabe, um fato
comemorado pelo titulo honorifico concedido a ele por Avicena: o
Segundo mestre (depois de Aristoteles). Quando Avicena apresentou
sua propria silogistica, ele anotou cada ponto em que diferia de
Alfarabi (Street 2001).

A tradicdo com a qual Alfarabi estava associado, uma tradicéo
centrada em problemas exegéticos do Organon, alcancou seu apice —
uma traducdo magnifica e muito glosada do Organon'®) — ao mesmo
tempo em que Avicena estava iniciando seu trabalho no Oriente,
trabalho que tornaria o Organon irrelevante para a grande maioria dos
légicos arabes posteriores.

Esse ¢ um momento decisivo: a tradi¢do farabiana continuou seu
trabalho sobre os textos aristotélicos, embora de forma cada vez mais
defensiva e reativa aos desafios apresentados por Avicena. A tradigio
aviceniana, por outro lado, simplesmente ignorou os textos
aristotélicos. A tradicdo farabiana encolheu tdo rapidamente que,

mesmo no final do século XII, estudar a légica farabiana significava

9 Cf. Zimmermann 1981; Danishpazhiith 1989. Para uma avaliacéo filoséfica de uma
passagem curta, ver Thom 2008a.

° Ha duas edi¢des do Organon em arabe: Badawi (1948/52) e Jabre (1999). Para
observagdes sobre a natureza das glosas, ver Hugonnard-Roche (1993); ver também a
resenha deste artigo: Lameer (1996).
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viajar para o norte da Africa." A Espanha e o norte da Africa foram seus
ultimos redutos e a obra de Averrdis (ver 1.4.2 abaixo) é mai bem
compreendida como um comentdrio sobre Aristételes determinado

em seu foco e direcdo pelas criticas de Avicena.

1.3 O aristotelismo aviceniano

Ao mesmo tempo em que os filésofos de Bagda finalizavam a
tradugéio do Organon e a equipavam com extensas glosas, Avicena (m.
1037) comecava sua carreira bem longe no leste, em Khurasan. Seu
estilo de filosofia tornaria os textos aristotélicos irrelevantes para a
tradicio dominante da logica arabe depois dele. Guiado por sua
Intuicdo,” ele se apresentou como um autodidata capaz de avaliar e
reparar a tradicdo aristotélica. Em outras palavras, a doutrina da
Intuicdo de Avicena proporcionou a ele um aristotelismo livre dos
compromissos hermenéuticos da harmonia menor. Na légica modal,
por exemplo (um assunto muito contestado na tradigéo arabe; ver 2.3
abaixo), ele eliminou os problemas da explicacio aristotélica,
considerando-os ou como testes da acuidade do aluno ou como erros
de Aristételes na implementacéo de principios. Eis o que ele diz no

Silogismo da Cura, escrito mais ou menos na metade de sua carreira:

Vocé deve perceber que a maior parte do que os escritos
de Aristdteles tem a dizer sobre as misturas modais sdo

"Ver a explicacdo relato das tentativas de ‘Abdallatif al-Baghdédi (m. 1231) de aprender
aldgica de Alfarabi em Stern 1962.

' “Intuigdo” (hads) é um termo técnico na filosofia de Avicena; para um tratamento
extenso, ver Gutas 1988, especialmente 197-198.
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testes e ndo sfo opinides genuinas — isso ficara claro para
vocé em varios lugares [ ...]. (Avicenna Qiyds [1964] 204.10-
12)

Em seus escritos posteriores, Avicena é menos solicito em
explicar o que considera inconsisténcias na silogistica de Aristételes e
escreve sobre os problemas nos Primeiros analiticos como decorrentes
de negligéncia; um exemplo desse texto é o Vinte questdes, que
acredito ter sido escrito as vésperas do periodo oriental de Avicena
(Street 2010:100-103; ver periodizacdo em Gutas 1988:144). Ele consiste
em respostas a perguntas sobre silogistica enviadas pelos académicos
de Shiraz (e, portanto, mostra como o sistema de Avicena deve ter
parecido estranho para seus contemporaneos). Por que, perguntam
eles, Avicena produziu um sistema silogistico que difere téo
radicalmente do de Aristdteles? Em varios pontos, encontramos
Avicena apresentando as conclusdes de Aristoteles (sobre misturas
com proposicdes de possibilidade como premissas menores) como
falhas na implementacéo de principios gerais (Avicenna al-Masa'il al-
ghartba: [1974] 9414, 94.20, 94.22, 95.5, 95.11).

A Intuicdo de Avicena ndo apenas deixou de lado partes
importantes da légica de Aristoteles, mas também diferiu da
interpretacio de Alfarabi dessa ldgica. Avicena, no entanto, tem
maneiras mais consistentemente corteses de se recusar a seguir
Alfarabi. Ele se refere a Alfarabi como o “eminente estudioso tardio a
quem estamos mais preocupados em direcionar nossas observagdes”
enquanto constroi seu sistema diferente (ver Street 2001).

Para uma visdo geral da légica de Avicena, had agora uma

traducfio (em inglés) da logica da Salvagdo de Avicena (ver Avicenna
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2o11a). Mas, de todas as suas muitas obras®, é a Indicagdes e lembretes
que teve mais impacto sobre geragdes subsequentes de légicos. Ela se
tornou, como Ibn Taymiyya declarou, o Coréo dos filésofos (Michot
2000: 599). A partir dela, podemos notar algumas diferencas gerais,
mas tipicas dos Segundos analiticos na silogistica. Primeira, as
proposicdes “absolutas” (mutlaga, frequentemente traduzidas como
“assertoricas”) tém condi¢des de verdade estipuladas de modo que
sejam temporalmente modalizadas (por um “pelo menos uma vez”
omitido, de modo que, por exemplo, o contraditério de um absoluto
nido é um absoluto, as proposicdes do tipo E absolutas nio se
convertem, os silogismos de segunda figura com premissas absolutas
sdo estéreis; ver 2.3.1 abaixo). Segunda, Avicena comeca a explorar as
propriedades logicas das proposi¢des da forma todo J é B enquanto J.
Terceira, Avicena divide a silogistica em formas conectivas (igtirani) e
repetitivas (istithnd ), uma divisdo que substitui a antiga divisdo entre

categorica e hipotética (Avicenna al-Ishdrat [1971] 309, 314, 374).

Segundo o que nds mesmos verificamos, o silogismo forma
duas divisdes, conectiva e repetitiva. A conectiva é aquele
em que um dos dois lados da contradicdo em que
encontramos a conclusdo ndo aparece [nas premissas]
explicitamente, mas apenas potencialmente [..]. O
repetitivo é aquele em que [a conclusio ou seu
contraditério] aparece explicitamente. (Avicenna al-

Isharat [1971] 374)

¥ Ver Gutas 1988 para obter uma explicagéo e uma cronologia das principais obras de
Avicena, especialmente p. 101 et seq. (Cura) e 140 et seq (Indicagdes).
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Como um guia preliminar, podemos chamar um ldgico de
“aviceniano” se ele adotar estas doutrinas. As Indicagdes néo foram o
unico texto aviceniano importante para a logica arabe posterior: os
légicos pos-avicenianos exploraram o volume da Cura sobre os
Primeiros analiticos para obter a silogistica com premissas
condicionais, uma silogistica que eles modificaram talvez até mais do
que modificaram a silogistica modal de Avicena (ver Khiinaji 2010:

secdo 10; ver também a Introdugéo de El-Rouayheb, xlv-xlviii).

1.4 A 16gica no século XII

O século XII é um dos periodos mais complexos de
transformacéo na historia intelectual mugulmana. No século anterior,
houve o advento da madraca como a principal instituicdo de ensino
no mundo isldmico (Makdisi 1981: 27-32, especialmente 31), e Abii
Héamid al-Ghazali (m. 1111) foi nomeado para a mais prestigiosa dessas
novas instituicoes. Um dos pensadores mugulmanos mais
reverenciados de todos os tempos, ele adotou os argumentos de
Alfarabi em apoio a utilidade da légica para a teologia e o direito,
especialmente em sua udltima summa juridica, Destilagdo dos
principios da jurisprudéncia, um texto que logo se tornou um dos
pilares da madraca. No final do século XII, Averrdis também produziu
o que foi efetivamente a tltimo obra de ldgica da tradicéo farabiana,
obra essa que seria traduzida para o hebraico e para o latim, mas que
foi, com pequenas exce¢des, negligenciado pelos logicos arabes.

Finalmente, no decorrer do século XII, comecou a surgir a logica
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aviceniana modificada que seria adotada pelos textos de légica da

madraca.

1.4.1 Ghazali e a légica

Antes, e principalmente durante, os séculos X e XI, muito esfor¢o
foi despendido para definir quais ciéncias constituiam o foco
adequado da educacdo de um académico e como essas ciéncias se
relacionavam entre si. Um polimata do século XIV dividiu as ciéncias
da civilizacdo entre aquelas “naturais ao homem e para as quais ele é
guiado por sua propria capacidade de pensar, e a de um tipo
tradicional que ele aprende com aqueles que as inventaram”. (Ibn-
Khaldtin Mugaddima [1858] 2:385). Os académicos anteriores haviam
feito uma distin¢do paralela entre as ciéncias estrangeiras e as ciéncias
islamicas. A filosofia era a ciéncia preeminente do primeiro tipo, e a
teologia e a jurisprudéncia, ciéncias do segundo. Embora a légica
originalmente fizesse parte da filosofia e, devido a essa associagéo,
fosse desprezada por muitos tedlogos e juristas (mencionado acima

em 1.2), houve uma mudanca de atitude no século XII:

Deve-se ser conhecido que os primeiros mugulmanos e os
primeiros teélogos especulativos desaprovavam muito o
estudo dessa disciplina. Eles a atacaram com veeméncia e
advertiram contra ela. Eles proibiram o estudo e o ensino
dela. Mais tarde, desde Ghazali (m. 1111) e Fakhraddin ar-
Réazi (m. 1210), os académicos tornaram-se um pouco mais
brandos a esse respeito. Desde esta época, eles
continuaram a estudar logica, exceto por alguns que

recorreram a opinido dos antigos a respeito dela e a
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evitaram e a desaprovaram veementemente (Ibn-Khaldtin
Mugaddima [1858] n3.a3-u; cf. Ibn-Khaldiin 1967: 3:143-
144).

Ghazali teve o maior impacto nesse sentido (ver Rudolph 2005).
Tratarei da contribuicdo de Rézi abaixo (consulte 1.5.1).

Ghazali argumentou que, entendida corretamente, a logica era
totalmente livre de pressuposi¢des metafisicas prejudiciais a fé. Isso

significava que a logica poderia ser usada no raciocinio juridico:

Nos lhe faremos conhecer que a especulagdo em assuntos
juridicos (al-fighiyydt) ndo é distinta da especulagdo em
assuntos filoséficos (al-‘agliyydt) em termos de sua
composicdo, condicdes ou medidas, mas apenas em
termos de onde ela tira suas premissas. (Ghazali Mi'yar

[1961] 28.2-4)

Ghazali tendeu a uma posicéo ainda mais forte no final de sua
vida: mais do que ser meramente inofensiva, a logica era necessaria
para o conhecimento verdadeiro. Eis o que Ghazalil tem a dizer no
inicio de seu famoso Destilagdo dos principios da jurisprudéncia

(referindo-se a dois de suas obras anteriores sobre logica):

Nesta introducdo, mencionamos [..] a condi¢do da
definicdo verdadeira e da demonstragio verdadeira e suas
divisbes em um programa mais conciso do que o que
estabelecemos em nosso Pedra de toque para a
especulagdo e  Pardmetro  do  conhecimento

[respectivamente, Ghazili 1966 e Ghazll 1961]. Essa
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introducéo nio faz parte da soma da ciéncia dos principios
[juridicos], nem est4 entre as das preliminares especificas
a ela; ao contrario, é uma introdugéo a todas as ciéncias, e
aquele que ndo compreende [a ldgica] néo é confidvel nas

suas ciéncias. (Ghazali Mustasfd [1322 AH] 10.15-17)

Apesar de toda a sua importancia histérica do processo de
introducdo da légica na madraga, a légica defendida por Ghazali era

muito diluida para ser reconhecidamente farabiana ou aviceniana.

1.4.2 Averrois e o fim do aristotelismo textual

Averrdis foi um dos ultimos representantes de um aristotelismo
moribundo que dedicou todos os seus esforcos a tarefa da harmonia
menor, reconciliando os textos de Aristoteles uns com os outros.
Estudante da filosofia de Bagda que havia sido transferida para al-
Andalus (Dunlop, 1955), Averrdis foi treinado na légica de Alfarabi,

cujos varios detalhes ele posteriormente descartou:

Uma das piores coisas que um académico tardio pode
fazer é desviar-se dos ensinamentos de Aristoteles e seguir
um caminho diferente do de Aristdteles — foi o que
aconteceu com Alfarabi em seus textos logicos [..].

(Averroes Magaldt [1983] 175.6-8)

Para Averrodis, as tentativas de Alfarabi de dar sentido as
dificuldades dos textos de Aristdteles eram muito fracas para
antecipar e responder as criticas de Avicena. Em uma dessas areas, a

dalégica modal, Averréis retornaria ainda aos problemas quatro vezes
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aolongo de sua carreira (consulte Elamrani-Jamal 1995) e, perto do fim
de sua vida, depois de avaliar os problemas nas interpretacdes de seus

colegas, ele escreveu:

Essas sdo todas as duvidas sobre esse assunto. Elas
continuaram a nos ocorrer mesmo quando estivamos
acostumados a acompanhar nossos colegas nessa questio,
em interpreta¢des em virtude das quais nenhuma solucéo
para essas davidas é clara. Isso me levou agora (dada
minha alta opinido sobre Aristételes e minha crenga de
que sua teorizacdo é melhor do que a de todas as outras
pessoas) a examinar essa questdo seriamente e com

grande esforco. (Averroes Magalat [1983] 181.6-10)

O projeto de Averroéis, em seu pleno desabrochar é impulsionado
pelas exigéncias dessa rigorosamente construida harmonia menor e,
apesar de tudo, pela reformulacéo, cada vez mais popular, de Avicena
da doutrina Aristotélica. Ambos os aspectos do projeto averroico estdo
em plena evidéncia em seus Ensaios filosdficos, alguns dos quais sdo
sobre questdes logicas. Assim, por exemplo, Averréis defende e refina
a explicacdo de Alfarabi sobre a conversdo de proposicées modais
contra o ataque de Avicena e, em seguida, usa essa explicacdo como
base de uma nova interpretacéo do silogismo modal (ver Thom 2003:
capitulo 5, trabalhando com o quarto sistema descrito em Elamrani-
Jamal 1995). Um segundo exemplo do modo com o qual Averrois
trabalha é sua reavaliacdo e defesa das doutrinas de Aristdteles sobre
o silogismo hipotético contra a divisdo alternativa de Avicena em

silogismos conectivos e repetitivos (ver Averroes Magaldt [1983]
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ensaio 9,187-207). Os légicos arabes que fazem uso de Averroéis tendem
avir do norte da Africa ou da Pérsia em certos momentos de nostalgia
por um tempo anterior a chegada dos grandes 16gicos do século XIII
(ver a secdio 1.6 abaixo). Ademais, a profunda preocupacéo de Averrdis
com os textos aristotélicos fez com que sua obra pudesse ser

transportada para as tradi¢des filoséficas hebraicas e latinas.

1.4.3 A tradicdo aviceniana do século XII

Porém o trabalho sobre légica que era tecnicamente avancgado
(e, portanto, diferente do de Ghazali) e influente sobre os ldgicos
arabes posteriores (e, portanto, diferente do de Averrdis) foi feito por
légicos avicenianos que comegaram a reparar e reformular o trabalho
de Avicena. Assim como Avicena se declarou livre para reformular
Aristételes conforme a Intuicéo, esses 16gicos que trabalhavam com a
légica de Avicena também se consideravam livres para consertar o
sistema de Avicena conforme a necessidade, seja por inconsisténcias
internas ou por exigéncias intelectuais externas ao sistema. Um dos
primeiros representantes importantes dessa tendéncia é ‘Umar ibn
Sahlan as-Sdwi (m. 1148), que comecou, em seu Insights l6gicos para
Nasiraddin, a reformular o silogismo modal de Avicena.” No entanto,
seriam seus alunos e os alunos de seus alunos que fariam as mudancas
finais na logica de Avicena que caracterizaram a matéria que passou a

ser ensinada na madraca.

" Ver Sawi 1898; ele educadamente corrige ‘o mais eminente dos estudiosos
posteriores” (afdal al-muta'akhkhirin) em questdes de silogistica: corrigindo aspectos
da explicacdo de Avicena sobre contradigdo 68.14s.; sobre conversido 76.3s.; sobre
modais mistos 91.10s.
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1.5 A tradicdo aviceniana na madraca
e além dela

Ghazali havia introduzido com sucesso a ldgica na madraca
(embora ela também fosse estudada em outros locais (Endress 2006)).
O que aconteceu com ela depois dessa época foi o resultado das
atividades de loégicos muito mais talentosos do que Ghazali. Esse
periodo foi provisoriamente chamado de Era de Ouro da filosofia
arabe (Gutas 2002). Foi nesse periodo, e especialmente no século XIII,
que foram introduzidas as principais mudancas na cobertura e na
estrutura da logica aviceniana; essas mudancas foram introduzidas
principalmente em tratados independentes sobre ldgica. Foi
observado que o século XIII foi a época em que “fazer l6gica em arabe
estava completamente desconectado da exegese textual, talvez mais
do que em qualquer outro momento antes ou depois” (El-Rouayheb
2010b: 48-49). Muitos dos principais livros didaticos para o ensino de

légica nos séculos posteriores vém desse periodo.
1.5.1 Razi e Khiinaji

No século XIV, Ibn Khaldiin (m. 1406) observou as maneiras pelas
quais a logica arabe havia mudado a partir do final do século XII (ele
menciona uma restricio crescente do tema da silogistica e uma
concentracdo nos aspectos formais da logica; ver Texto 14, 2.2.3
abaixo), e nomeia os estudiosos que ele acredita serem responsaveis

pela mudanca.
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O tratamento [do tema como concebido recentemente]
tornou-se longo e abrangente — o primeiro a fazer isso foi
Fakhraddin ar-R4zi (m. 1210) e, depois dele, Afdaladdin al-
Khtinaji (m. 1248), em quem os académicos orientais
confiam até hoje [...]. Os livros e os caminhos dos antigos
foram abandonados, como se nunca tivessem existido.
(Ibn-Khaldiin Mugaddima [1858] 113; cf. Ibn-Khald{in 1967:
3143)

Vamos considerar a natureza do trabalho do primeiro l6gico
mencionado, Fakhraddin ar-Razi. Esforcos académicos recentes
permitiram a publicacdo de varias obras importantes de Razi, mas
houve relativamente pouca analise de sua ldgica, com excecdo do
comentario sobre seu Compéndio feito por A. Karamaleki e A.
Asgharinizhad (consulte a segunda metade de Razi 2002). Seu
professor de logica foi Majdaddin al-Jili, que pode ter sido aluno de
Sawl.” Apesar desse pedigree, a maneira educada de corrigir o sistema
de Avicena que encontramos na obra de Sawi néo esta presente na
obra de Razi. Em Resumo das Indicagdes, Razi apresenta sua propria
explicaciio notavelmente compacto dos modais, e entdo diz sobre a

exposicio de Avicena:

Quando vocé tiver entendido o que mencionamos,
percebera que [meu livro], apesar de sua brevidade, é mais

explicativo e mais bem verificado do que o que se encontra

* Para uma andlise preliminar, ver Street 2005. Publica¢bes importantes nio
consultadas para esse estudo incluem Razi1996 e 1381 A.H.
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nas [Indicagdes], apesar de sua extensdo. (Razl Lubdb

[1355AH] 22.14-15)

Apesar de todos os seus comentarios desdenhosos, a logica de
Rézi é, acima de tudo, um desenvolvimento da logica das Indicagdes,
apresentada de maneiras que derivam dos métodos de exposi¢do de
Avicena. Uma maneira de entender a ldgica arabe do século XIII, pelo
menos a logica desenvolvida na Pérsia e nos territorios vizinhos, é
como uma tentativa de resolver a aporia dialética estabelecida por
Rézi; um exemplo dessa dindmica serd dado na secéo 2.3 abaixo. E isto
é logica aviceniana: Razi, assim como Sawi, nunca se refere a um texto
aristotélico, e se refere a Alfarabi de forma a sugerir que ele esta
simplesmente parafraseando as referéncias de Avicena.

E o segundo légico que Tbn Khaldiin menciona que, ao que
parece, fez mais mudancas, e mudancas mais substanciais, na légica
aviceniana: Afdaladdin al-Khitinaji (m. 1249). Sua principal obra sobre
logica, A revelagdo dos segredos sobre as obscuridades dos
pensamentos, foi editada recentemente (Khtnaji Kashf [2010], com
uma longa introdugédo que inclui uma biografia desse importante
légico e uma visdo geral de algumas de suas inovagdes mais
importantes). Ele foi descrito, provavelmente de forma bastante vaga,
como um dos alunos de Razi; Bar Hebraeus escreve sobre um grupo
que era famoso como “autores de grandes obras sobre logica e filosofia
[...] [entre eles] Khiinaji no Cairo” (traduzido em Pococke 1663: 485.7-
13 (4rabe)). Deve-se entender ele poder ter sido aluno de Rézi por,
presumivelmente, ter estudado com alguém que havia estudado com
Razi. Levara algum tempo até que possamos avaliar com preciséo a

importancia de Khinaji; ele parece ter exercido uma influéncia
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extraordindria, muitas vezes assumindo uma posicédo forte contra a
posicdo de Rézl e a de Avicena. A suas maneiras, tanto a tradicio
norte-africana quanto a oriental de ldgica sfo fortemente

influenciadas por Khinaji (consulte a se¢do 1.6 abaixo).

1.5.2 Ttsi e a escola Maragha

A Revelagdo de Khiinaji inspirou o trabalho de outros grandes
légicos orientais ndo mencionados por Ibn Khaldn, a saber,
Athiraddin al-Abhari (m. 1265) e Najmaddin al-Katibi (m. 1276). Bar
Hebraeus afirma que Abhari também foi um dos alunos de Rézi,
embora, como no caso de Khiinaji, a oportunidade de contato direto
deve ter sido praticamente inexistente. Katibi foi aluno de Abhari. O
mesmo aconteceu, talvez, com o grande estudioso xiita Nasiraddin at-
Tisi (m. 1274); de qualquer forma, ele leu o comentario de Razi sobre
as Indicagdo de Avicena sob a orientacdo de Abhari (Endress 2006:
411). Esses trés homens estéo entre os maiores logicos que trabalharam
em qualquer lugar no século XIII. Dois deles, Katibi e Abhari,
produziram os dois textos que se tornaram os pilares do ensino de
légica nas madragas, estudados desde o final do século XIII até os dias
atuais: o [sdghilji e o Shamsiyya (consulte Calverley 1933 e Katibi1948).

Todos os trés também estavam envolvidos em um grande projeto
intelectual estabelecido pelos governantes il-Khanid em 1259: o
Observatério de Maragha. Os mongoéis deram a T{isi a tarefa de montar
um observatorio astronomico e ele pediu a Katibi (entre outros) que o
ajudasse. Em algum momento dos primeiros anos do observatorio,
Abhari juntou-se a eles. Sabemos que Katibi estava ensinando o

Compéndio de Razi e a Revelagdo de Khiinaji aos alunos durante esse
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periodo, e que Abhari e Tisi estavam debatendo a melhor forma de
lidar com os desafios levantados por Khiinaji a légica de Avicena. As
principais obras de Katibi sobre logica (um longo tratado, Suma dos
pontos sutis, e o livro-texto, o Shamsiyya) foram escritas apds essas
discussdes e usaram muitos argumentos levantados nelas. O
Shamsiyya de Katibi foi comentado por Qutbaddin at-Tahtani (m.
1365), entre muitos outros (para obter detalhes sobre esses outros
comentarios, ver Schmidtke 1991, 2013; Wisnovsky 2004). O
comentario de Tahtani registra muitos dos debates técnicos ocorridos
entre os académicos do observatério de Maragha. O livro-texto de
Katibi e o comentario de Tahtani, juntos, constituem a impressionante
preparacdo da maioria dos académicos mucgulmanos em légica.

Tisi é um légico particularmente interessante em termos de suas
afiliacdes histéricas. Ele chegou as Indicagdes de Avicena por meio dos
alunos de Réazi, mas desenvolveu um respeito mais profundo pelas
formulacdes de Avicena do que qualquer outro de seus
contemporaneos. A hostilidade de R4zl ao caracterizar a exposicio
aviceniana nas Indicagdes é confrontada por Tési na Solugdo das
dificuldades das Indicagdes. A natureza da resposta de Thsi a Razi é
geralmente considerada totalmente negativa — ele retransmitiu uma
descricdo do trabalho de Razi como sendo “um massacre, ndo um
comentario” — mas, na verdade, TGs! reconheceu o valor do trabalho
de Rézl. O envolvimento retdrico com Razi é, na verdade, parte de uma
campanha mais ampla para defender néo apenas a légica de Avicena,
mas também a exposicdo dele dessa logica. Para citar um exemplo: a
explicacdo de Avicena sobre os diferentes tipos de proposicédo

absoluta ha muito tempo levantou questdes entre os logicos pos-
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avicenianos. Tsl explica por que Avicena explora essa questdo da

maneira como o faz:

O que o estimulou a fazer isso foi o fato de que, no
silogismo assertdrico, Aristoteles e outros usavam, as
vezes, contraditérios de proposicdes absolutas na
suposicdo de que elas eram absolutas; e foi por isso que
muitos decidiram que absolutos de fato contradiziam
absolutos. Quando Avicena mostrou que isso estava
errado, ele quis fornecer uma maneira de construir esses

exemplos a partir de Aristoteles. (TGsi Sharh al-Isharat

[1971] 312.5-7)

Foi em suas outras obras que T{si assumiu uma posicdo mais
solida contra as mudancas substanciais propostas para a légica
aviceniana, especialmente em seu Estabelecendo a escala para uma
avaliagdo de “pensamentos reveladores”, uma avaliacdo extensa dos
Pensamentos reveladores de Abharl (Tasi 1974b), na qual Abhari
adotou varias posicoes de Khlinaji. Aqui ndo encontramos apenas uma
exposicdo simpatica da logica aviceniana como Avicena gostaria que
fosse entendida, mas um ataque fundamentado ao pensamento por
tras de propostas alternativas. Tiisi continuou com esse projeto em
uma série de interlocu¢des com Katibi (Ttsi 1974a).

Entre suas outras obras, Tiisi escreveu o Livro da abstragdo como
uma exposic¢do nido polémica da légica. Seu famoso e influente aluno,
al-‘Allama al-Hilli (m. 1325), que também estudou com Katibi,
escreveu um comentario sobre ela, a Joia Facetada sobre o Livro da

abstragdo (Hilli 1363 SH). Foi relativamente apenas recentemente (no

131



Estudos em histéria da filosofia arabe e islamica, vol. I1, pt. 2

final do século XIX) que o texto e o comentario foram impressos e
passaram a ser usados nos semindarios xiitas para introduzir a logica
(El-Rouayheb 2010b: 108 n. 77). A primeira vista, o texto é bastante
conservador ponto de vista aristotélico, suas rubricas seguindo o curso
tradicional dos topicos abordados no Organon, e na mesma ordem;
apesar de tudo isso, a doutrina substantiva parece, no geral, ser
puramente aviceniana, precisamente a doutrina que Tisi defendeu

contra Razi, Khiinaji, Abhari e Katibi.
1.5.3 A ldgica e a madraca

Os textos de Abhari e Katibi foram usados na madraca por
sunitas e xiitas (embora os xiitas tenham se voltado para os textos de
Tisi e Hilli no século XIX). Porém, a tradigéo era muito mais dinAmica
do que o enraizamento desses textos no programa de estudos poderia
sugerir. Em primeiro lugar, quaisquer que fossem os textos
introdutérios usados no ensino da disciplina, é evidente que os alunos
que se sentiam atraidos pela logica estudavam muito além desses
textos com os professores da madraga, que muitas vezes eram
contratados para ensinar outras matérias. Em segundo lugar, outros
lugares, como hospitais e observatorios, ofereciam locais menos
formais para o estudo avangado da légica (consulte Endress 2006).

Mas foi a madraga que forneceu a espinha dorsal da tradigdo, e
juristas enfatizaram repetidamente que o estudo da logica era tédo
importante para a religido a ponto de ser um fard kifdya, ou seja, um
dever religioso que obriga a comunidade a garantir que pelo menos

alguns estudiosos possam se dedicar a esse estudo.
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Quanto a légica que nio estd misturada com a filosofia,
como no [..] tratado de Athiraddin al-Abhari chamado
isdghtyji e nas obras de al-Katibi [ou seja, ash-Shamsiyya],
al-Khiinaji [Afdaladdin (m. 1249), ou seja, al-Jumal] e
Sa‘daddin [at- Taftizani, i.é, Tahdhib al-mantiq], ndo ha
discordancia quanto a permissibilidade de se dedicar a ela,
e ela é rejeitada apenas por aquele que ndo tem
conhecimento das ciéncias racionais. De fato, é um fard
kifaya porque a capacidade de responder as visdes
heréticas na teologia racional (kaldm), que é um fard
kifaya, depende do dominio dessa ciéncia, e o que é
necessario para um dever religioso é, em si, um dever

religioso.”

E claro que uma fatwd como essa nos convida a considerar como
seria a légica misturada com a filosofia; um académico mencionado
no estudo que acabamos de citar oferece as Luzes ascendentes de
Baydawi como uma légica desse tipo (Baydawi 2001). A prépria légica
de Baydawi parece inofensiva — uma légica aviceniana genérica -, mas
ela é colocada diretamente diante de uma exposicdo de uma teologia
especulativa fortemente influenciada pela filosofia aviceniana.
Diferentes académicos teriam sustentado posi¢des diferentes, mas
para a fatwd citada, talvez o contexto que envolve um texto logico seja

tudo o que importa para torna-lo aceitavel ou néo.

% Traduzido em El-Rouayheb 2004: 227 (alterei um pouco a ortografia para que se
encaixe no restante deste registro).
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1.6 O delineamento das tradicoes
logicas

Depois de 1350, aproximadamente, as tradi¢des logicas
comecaram a se cristalizar, muitas vezes em uma base regional.
Estudos recentes de El-Rouayheb (2010b) e Ahmed (2012) forneceram
esbocos preliminares dos cerca de sete séculos de atividade ldgica.
Especialmente El-Rouayheb (2010b) deixa claro que ndo podemos
presumir que ha um ponto em que o trabalho original cessa e a
tradicdio comeca simplesmente a reafirmar resultados antigos. E
verdade que grande parte do material posterior é, ao contrario da
maior parte do material do século XIII, apresentado como comentario.
Ha uma tentacdo de concluir que houve um declinio nos estudos
légicos nos reinos sob controle muculmano que corresponde ao
declinio do tema no século XVI na Europa no inicio da era moderna;
essa conclusio é aparentemente apoiada por uma tradicdo de estudos
dedicados a um crescimento profuso de comentarios em camadas
sobre um texto primario de quinhentos anos. Mas o género néo dita
de forma alguma o contetdo, e frequentemente encontramos obras
originais apresentados dessa forma."”

O regionalismo foi um fator significativo, especialmente na
tradicdo da légica estudada em al-Andalus; de modo mais geral, a
cristalizacdo das tradicées apo6s Khiinaji também tendeu a ser

regional. Embora Khiinaji fosse lido no norte da Africa, parece que os

"7 El-Rouayheb (2005) faz um comeco promissor no oceano de material. Ver também
Walbridge 2000, 2003.
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légicos de Maragha ndo eram lidos 14, pelo menos nio
sistematicamente. Por outro lado, Averrdis ainda era lido e ensinado
no norte da Africa até o final do século XIV e, portanto, Ibn Khaldtin
teria aprendido a légica de Averrdis, bem como uma decocgio da
légica de Khiinaji; seu professor, Muhammad al-Sharif al-Tilimsani (m.
1370), havia escrito um substancial comentario sobre uma obra breve
de Khiinaji, as Sentencas (El-Rouayheb 2010b: 71-79).

Neste estdgio da pesquisa, as tradicdes logicas do inicio da
modernidade podem ser mais bem divididas ao longo dos grandes
impérios: Otomano, Persa e Indu. Todas essas tradi¢des produziram
uma quantidade massiva de obras. Com relacéo a tradi¢fio persa, eu
observaria apenas que, com o advento dos safavidas (1501), a tradigéo
filosdfica foi galvanizada por uma disputa entre dois académicos
importantes que se arrastou pelo ultimo quarto do século anterior,
marcando um ponto em que se tornou filosoficamente respeitavel
preferir os estudiosos antigos aos mais recentes, resultando em um
renascimento do interesse por Averréis de tempos em tempos (ver El-
Rouayheb 2010b: 92-104 para um aspecto abordado na disputa, e
Pourjavady 2011: “Introduction” [Introdug¢do] para o background). Na
tradicdo otomana, encontramos uma impressionante atividade apés
1600 entre os logicos que lidavam com silogismos relacionais
(apresentada em El-Rouayheb 2010b: capitulos 5, 6 € 7). Por fim, com
relacio a India, pesquisas recentes mostram as complexidades da
formacéo de tradicdes de ensino de logica nesse pais (esbocadas em
Ahmed 2012).

A chegada das poténcias metropolitanas sinaliza um ponto

conveniente no qual podemos especular que novas e importantes
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possibilidades se abriram na légica arabe. Pelo menos alguns
membros das comunidades cristas nos territérios capitulados da Siria
e do Libano treinaram na Europa. Se os livros de ldgica que eles
escreveram em arabe eram simplesmente ldgica ocidental, entéo suas
obras estdo fora do escopo deste artigo; mas observo que Butrus al-
Talawi (m. 1745), em sua Introdugdo, de 1688, oferece uma definicdo de
silogismo que vem de Khiinaji (ver Khinaji 2010: 238.13-14), que é
presumivelmente o resultado de um processo sincrético de grande
interesse para a histéria da légica arabe (pace El-Rouayheb 2010b:
14ff). Novamente, os textos relevantes devem ser editados e

estudados.®

2. Doutrinas légicas em disputa

Entre os muitos possiveis candidatos a serem considerados, as
discussbes em torno de trés doutrinas ldégicas me parecem
particularmente instrutivas. A primeira tem a ver com o sujeito da
légica, algo que precisa ser identificado se houver qualquer
perspectiva de apresentar a légica como uma ciéncia (algo que a
maioria dos participantes do debate pelo menos afirma querer). A
doutrina associada a Avicena quanto ao sujeito da légica teve um
impacto decisivo na tradicédo légica latina, embora néo fosse a tinica
doutrina em jogo nos textos arabes posteriores. O segundo conjunto

de doutrinas, relacionado a esse, tem a ver com a apresentacédo de uma

¥ Toulawy (2001) faz parte de um projeto maior que, espera-se, trard esses textos a luz
académica: Fundacdo Max van Berchem/Artigos.
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explicacdo de como as varias disciplinas légicas — demonstragéo,
dialética, retorica e poética — se encaixam. As expectativas herdadas
sobre quais disciplinas um tratado de l4gica deveria abranger sofreram
pressdo de novas disciplinas derivadas da gramatica e do direito; no
final, as disciplinas da dialética, da retdrica e da poética ndo eram mais
tratadas da mesma forma com que o eram na tradicéo aristotélica. Por
fim, a silogistica modal foi talvez o tdpico mais disputado na légica
durante os séculos XII e XIII, e apresento uma visdo geral de uma linha
de discussdo que ocorreu. Examino especialmente os argumentos
provenientes do Ird oriental no século XIII — uma tradi¢do que chamo
de légica de Maragha (ver 1.5.2 acima) — porque esse foi um periodo de
atividade légica particularmente intensa que culminou em livros
didaticos extremamente importantes para o ensino posterior da
disciplina.

Permitam-me reconhecer imediatamente que essas podem néo
ser as discussdes mais sofisticadas do ponto de vista filoséfico ou
historicamente representativas que ocorreram na tradicéo arabe (ver,
por exemplo, Hodges 2oma (em Outros recursos on-line) sobre o
sujeito da légica). No entanto, todos eles tém a vantagem de terem sido
discutidos por varios légicos arabes ao longo dos séculos e de terem
sido objeto de pelo menos algum estudo académico. Outros tépicos
ilustram o que procuro evitar. Considere o impressionante trabalho de
Avicena sobre a teoria da prova que foi traduzido e analisado por
Hodges (2009, em Outros recursos disponiveis on-line); na medida em
que posso acompanhar essa obra, ele exibe um nivel realmente
extraordindrio de perspicdcia légica. Ao mesmo tempo, nunca — em

minha leitura reconhecidamente limitada da tradicdo — vi outro légico
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desenvolver ou mesmo usar os resultados de Avicena nessa area. Em
suma, o topico ilustra o génio logico de Avicena, em vez de um tema
comum que percorre a logica arabe.

Considere em seguida o trabalho na tradicio aviceniana sobre
silogismos com premissas condicionais e disjuntivas (ver 1.3 acima).
Esse importante material é original de Avicena, usado, entre outras
coisas, na andlise do argumento do reductio. Se consultarmos a
Revelagdo de Khimnaji, encontraremos um quarto das quatrocentas
paginas da obra dedicadas a silogismos com premissas condicionais
ou disjuntivas, desenvolvendo o assunto muito além das percepcoes
originais de Avicena na Cura (e, muitas vezes, de uma maneira
bastante desdenhosa do trabalho de Avicena). Khiinaji claramente
considerava suas modificagdes nessa parte da logica de Avicena como
fundamentais para seu projeto, e suas modificagdes foram adotadas
por logicos posteriores como Katibi. Esse seria um tépico melhor do
que os modais para ilustrar as caracteristicas distintas das discussdes
que ocorreram na légica drabe. No entanto, no estado atual do campo,
embora tenha havido estudos importantes sobre a silogistica de
Avicena com premissas hipotéticas (por exemplo, Rescher 1963c;
Shehaby 1973; Gétje 1985), ndo ha nenhum — até onde sei — sobre sua
recepcdo e modificacdo na tradi¢do subsequente. Uma ou ambas as
razdes (isto é, negligéncia pela tradicdo subsequente e negligéncia na
literatura secundaria) excluem outros tdpicos importantes, como a
teoria da demonstracéo e o que pode ser chamado de metassilogistica
(mas ver, sobre a primeira, Hasnawi 2008; Strobino 2010, 2012; e sobre
a segunda, El-Rouayheb 2009; Hodges 2o11c (em Outros recursos

disponiveis on-line).
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2.1 O sujeito da logica

E doutrina comum entre os 16gicos medievais latinos que a logica
é uma ciéncia linguistica. Uma doutrina associada é a de que a ldgica,
com a gramadtica e a retdrica, constituem o trivium, ou as trés artes da
linguagem. Nunca houve um trivium no mundo filoséfico de lingua
arabe, e quando os estudiosos falavam das “trés artes” (as-sind'dat ath-
thaldth), eles estavam se referindo a demonstragio, a dialética e a
retérica. Os conflitos entre os académicos que trabalhavam com textos
gregos e os académicos que trabalhavam com a lingua arabe serviram
primeiro para levantar a questdo de como a ldgica se relacionava com
a linguagem e, especificamente, com a lingua arabe. Isso, por sua vez,
forcou a discusséo sobre o que € o sujeito da légica e como esse sujeito

se diferenciava do da gramatica.

2.1.1 Expressoes, significados e inteligiveis

A proposta pouco promissora feita por Ab(i Bishr Mattd em
resposta ao ataque de Sirafl a légica (ver 1.2 acima) levou Alfarabi a
fazer uma segunda tentativa de explicar como a logica, a gramatica e
a linguagem se relacionam entre si.

7 Iy

Texto 1. Essa arte [da ldgica] é semelhante a arte da
gramadtica, no sentido de que relacdo da arte da l6gica com
o intelecto e os inteligiveis é como a relagéo da arte da
gramdtica com a linguagem e as expressoes (al-alfdz). Ou

seja, para cada regra para expressdes que a ciéncia da
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gramdtica nos fornece, ha uma [regra] andloga para os

inteligiveis que a ciéncia da logica nos fornece.”

Isso permite que Alfarabi continue a caracterizar o sujeito da

légica da seguinte forma:

Texto 2. Os sujeitos (mawdil'at) dalégica sio as coisas para
as quais [a l6gica] fornece as regras, a saber, os inteligiveis
na medida em que sdo significados por expressdes, e as
expressoes na medida em que significam inteligiveis.

[Aldgica] compartilha algo com a gramatica, pois fornece
regras para as expressoes, mas difere dela pelo fato de a
gramdtica fornecer apenas regras especificas para as
expressoes de uma determinada comunidade, enquanto a
ciéncia da logica fornece regras comuns que séo gerais

para as expressdes de todas as comunidades.*

Isso quer dizer — e aqui sigo a caracterizagdo da doutrina feita por
Black — que a légica é algo como uma gramatica universal ou, mais
estritamente, que fornecer uma gramatica universal é uma das tarefas
dalégica. Outros fil6sofos da escola de Bagda, como Yahya ibn ‘Adi (m.
974), adotam, em geral, a doutrina de Alfarabi (ver Endress 1977, 1978;
cf. Black 1991: 48ff). (Penso que Alfarabi estava sendo impelido a

sustentar que o sujeito da logica séo os inteligiveis segundos e talvez

Y Alfarabi Ihsd’ al-‘uliim [1931] 12.5-8; traduzido em Black 1998 (com pequenas
alteragoes).

*> Alfarabi Ihsd’ al-‘ulivm [1931] 17.5-7, 18.4-7; primeiro paragrafo traduzido em Black
1998.
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tenha acabado por sustentar tal doutrina (ver Menn 2012: 68; Alfarabi
Kitab al-Hurif [1970] 64, 66-67), mas a posi¢do descrita acima

representa a doutrina contra a qual Avicena reagiria).

2.1.2 Inteligiveis segundos

Alguns aspectos dessa tentativa de identificar o sujeito da légica
demandam esclarecimento. Em primeiro lugar, o inteligivel
correspondente a, digamos, “cavalo”, faz parte do sujeito dalégica? Em
segundo lugar, a referéncia a expressdes é essencial em uma definicéo
de légica, como sugere a frase “inteligiveis na medida em que séo
significados por expressdes”?

Uma declaracdo mais cuidadosa do que provavelmente era
praticamente a mesma doutrina é fornecida por Avicena. Conceitos
como “cavalo”, “animal”, “corpo” correspondem a entidades no mundo
real, entidades que podem ter varias propriedades. No reino mental,
os conceitos também podem adquirir varias propriedades,
propriedades que eles adquirem simplesmente em virtude de
existirem e serem manipulados pela mente, propriedades como ser
um sujeito, um predicado ou um género. Esses sdo os sujeitos da logica,
e parece que ¢ apenas a manipulacdo mental que d4 origem a essas

propriedades.

Texto 3. Se desejarmos investigar as coisas e obter
conhecimento delas, devemos trazé-las para a concepc¢io
(fi t-tasawwur); assim, elas necessariamente adquirem
certos estados (ahwdl) que vém a estar na concepc¢io:
devemos, portanto, considerar aqueles estados que

pertencem a elas na concepgéo, especialmente quando
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buscamos pelo pensamento chegar a coisas desconhecidas
a partir daquelas que sdo conhecidas. Ora, as coisas podem
ser desconhecidas ou conhecidas apenas em relagédo auma
mente; e é na concep¢do que elas adquirem o que
adquirem para que passemos do que é conhecido para o
que é desconhecido em relagéo a elas, sem, no entanto,
perder o que pertence a elas em si mesmas; devemos,
portanto, ter conhecimento desses estados e de sua
quantidade e qualidade e de como eles podem ser

examinados nessa nova circunstincia.”

Essas propriedades que os conceitos adquirem sdo os inteligiveis
segundos; aqui estd uma exposicdo de Razi sobre essa parte da

doutrina aviceniana:

Texto 4. O sujeito da 16gica sdo os inteligiveis segundos na
medida em que é possivel passar por meio deles do
conhecido (al-ma‘) para o desconhecido (al-majhiilat). A
explicacdo de “inteligiveis segundos” é que o homem
concebe as realidades das coisas (haqd’iq al-ashyd’) em
primeiro lugar e, em seguida, qualifica algumas com
outras, seja restritiva seja predicativamente (hukman
taqyidiyyan aw khabariyyan). A quididade ser qualificada
dessa maneira é algo que s6 se vincula a quiddidade apos
ela se tornar conhecida em primeiro lugar, portanto, é uma
[consideracdo] de segunda ordem (fi d-darajati th-
thaniya). Se essas consideragdes forem investigadas, ndo

absolutamente, mas antes com relagéio a como ¢ possivel

* Traduzido e analisado em Sabra 1980: 752; traduzindo Avicenna Kitdb as- Shifa": al-
Madkhal [1952] 15.9-17 (pequenas diferencas em relagio a tradugéo de Sabra).
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passar corretamente, por meio delas, do conhecido para o
desconhecido, isso é ldgica. Portanto, seu sujeito é
certamente os inteligiveis segundos sob a consideracéo
mencionada acima (Razl Mulakhkhas [2002] 10.1-10.8; veja
agora El-Rouayheb 2012: esp. 72-77 quanto a se a
clarificacéio de Razi é, em tltima analise, compativel com

ade Avicena).

Avicena, em sua Metafisica, ele faz mencio especial a esses

inteligiveis segundos.

Texto 5. O sujeito da l6gica, como vocé sabe, é dado pelos
significados dos inteligiveis segundos, baseados nos
significados dos inteligiveis primeiros, com relagéo a como
é possivel passar por meio deles do conhecido para o
desconhecido, ndo na medida em que eles sédo inteligiveis
e possuem existéncia intelectual (J[uma existéncia] que
ndo depende de modo algum da matéria, ou depende de

uma matéria incorpdrea).”

Ao identificar os inteligiveis segundos, Avicena é capaz de
colocar a logica na hierarquia das ciéncias, porque ela tem sua propria
extensdo distinta de ser, que é seu sujeito.

Basta quanto o primeiro problema da formulacdo de Alfarabi
sobre qual é o sujeito da logica. Avicena também tem uma opinido
sobre o segundo problema, a questdo de se a expressdo é ou néo

essencial para uma definicdo da légica e de seu sujeito.

** Avicenna Metaphysics [2005] 7; traduzido em Sabra 1980: 753, e em Bertolacci 2006:
273.
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Texto 6. Ndo ha mérito no que alguns dizem, de que o
sujeito da logica é a especulagio a respeito das expressdes
na medida em que elas expressam significados [...]. Euma
vez que o sujeito da ldgica nédo é de fato distinguido por
essas coisas, e ndo ha um modo pelo qual elas possam ser
seu sujeito, [tais pessoas] estdo apenas balbuciando e se

mostrando estupidas.”

Uma razdo para isso é que, na psicologia de Avicena, a linguagem
como um conjunto de expressdes discretas nédo é essencial para o
intelecto em suas operacdes. Note, entretanto, que qualquer que seja
adoutrina oficial de Avicena, ele reconhece e tenta lidar com a estreita

ligacédo entre linguagem e pensamento.

Texto 7. Se fosse possivel que a logica fosse aprendida por
meio da pura cogitacdo, de modo que apenas os
significados fossem observados nela, entfo isso seria
suficiente. E se fosse possivel para o disputante revelar o
que estd em sua alma por meio de algum outro dispositivo,
entfio ele dispensaria inteiramente sua expressdo. Mas
uma vez que € necessdrio empregar expresses, e
especialmente como néo é possivel para a faculdade de
raciocinio organizar os significados sem imaginar as
expressoes correspondentes a eles (o raciocinio é, antes,
um didlogo consigo mesmo por meio de expressdes
imaginadas), segue-se que as expressdes tém varios modos

(ahwal) por conta dos quais os modos dos significados

* De Avicenna Kitdb as-Shifa": al-Madkhal [1952] 23.5-6, 24.3-4, traduzido em Black
1991: 54; ver também Sabra 1980: 762.
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correspondentes a elas na alma variam de modo a adquirir
qualificagdes (ahkdm) que ndo teriam existido sem as
expressdes. E por essa razdo que a arte da logica deve se
preocupar, em parte, com a investigacdo dos modos das
expressoes [...]. Mas nédo hé valor na doutrina daqueles que
dizem que o sujeito da légica é investigar expressdes na
medida em que elas indicam significados [...] mas, antes, o

sujeito deve ser entendido da maneira que descrevemos.*

Como diz Sabra, Avicena parece sustentar que “as propriedades
que constituem o sujeito da légica seriam inconcebiveis sem o

exercicio de uma funcéo especifica da linguagem” (Sabra 1980: 764).

2.1.3 Concepc¢oes e assentimentos

A doutrina de Avicena sobre o sujeito da légica ndo foi adotada
pela maioria dos légicos que o seguiram (pace Sabra 1980: 757). Muito
pelo contrario, Khiinaji afirmou, no segundo quarto do século XIII, que
o sujeito da logica eram as concepcdes e os assentimentos, uma
afirmacdo que encontrou uma resisténcia enérgica por parte dos
remanescentes puristas avicenianos, como Tasi. Um estudo recente
esclareceu o que esta em questdo nesse debate (El-Rouayheb 2012).

Para entender o contexto da afirmacéo de Khiinaji, é necessario
ter dois pontos em mente. O primeiro é a doutrina de Avicena a

respeito dos estados de conhecimento que a légica visa produzir:

* Avicenna Kitab as-Shifa" al-Madkhal [1952] 22:14-23:8; parcialmente traduzido em
Sabra 1980: 763; parcialmente em Black 1991: 54-55 (feitas pequenas alteracdes).
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concepcdo e assentimento.” O segundo é o que significa algo ser

sujeito de uma ciéncia aristotélica.

Texto 8. [..] Uma coisa é cognoscivel de duas maneiras:
uma delas é a coisa ser meramente concebida
(yutasawwara) de modo que quando o nome da coisa é
pronunciado, seu significado se torna presente na mente
sem que haja verdade ou falsidade, como quando alguém
diz “homem” ou “faca isso!”. Pois quando vocé entender o
significado do que lhe foi dito, vocé o terd concebido. A
segunda é que a concepgdo seja [acompanhada] de
assentimento, de modo que, se alguém lhe disser, por
exemplo, “toda brancura é um acidente”, vocé néo apenas
tera uma concepgéo do significado dessa afirmacéo, mas
[também] assentird que é assim. Se, no entanto, vocé
duvida se é assim ou ndo, entéo vocé concebeu o que foi
dito, pois vocé néo pode duvidar daquilo que néo concebe
ou entende [..] mas o que vocé obteve por meio da
concepc¢do nesse [ultimo] caso é que a forma dessa
composicio e aquilo que a compde, como “brancura” e
“acidente”, foram produzidos na mente. O assentimento,
no entanto, ocorre quando hd na mente uma relacdo dessa
forma com as coisas elas mesmas como estando de acordo

com elas; a negaciio é o oposto disso.”

* Lameer 2006 ¢ o principal estudo sobre esse duplo; Lameer usaria “belief” (crenca)
no lugar de “assent” (assentimento). Ver agora Gutas 2012, que usa “reconhecer como
verdadeiro” (“acknowledge as true”).

*% Avicenna Kitdb as-Shifa* al-Madkhal [1952] 17.7-17, traduzido em Sabra 1980: 760
(pequenas alteragdes).
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Note que um assentimento ndo é meramente a producéo de uma
proposicio pela unido de um sujeito e um predicado; “o assentimento,
no entanto, ocorre quando ocorre na mente uma relacio dessa forma
com as coisas elas mesmas como estando de acordo com elas”. Todo
conhecimento, de acordo com Avicena, é concep¢do ou assentimento.
A concepcio é produzida pela definicdo, o assentimento pela prova.
Todos os tratados avicenianos sobre ldgica séo estruturados de acordo
com essa doutrina: uma primeira secéo trata da defini¢éo, que conduz
a concepgdo, e uma segunda secdo trata da prova, que conduz ao
assentimento.

O sujeito de uma ciéncia aristotélica é investigado com o objetivo
de identificar seus atributos per se, ou seja, suas propriedades
necessarias, mas nfo constitutivas. O sujeito da geometria é a
magnitude espacial e suas espécies (como o tridngulo); descobrir, por
exemplo, que “angulos internos somam dois angulos retos” pertence
ao “tridngulo” é a tarefa propria da ciéncia da geometria. Se o sujeito
da logica sdo os inteligiveis segundos, entdo a tarefa propria da légica
sera identificar os atributos per se dos inteligiveis segundos. De acordo
com Khiinaji, entretanto, algumas das propriedades investigadas pelo
légico sdo atributos de inteligiveis primeiros; consequentemente, o
sujeito da légica deve ser algo mais geral do que os inteligiveis
segundos. Isso levou Khiinaji a declarar que as concepgoes e os
assentimentos sdo o sujeito da logica. Katibi aceitou essa linha de

raciocinio:

Texto 9. O légico pode investigar assuntos que ndo se
referem a intengdes segundas de forma alguma [...] mas

antes a nocdes (ma'dni) individuais que ocorrem na
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mente. Pois ele investiga o conceito de “essencial’,
“acidental”, “espécie”, “género”, “diferenca’, “sujeito” e
“predicado” e outras coisas que se referem a nocdes

individuais que integram nosso intelecto.*

Outro 16gico que seguiu Khiinaji nisso foi Abhari; aqui esta sua

declaracdo da doutrina:

Texto 10. O sujeito da légica, isto é, a coisa que o légico
investiga em relagéo a seus concomitantes na medida em
que é o que §é sdo precisamente concepcdes e
assentimentos. [Isso] porque [o légico] investiga o que
conduz a concepcio e de que depende os meios [para a
concepgio] (para que algo seja universal e particular,
essencial e acidental, e assim por diante); e ele investiga o
que conduz ao assentimento e de que depende os meios
para o assentimento, seja de forma préxima (como algo
sendo uma proposi¢éio ou o inverso de uma proposi¢éo ou
o contraditdrio de uma proposicéo, e assim por diante) ou
remota (como algo sendo um predicado ou um sujeito).
Esses sdo estados que inerem nas concepgdes e nos
assentimentos na medida em que sdo o que sdo. Portanto,
certamente seu sujeito sdo as concepg¢des e o0s

assentimentos. (Thsi Ta'dil [1974b] 144.14-20)

E aqui estd parte da resposta de Tiisi:

" El-Rouayheb 2012: 73, citando Katibi da Summa of Subtle Points [Suma dos pontos
sutis] f. 12b; British Library codex Or. n1201.
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Texto 1. Se o que ele quer dizer com concepgdes e
assentimentos é tudo aquilo sobre o que esses dois
substantivos recaem, sdo as ciéncias em sua totalidade,
porque o conhecimento é dividido nesses dois; portanto, o
que se entende da [afirmacdo dele] é que o sujeito da
légica sdo todas as ciéncias. No entanto, ndo ha davida de
que elas néo sdo o sujeito da logica [...].

A verdade é que o sujeito da légica sdo os inteligiveis
segundos na medida em que a reflexédo sobre eles leva do
conhecido a [compreensdo] do desconhecido (ou a algo
semelhante, como fazem os argumentos de reductio, os
argumentos persuasivos [146] ou os argumentos que
evocam imagens e similares). E se eles sdo caracterizados
pelo cavaleiro mencionado pelos mestres dessa arte,
concepgdes e assentimentos estdo entre o conjunto de
inteligiveis segundos da mesma forma que a definicéo e o
silogismo e suas partes, como o universal e o particular, o
sujeito e o predicado, e proposicéo, premissa e conclusdo

(Tasi Ta'dil [1974b] 144.21-u, 145.pu-146.3).

Porém, como vimos, para os colegas de Tisi na Maragha, a
identificacfio de Avicena dos inteligiveis segundos como o sujeito da
légica exclui coisas que sdo adequadamente investigadas na logica.
(Observo, mas néo tento cobrir os contra-argumentos oferecidos na
tradicfio posterior contra a posicio de Khiinaji; ver El-Rouayheb 2012:

82 et seq.)
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2.2 O contetudo do Tratado de légica

Quando o Organon como um todo foi finalmente reunido em
arabe, ele incluia toda a gama de textos na ordem dada pelos fildsofos
alexandrinos. Havia uma expectativa herdada de que essa era a
extensdo completa e adequada da investigacdo ldgica, uma
expectativa que estava sob pressdo no mundo mucgulmano. Ela ja
havia sido revisada nas Indicagdes e lembretes de Avicena, mas uma
mudanca mais substancial se seguiria.

Um fator operante na determinagéo da estrutura dos tratados de
légica avicenianos foi a doutrina dos inteligiveis segundos, uma
doutrina que levou a exclusdo de partes do Organon do reino do
estritamente légico, especificamente as Categorias. Os argumentos
que excluiram as Categorias também devem ter problematizado a
inclusdo de algumas outras partes do Organon, como os Tépicos.

Outro fator operante foi a doutrina da concepcido e do
assentimento. Se, como era comumente aceito, um argumento ¢
projetado para gerar um assentimento, entdo pode-se perguntar que
tipos de assentimento existem e que varidveis em um argumento
levam a diferentes tipos de assentimento. Essa doutrina deveria
substituir a doutrina alexandrina da teoria do contexto, na qual se
considera que a ldgica abrange diferentes implementagdes materiais
do raciocinio silogistico, seja na demonstracdo, na dialética, na
retdrica, na poética ou na sofistica. Segundo a versdo alexandrina da
teoria, um trecho de discurso deveria ser analisado de acordo com o
contexto em que se encontrava: na poesia, esperava-se encontrar

afirmacoes falsas e impossiveis; na demonstragfio, afirmacoes
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necessarias e verdadeiras. Os l6gicos arabes rejeitaram essa verséo,
embora tenham acabado por perder o interesse na gama de disciplinas
coordenadas pela teoria.

Um fator final, ou uma série de fatores, que agiu na forma do
tratado de l6gica que surgiu no século XIII surgiu a partir de discussdes
no direito, especialmente na tradicdo da dialética juridica; essa
tradicdo acabou se cristalizando como uma nova disciplina que
substituiu a discussdo dos Tdpicos e da Refutagdes sofisticas.
Disciplinas similares surgiram da gramadtica e da teologia, que
substituiram o estudo logico da retérica e da poética. Examino cada

um desses fatores individualmente.

2.2.1 A légica como uma ciéncia formal

A doutrina dos inteligiveis segundos de Avicena atribui a légica
um sujeito cujas propriedades essenciais o logico estuda; isso faz da
légica uma ciéncia no sentido aristotélico do termo. Porém, de acordo
com as restricdes que se aplicam a uma ciéncia aristotélica, nenhuma
ciéncia pode investigar a existéncia de seu sujeito, mas deve toma-lo
como dado de uma ciéncia superior (nesse caso, a metafisica). No
entanto, as Categorias oscilam entre os inteligiveis segundos e os
inteligiveis primeiros, que sdo a pré-condicfio para a existéncia dos
inteligiveis segundos.

O préprio Avicena advertiu para o problema de saber se as
Categorias eram ou ndo um livro propriamente légico e decidiu que
nio o era, embora o tenha tratado de forma ldgica na Cura por
deferéncia ao costume peripatético. Seus argumentos para considerar

que ela ndo é adequadamente ldgica foram reunidos no passado (ver
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especialmente Gutas 1988: 265-267), mas a linha de argumentacéo ja
havia sido claramente definida por légicos posteriores. Aqui esta Hilli
lidando com o motivo pelo qual Tasi passa dos cinco predicaveis (ou

“cinco categorias”) para as dez categorias:

Texto 12. Quando Tisi terminou de investigar as cinco
categorias que estdo contidas nas dez categorias, ele
comecou a investigar [as dez], embora [tal investigacéo]
néo seja parte da légica. [Isso] porque o sujeito da légica
sdo os inteligiveis segundos que estdo presentes nos
inteligiveis primeiros. Como podem os inteligiveis
primeiros serem investigados, embora [tal investigagdo]
seja uma [suposta] parte da ciéncia [da logica]? Isso seria
circular. Mas, ao contrario, [as dez categorias] sdo
investigadas na ldégica para ajudar a perceber
adequadamente os géneros e as diferencas especificas.
[Tal investigacdo], entdo, sera uma ajuda para descobrir
(istinbadt) o que é definido e inferido, mesmo que néo faca

parte da logica. (Hilli Jawhar [1410 A.H.] 23.4-8).

Um estudo das categorias, em suma, sera ttil para dar exemplos
concretos das doutrinas 16gicas apresentadas. Os mesmos argumentos
para retirar as Categorias da légica devem se aplicar aos textos que
investigam o raciocinio comum dos Tdpicos, embora eu néo tenha
visto tal argumento apresentado por um légico arabe. Néo esta claro
para mim que o argumento para excluir as Categorias da logica que,
na versdo de Hilli, depende de considerar os inteligiveis segundos

como o sujeito da l6gica ainda funciona para aqueles que nédo aceitam
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que o sujeito da ldgica sejam os inteligiveis segundos; no entanto, as

Categorias também foram excluidas das obras deles.

2.2.2 Assentimento e a teoria do contexto

Os argumentos tém como objetivo produzir assentimento; mais
precisamente (ver o Texto 8 acima), quando as concepgdes foram
adquiridas e produzem na mente tanto o significado dos termos em
uma determinada proposic¢io, quanto a forma de composicdo desses
termos, o assentimento “ocorre quando ocorre na mente uma relagéo
dessa forma com as préprias coisas como estando de acordo com elas
[...]". De fato, diferentes tipos de discurso podem gerar um ou outro
tipo de assentimento, ou algo suficientemente parecido com o
assentimento para ser incluido em uma teoria geral do discurso.
Apresento a afirmacéo de Tsi sobre a versdo aviceniana da teoria do
contexto; é a afirmacgio mais clara que conheco sobre os critérios que
dividem os tipos de discurso e os assentimentos que cada um visa.

Algumas palavras preliminares como introducédo a essa densa
passagem. Os ldgicos drabes, como a maioria dos légicos aristotélicos,
falam da forma e da matéria das proposicdes e das provas, e eles tém
distingdes bastante especificas em mente quando fazem isso. A
matéria em uma proposicéo é o que garante como verdadeira ou falsa
a modalidade que a proposi¢fio tem. Quando as variaveis dummy em
uma proposicéo sdo preenchidas com termos concretos, a afirmacéo
resultante pode ser semanticamente determinada (como em “todo
homem é um animal” e “nenhum homem é uma pedra”), e isso tornara
amatéria da proposicdo necessaria ou remota e, se necessaria, tornara

a proposicdo verdadeira como uma proposicio de necessidade.
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Alternativamente, a afirmacéo resultante pode ser semanticamente
indeterminada (como em “todo homem estd escrevendo”), e isso
tornard a matéria da proposicdo contingente e a proposicio
verdadeira como uma proposic¢éo de contingéncia. A matéria em um
argumento, por outro lado, é o status epistémico ou a for¢a persuasiva
que cada uma das premissas tem e que, dada uma prova formalmente
apropriada, conferird um status epistémico ou forca persuasiva
semelhante ou menor a concluséo. (Observe que jazim é traduzido por
Black como “apofantico” (Black 1990: 53), que verto aqui como “apto a
verdade” (truth-apt). Para os termos de arte usados para lidar com a

questdo silogistica, veja agora Gutas (2012).

Texto 13. Uma vez que Avicena havia terminado de
explicar os aspectos formais e quase formais da silogistica,
ele se voltou para seus aspectos materiais. Com relagdo a
eles, a silogistica se divide em cinco tipos, porque ou
transmite um assentimento ou uma influéncia de outro
tipo (refiro-me a uma imagem evocada ou a uma
admiracdo). O que leva ao assentimento leva ao
assentimento que é adequado a verdade ou a um que nio
é. E o que é adequado a verdade ou é tomado [no
argumento| como verdadeiro (haqq), ou nédo é tomado
como tal. E o que é considerado verdadeiro é ou néio é
verdadeiro. Aquilo que leva a um assentimento apto a
verdade verdadeiro e adequado é [1] demonstragio; um
assentimento apto a verdade falso é [2] sofisma. Aquilo
que leva a um assentimento apto a verdade a ndo ser
tomado como verdadeiro ou falso, mas antes como [uma
questdo de] consenso comum (umiim al-i'tirdf) é — se isto

é assim — [3] dialética (jadal), caso contréario, é eristica
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(shaghab), que estd, juntamente com o sofisma (safsata),
sob um tipo de producéo de falacia (mughdlata). [E o que
leva] a um assentimento apto a verdade esmagador,
embora ndo adequado a verdade, é a [4] retdrica; e a
evocagio de imagens em vez de assentimento, [5] poesia

(Tasi Sharh al-Ishdrdt [1971] 460.1-461.12).

Tisiimediatamente prossegue estabelecendo fundamentos para
o assentimento em proposi¢des, por exemplo, porque elas sdo
primarias ou porque se concorda com elas para fins de discussdo. As
proposicdes a serem usadas como premissas para demonstragdo
fazem as exigéncias mais irresistiveis para nosso consentimento; as
premissas para tipos inferiores de discurso fazem exigéncias mais
fracas.

A grande maioria dos ldgicos arabes posteriores néo faz mais do
que acenar para a teoria do contexto em um paragrafo no final de seus
tratados. Um légico s6 deve se interessar — na medida em que estiver
mesmo interessado na implementacio material do raciocinio formal
- em demonstragdes porque isso o leva ao que é verdadeiro e certo, e
em sofismas porque isso pode confundi-lo na busca pela verdade
demonstrativa.

Filosoficamente, a teoria do contexto é uma tentativa de explicar
o impacto cognitivo e comunicativo de todo tipo de discurso. Ela
examina em extraordinarios detalhes a alegacéo aristotélica de que o
silogismo estd no centro de todo o raciocinio humano e, em uma
tentativa de fazer valer a alegacio, apresenta uma explicacdo das
formas silogisticas atenuadas de acordo com a questéo epistémica de

suas premissas. Ela também reconhece que a comunicagéo depende
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de mais do que apenas da verdade objetiva e da validade formal, e
oferece uma explicagio do que motiva o assentimento do cognoscente
humano a qualquer trecho do discurso. Como teoria, seu alcance
global pode ser mais impressionante do que sua apreenséo analitica,
mas é um avango marcante em relacdo a uma teoria desenvolvida

apenas parcialmente na escola alexandrina.”

2.2.3 Um Organon alternativo?

A doutrina dos inteligiveis segundo reduziu o nimero de temas
tratados nos tratados de légica, ou pelo menos, tratados como
assuntos estritamente ldogicos, e a doutrina da divisdo do
conhecimento em concepgéo e assentimento determinou a estrutura
do que restou dos tratados de lgica avicenianos. Os interesses formais
dos légicos pos-avicenianos limitaram ainda mais o interesse pela
demonstracéo; a silogistica, por exemplo, tornou-se o foco central da
pesquisa a partir do século XIII. Outras mudancas foram introduzidas

para maior clareza da exposicdo.

Texto 14. Os estudiosos posteriores vieram e mudaram os
termos técnicos da ldgica; acrescentaram a investigagéo
dos cinco universais o seu fruto, ou seja, a discussio de
defini¢cdes e descricdes que eles tiraram dos Segundos
analiticos; abandonaram as Categorias porque um légico
estd apenas acidentalmente e nfo essencialmente
interessado nesse livio e acrescentaram ao De

interpretatione o tratamento da conversio (mesmo que ela

*$ Black 1990: 247-258 (em quem me baseio) para uma avaliagio das implicacdes
filoséficas da teoria do contexto.

156



Estudos em histéria da filosofia arabe e islamica, vol. I1, pt. 2

estivesse nos Tdpicos nos textos dos antigos, néo deixa de
estar, em alguns aspectos, entre as coisas que se seguem ao
tratamento das proposicdes). Além disso, eles trataram a
silogistica com relagio a sua produtividade em geral, ndo
com relagdo a sua matéria. Eles abandonaram a
investigacéo [da silogistica] com relagfio a matéria, ou seja,
esses cinco livros: Sequndos analiticos, Tdpicos, Retorica,
Poética e Refutagbes sofisticas (embora algumas vezes
alguns apresentem um breve esboco deles). Eles
ignoraram [esses cinco livros] como se nunca tivessem
existido, embora sejam importantes e confidveis na
disciplina (Ibn-Khaldiin Mugaddima [1858] 112-113; cf. Ibn-
Khaldiin 1958: 3, 142-143).

Esta claro que a adequacdo da estrutura do Organon aos tratados
de ldgica arabes foi contestada pelo menos até o final do século XIII.
Ao mesmo tempo, Hilli estava estabelecendo sualdogica de acordo com
o esbogo aviceniano do Organon (veja a secfo 1.5.2 acima),
Shamsaddin as-Samarqandi (m. c. 1310) estava escrevendo um livro
com a mesma estrutura descrita por Ibn Khald@in no texto acima, mas
com uma grande diferenca. Samarqandi concluiu seu Qistds al-afkar
com uma longa secdo sobre o que ele chamou de “a etiqueta do
debate” e falacias. Ele conscientemente adotou a etiqueta do debate a
partir dos tratados sobre argumentacéo juridica e disse a seus leitores
que pretendia que ela substituisse o estudo dos Tdpicos e das

Refutagées sofisticas.

Texto 15. Era costume de nossos predecessores colocar

um capitulo sobre dialética (jadal) em suas obras ldgicas.
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Mas uma vez que a ciéncia da dialética juridica (khildf) de
nossos tempos ndo precisa disso, eu trouxe em seu lugar
um cénone para a arte da disputa e sua ordem, a
formulagdo adequada do discurso [na disputa] e sua
retificacio. Essa [arte] é, com relagdo ao estabelecimento
de uma tese e a explicagéo dela, exatamente como a logica
comrelacio a deliberacgéio e ao pensamento; pois, por meio
dela, somos mantidos no caminho desejado e somos salvos
da recalcitrancia do discurso. Eu a expus em duas se¢des:
a primeira, sobre a ordem e a etiqueta do debate; a
segunda, sobre o erro e suas causas.”” Em certo sentido,
Samarqandi nédo foi bem-sucedido: poucos ou nenhum
autor posterior o seguiu ao fazer da etiqueta do debate
uma se¢do de seus tratados de légica. Mas, em outro
sentido, muito mais significativo, Samarqandi foi
totalmente = bem-sucedido; sua obra suplantou
amplamente os Tdpicos e as Refutagdes sofisticas e ganhou
um lugar no sistema da madraca ao lado do Shamsiyya de
Katibl; tratados sobre a etiqueta do debate sdo
frequentemente encontrados em cddices junto com os

tratados de ldgica.

Outras ciéncias da linguagem também acompanham os manuais
de légica nos cédices. Do conjunto de disciplinas que compdem as
ciéncias gramaticais, especialmente ‘%lm al-wad‘ (grosso modo,
semantica) e im al-baldgha (grosso modo, retdrica) competem para

cobrir o material coberto por partes da légica aristotélica. Assim como

* Traduzido em Miller 1984: 200 (pequenas alteragdes feitas; meu manuscrito difere
ligeiramente do dele); veja Berlin ms. Ldbg. 1035, f.141 coluna direita linhas 40-45.
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os livros didaticos de légica, os livros didaticos de ‘ilm al-wad‘e de‘ilm
al-baldgha que foram incorporados em uma educagio tipica da
madraca foram realizados bastante tarde.

A ‘im al-wad’ foi nomeada e consagrada como uma disciplina
separada pelo trabalho do grande teélogo asharita, ‘Adudaddin al-fji
(m.1355). Em sua Epistola sobre a imposi¢do lji reuniu as posicoes seus
predecessores sobre a forma como a linguagem surgiu. Todos
concordavam que a linguagem era o resultado de uma atribuicdo
consciente — imposicdo — de unidades de som vocal (ou expressdes,
alfdz) a unidades de pensamento (ou significados, ma‘dni). Néo fazia
diferenca a posicdo que se adotava sobre a origem da linguagem,
porque Deus ou a comunidade poderiam funcionar como quem impéoe
alinguagem. Observe que as unidades de pensamento sio, pelo menos
logicamente, anteriores a linguagem, de modo que a linguagem néo é
considerada uma precondi¢do do pensamento. A linguagem é a
totalidade das expressdes juntamente com a totalidade de seus
significados. Uma vez que as expressdes tenham sido atribuidos seus
significados pelo impositor, isso é irrevogavel. Depois de afirmar essas
suposicées comuns sobre a linguagem, {ji passou a estabelecer uma
tipologia de imposicio. ji notou que — no que ele considerava como
casos ndo problemadticos — o significado na mente de quem impde a
expressdo é idéntico ao significado que ela tem em situagdes reais de
fala. Mas o que dizer do pronome “ele”, que terd um significado
diferente em diferentes situagdes de fala? Esse é o problema sobre o
qual ji se debrucou em sua epistola. Sua solucéio acabou sendo, como
Tashkopriizade diria mais tarde, apenas uma gota no oceano de

problemas na ilm al-wad’, uma vez que se levou a sério a nocédo de
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imposicdo, implementa-la como uma explicacéo geral para a relagio
entre expresséo e significado acabou se tornando um imenso projeto
que se estendeu até o século XX (Weiss 1987: especialmente 341-345).

A ‘ilm al-baldgha foi apresentada de forma padronizada em um
livro didatico de Khatib Dimashq al-Qazwini (m. 1325), Abreviagdo da
chave. A ‘ilm al-baldgha era uma ciéncia que incluia uma grande
quantidade de material derivado do trabalho do grande gramatico e
tedlogo asharita do século XI, ‘Abdalqahir al-Jurjani (m. 1078).
Estimulado pelo debate sobre como julgar a inimitabilidade do
Alcordo, Jurjani tentou desenvolver um método para avaliar a
exceléncia retorica.

O principio basico que ele deseja enfatizar desde o inicio é que a
superioridade estilistica reside nos significados ou ideias (ma‘ani) das
palavras e em como elas estdo associadas umas as outras em uma
determinada composicéo (nazm), e ndo nas declaracdes ou palavras

(alfaz) em si (Larkin 1982: 77).

2.3 Proposicdes modais e silogismos
modais

Varios sistemas modais foram desenvolvidos e debatidos entre
os logicos arabes. O material dedicado a esse topico é volumoso
demais para que se possa fazer algo mais do que uma descricéo
superficial de uma linha de desenvolvimento e debate. Acompanho
alguns aspectos da silogistica de Avicena por meio de seu tratamento
no século XIII e a transformacdo dela em um corpo compacto de

doutrina ensinada na madraga. Com pesar, nessa redagéo do artigo,
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omito a mencdo a Alfarabi e Averréis, ndo porque eles ndo sejam
importantes, mas porque, em primeiro lugar, o tratamento mais
importante da silogistica de Alfarabi foi perdido e, em segundo,
Averrois esta fora da tradicdo de légica aviceniana.

Ficara claro que a silogistica de Avicena intrigou aqueles que
vieram depois dele e ainda intriga aqueles que hoje tentam descobrir
o0 que Avicena estava fazendo. H4 algum fundamento para pensar que
a silogistica de Avicena é, do ponto de vista sistematico, um fracasso;
essa era uma avaliagdo bastante comum entre os légicos do século
XIII Isso, por sua vez, faz pensar que talvez Avicena néo estivesse
tentando produzir um silogismo sistematico, de que ele talvez tivesse
outros objetivos em mente ao lidar com o material que descende dos
Primeiros analiticos de Aristételes (algum deste material, segundo os
comentadores, aparentemente em conflito com o que Aristoteles esta
fazendo). Se entendi corretamente, esse é grosso modo a forma como
Hodges aborda Avicena (ver Hodges 2011b, 2012a e 2012b em Outros
recursos on-line). Por outro lado, pode ser que Avicena tenha um
sistema complexo que mereca uma andlise detida; os estudos de Thom
sobre a silogistica de Avicena partem desse pressuposto. Eu tendo a
pensar que a abordagem de Thom é a mais promissora. Em todo caso,
os logicos do século XIII consideraram que Avicena tentou e néo
conseguiu apresentar um sistema coerente.

Nesta breve visdo geral, descrevo um aspecto das condicoes de
verdade para proposi¢des modais de Avicena que se tornou doutrina
comum entre os ldgicos drabes posteriores. Em seguida, examino um
pouco do que Avicena disse sobre o termo sujeito de uma proposicéo

e algumas das inferéncias que ele defendeu. As doutrinas de Avicena
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sobre o termo sujeito e as inferéncias modais tornaram-se questdes

muito debatidas na légica do século XIII; sigo uma linha do debate.

2.3.1 Avicena

Em uma passagem famosa e muito citada, Avicena estabelece
seis condi¢des sob as quais se pode dizer que uma proposicdo tem uma
determinada modalizagio (todos os seus exemplos séo de proposicoes
necessdrias, mas as mesmas condicdes se aplicam a proposi¢oes sob
todas as modalizagdes); as duas primeiras condices sdo as mais

importantes:

Texto 16. A necessidade pode ser absoluta (‘ald l-itldq),
como em Deus existe; [265] ou pode estar conectada
(mu‘allaga) a uma condicdo (shart). A condigdo é [1]
perpétua [relativa] a existéncia da substancia [do sujeito]
(dhat), como em o homem é necessariamente um corpo
racional; com isso, ndo queremos dizer que o homem é e
sempre sera um corpo racional, porque isso ¢ falso para
cada individuo humano. Antes, queremos dizer que,
enquanto ele existe como uma substancia (md ddma
mawjida dh-dhdt) como um ser humano, ele é um corpo
racional. O mesmo para toda negativa que se assemelhe a

essa declaracdo afirmativa.

Ou [a condicio pode ser] [2] a duragiio (dawdm) do sujeito sendo
descrito com o que é estabelecido com ele, como em fodas as coisas
moveis estdo mudando; isso ndo deve ser tomado para significar [que

isso é assim|] absolutamente, nem enquanto o sujeito existe como uma
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substancia, mas antes enquanto a substincia da coisa mével esté se
movendo. [266]

Distinga entre essa condi¢fio e a primeira condi¢do, porque a
primeira condicéo foi estabelecida [como a condicéo] do principio da
substincia, o homem, ao passo que aqui a substéncia ¢ estabelecida
com uma descricdo que se liga a substancia, a coisa mével; a coisa
movel tem uma substincia e uma esséncia (jawhar) as quais se ligam
0 movimento e o ndo-movimento; mas o homem e negro néo séo
assim (Avicenna Ishdrdt [1971] 264-266).

Avicena considera uma proposi¢do sob a condicfo [1] — mais
tarde denominada, por razdes dbvias, dhdil — ser a proposigio correta
para usar enquanto organizando o sistema que Aristdteles deveria ter
organizado nos Segundos analiticos e para organizar as afirmacoes
centrais de sua propria metafisica. Avicena concentrou a maior parte
de sua atencdo no dhdti e, quando procurou a mais forte conversao de
uma proposicio dhaiti, ele ignorou as conversdes wasfi. Os logicos
posteriores abordaram a questdo de condi¢des wasfi/dhdti de forma
diferente, e muitas vezes o wasfi se converte em proposicdes dhdti; eles
integraram as duas leituras de uma forma que Avicena néo havia feito.

Avicena estipulou o termo sujeito de todas as suas proposigdes,

sejam elas explicitamente modalizadas ou néo:

Texto 17. Saiba que quando dizemos que todo J é B, ndo
queremos dizer que a totalidade (kulliyya) de J é a
totalidade de B. Antes. queremos dizer que cada coisa
descrita como J, seja em suposicdo mental ou existéncia
extramental, seja descrita como J sempre, as vezes, ou

quando quer que seja; que uma coisa é descrita como B
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sem posteriormente acrescentar que é assim descrita em
tal e tal tempo (waqt), em tais e tais circunstincias (hd/) ou
perpetuamente. Todas essas [modaliza¢des formariam
uma proposi¢do]| mais forte do que uma descrita como
absoluta (mutlaq). Portanto, isso é o que se entende de
cada J é B, sem adicio de operadores modais.
Compreendendo assim, ele é chamado de absoluto geral

[...] (Avicenna Ishdrdt [1971] 280 e 282)

A frase “seja em suposicdo mental” pode ser entendida como
significando que o termo sujeito é ampliado para o possivel, de modo
que “todojJ é B” deve ser entendido como “todo J possivel é B”. Foi assim
que Fakhraddiin al-Rézi entendeu Avicena (e dois modelos recentes
da silogistica de Avicena ampliam o termo sujeito; Thom 2003, 2008b).

Avicena apresentou varias descri¢oes de proposi¢does modais e
silogismos. Aqui, sigo alguns pontos apresentados nas Indicagdes e
lembretes, foco de atencdo dos logicos do século XIII (embora eu
também me refira a Salvacdo). A silogistica de Avicena inclui
proposicdes sem modalizagdo explicita (uma proposicdo absoluta,
considerada por Avicena como contendo uma modalidade temporal
elidida “pelo menos uma vez”, de modo que a proposicédo do tipo A é
entendida como “todoJ é pelo menos uma vez B”, a proposicéo do tipo
E como “nenhum J é sempre B”) tanto unilaterais quanto bilaterais,
proposicdes de possibilidade tanto unilaterais (“todo jJ ¢é
possivelmente B”) quanto bilaterais, proposicoes de necessidade
(“todo J é necessariamente B e proposi¢do do tipo E “nenhum J é

possivelmente B”).
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No inicio de sua apresentagdio, Avicena considerou se a
proposicdo absoluta do tipo E, “nenhum J é B’, se converte em
‘nenhum B é J” (uma conversdo aceita por predecessores e
contemporaneos seus). Avicena rejeitou a conversio absoluta de tipo
E e ofereceu um contraexemplo encontrado em Aristdteles, “nenhum
cavalo esta dormindo” (Avicenna Najdt [1985] 39) e um de sua autoria,
“nenhum homem esté rindo” (Avicenna Ishdrat [1971] 322). Ele aceitou
que as proposicdes absolutas dos tipos A e I se convertem:

(1) “TodoJ é B’ e “algum J é B” se convertem em “algum B é J”.

Ele ofereceu uma prova ectética para a conversdo (Avicenna
Isharat [1971] 330; Avicenna Najdt [1985] 44) e ele provou a conversao
da proposicdo de necessidade do tipo E:

(2) “Nenhum J é possivelmente B” se converte em “nenhum B é

possivelmente J”.

Texto 18. A proposicio de necessidade negativa universal
se converte em si mesma, ou seja, Como uma necessidade
negativa universal. Se necessariamente nenhum B é A,
entdo necessariamente nenhum A € B; se esse nio fosse o
caso, entdo possivelmente um dado A é B - que seja J, de
modo que em um dado momento o que se tornou A terd se
tornado B, de modo que serd B e A, de modo que esse B é

um A; isso é impossivel. (Avicenna Najdt [1985] 44-45)

Avicena mudou de posicdo quanto a conversdo de proposi¢des
de necessidade dos tipos A e I em proposicées absolutas do tipo I
(Avicenna Najdt [1985] 45), ou em proposicdes de possibilidade do

tipo I; sua posicdo posterior é a de que elas se convertem em
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proposicdes de possibilidade do tipo I (Avicenna Ishardt [1971] 335-
336).

(3) “TodoJ é necessariamente B” e “algum J é necessariamente B”

se convertem em “algum B é possivelmente J".

Avicena rejeitou a converso da proposicio de possibilidade do
tipo E (“nenhum / é necessariamente B”) com o mesmo contraexemplo
usado para rejeitar a conversdo absoluta do tipo E (“nenhum homem
estd necessariamente rindo”). E ele defendeu a conversido das
proposicdes de possibilidade dos tipos A e I em proposicdes do tipo I:

(4) “Todo J é possivelmente B” e “algum J é possivelmente B” se

convertem em “algum B é possivelmente /.

Texto 19. Se “todo J é possivelmente B” ou “algum J é
possivelmente B’, entdo “algum B é possivelmente J’
(como uma proposi¢do de possibilidade unilateral); se
esse ndo fosse o caso, entdo nenhum B é possivelmente ],
0 que, como vocé sabe, equivale a “necessariamente
nenhum B é J”, o que se converte em “necessariamente

nenhum J é B”; isso é absurdo. (Avicenna Ishdrdt [1971]

339ff.)

Observe que a prova da necessidade de conversio de tipo E
depende da possibilidade da conversdo de tipo I, e a prova da
possibilidade de conversio de tipo I depende da necessidade da
conversdo de tipo E. Provas alternativas podem ser propostas; para a
conversdo de tipo E, por exemplo, pode-se argumentar que “nenhum J
é possivelmente B” se converte em “nenhum B é possivelmente J”, se

ndo, entdo “algum B é possivelmente J”, mas isso com a primeira
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proposic¢do produz por Ferio “algum J nio é possivelmente J”, o que é
absurdo. Essa prova estd aberta para Avicena, dado que ele
considerava perfeitos, ou quase perfeitos, os silogismos de primeira
figura com uma proposicdo de possibilidade como premissa menor;
essa mistura silogistica foi rejeitada pela maioria dos ldgicos

posteriores, juntamente com as outras provas.
2.3.2 Logicos pds-avicenianos

De modo geral, os logicos que vieram depois de Avicena
adotaram muitas de suas suposicdes e distin¢des: seu entendimento
da proposicdo absoluta (pelo menos com relacdo a modalizagdo do
predicado), a distincdo wasfi/dhdti, a divisdo do silogismo em
repetitivo e conectivo. No entanto, eles se preocuparam com vérias de
suas afirmacoes sobre proposi¢cdes modais e os silogismos produtivos
que podem ser construidos a partir delas. Em meados do século XIII, a
principal preocupacdo era encontrar condicdes de verdade para
proposicdes que pudessem ser uteis para as ciéncias (ver o Texto 24
abaixo), embora todos tenham partido das formulacdes de Avicena.
Uma distin¢do central nessas discussdes posteriores foi entre as
leituras externalistas e essencialistas das proposicoes. E isso que os

termos “externalista” e “essencialista” significam:

Texto 20. “Todo J é B” é considerado, as vezes, de acordo
com a esséncia (sendo entdo chamado de “essencialista”,
como se [o sujeito] fosse uma esséncia em uma proposicéo
usada nas ciéncias), e outras vezes de acordo com a

realidade externa (sendo entdo chamado de “externalista”,



Estudos em histéria da filosofia arabe e islamica, vol. I1, pt. 2

e o que se quer dizer com “externo” é o que € externo aos

sentidos). (Tahtani 1948: Tahrir 94.6-8)

Fakhraddin al-Razi foi o primeiro a introduzir a distin¢éio entre
leituras externalistas e essencialistas (ver as notas em Rézi 2002: 400).

Quando dizemos “todo J é B,

Texto 21. [...] ndo queremos dizer com isso o que é descrito
como J externamente, mas antes algo mais geral, que é: se
ele existisse externamente, seria verdade que é J, quer
exista externamente ou néo. Pois podemos dizer que “todo
tridngulo é uma figura” mesmo se néo existirem triangulos
externamente. O sentido é que tudo o que seria um
tridngulo, caso existisse, seria — na medida em que
existisse — uma figura. (Razi Mulakhkhas [2002] 141.6-10)

Na segunda leitura, entendemos por “cada J” cada coisa
que existe externamente entre os Js individuais. Nessa
hipétese, se ndo houvesse heptiagonos existentes
externamente, néo seria correto dizer “todo heptagono é
uma figura”; se as Unicas figuras existentes externamente
fossem tridngulos, seria correto dizer “toda figura é um
tridngulo”. Na primeira leitura, ambas as afirmacdes

seriam falsas. (Razi Mulakhkhas [2002] 142.13-143.1)

Razi passou a investigar as inferéncias em ambas as leituras e
descobriu que as inferéncias de proposicées com leituras
essencialistas se alinhavam de perto com as de Avicena. As leituras
deram a Razi todas as conversdes mencionadas na sec¢édo 2.3.1 acima,

exceto a1 (ele considerou que a afirmativa absoluta converte em uma
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proposicdo de possibilidade). Ele também aceitou silogismos com
proposicdes de possibilidade como premissas menores serem
produtivos. Consideraces interpretativas podem ter estado em jogo
em sua clara preferéncia pela leitura essencialista, mas o que motivou
explicitamente a distingfo foi a necessidade de fazer com que as
proposicdes se referissem a coisas que néo existem “externamente”; os
exemplos sdo sempre de figuras geométricas néo instanciadas.

Razi foi claro ao afirmar que ndo pretendia que a leitura
essencialista equivalesse a uma ampliacdo do termo sujeito para o
possivel, como ele atribuiu a Alfarabi (“Alfarabi afirmou que, com
relacdo a 'todo J', que ndo se deve [apenas] levar em conta os Js que
ocorrem de fato, mas tudo cuja descricdo como J é possivel”); Razi
Mulakhkhas [2002] 142.4-5). Mas com a frase “se ele existisse
externamente, seria verdade que ele é /, Razi postulou um dominio de
discurso que inclui /s ndo instanciados, e ele parecia considerar que
suas proposicoes se referiam a Js possiveis.

Pelo menos foi assim que Khiinaji entendeu a solucdo de Razi;
ele a considerou nada mais do que uma ampliacdo do termo sujeito
para o possivel. Diferentemente de Razi, Khiinaji entendeu a frase “se
existisse como umJ” incluir referéncia a Js impossiveis, e modificou ou
rejeitou as conversdes 1, 2, 3 e 4. Antes de falar sobre como Khiinaji
usou a leitura essencialista, considere sua avaliacdo da leitura de Razi

no final do capitulo sobre conversdo na Revelagdo.

Texto 22. Saiba que essas opinides relacionadas a
conversio que mencionamos nio diferem muito das
afirmacgdes dos antigos, embora possam diferir do que

alguns légicos recentes tém dito. Se estivéssemos
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satisfeitos, como Alfarabi estava, com a ideia de que, para
algo ser um sujeito, a possibilidade [de estar sob o termo
sujeito seria suficiente], e ndo considerassemos a
afirmacéo [do termo sujeito] dele na realidade, seguir-se-
ia que a proposicéo de necessidade negativa [universal] se
converteria em uma proposicio de necessidade, as
proposicdes de possibilidade afirmativa se converteriam
em uma proposicdo de possibilidade, a conversdo de
proposicdes absolutas ndo resultaria em mais do que
possibilidade, e o silogismo na primeira figura com uma
proposicdo menor de possibilidade seria produtivo, como
ficara claro para vocé depois de conhecer o que aconteceu
antes e tendo dado a devida consideracédo as proposigdes
sob esse uso técnico. Como os estudiosos posteriores
mudaram o uso técnico sem mudar as opinides a que
chegaram - de modo que a opiniéo difere de acordo com
a diferenca no uso técnico -, eles ficaram atolados em
absurdos. Talvez Avicena tenha hesitado sobre a
conversdo de proposicoes absolutas em proposicoes de
possibilidade ou absolutas apenas por causa de sua
hesitagéio sobre o uso técnico. Quando ele diz que elas se
convertem em proposicdes de possibilidade, ele ndo
considera a afirmaciio na realidade com respeito ao
sujeito; quando ele diz que elas se convertem em
proposicdes absolutas, ele a considera (porque o fato de o
absoluto seguir esse uso técnico é praticamente evidente,
de modo que néo seria apropriado para Avicena nega-lo).
(Khiinaji Kashf[2010] 145.3-u)

Tendo rejeitado o entendimento de Rézi sobre a leitura

essencialista, Khiinaji empregou sua propria leitura essencialista
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modificada para chegar a diferentes inferéncias. Tomemos como
exemplo a conversio absoluta de tipo E, que Avicena e Rézi
concordaram ser falha (de acordo com Rézi, ela falha tanto na leitura
externalista quanto na essencialista). Kh(inaji concordou que ela falha
na leitura externalista (que ele considerou da mesma forma que Réz1).
No entanto, na leitura essencialista de Khiinaji, “nenhum  é sempre B”
se converte em uma proposicio de perpetuidade de tipo O, “algum B
nunca é J”. Para mostrar que isso é assim, Khlinaji teve que oferecer
uma prova para a conversio e, em seguida, resistir a contraexemplos.
Eu pulo a prova e vou direto para como Khinaji lidou com os

contraexemplos.

Texto 23. Eles argumentam que a conversdo falha para
essas proposicdes porque é verdade que “nenhuma lua
estd eclipsada” [...] e “nenhum animal esta respirando” [...]
no entanto [130] suas conversdes ndo sdo verdadeiras, a
saber, “algum eclipsado ndo é uma lua’, e “alguma
respiracdo ndo é animal” [...]. A resposta é que rejeitamos
o fato de que “algum eclipsado nédo é uma lua” e afirmacdes
semelhantes sdo falsas se o sujeito for considerado de
acordo com a leitura essencialista. Isso porque, nesse caso,
seu significado é algo do que seria eclipsado, caso viesse a
existir, ndo seria uma lua na medida em que viesse a
existir. [A afirmacio de que isso é falso] deve ser rejeitada;
o maximo que pode ser dito sobre esse assunto é que todo
eclipsado que veio a existir é uma lua, mas disso néo se
segue que é verdade que tudo o que é eclipsado, se viesse
a existir, seria uma lua na medida em que viesse a existir.
Isso porque [a proposi¢do com um sujeito essencialista]

lida com itens reais, possiveis e impossiveis [que estdo sob
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o termo sujeito]. Se estipuldssemos a possibilidade [desses
itens] junto com [as outras estipulacdes], seu status seria
o de coisas externamente existentes. Assim, o eclipsado-
que-ndo-é-lua, embora seja impossivel, estd entre aqueles
individuos que seriam eclipsados, caso viessem a existir,
embora néo seja necessario que algum deles fosse uma lua
caso viesse a existir. Em geral, se essas proposi¢des forem
tomadas na leitura essencialista, a prova que demos para
sua conversdo funciona, os contra-argumentos néo sdo
convincentes e a posi¢do adequada deve ser a de que a

conversdo esta correta. (Khiinaji Kashf[2010] 129.14-130.12)

O que isso significa para o contraexemplo considerado
anteriormente, “nenhum homem é sempre [uma animal que] ri”, é que
ele se converte, por conta disso, em “algum [animal que] ri ndo é
sempre um homem”. Isso ocorre porque podemos, sob a leitura
essencialista de Khiinaji, postular o impossivel “[animal que]-ri-que-
ndo-é-homem”. Com essa leitura essencialista modificada, Khiinaji
acabou com as seguintes conversoes:

(1%) “Todo J é pelo menos uma vez B” converte-se em “algum B é

necessariamente J” (Khiinaji Kashf[2010] 143);

(2*) “Nenhum J é possivelmente B” converte-se em “nenhum B é

sempreJ’ (Khtinaji Kashf[2010] 135);

(3*) “Todo J é necessariamente B” converte-se em “algum B é

necessariamente J” (Khiinaji Kashf[2010] 143);

(4™) “Todo ] é possivelmente B” ndo tem algo em que se converter

comprovavel (Khlinaji Kashf[2010] 144).

Os logicos de Maragha - cujo trabalho incluia as composicoes

sobre légica mais frequentemente ensinadas no mundo isldmico —
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refletiram criticamente sobre Avicena, Razi e Khinaji. Todos
aceitaram que havia problemas com as inferéncias de Avicena, mas
também que a critica de Khiinaji a leitura essencialista de Razi (que
havia salvado a maioria das inferéncias de Avicena) estava correta. No
entanto, o desenvolvimento alternativo de Kh(inajl da leitura
essencialista levou a seus préprios problemas; primeiro Abari provou
que uma proposicdo de tipo E ndo poderia ser verdadeira na versio de
Khiinaji dessa leitura, depois Tiisi provou que uma proposicéo de tipo
A também néo poderia. Quando Katibi chegou alidar com o problema,

ele levou a sério o comentario de Khiinaji no Texto 23 acima:

[...] a proposi¢do com um sujeito essencialista] lida com
itens reais, possiveis e impossiveis [que estdo sob o termo
sujeito]. Se estipuldssemos a possibilidade [desses itens]
junto com [as outras estipulacdes], seu status seria o de

coisas externamente existentes.

Katibi modificou ainda mais a leitura de Khiinaji para limitar as
proposicdes com sujeitos essencialistas aquelas com sujeitos
autoconsistentes. Na S/zams[){ya, consequentemente, as leituras
externalista e essencialista sdo consideradas terem o mesmo status, o
que significa dizer que todas e somente as inferéncias provaveis em
uma leitura sdo provéaveis na outra. Sobre as conversdes em questéo,
Katibi sustentou:

(1) “Todo J é pelo menos uma vez B” se converte em “algum B é

pelo menos uma vez J;

(2*) “Nenhum J é possivelmente B” se converte em “nenhum B é

sempre J’;

173



Estudos em histéria da filosofia arabe e islamica, vol. I1, pt. 2

(3**) “Todo J é necessariamente B” se converte em “algum B é

pelo menos uma vez J enquanto B”;

(4*) “TodoJ é possivelmente B” nio tem algo em que se converter

comprovavel.

Tahtinl, escrevendo no inicio do século XIV, fez uma
retrospectiva dos esforcos de seus predecessores do século XIII e
resumiu a natureza de suas investigacdes. Se sua descrigio estiver
correta, os logicos do século XIII limitaram suas investigagbes a
proposicdes cientificamente uteis, reconhecendo, ao mesmo tempo,
que hd muitas outras proposi¢des com diferentes condicdes de

verdade que poderiam ser investigadas.

Texto 24. Ndo se deve criticar o fato de que, como a arte
deve ter regras gerais, ha proposi¢des que ndo podem ser
tomadas sob nenhuma dessas duas consideracdes (a saber,
aquelas cujos sujeitos sdo impossiveis, como em “o
cocriador é impossivel” e “todo impossivel é nao-
existente”). Porque dizemos: ninguém pretende limitar
todas as proposi¢es ao essencialista e ao externalista. No
entanto, eles afirmam que as proposicées usadas nas
ciéncias sdo usadas, em sua maioria, sob uma dessas duas
consideragdes, portanto, eles estabelecem essas leituras e
extraem suas qualificacdes para que possam, assim, se
beneficiar nas ciéncias. As qualificacdes das proposic¢des
que ndo podem ser tomadas sob nenhuma dessas duas
consideragdes ainda ndo sdo conhecidas; a generalizacédo
das regras se d4 apenas na medida da capacidade humana.
(Tahtéani1948: Tahrir 95.pu-96.11)
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Filosofia da matematica
arabe e islamica’

Mohammad Saleh Zarepour

A filosofia da matematica pura lida com dois grandes grupos de
questdes. Um diz respeito a ontologia de entidades matematicas e o
outro a epistemologia de conceitos e julgamentos matematicos
(Avigad 2007). A natureza e a existéncia de objetos matematicos (por
exemplo, nimeros e formas geomeétricas), a existéncia e qualificacoes
de infinitos (por exemplo, magnitudes infinitas e cole¢des infinitas de
numeros ou coisas numeradas) e a existéncia e qualificacbes de
continuos sdo algumas das questdes ontolégicas mais significativas

com as quais os filésofos da matematica estdo preocupados. Por outro

! Tradugéo de Eduardo Dias de Carvalho Filho.

Publicado em 9 de abril de 2022. O texto a seguir é a tradugéo do verbete de
Mohammad Saleh Zarepour, Arabic and Islamic Philosophy of Mathematics, publicado
na Stanford Encyclopedia of Philosophy. A tradugio segue a versdo do verbete nos
arquivos da SEP em https://plato.stanford.edu/archives/sumz2022/entries/arabic-
islamic-phil-math/. Essa versio pode ser diferente da versdo atual do verbete, que
pode ter sido atualizada desde o momento dessa tradugdo. A versdo atual estd
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lado, algumas das questdes epistemoldgicas mais importantes e
desafiadoras sobre matematica sfio as seguintes: os mecanismos pelos
quais apreendemos o conhecimento matematico, o status epistémico
dos axiomas e principios matematicos, a natureza das provas
matematicas (que podem ser escritas no papel) e sua conexdo com o
que se passa na mente dos matematicos, e o papel do conhecimento
matematico em atingir uma melhor compreensdo do mundo fisico.
Sabe-se muito bem que a civilizacdo isldmica medieval
desempenhou um papel fundamental no desenvolvimento histérico
dos aspectos técnicos da matematica. Apoiados nos ombros de seus
ancestrais pré-islimicos gregos, indianos e persas, os matematicos
mugulmanos fizeram inGmeras inovagdes em varios ramos da
matematica e escreveram um grande numero de livros e ensaios
introduzindo no¢des matematicas e provando teoremas matematicos
(Al-Daffa’ 1977; R. Rashed 1984b [1994]; 1996 [2012]; 2015; Berggren
2016). Entretanto, é muito dificil (se ndo impossivel) encontrar um
livro da era islamica medieval que seja exclusivamente dedicado a um
estudo abrangente e sistematico da filosofia da matematica. Néo
obstante, muitas das questdes filosdficas acima mencionadas sobre
matematica foram abordadas por grandes pensadores medievais
mugulmanos em varias obras cujo assunto central era matematica,
fisica, metafisica ou mesmo teologia (kalam). Colocando esses
engajamentos dispersos juntos, fica claro que, embora a filosofia da
matematica nunca tenha sido tratada como uma disciplina
independente no mundo islimico medieval, os pensadores
mugulmanos surgiram com ideias, insights e argumentos muito

interessantes e profundos sobre pelo menos algumas questdes

190



Estudos em histéria da filosofia arabe e islamica, vol. I1, pt. 2

filosdficas relacionadas & matematica. Esta entrada analisa
brevemente os exemplos mais notaveis de tais insights e argumentos,
alguns dos quais tém sido objeto de debates e discussdes de longa data
entre pensadores muculmanos. Consequentemente, os trabalhos
matematicos técnicos de estudiosos arabes e mugulmanos serdo
discutidos apenas na medida em que contenham materiais

relacionados a filosofia da matematica.

Conteudo: 1. Ontologia da matematica; 1.1 O que os objetos matematicos néo sio; 1.2
O que objetos matematicos sdo; 1.3 Infinito; 1.4 Continuidade | 2. Epistemologia da
matemdtica; 2.1 Compreendendo conceitos matematicos; 2.2 Estados epistemolégicos
dos principios da matematica; 2.3 Ars analytica e ars inveniendi; 2.4 Aplicabilidade e

confiabilidade da matematica | 3. Concluséo | 4. Bibliografia

1. Ontologia da matematica

1.1 O que os objetos matematicos nédo
sao

Tragos das visdes filosdficas de Pitagoras e Platdo sobre a
natureza dos objetos matematicos podem ser encontrados nas obras
dos primeiros pensadores muculmanos. Isso pode ser parcialmente
devido as primeiras tradugdes arabes de obras de matematicos
pitagoricos e platonicos. A maioria dos matematicos da tradicdo de

Nicémaco, Proclo e Jamblico eram pitagodricos e platonicos (Endress
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2003). Algumas de suas obras mais importantes foram traduzidas para
o arabe e influenciaram matemaéticos e fildsofos muculmanos. Por
exemplo, a Introdugdo a aritmética de Nicomaco foi traduzida para o
arabe por Habib Ibn Bahriz (m. no inicio do século IX) do sirfaco e por
Thabit Ibn Qurra (m. go1) do grego (Brentjes 2022: sec. 1). A inspiragéo
das abordagens pitagérica e platonista a filosofia da matematica é
facilmente detectavel, por exemplo, nas obras dos Irmédos da Pureza
(Ikhwan al-safa’) e dos primeiros mutazilitas (The Brethren of Purity
[Epistles] [Epistolas]; Endress 2003: 132—33; Marquet 2006; Fazlioglu
2014: 2; El-Bizri 2018; Baffioni 2022). As principais caracteristicas do
pitagorismo e do platonismo em relagéo a ontologia da matematica
podem ser capturadas pelas seguintes teses (Zarepour 2019: 198):

Separabilidade de Objetos Matematicos (SM): Objetos

matematicos sdo substincias imateriais independentes,

totalmente separadas (mufarig) da matéria e dos objetos
materiais.

Principado dos Objetos Matematicos (PM): Objetos

matematicos sdo os principios (mabadi’) das coisas naturais.

Objetos matematicos tém algum tipo de primazia sobre formas

naturais, o que torna as ultimas dependentes dos (ou

fundamentadas nos, ou causadas pelos) primeiros.

Platdo estava comprometido com ambas as teses. Em contraste,
os pitagoricos endossaram apenas a tltima tese. E assim pelo menos
se confiarmos no relato de Aristételes (Metafisica 987b23-987b2s5).
Embora o pitagorismo considere os niimeros como as causas e
principios de todas as outras coisas existentes, ele ndo trata os

nimeros como entidades que sdo necessariamente separadas da
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matéria (Zhmud 1989; De Smet 2022). Da nossa perspectiva hoje, isso
é até certo ponto surpreendente porque, comparada a (PM), (SM)
parece desfrutar de mais plausibilidade prima facie. Mas precisamente
por causa da presenca de fortes tendéncias ao pitagorismo no
pensamento isldmico inicial (Brentjes 2022), (PM) foi mais
explicitamente defendida do que (SM). Em todo caso, a critica brutal
de Avicena a essas duas teses (junto com sua critica mais geral a teoria
platonica de formas universais separadas) tornou o pitagorismo e o
platonismo extremamente impopulares na filosofia pés-aviceniana.
Na Metafisica de “A Cura”, Avicena (m. 937) argumenta contra (SM) e
(PM) néo apenas rejeitando argumentos atribuidos aos defensores
dessas duas teses (Avicenna [Mph]: cap. VIL2), mas também
desenvolvendo seus proprios argumentos positivos contra elas
(Avicenna [MPh]: cap. VIL3).

De acordo com um argumento que Avicena atribui aos
defensores de (SM), por um lado, os objetos matematicos séo
separados em defini¢do (ou em mente). Eles podem ser definidos (ou
concebidos) sem referéncia a matéria ou a seres materiais. Por outro
lado, tudo o que é separado em defini¢cio (ou em mente) é separado
em existéncia. Portanto, o argumento conclui, os objetos matematicos
sdo separados em existéncia. Eles existem como seres totalmente
separados que ndo tém associacio com matéria ou com seres
materiais (Avicenna [MPh]: cap. VIL2, sec. 5). Entretanto, Avicena
acha esse argumento deficitario. Ele argumenta que ha uma diferenca
entre (a) definir (ou conceber) algo sem a condigéio de materialidade
e (b) definir (ou conceber) algo com a condicdo de imaterialidade. Ele

diz que os objetos matematicos sédo separados em defini¢éo apenas no
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sentido de (a). Mas a segunda premissa do argumento em discussdo é
verdadeira apenas se a separacdo em defini¢do for considerada no
sentido de (b). O mero fato de que algo pode ser definido sem a
condicdo de materialidade néo implica que essa coisa possa existir no
reino extramental totalmente separada de matéria. Mas objetos
matematicos ndo podem ser definidos com a condigdo de
imaterialidade. Ndo é plausivel supor a imaterialidade como um
componente essencial das definicbes de objetos matematicos, ou
assim afirma Avicena. Assim, esse argumento ¢é falacioso e ndo pode
estabelecer (SM) (Avicenna [MPh], cap. VIL.2, secs. 16-17; Marmura
2006: 360-63; Porro 2011: 292-93; Zarepour 2019: sec. 4.1).

Um argumento simples que Avicena atribui aos defensores de
(PM) é o seguinte: objetos matematicos sdo separados. Em outras
palavras, (SM) é verdadeiro. Além disso, os principios (ou causas) de
coisas materiais ndo podem ser eles proprios materiais. Eles devem ser
separados. Portanto, objetos matematicos sio os principios de coisas
materiais (ou naturais) (Avicenna [MPh]: cap. VIl.2, sec. 7). Avicena
pensa que esse argumento ndo apenas € insustentavel devido a
falsidade de (SM), mas também invélido. Mesmo se aceitarmos que
objetos matematicos sdo separados e que os principios de coisas
naturais devem ser separados, ndo podemos concluir validamente que
objetos matematicos sfio os principios de coisas naturais. Pode haver
outras coisas ndo matematicas separadas que formam os principios de
seres naturais. O argumento em questdo é valido apenas se
pressupormos que objetos matematicos sdo os Unicos existentes
separados. Mas isso ¢ algo para o qual ndo temos provas. Portanto, esse

argumento ndo consegue estabelecer (PM) (Avicenna [MPh]: cap.
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VIL.2, sec. 21; Marmura 2006: 365-66; Porro 2011: 294; Zarepour 2019:
sec. 4.2).

O préprio argumento de Avicena contra a separatividade ou
imaterialidade dos objetos matemadticos pode ser resumido da
seguinte forma: existem alguns objetos matemadticos no mundo
sensivel. Caso contrario, ndo poderiamos compreender seus conceitos
(e.g., 0s conceitos TRIANGULO, CIRCULO, DOIS, etc.) (Avicenna [MPh]:
sec. VIL3, sec. 1). Agora, se também existem alguns objetos
matematicos totalmente separados (inteiramente a parte do mundo
sensivel), entdo esses dois grupos de objetos matematicos
(sensiveis/ndo-separados e  ndo-sensiveis/separados) devem
compartilhar esséncias e definicées semelhantes (Avicenna [MPh]:
cap. VIL3, sec. 2). Caso contrario, nio ha como conhecer objetos
materiais separados. Isso ocorre porque nido parece que temos
qualquer acesso direto a um reino de objetos matematicos totalmente
imateriais (isso nos lembra do desafio epistemoldgico de Benacerraf
(1973) ao platonismo matematico). Mesmo que tais coisas existam, nds
as conhecemos apenas através da mediacdo de conhecer suas
contrapartes sensiveis. Ndo temos justificativa para a existéncia de
objetos matematicos separados que ndo tém contraparte sensivel no
mundo material. Mas isso deixa injustificada a alegacéo de que objetos
matematicos podem ser essencialmente imateriais e separados.
Avicena toma esse argumento como estabelecendo que (SM) é
implausivel (Avicenna [MPh], cap. VIL3, sec. 3; Zarepour 2019: sec. 5).
Veremos mais tarde que esse argumento revela aspectos interessantes
dos relatos de Avicena sobre a epistemologia e a ontologia da

matematica.
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Por fim, Avicena argumenta que mesmo que objetos
matematicos separados existam, eles ndo podem ser os principios (ou
causas) de coisas naturais. Parece intuitivamente plausivel que se um
objeto matematico separado é o principio de qualquer material
existente, ele deve, em primeiro lugar, ser o principio de sua prépria
contraparte sensivel. Note que, de acordo com Avicena, a alegacéo de
que um objeto matematico separado, digamos um tridngulo, existe
ndo pode ser justificada a menos que o tenhamos conhecido por meio
do conhecimento de uma contraparte sensivel dele que existe no
mundo material. Agora, se esse tridngulo separado é a causa de
qualquer coisa material, ele deve, em primeiro lugar, ser o principio de
sua propria contraparte sensivel, ou assim acredita Avicena. Mas se o
tridngulo sensivel é causado pelo tridngulo separado, entdo podemos
legitimamente perguntar por que o primeiro precisa do ultimo. £ ou a
esséncia ou (alguns dos) acidentes do tridngulo sensivel que o tornam
dependente de sua contraparte separada. Entretanto, se for devido a
esséncia do tridngulo sensivel, entdo o proprio triangulo separado
precisa de um principio. Isso ocorre porque os tridngulos separados e
sensiveis compartilham a mesma esséncia. Assim, se é a esséncia do
triangulo sensivel que o faz precisar do tridngulo separado, entdo o
triangulo separado (tendo a mesma esséncia que sua contraparte
sensivel) deve ser causado por outro tridngulo separado. Repetindo a
mesma linha de argumentacéo, podemos concluir que deve existir
uma cadeia infinita de tridngulos causalmente conectados. Uma vez
que tais regressdes infinitas sdo inaceitdveis, o que faz um objeto
matematico sensivel precisar de sua contraparte separada néo é sua

esséncia compartilhada. Mas também ¢é impossivel que (alguns dos)
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acidentes de um objeto matematico sensivel o tornem dependente de
sua contraparte separada. Os acidentes do objeto sensivel ndo existem
a menos que esse objeto em si exista. Mas também é assumido que o
objeto sensivel em si ndo existe a menos que o objeto separado exista.
Isso significa que o objeto separado tem algum tipo de prioridade
explicativa sobre os acidentes do objeto sensivel. Portanto, os
acidentes de um objeto matematico sensivel ndo podem explicar, de
forma néo circular, por que esse objeto precisa de sua contraparte
separada (Avicenna [MPh]: cap. VIL3, sec 4). Assim, parece que néo ha
justificativa convincente para o porqué de um objeto matematico
separado dever ser a causa de sua contraparte sensivel, muito menos
a causa (ou principio) de qualquer outra coisa natural. Avicena toma
esse argumento como refutacio de (PM).

Esses argumentos mostram que objetos matematicos nédo sédo
entidades separadas totalmente desvinculadas do mundo sensivel
nem sdo as causas das coisas naturais. A refutacdo de Avicena do
platonismo e do pitagorismo em relacéo aos objetos matematicos foi
tdo convincente e influente que essas abordagens desapareceram
quase completamente na filosofia pos-aviceniana. Isso ocorreu apesar
da forte presenca de elementos pitagdricos e/ou platonicos em outros
aspectos (i.e., ndo matematicos) da filosofia de alguns pensadores pos-
avicenianos, como Suhrawardi (m. 1191) (Walbridge 2000; De Smet
2022). Os detalhes de algumas criticas avicenianas de (SM) e (PM) —
que geralmente eram tomadas como partes auxiliares da critica geral
de Avicena a explicagéio platonica das formas universais — foram, é
claro, criticados por filésofos posteriores (Arnzen 2011; Benevich 2019).

0

Essas criticas ndo reviveram o platonismo matematico e/ou
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pitagorismo na filosofia isldmica pds-aviceniana. Dito isso, as
discussdes sobre a fraqueza e a forca dos argumentos a favor e contra
o platonismo matematico continuaram a ser de interesse dos filésofos
pds-avicenianos. Talvez a obra mais importante na qual tais
argumentos sdo coletados seja um livro, intitulado The Platonic
Intelligible Forms [As Formas Inteligiveis Platonicas], escrito entre
1329 € 1339, por um autor desconhecido (veja o texto arabe do livro em

Badaw1 1947: 1145, e sua traducédo alema em Arnzen 2011: Apéndice 1).

1.2 O que sdo objetos matematicos

Agora que sabemos o que os objetos matematicos nédo sdo para
os fildsofos mugulmanos, devemos entio perguntar o que eles sdo. Em
sua Metafisica (V11, 1026a13-19), Aristoteles classifica diferentes
ciéncias tedricas com base no status ontoldgico dos objetos que
estudam (Cleary 1994). Os principais critérios de Aristdteles para
distinguir diferentes ciéncias umas das outras sdo a extensdo e a
qualificaciio da associagdo do assunto das ciéncias com o movimento
e a materialidade. Empregando uma abordagem semelhante, em seu
Os objetivos da Metafisica de Aristoteles (Magala fi aghrad kitab ma
ba‘d al-tabi‘a), al-Farabi (m. 950) argumenta que os assuntos da
matematica — i.é., objetos matematicos — sdo abstraidos (mujarrad) da
matéria em estimativa (wahm), mas ndo no mundo extramental. Por
um lado, os objetos matematicos sfo diferentes dos objetos que a
metafisica estuda porque os tltimos objetos sdo totalmente separados
da matéria tanto em estimativa quanto no mundo extramental. Por

outro lado, os objetos matematicos sio diferentes dos objetos fisicos
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sensiveis porque nido podem ser separados da matéria, nem em
estimativa nem no mundo extramental. Assim, a matematica ocupa
uma posicio intermedidria entre a metafisica e a fisica. A associagéo
dos objetos matematicos com a matéria é mais forte do que a dos
objetos da metafisica, mas mais fraca do que a dos objetos da fisica. (O
arabe original do livro de al-Farabi pode ser encontrado em al-Farabi
1890: 34-38, e Kiankhah 2015: 147-57. Para duas tradugdes em inglés,
veja Bertolacci 2006: 66-72, e McGinnis & Reisman 2007: 78-81.)

Em sua Enumeragdo das ciéncias (Ihsa’ al-‘ulim), al-Farabi
apresenta uma discussio mais detalhada da ontologia da matematica.
Ele distingue matematica aplicada/pratica (amali) de matematica
pura/tedrica (nagari). Os objetos da aritmética aplicada sdo numeros,
pois estdo associados a coisas sensiveis. A aritmética aplicada
considera o niimero de coisas sensiveis existentes no mundo material.
Em contraste, a aritmética pura considera uma concepgéo absoluta de
ntmero e pluralidade. Ela estuda ntimeros que séio abstraidos de todas
as coisas numeradas no mundo sensivel. Da mesma forma, a
geometria aplicada considera as propriedades geométricas de objetos
fisicos especificos, enquanto a geometria pura lida com formas
geométricas, independentemente de estarem ou néo ligadas a objetos
fisicos especificos (al-Farabi [Enum]: cap. 3; Endress 2003: 139-40).

Seguindo a linha principal da abordagem de al-Farabi, Avicena
desenvolve uma discussdo mais detalhada da divisdo das ciéncias
(Marmura 1980; Gutas 2003) segundo a qual objetos matematicos
existem no mundo extramental em associagio com espécies
determinadas de matéria (e.g., madeira, ouro, etc.). Por meio da

funcdo da faculdade de estimativa, objetos matematicos na mente
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podem ser abstraidos das espécies especificas de matéria as quais
estdo ligados no mundo extramental. Ndo obstante, eles ainda devem
ser concebidos como coisas materiais. Em outras palavras, objetos
matematicos na mente séo separados de espécies determinadas de
matéria, embora ndo da materialidade em si (Avicenna [MPh]: cap. L2;
Di Vincenzo 2021: 20-27). Avicena argumenta que os nimeros (a‘dad)
e as grandezas (maqadir) — como os representantes mais gerais dos
objetos da aritmética e da geometria, respectivamente — sio acidentes
(a‘rad) e propriedades de objetos fisicos existentes no mundo sensivel
(Avicenna [MPh]: cap. Ill.3-4). Nem nimeros nem magnitudes tém
subsisténcia imaterial independente no mundo extramental.
Magnitudes (ou formas geométricas, para ser mais especifico) nao
podem ser separadas da materialidade, mesmo na mente (Avicenna
[MPh]: cap. IIL.4 sec.2 e VIL2, sec. 21). Em contraste, nimeros podem
ser considerados totalmente separados da matéria e da materialidade.
Nio obstante, tal consideracdo de ntimeros é metafisica, em vez de
matematica (Endress 2003: 142; Zarepour 2016: sec. 4). Numeros, na
medida em que estdo sujeitos a estudos matematicos, devem ser
receptivos a diminuicdo e ao aumento. Portanto, mesmo na mente,
eles devem ser concebidos como propriedades de coisas materiais
(Avicenna [MPh]: cap. L3, secs. 17-19). Em suma, objetos matematicos
existem no mundo extramental como propriedades de coisas fisicas
constituidas de espécies determinadas de matéria. Objetos
matematicos podem ser abstraidos dessas espécies determinadas de
matéria na mente. Mas eles ainda devem ser pensados como
propriedades de coisas materiais. Caso contrario, eles ndo podem ser

objeto de estudos matematicos. A discussdo de Avicena sobre os
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papéis da faculdade de estimativa e o processo de abstracdo em
estudos matematicos foi interpretada de duas maneiras diferentes.
Alguns estudiosos (McGinnis 2006; 2017; Ardeshir 2008; Fazlioglu
2014; Tahiri 2016; 2018) pensam que objetos matematicos sdo, em
primeiro lugar, objetos mentais, e a abstracdo é um mecanismo para
construir objetos matematicos. Atribuindo uma visdo literalista a
Avicena, alguns outros (Marmura 1980; 2005; Zarepour 2016; 2021;
McGinnis 2019) argumentam que objetos matematicos existem
literalmente no mundo fisico e a abstragdo é um processo cognitivo
para apreender conceitos matematicos, em vez de produzir objetos
matematicos. Essas diferentes interpretacdes nos lembram do
contraste entre as leituras literalista (Mueller 1970; 1990) e
abstracionista (Lear 1982; Hussey 1991) da ontologia da matematica de
Aristoteles. A objecdo mais Obvia a visdo literalista é que,
diferentemente dos objetos fisicos, que sdo inexatos e imperfeitos, os
objetos matematicos parecem ser perfeitos e exatos (ou idealizados).
Por exemplo, parece que ndo existe nenhum objeto fisico
perfeitamente circular cuja circunferéncia ndo seja (pelo menos em
uma extensdo modesta) serrilhada. Para refutar essa objecdo contra a
leitura literalista da ontologia da matematica de Avicena, foi
argumentado que ele endossa a existéncia de objetos matematicos
perfeitos no mundo fisico (Zarepour 2016: sec. 5; 2021: sec. 4).

E provavelmente devido 4 énfase de Avicena e al-Farabi no papel
da estimativa (waAm) na concepgio de objetos matematicos que, na
filosofia pds-aviceniana, a matematica é frequentemente referida
como uma ciéncia estimativa (wahmi ou mawhim) (Pines 1974).

Anteriormente ou contemporaneamente a Avicena, muitos

201



Estudos em histéria da filosofia arabe e islamica, vol. I1, pt. 2

pensadores muculmanos enfatizaram que os objetos matematicos
existem, de uma forma ou de outra, no mundo fisico. Por exemplo, no
Livro da instrugdo (Kitab al-tafhim ([Instr]), al-Birani (m. ~1048)
defende um relato da natureza dos objetos matematicos que parece
ter fortes afinidades com a leitura literalista de Avicena (Samian 2011;
2014). Na mesma linha, Ibn al-Haytham (m. 1040), nas primeiras
paginas de sua Resolugdo de duvidas (Hall shukuk, [Doubts]
[Duvidas]), argumenta que objetos geométricos existem no mundo
sensivel. Eles podem ser abstraidos da matéria por meio da atividade
da faculdade da imaginacdo (takhayyul), cuja funcdo na teoria da
mente de Ibn al-Haytham é muito semelhante a funcéo de estimativa
na psicologia de Avicena. Entretanto, em contraste com Avicena e
Aristételes (De anima 428a5-18), Ibn al-Haytham pensa que formas
imaginadas, que sdo abstraidas de objetos fisicos, tém uma existéncia
mais real. Para ele, a existéncia real (hagigi) de objetos matematicos é
instanciada na imaginacéo e na distingfo (tamyiz) — outra faculdade
cognitiva na filosofia da mente de Ibn al-Haytham, que desempenha
um papel crucial na compreenséo de conceitos universais por meio da
mediacio de formas imaginadas. (Ver Ighbariah & Wagner 2018: secs.
79-81. R. Rashed [1993: 2:8-19] acredita que havia dois pensadores
muculmanos diferentes chamados ‘Ibn al-Haytham'. Sabra [1998;
2003] rejeita a visdo de Rashed e aqui eu sigo a posicdo de Sabra.)

Na filosofia pds-aviceniana, a afirmacdo de que os objetos
matematicos sdo mentais (ou estimativos ou imaginativos) tornou-se
a visdo mais popular e foi cada vez mais enfatizada por diferentes
pensadores. A inclinacdo para essa abordagem foi parcialmente

devido a criticas poderosas ao relato de Avicena sobre a ontologia da
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matematica. Por exemplo, Suhrawardi ofereceu fortes objecdes a
existéncia de nimeros no mundo fisico como acidentes de coisas
sensiveis. Considere um grupo de quatro individuos. Avicena pensa
que a quatro-idade (arba‘tya) é um acidente dessas quatro pessoas.

Mas Suhrawardi acha isso insustentavel. Ele argumenta que

ou a ‘quatreidade’ deve ser completa em cada um dos
individuos, o que néo é o caso, ou entéo deve haver algo de
quatro-idade em cada um, o que s6 pode ser a unidade.
Portanto, ou a totalidade da quatro-idade nédo deve ter
outro locus além do intelecto, ou entdo nem a quatro-
idade nem nada de quatro-idade pode estar em cada um.
Nessa ultima suposicdo, também, a quatro-idade estd
apenas no intelecto. (Suhrawardi The Philosophy of
Hllumination [A Filosofia da iluminagdo] [1999: 48])

Ele acredita que é somente nossa mente que pode impor uma
unidade a uma pluralidade de quatro entidades sensiveis distintas.
Néo ha nada no mundo extramental que possa naturalmente ligar
quatro coisas separadas de tal forma que elas coletivamente aceitem o
acidente da quatreidade. Assim, para Suhrawardi, os numeros (e
objetos matematicos em geral) sdo somente coisas dependentes da
mente ({tibari) (Ziai 1990: 108; Walbridge 2000: 63 € 78-79). Uma linha
de argumentacéo similar é desenvolvida por Mulla Sadra (m. 1640). Ele
aceita que ha pluralidades no mundo extramental. Mas ele insiste que
¢é somente através da atividade de nossa mente que um grupo de
objetos distintos pode ser considerado uma unidade. Ndo ha nada no

mundo extramental que confira unidade a um grupo arbitrario de
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objetos distintos (Mulla Sadra, Al-Shawahid al-rubibiya, [1982: 65]).
Essa linha de argumentacéo contra a consideracdo de nimeros como
propriedades de objetos fisicos nos lembra da critica de Frege a essa
ideia (Frege 1884: §§ 21-25).

Um ponto de virada na interpretagdo de objetos matematicos
como objetos mentais é apelar a nocédo de nafs al-‘amr para descrever
o status ontoldgico de objetos matematicos e esclarecer a natureza dos
criadores de verdades de proposi¢des matematicas. A frase ‘nafs al-
‘amr’ significa literalmente a coisa em si. Mas seu contetido técnico é
dificil de capturar na traducéo. Embora essa frase também apareca nos
escritos de Avicena, é provavelmente Nasir al-Din al-Tas1 (m. 1274)
quem usou a frase pela primeira vez em um sentido técnico e
carregado de teoria. Diferentes filésofos entenderam essa frase como
se referindo a coisas diferentes, incluindo conhecimento divino, o
Intelecto Ativo, o reino das ideias, etc. (Kas 2021; Spiker 2021). O
significado da teoria de nafs al-’amr para a filosofia da matematica é
que ela pode nos permitir preservar o realismo de julgamento mesmo
sem o realismo de objeto. Alguns filésofos (e.g., Sayyid al-Sharif al-
Jurjani, m. 1413) usaram essa teoria para mostrar que, embora os
objetos matematicos sejam meramente estimativos (wahAmi) e néo
tenham existéncia independente da mente, os julgamentos
matematicos sdo certos (yagini), e seus valores de verdade sio
independentes da mente. Em outras palavras, em relacdo a
matematica, o realismo de julgamento ainda pode ser defendido
mesmo quando o realismo de objeto é rejeitado (Fazlioglu 2014; Hasan

2017).
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Outra questdo importante pertinente a ontologia da matematica
é a natureza dos objetos algébricos. Uma incégnita algébrica (ou uma
varidvel algébrica, como a chamamos hoje) pode se referir
indiferentemente a um numero ou a uma magnitude geométrica.
Entdo, a natureza de um objeto algébrico ndo é a mesma nem de
numeros nem de formas geométricas. Infelizmente, a ontologia
hibrida desse tipo especial de objetos matematicos raramente foi (se é
que foi) discutida como uma ontologia diferente daquelas de niimeros
e magnitudes. Mas tem sido argumentado que a familiaridade de
filosofos como al-Farabi e Avicena com a teoria algébrica apresentada
por al-Khwarizmi (m. 850) em seu Kitab al-jabr wa al-mugabala os
inspirou a desenvolver uma ontologia geral das coisas (ashyad’) que ndo
¢é nem platdnica nem aristotélica (R. Rashed 1984a; 2008; 2015: 716-18;

2018).

1.3 Infinito

O problema do infinito é um dos tdpicos filoséficos relacionados
a matematica que foi mais amplamente discutido na filosofia islamica
medieval. Existem muitos tratados que argumentam que nenhum
ntmero pode ser infinito. Por exemplo, em resposta a uma série de
questdes levantadas por Abit Masa ‘Isa Ibn Usayyid, Thabit Ibn Qurra
discute a natureza dos nimeros e argumenta que ndo ha numero
infinito. Além disso, ele mostra que os conjuntos infinitos de nimeros
podem ser de tamanhos diferentes (Pines 1968; Sabra 1997; Mancosu
2009: sec. 2; M. Rashed 2009; Zarepour 2020b: sec. 4.2). Yahya Ibn ‘Adi
(m. 974), em seu Tratado sobre o infinito (Maqgala fi ghayr al-
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mutanaht), fornece um conjunto diferente de argumentos para
estabelecer que o infinito ndo é previsivel em nimeros (McGinnis
2010: sec. 3). Mas os trés argumentos a seguir para o finitismo séo
provavelmente os mais discutidos na tradicéo islamica:

(1) O argumento da colimagdo (burhan al-musamita): Considere
a linha L que comeca do centro O de um circulo C, intercepta a
circunferéncia de C, e se estende infinitamente. Suponha, além disso,
que haja uma linha distinta L’ que é paralela a L e infinitamente
estendida em ambas as dire¢cbes. Agora suponha que L comeca a
rotacionar em torno de O e se aproxima de L', enquanto L’ estd imoével
e fixa. Como resultado, L e L’ se interseccionam. Entio, hd um
momento em que as duas linhas sdo paralelas e hA um momento em
que elas se interseccionam. Portanto, deve haver um momento de
tempo T e um ponto P sobre L’ em que as duas linhas se
interseccionam pela primeira vez, ou assim diz o argumento. Mas
obviamente ndo existem tais T e P. Para todo T em que L e L’ sdo
interseccionadas, podemos encontrar um momento anterior do
tempo 7" (ie, 7" < T) em que as duas linhas ja estavam
interseccionadas. Entéio, parece que temos uma contradi¢do. Por um
lado, deve haver um primeiro momento de interseccéo (ou tal é a
expectativa dos defensores do argumento). Por outro lado, ndo pode
haver tal momento. Portanto, a suposi¢io inicial do argumento — que
¢é a existéncia de linhas infinitas — deve ser rejeitada. Ndo ha
magnitude unidimensional infinita e, consequentemente, nenhuma

magnitude infinita em geral.
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FIGURA1

Uma variagdo do cendrio acima — que provavelmente se originou
do De caelo de Aristdteles (1.5, 272a8-20) — foi proposta por Abiui Sahl
al-Quh1 (m. 1000) para rejeitar o dogma aristotélico de que uma
distincia infinita nfo pode ser percorrida em um tempo finito. Isso
ocorre porque o argumento acima mostra que L pode atravessar L’ em
um periodo finito de tempo igual a metade do tempo de rotacéo de L
em torno de O por uma rodada (R. Rashed 1999; McGinnis 2010: sec.
3). Em contraste, Avicena emprega o Argumento da Colimagédo em
certos lugares (Avicenna Al-Najat [1985: 233-44]; [Ph1]: cap. IL8, [8])
para rejeitar a possibilidade de movimento circular em um vazio
infinito, e em outros lugares (Avicenna Uyin al-hikma, cap. 3, 20) para

rejeitar a infinitude real de magnitudes (Zarepour 2020b: sec. 3.1; R.
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Rashed 2016: 302-6; 2018: sec. 11.2). O Argumento da Colimagéo é
criticado por, entre outros, Abu al-Barakat al-Baghdadi (m. 1165) em
seu Al-Mutabar (vol. 2, 83-84 e 86), al-Tusi em seu Talkhis al-Muhassal
([1985: 217]) e al-Hilll (m. 1325) em seu Nihaya al-maram fi ‘ilm al-
kalam (vol. 1, 256-258). O argumento também é defendido por, entre
outros, Fakhr al-Din al-Razi (m. 1209) em seu Al-Mabahith al-
mashrigiya (vol. 1,196) e Mulla Sadra em seu Asfar (vol. 4, 21-23).

(2) O argumento da escada (burhan al-sullam): Se linhas infinitas
podem existir, entdo pode haver um angulo agudo cujos lados sdo
infinitos. Suponha que AB e AC sdo duas linhas infinitas que se
interseccionam em A e facam tal angulo agudo. AB e AC estendem-se
infinitamente nas direcdes de B e C, respectivamente. Agora considere
linhas paralelas B; C; (para inteiros ¢ > 1) que interseccionam AB e AC
de modo que a distancia entre cada duas linhas consecutivas seja igual
a distdncia de B, C, de A. Assim, cada linha é maior que a linha anterior
por um comprimento fixo, digamos d (i.e., para todo inteiro i >1, B;,, C;,
- B; C;=d). Agora considere BC. Ela esta mais longe do que qualquer B,
C,; esta de A. Por isso, BC é mais longa do que qualquer B; C.. Isso indica
que BC deve ser realmente infinita. No entanto, BC esta confinada
entre duas linhas (i.e., AB e AC). Termina em B e C. Portanto, deve ser
finita também. Consequentemente, BC deve ser finita e infinita. Isso é
impossivel. Entfo, a suposicdo inicial sobre a qual construimos o
argumento é falsa. Nenhuma linha infinita (e, a fortiori, nenhuma
magnitude infinita) pode existir (R. Rashed 2016; 2018: sec. 11.2;

Zarepour 2020b: sec. 3.2).
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O argumento da escada é uma reabilitacdo de um argumento
aristotélico apresentado em De caelo (1.5, 271b26-272a7). Avicena
discute esse argumento na Fisica de “A Cura” (Avicenna [Phz]: cap.
I11.8, [7]). O argumento tem sido objeto de um debate de longa data na
filosofia pds-aviceniana (McGinnis 2018). O argumento foi criticado,
entre outros, por Abu al-Barakat em seu Al-Mu tabar (vol. 2, 84-86) e
Najm al-Din al-Katibi al-Qazwini (m. 1277) em seu Hikma al-‘ayn
([2002: 38-39]). Por outro lado, as defesas do Argumento da Escada
podem ser encontradas, entre outros, no comentario de al-Ttsi sobre
Indicagdes e lembretes de Avicena (em Avicenna [Pointers]
[Indicagbes]: namat I,183-191) e no comentario de Mulla Sadra sobre o
Hidaya de al-Abhar (Sharh Al-Hidaya al-Athiriya, 65-69).
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(3) O argumento do mapeamento (burhan al-tatabuq ou al-
tatbiq): Considere uma linha efetivamente infinita AC que comeca a
partir de A e se estende infinitamente na direcdo de C. Remova um
segmento finito AB do inicio de AC. Suponha que B*C* é uma cépia de
(e, consequentemente, do mesmo comprimento que) BC. Compare o
tamanho de B*C* com AC mapeando a primeira sobre a tltima de
modo que as duas linhas sejam paralelas e B* esteja bem na frente de
A. B*C* deve estender-se infinitamente na direcdo de C*. De outra
forma, B*C* seria finita. Isso significa que BC seria finita também.
Como resultado, AC — que é a soma de BC com o segmento finito AB —
seria finita. Uma vez que isso contradiz a suposicéo inicial de que AC
é efetivamente infinita, B*C* deve estender-se infinitamente na
direcdo de C*. Mas se assim for, entdo B*C* e AC correspondem entre
si, no sentido de que nenhuma parte de uma delas permanece
descoberta pela outra. Assim, com base na quarta no¢do comum do
primeiro livro dos Elementos de Euclides — segundo a qual as coisas
que correspondem umas as outras sdo iguais entre si ([1908: vol. 1,155])
— podemos concluir que AC é igual a B*C*. Isso indica que AC também
seria igual a BC, que é propriamente apartada de AB. No entanto, a
quinta nogdo comum euclidiana afirma que uma tal igualdade todo-
parte é absurda ([1908: vol. 1, 155]). Portanto, AC néo pode ser igual a
BC. Consequentemente, a suposicdo inicial de que AC pode ser uma
linha realmente infinita deve ser rejeitada. Ndo pode haver tal

magnitude realmente infinita.
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Versoes anteriores do Argumento do mapeamento podem ser
encontradas em diferentes lugares da obra de al-Kindi (Rescher &
Khatchadourian 1965; Shamsi 1975; Adamson 2007: cap. 4; Zarepour
2020b: n. 52). Versdes mais precisas desse Argumento sdo
apresentadas por Avicena (Marmura 1960; McGinnis 2010: sec. 4;
Zarepour 2020b). A forca e a precisio das versdes do argumento que
esses pensadores fornecem dependem, pelo menos parcialmente, da
precisdo de sua interpretacdo da nocédo de igualdade de magnitudes
geométricas. Foi demonstrado que alguns pensadores mugulmanos
tém relatos bastante detalhados desta nogéo (R. Rashed 2019).

Assim como os outros dois argumentos, o objetivo principal do
argumento do mapeamento é mostrar que nenhuma magnitude
continua infinita realmente existe. Tendo lido os Elementos de
Euclides (livros 7-9), os pensadores muculmanos sabiam que os
ntmeros poderiam ser facilmente representados por magnitudes.
Portanto, qualquer argumento para a impossibilidade de magnitudes
infinitas pode ser tomado como um argumento contra a infinidade de
nimeros. Mas e quanto a colec¢Oes infinitas? Nenhum dos trés
argumentos é diretamente aplicavel a colecdes infinitas de entidades

discretas. Ndo obstante, foi argumentado que Avicena provavelmente
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estava ciente de que o Argumento do mapeamento poderia ser
modificado para que fosse aplicavel a cole¢des infinitas de coisas
numeradas discretas (Zarepour 2020b: sec. 4). Os tamanhos de duas
colecdes de entidades discretas podem ser comparados empregando a
propria nogéo de “mapeamento” que usamos anteriormente no caso
de magnitudes continuas. Entretanto, no caso das cole¢des de
entidades discretas, essa nocdo deve ser descontada em termos de
correspondéncia um-para-um entre os elementos das duas cole¢des
em questdo. Duas colecdes de entidades discretas correspondem uma
a outra se todo membro de uma colecéo puder ser pareado com um (e
apenas um) membro da outra, de modo que nenhum membro de
nenhuma dessas colecbes permaneca desemparelhado. Avicena
parece ter conhecimento de que uma colegio infinita de entidades
discretas pode ser colocada em correspondéncia um-para-um com
algumas de suas sub-colecoes proprias. E ele acha isso tdo absurdo
quanto a correspondéncia de uma magnitude infinita com sua sub-
magnitude prépria. Ele menciona explicitamente que o Argumento do
mapeamento pode descartar as possibilidades de magnitudes infinitas
e colecoes infinitas de entidades discretas (e.g., nimeros e coisas
numeradas). Entretanto, ele préprio ndo explicita como esse
argumento realmente funciona no caso de coisas discretas. Ele nédo
fornece nenhum exemplo concreto da aplicagdo do Argumento do
mapeamento ao caso das colecdes infinitas de objetos. Tal exemplo
pode ser encontrado nas obras de fildsofos pés-avicenianos como
Fakhr al-Din al-Razi (Sharh ‘wyun al-hikma, al-Tabityat [1994: 53]). Al-
Ghazali (m. 1111) mencionou o Argumento do Mapeamento em seu

Magasid ([2000: 97-98]) e a transmissdo mais antiga desse argumento
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para a tradicdo latina é provavelmente por meio da traducéo latina de
Magasid no terceiro quarto do século XII.

Esses argumentos sdo geralmente discutidos no contexto da
fisica. Isso ocorre porque eles sdo concebidos em primeiro lugar para
mostrar que nenhum infinito pode realmente existir no mundo fisico.
Mas se, endossando o literalismo, considerarmos objetos matematicos
como propriedades de objetos fisicos, entdo a impossibilidade da
existéncia de infinitos reais no mundo fisico implica a impossibilidade
de linhas geométricas infinitamente estendidas e conjuntos infinitos
de nimeros. Mas aqueles que rejeitam o literalismo sobre a ontologia
da matemadtica tém visdes diferentes sobre a aplicabilidade de tais
argumentos a objetos matematicos. Por exemplo, Fakhr al-Din al-Razi
acredita que o Argumento do mapeamento ndo pode rejeitar a
infinitude da coleciio de ntimeros naturais porque ele [o autor] toma
os objetos matematicos como entidades dependentes da mente e
totalmente imateriais (Sharf ‘wyun al-hikma, al-Tabityat [1994: 53-
57]). Embora possamos apelar ao Argumento do mapeamento para
rejeitar a existéncia de uma colecéo infinita de objetos fisicos distintos
no mundo extramental, esse argumento néo pode rejeitar a existéncia
de um numero infinito de objetos dependentes da mente, como
numeros, ou assim al-Razi parece acreditar (Zarepour 2020b: 4.1).

Curiosamente, alguns fil6sofos mugulmanos argumentaram que
até mesmo a mente tem suas proprias limitacées em termos de
percepcéo de coisas infinitas. Por exemplo, Ibn al-Haytham acredita
que, embora possamos imaginar linhas finitas de qualquer
comprimento arbitrario (i.e., independentemente de quéo longas elas

sejam), ndo podemos imaginar uma linha realmente infinita.
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Consequentemente, embora possamos imaginar uma linha finita
maior que o tamanho do universo, ndo podemos conceber uma linha
realmente infinita. Ibn al-Haytham afirma que infinitos reais néo
existem nem no mundo extramental e nem mesmo na mente

(Masoumi Hamedani 2013; Ighbariah & Wagner 2018: 80).

1.4 Continuidade

As visdes dos pensadores mucgulmanos sobre o continuum
matematico estio interligadas com a posiciio que eles defendem no
debate entre atomismo e hilomorfismo sobre a natureza do mundo
fisico. Para Avicena, ndo hd lacuna entre o mundo fisico e o reino dos
objetos matematicos. E assim pelo menos se aceitarmos as
interpretacoes de Avicena como um literalista sobre a ontologia da
matematica. Ele acredita que as magnitudes geométricas sdo
continuas no sentido de que nio tém parte efetiva.
Correspondentemente, as dimensdes fisicas sdo continuas e nio tém
partes efetivas. Podemos, € claro, dividir qualquer magnitude continua
em partes menores. No mundo fisico, ha um limite pratico menor para
o comprimento das dimensdes fisicas que podem, na pratica, ser
divididas em magnitudes menores. Em contraste, em nossa faculdade
de estimativa, esse limite desaparece, e todas as magnitudes sdo
potencialmente infinitamente divisiveis. Apesar dessa diferenca
pratica, teoricamente falando néo h4 diferenca entre a estrutura das
linhas geométricas e as dimensdes fisicas. Como resultado, a
continuidade geométrica implica que o atomismo fisico é falso. Na

verdade, Avicena apela a continuidade matematica para rejeitar o

214



Estudos em histéria da filosofia arabe e islamica, vol. I1, pt. 2

atomismo fisico (Avicenna [Phz]: cap. II1.3-5; Lettinck 1999; Dhanani
2015; McGinnis 2019: sec. 3).

Em contraste com Avicena, ha filésofos que endossam a
continuidade matematica e o atomismo fisico simultaneamente. Por
exemplo, Shahrastani (m. 1153) insiste que o julgamento da faculdade
de estimativa nédo é confiavel o suficiente para nos convencer de que
as grandezas fisicas podem suportar divisdes potencialmente infinitas.
Ele acredita que as grandezas fisicas néo sdo infinitamente divisiveis.
O numero de suas partes, seja real ou mesmo potencial, é finito.
Shahrastani nos lembra que, embora o tamanho do universo seja
imaginavel como infinito, os filésofos geralmente rejeitam que o
universo seja infinito. Baseando-se em uma abordagem semelhante,
Shahrastani argumenta que, embora toda grandeza seja imaginavel
como infinitamente divisivel, ha fortes argumentos que mostram que
a faculdade de estimativa esta equivocada nesse caso e nenhuma
grandeza fisica é infinitamente divisivel. A extensibilidade infinita do
tamanho do universo na estimativa é compativel com o universo
sendo finito. Da mesma forma, a divisibilidade infinita de magnitudes
na estimativa poderia ser compativel com o fato de elas terem apenas
um numero finito de partes (potenciais) no mundo extramental, ou
assim Shahrastani parece acreditar (al-Shahrastani Summa
philosophiae, 513; McGinnis 2019). Isso significa que se tomarmos
objetos matemadticos como construgdes meramente estimativas,
entdo podemos reconciliar a continuidade puramente matematica
com o atomismo fisico.

Propondo uma modificacdo sutil, Fakhr al-Din al-Razi (Al-

mantigq, vol. 6, capitulo 6, 63) argumenta contra Democrito que tudo o
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que € divisivel na imaginacéo é divisivel no mundo extramental. Ele
acredita que ha um menor limite para o comprimento das magnitudes
divisiveis que podemos imaginar. Ndo é verdade que toda magnitude,
ndo importa qudo pequena, seja divisivel na estimativa. Ele néo rejeita
que na geometria euclidiana as magnitudes sejam infinitamente
divisiveis. Mas ele parece ndo aceitar que seja possivel fazer uma
imagem visual (através da faculdade de estimativa) de toda magnitude
sobre a qual podemos falar no contexto da geometria euclidiana.
Abracgando o atomismo fisico (em seus trabalhos posteriores), al-Razi
nega que a geometria euclidiana continua possa representar a
estrutura real do mundo extramental (Setia 2006; Eftekhari 2018;
2019). A alegacdo de que a continuidade nio tem realidade além da
faculdade de estimativa é frequentemente reafirmada nos trabalhos

de atomistas posteriores como ‘Adud al-Din al-’IjI (m. 1355) (Hasan

2017: 233-35).

2. Epistemologia da
matematica

2.1 Compreendendo conceitos
matematicos

A maioria dos pensadores muculmanos que falaram sobre a
epistemologia dos conceitos matematicos acredita que esses

conceitos sdo formados por meio de alguns mecanismos cognitivos
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cuja primeira entrada sdo os dados que recebemos por meio de nossos
sentidos externos. Os detalhes de tais mecanismos sdo explicados de
diferentes maneiras por diferentes filésofos, dependendo de sua
imagem geral da psicologia cognitiva humana. Por exemplo, Avicena
apresenta um experimento mental mostrando que nenhum conceito
matematico pode ser apreendido na auséncia de percepgiio sensorial
(Avicenna [MPh], cap. VIL3, sec. 1; Zarepour 2019: sec. 5; 2021, SeC. 3).
Isso indica que Avicena endossa algum tipo de empirismo conceitual
sobre matematica. Na interpretacdo literalista da ontologia da
matematica de Avicena, objetos matematicos existem no mundo
sensivel como atributos conotacionais ndo sensiveis (ma‘ani) de
objetos fisicos. Como todos os outros atributos conotacionais,
entidades matematicas sdo percebidas pela faculdade de estimativa.
Por exemplo, é a faculdade de estimativa que percebe a dualidade
quando vemos dois livros. Em tal experiéncia, os dados sensiveis
coletados pelos sentidos externos seriam transferidos para a faculdade
de estimativa por meio da mediacgdo da faculdade do senso comum
(hiss mushtarak). A estimativa nos permite ignorar todas as outras
caracteristicas da experiéncia que tivemos e perceber a dualidade que
néo é diretamente acessivel aos nossos sentidos externos.

Mesmo na conta literalista da ontologia da matematica, ainda ha
muitas entidades matematicas com as quais os matematicos podem se
envolver, mas que ndo existem no mundo extramental (e.g., uma
forma geomeétrica complexa e extraordindria sem contrapartida no
mundo sensivel). Avicena acredita que a faculdade da imaginacéo
(mutakhayyila) pode construir imagens mentais de tais objetos

analisando, sintetizando, separando e combinando as imagens de
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itens mais simples que foram previamente percebidos e armazenados
em nossas faculdades cognitivas (Zarepour 2021: sec. 3). Mas se
endossarmos a interpretacdo abstracionista da ontologia da
matematica de Avicena, entdo todos os objetos matematicos sdo
construgdes mentais. Ndo existe nenhum objeto matematico no
mundo extramental que possa ser percebido diretamente pela
estimativa. Nessa interpretacdo, a faculdade de estimativa coopera
com a faculdade da imaginagdo para produzir objetos idealizados,
nenhum dos quais tem uma contrapartida fora de nossas mentes. Sdo
os atos mentais conduzidos por essas faculdades que nos permitem
construir formas geométricas e nimeros (Ardeshir 2008; Tahiri 2016;
2018).

Em qualquer caso, uma vez que a estimativa é uma faculdade
corporal, ela ndo pode se envolver com coisas totalmente imateriais.
Entdo, ela percebe entidades matematicas como coisas associadas a
matéria (embora nido com espécies especificas dela). Os objetos de
estimativa néo sdo conceitos universais inteligiveis. Entdo, o processo
cognitivo de apreender conceitos matematicos deve ser completado
adicionando o Intelecto Ativo a nossa histéria (Zarepour 2021). Em
uma leitura da epistemologia de Avicena (Nuseibeh 1989; Davidson
1992: cap. 4; Goodman 1992 [2006]; Black 2014), o ato da faculdade de
estimativa prepara nossa alma para receber os conceitos universais
que serdo emanados pelo Intelecto Ativo. Em outro relato da
epistemologia de Avicena (Hasse 2001; Gutas 2012), o Intelecto Ativo é
meramente um reservatorio de conceitos inteligiveis aos quais
encontramos acesso por causa da funcgéo preparatdria e ineliminavel

das faculdades internas. Em suma, a aquisicdo de conceitos
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matematicos é um processo que comega com a percepgédo sensorial e
termina com a fungéo do Intelecto Ativo. E entre esses dois estagios, a
operagdo das faculdades internas em geral e das faculdades de
estimativa e imaginacfo em particular é necessaria e inescapavel.

Imagens muito semelhantes, embora muito menos sofisticadas,
do procedimento de apreensdo de conceitos matematicos sdo
apresentadas nas obras dos cientistas contemporéneos de Avicena.
Por exemplo, Ibn al-Haytham fala sobre apenas duas faculdades:
imaginacéo (takhayyula) e distin¢do (tamyiz). A imaginacdo é a
faculdade que constrdi objetos matematicos idealizados de acordo
com as impressdes que nos sdo deixadas por meio de nossas
percepgdes sensoriais. Por exemplo, a imaginacdo nos permite
abstrair magnitudes geométricas dos corpos sensiveis que vemos no
mundo externo. Entretanto, a transicdo das imagens de objetos
matematicos para conceitos matematicos é algo que deve ser
realizado pela faculdade de distingéo. Essa faculdade desempenha um
papel duplo. Por um lado, contribui para analisar, sintetizar, separar e
combinar imagens previamente percebidas (ou produzidas). Esse
papel é atribuido a mutakhayyila na psicologia de Avicena. Por outro
lado, a faculdade de distingéo é uma substituicdo do Intelecto Agente.
Na filosofia de Ibn al-Haytham, o passo final da conceituacdo é
realizado pela faculdade de distingfio. Foi argumentado que o
Intelecto Agente e a luz divina ndo desempenham nenhum papel
significativo na teoria do conhecimento de Ibn al-Haytham (Ighbariah
& Wagner 2018).

Desenvolvendo um relato mais ou menos similar ao de Avicena,

al-Biriini aceita que algumas entidades matematicas como linhas e
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pontos existem no mundo fisico, mas néo podem ser apreendidas por
nossos sentidos externos. Ndo obstante, os dados que recebemos por
meio de nossas experiéncias sensoriais nos permitem perceber esses
objetos e/ou produzir construcdes idealizadas que nio existem no
mundo extramental (Samian 2011). Entretanto, ele nio parece ter uma
imagem clara da psicologia cognitiva na qual os papéis de diferentes
faculdades sdo explicitamente distinguidos. E por isso que ele oscila
entre duas imagens, em uma das quais a estimativa (wahm) é a
primeira faculdade a apreender objetos matematicos, enquanto na
outra, esse papel deve ser desempenhado pelo intelecto (agl). Na
ultima visdo, nada abaixo do nivel do intelecto pode perceber objetos
matematicos. A hesitacdo de Al-Biriini entre as duas visdes rivais se
torna mais aparente, especialmente quando aceitamos que as versoes
persa e arabe de Kitab al-tafhim foram escritas por ele mesmo. Por
exemplo, na versdo arabe, ele afirma que os pontos ndo podem ser
concebidos por nenhuma faculdade além do intelecto (al-Biraini
[Astro]: 3). Em contraste, na versdo persa, ele atribui esse papel a
estimativa (al-Birani [Instr]: 7). Ele ndo parece considerar nenhuma
fronteira clara entre o inteligivel (ma‘qil) e o estimativo (mawham).
No contexto das teorias de nafs al-’amr propostas por pensadores
mugulmanos posteriores, os sentidos externos, a estimativa e o
intelecto cooperam entre si para nos dar uma concepgéo de entidades
matematicas como elas sdo em nafs al-’amr. Entretanto, o processo
através do qual podemos ter acesso e saber sobre o reino de nafs al-
’‘amr ndo é de forma alguma menos misterioso do que o papel do

Intelecto Agente na filosofia de Avicena.
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2.2 Estados epistemoldgicos dos
principios da matematica

Toda proposicio é uma estrutura ordenada constituida de
conceitos. Mas para conhecer uma proposicdo, ndo basta apenas
conhecer seus componentes conceituais. Também precisamos dar
mais alguns passos. Seguindo Aristdteles e Euclides, a maioria (se ndo
todos) dos filésofos muculmanos acredita em relatos
fundacionalistas/axiomaticos de epistemologia, segundo os quais
todas as instancias de conhecimento sdo eventualmente construidas
sobre os fundamentos (mabadi') de conceitos e proposicoes basicos
que podem ser conhecidos direta e imediatamente. Conceitos e
proposicdes ndo basicos podem ser derivados dos basicos por
definicoes (ta‘arif ou hudid) e silogismos (giyasat), respectivamente.
Isso significa que, ap6s adquirir os componentes conceituais de uma
proposicédo P, ainda precisamos dar os trés passos a seguir:

1. ordenar e combinar os conceitos adquiridos para formar P

como uma unidade estruturada,

2. consentir com a verdade (tasdig) das proposi¢des

fundamentais, e

3. estabelecer a verdade de P com alguns silogismos das

proposicdes fundamentais.

Para Avicena, a faculdade da imaginacio desempenha papéis
cruciais nas etapas (1) e (3). A imaginacio nos permite chegar a
proposicdes significativas explorando nosso armazenamento de

conceitos previamente apreendidos e combinando-os para fazer
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varias estruturas ordenadas de conceitos (e examinar se eles formam
ou nio uma proposicdo significativa). Além disso, a imaginacio nos
permite considerar combinagdes de proposi¢des para encontrar o(s)
silogismo(s) (série de consecutivos) adequado(s) que pode(m) nos
levar a proposicdo desejada. A parte mais crucial desse processo é
encontrar termos médios adequados para os silogismos que podem
nos levar a conclusio desejada. Na filosofia de Avicena, a faculdade da
imaginacdo empreende essa operacdo de busca. Uma questdo
imediata sobre essa visdo é como a imaginagdo, como uma faculdade
corporal, pode entreter conceitos universais que se supde serem
entidades inteligiveis totalmente imateriais. Varias respostas possiveis
para essa questdo sdo investigadas por, entre outros, Gutas (2001),
Adamson (2004) e Black (2013). Na filosofia de Ibn al-Haytham, é a
faculdade de distingdo que desempenha o papel central em relacéo a
(1) e (3). (Mais sobre (3) sera dito na préxima secéo).

As coisas ficam mais complicadas quando nos voltamos para (2).
Seguindo a antiga tradicdo grega, os filésofos mugulmanos
categorizam os principios fundamentais das ciéncias demonstrativas
em trés grupos: nocdes comuns/axiomas (al-usul al-muta‘arafa),
hipoteses (al-usil al-mawdii‘a) e postulados (musadarat). Grosso
modo, no¢des comuns sdo as proposicdes mais dbvias que podemos
conhecer - os primeiros principios que apreendemos. Hipoteses e
postulados néo sdo tdo ébvios quanto axiomas. Eles, em principio,
precisam ser provados. Esses dois grupos de principios sdo geralmente
distinguidos com base na atitude epistémica do aluno que os esta
aprendendo. Hipoteses sdo os principios fundamentais que parecem

plausiveis para o aluno, mesmo que ele ndo tenha provas para eles. Em
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contraste, os postulados parecem duvidosos para o aluno, no sentido
de que ele pode ter alguns sentimentos e ideias contra a plausibilidade
desses principios. O exemplo mais frequentemente repetido de
postulados nas obras de pensadores mugulmanos medievais é
provavelmente o postulado das paralelas da geometria euclidiana.
Essa classificacdo é defendida por, entre outros, al-Nayrizi (m. 922; em
Besthorn & Heiberg 1893: 14-26), al-Farabi (Al-Mantiq, caps. 87-90),
Avicena (al-Burhan, cap. 112) e al-Tusl (Asas al-’iqtibas, cap. V.115).

Como hipdteses e postulados matematicos devem
eventualmente ser provados com base em proposicdes previamente
conhecidas, parece que o status epistémico das proposicdes
matematicas depende, no final, de como apreendemos o mais ébvio
desses principios. Em outras palavras, parece que todas as proposicoes
matematicas podem ser derivadas de axiomas por meio do
mecanismo totalmente a priori (= independente da experiéncia
sensorial) do silogismo demonstrativo.

Os pensadores mugulmanos nido tém um consenso sobre o status
epistémico dos principios da matematica e os mecanismos cognitivos
pelos quais concordamos com a verdade desses principios. Por
exemplo, pode ser demonstrado que, de acordo com Avicena, toda
proposicdo basica da matematica estd incluida em awwaliyat (dados
primarios) ou fitriyat (ou, mais completamente, mugaddamat fitriyat
al-giyas, que é traduzido como “data with built-in syllogismes” [“dados
com silogismos embutidos”] por Gutas (2012)). ‘O todo é maior que a
parte’ e ‘quatro é par sdo dois dos exemplos mais famosos,
respectivamente, de awwaliyat e fitriyat. De acordo com Avicena,

awwaliyat ndo tém termos médios e, portanto, nenhum silogismo
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pode ser feito para demonstra-los. Eles sdo muito bésicos e 6bvios para
precisar de uma prova (ou para serem demonstraveis). Assim que
compreendemos todos os conceitos dos quais uma proposi¢iio awwali
é constituida, imediatamente concordamos com a verdade dessa
proposicio. Essas proposicdes sdo autoevidentes e necessarias.
Ninguém pode ter uma dudvida racional sobre elas. Ao contrario de
awwaliyat, fitriyat tém termos médios e devem ser provados.
Entretanto, o silogismo através do qual uma proposigéo fitri deve ser
estabelecida é tdo simples que assim que o termo menor (i.e., sujeito)
e o termo maior (i.e., predicado) sdo compreendidos, o termo médio
aparece na mente e a verdade dessa proposicio é assentida. Por
exemplo, imediatamente apds compreender os conceitos QUATRO e
PAR, 0 conceito DIVISIVEL POR DOIS aparece em nossa mente e podemos
afirmar o fato de que ‘(todo) quatro é par’ através do seguinte

silogismo (Mousavian & Ardeshir 2018):

(Todo) quatro ¢é divisivel por dois.
(Todo) divisivel por dois é par.
Logo:

(Todo) quatro é par.

As verdades de awwaliyat e fitriyat sio consentidas por meio da
operacdo natural (fitra) do intelecto. Entdo, depois de compreender os
componentes conceituais delas, podemos compreender essas
proposicdes sem apelar aos dados que recebemos de nossas
experiéncias sensoriais. Essas proposicoes sdo constituidas de

conceitos ndo a priori. Mas depois de compreendermos os
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componentes conceituais delas, essas proposicbes podem ser
justificadas por meio de mecanismos a priori. Devemos ser cautelosos,
entretanto, para que a priori ndo implique inatismo no sentido de ser
dado ao nascer. Avicena rejeita que possuamos qualquer instancia de
conhecimento proposicional ao nascer. (Para diferentes visdes sobre
o status epistémico de awwallyat e fitriyat avicenianos, veja Zarepour
20204; 2020¢; Gutas 2020.)

Relatos mais ou menos semelhantes das proposi¢des basicas da
matematica podem ser encontrados em fildsofos como al-Farabi e al-
Tasl. Entretanto, tanto alguns contemporaneos de Avicena quanto
alguns pensadores pods-avicenianos adotaram uma abordagem mais
empirica e/ou mais cética a verdade das proposi¢des matematicas. Por
exemplo, em seu primeiro comentario sobre os Elementos de Euclides,
Sharh musadarat, Ibn al-Haytham segue a visdo dominante de que as
proposicdes basicas da matematica sdo autoevidentes, necessarias e
racionalmente indubitaveis. Mas, em seu segundo comentario, Hall
shukitk ([Doubts]), ele endossa uma posicdo mais empirica e
argumenta que adquirimos essas instancias de conhecimento ao lidar
com o uso frequente delas na vida diaria. Considere, por exemplo, a
nocdo comum de que ‘coisas que correspondem umas as outras sdo
iguais umas as outras’. Ibn al-Haytham diz que aceitamos essa
proposicdo porque vimos repetidamente que quando um corpo é
mapeado ou superposto a outro corpo e os comprimentos deles ndo
excedem um ao outro, nosso intelecto (ag/) julga que esses corpos (ou,
mais precisamente, seus comprimentos) sdo iguais. Sem ter tais
experiéncias, ndo poderiamos chegar a concordar com a verdade desse

axioma. Portanto, nosso conhecimento de tais axiomas é um tanto
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dependente da experiéncia sensorial (Ibn al-Haytham [Doubts]
[Duvidas]: 31; R. Rashed 2019).

Em sua Optica (Sabra 1989), Ibn al-Haytham propée um
tratamento interessante do principio ‘o todo é maior que a parte’, que
tem semelhancas marcantes com o tratamento de Avicena de fitriyat.
Ele argumenta que esse principio pode ser provado através do

seguinte argumento:

O todo excede a parte.
Tudo o que excede outra coisa é maior que ela.
Logo:

O todo é maior que a parte.

As préprias premissas desse argumento devem ser justificadas
através da operacdo do intelecto ou da faculdade de distin¢do (para
usar a terminologia de Ibn al-Haytham) sobre os dados que recebemos
através dos nossos sentidos (Sabra 1989: vol. I, 133-34; Ighbariah &
Wagner 2018). Os tracos dessas atitudes em relacdo aos axiomas e
no¢des comuns podem ser encontrados nas obras de Fakhr al-Din al-
Razi e alguns mutakallimin posteriores (Morrison 2014: 220-22; Hasan

2017: sec. 2.4.2; Ighbariah e Wagner 2018: 66-68).

2.3 Ars analytica e ars inveniendi

Vale a pena mencionar que pensadores mucgulmanos também
desenvolveram teorias interessantes sobre como podemos chegar as

proposicdes desconhecidas da matematica a partir das conhecidas.
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Em outras palavras, eles ofereceram relatos detalhados de como o
passo (3) — introduzido na secfo anterior — pode ser tomado no
contexto da matematica em geral e da geometria em particular. Uma
questéo central nesse contexto era se e como (e até que ponto) o que
estd acontecendo na mente de um matematico quando ele descobre
(ou inventa) uma verdade matematica corresponde ao que ele
apresenta como prova dessa descoberta (ou invencio) no papel. Em
particular, era importante para os pensadores muculmanos saber se a
ordem dos passos que um matematico toma para descobrir uma
verdade matematica é idéntica a ordem dos diferentes estigios das
justificativas que ele fornece para essa verdade.

Uma das primeiras tentativas nesse contexto é a teoria da
psicologia da invencdo matematica de Thabit Ibn Qurra. Entretanto,
foi provavelmente seu neto, Ibrahim Ibn Sinan (m. 946), que
estabeleceu uma drea independente de estudos pertinente as questdes
acima mencionadas em seu Sobre o método de andlise e sintese nos
problemas da geometria (R. Rashed & Bellosta 2000: cap. I). Ele
categoriza problemas geométricos em diferentes grupos com base em
diferentes critérios e, fornecendo exemplos concretos, explica como
cada grupo de problemas deve ser analisado (taklil) e como uma
solucéo para eles pode ser sintetizada (tarkib). Ele destaca os possiveis
erros e enganos que alguém pode cometer no processo de analise e
sintese e elabora como eles podem ser evitados. A préxima figura
importante nessa area ¢ al-Sijz1 (m. ~1020), que escreveu um livro
Tratado geométrico sobre resolugdo de problemas) sobre diferentes
métodos que podem facilitar o procedimento de resolucdo de

problemas em geometria. Mas o trabalho mais maduro entre esses
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tipos de estudos ¢é talvez Ft al-tahlil wa al-tarkib de Ibn al-Haytham
(Sobre andlise e sintese; R. Rashed 2006 [2017: 219-304]). Uma questio
interessante discutida nessa area da filosofia da matematica foi a
natureza dos problemas indecidiveis; afirmacdes para cuja verdade ou
falsidade ndo temos provas. Essa questdo foi discutida em particular
por al-Samaw’al (m. 1180) no contexto da classificacdo de problemas
geométricos em seu al-Bahir fi al-jabr. Seu projeto de classificacdo
pode ser entendido como uma sucessdo daquele de Ibn Sinan (R.

Rashed 1984b [1994: 41-43]; 2008: sec. 3; 2015: 726-32).

2.4 Aplicabilidade e confiabilidade da
matematica

Se tomarmos objetos matematicos como objetos puramente
mentais ou estimativos (mawhiim) que sdo construidos pelo
mecanismo de abstracdo e ndo tém realidade extramental, entio
dificilmente é justificivel que a matematica e/ou modelos
matematicos por si s6 possam nos dar conhecimento confiavel do
mundo extramental. Ndo deveria ser surpresa que aqueles que
endossam uma explicagdo nédo platonica e néo literalista da ontologia
da matematica achardo essa ciéncia menos certa e talvez menos
valiosa do que ciéncias como a fisica e a metafisica. E por isso que
alguns estudiosos contemporaneos, que leram Avicena como defensor
de uma explicagdo puramente abstracionista da ontologia da
matematica, argumentam que, para ele, a matematica é menos ftil e
inferior as outras duas ciéncias (Hasan 2017: 225-26; Fazlioglu 2014: 11-

13). Essa interpretacdo da visdo de Avicena é, obviamente,
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problematica se o tomarmos como um literalista em relacdo a
natureza dos objetos matematicos. Motivado por preocupagdes
semelhantes, Averrdis acredita que o fato de o reino dos objetos
matematicos estar separado da realidade extramental faz com que a
matematica desempenhe um papel menos significativo na perfeicio
humana do que a fisica e a metafisica (Endress 2003: 150).

Duvidas sobre a capacidade da matematica de representar o
mundo extramental com precisdo sdo ainda mais prevalentes entre os
atomistas (Dhanani 1994: 101-40; Pines 1936 [1997: 110]). Por exemplo,
endossando o atomismo fisico em seus trabalhos posteriores, Fakhr al-
Din al-Razi acredita que, uma vez que as magnitudes séo
supostamente continuas na geometria euclidiana, esta ciéncia néo
pode apresentar uma imagem precisa do mundo atomistico
descontinuo (Setia 2006: 126-28).

Em seu Al-Mawagif; al-'1ji desafia a confiabilidade das ciéncias
matematicas devido ao seu envolvimento com entidades estimativas
que sdo mais frageis (awhan) do que uma teia de aranha. Essa analogia
se refere ao Alcordo 29:41 (Fazhoglu 2014: 6-7). Uma visdo
similarmente cética da matematica é defendida por Shams al-Din
Muhammad al-Bukhari (m. 1429) em seu comentario sobre o Hikma al-
‘ayn de al-Katibi al-Qazwini. Como muitos de seus predecessores, al-
Bukhari afirma que, comparada a fisica e a metafisica, a matematica é
uma fonte menos confidvel de conhecimento sobre as coisas
concretamente existentes. £ em resposta a tais visdes que al-Jurjani
apela & maquinaria do nafs al-’amr para defender a confiabilidade da
matematica. Ele aceita que objetos matematicos sdo estimativos e

imagindrios. Mas ele acredita que eles sdo imaginados corretamente e
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de acordo com a realidade extramental. Nesse aspecto, eles sédo
totalmente diferentes de entidades ficticias, como montanhas de rubi
ou homens de duas cabecas, que ndo refletem nada na realidade
extramental (Hasan 2017: 7). Embora a matematica se origine da
estimativa, ela ainda pode expressar verdades significativas sobre as
coisas como elas sdo no nafs al-’amr. Ele, portanto, acredita que o
julgamento da estimativa pode, em principio, estar em conformidade
com o do intelecto; particularmente no contexto da matematica, onde
os produtos da estimativa sdo construidos de acordo com o que
percebemos do mundo extramental por meio de nossos sentidos.
Embora objetos matematicos sejam entidades estimativas, eles ndo
sdo o resultado de uma imaginacéo fantasiosa que ndo tem conexéo
com a realidade, ou assim al-Jurjani parece acreditar (Fazlioglu 2014;
Hasan 2017). A teoria de nafs al-’amr foi, entre outras coisas, a tentativa
mais promissora de pensadores muculmanos de reconciliar uma
explicacdo antirrealista da ontologia da matematica com uma
explicacdo realista das verdades matematicas. Essa teoria pretende
fornecer uma explicacdo de como a matemadtica, como o estudo de
entidades puramente estimativas, pode ser ttil no estudo do mundo
fisico. Infelizmente, a extensdo do sucesso desse projeto ainda néo foi

estudada de forma abrangente.

3. Conclusao

O que é apresentado aqui é apenas um breve relato das

interessantes visdes filosoficas que os pensadores mugulmanos
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medievais desenvolveram sobre matematica. Ndo é de forma alguma
exaustivo. Muitos aspectos das visdes que discuti aqui ainda ndo foram
estudados na literatura secunddria. Néo é exagero dizer que a filosofia
da matematica de muitos fildsofos mugulmanos ndo foi
suficientemente abordada pelos historiadores contemporineos da
filosofia. Mas espero que as coisas reunidas nesta entrada tenham
mostrado que a tradicdo isldmica é um rico recurso para ideias e
teorias inovadoras pertinentes a filosofia da matematica (e ndo -
como geralmente se pensa — apenas aos aspectos técnicos da

matematica).
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Misticismo na filosofia
arabe e islamica’

Mehdi Aminrazavi

O misticismo no contexto islamico estd tradicionalmente
associado a nogdo de Hikmah, o qual é ao mesmo tempo sabedoria e
filosofia (Nasr 1996). A fonte do misticismo e dos elementos misticos
no Isld pode ser rastreada até o Alcoro e a propria doutrina islamica.
Alguns dos versiculos coranicos foram vistos pelos misticos e pelos
filésofos- misticos do Isld como indicios alegoricos e esotéricos para

aqueles que sdo capazes de os ver. “Deus é o Aparente e o Latente”

! Tradugéo de Alba Mariano.

Publicado em 7 de margo de 2009; revisto com alteragdes substantivas em 19 de
janeiro de 2021. O texto a seguir é a tradugdo do verbete de Mehdi Aminrazavi,
Mpysticism in Arabic and Islamic Philosophy, publicado na Stanford Encyclopedia of
Philosophy. A traducido segue a versio do verbete nos arquivos da SEP em
https:
versdo pode ser diferente da versdo atual do verbete, que pode ter sido atualizada

lato.stanford.edu/archives/sumz2o22/entries/arabic-islamic-mysticism/. Essa

desde o momento dessa traducdo. A versio atual estd localizada em
https:
agradecer ao autor e aos editores da Stanford Encyclopedia of Philosophy pela

lato.stanford.edu/entries/arabic-islamic-mysticism. Gostariamos de

permisséo para traduzir e publicar esse verbete.
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(Alcordo 57:3), “Ele concede sabedoria a quem Lhe apraz, e todo
aquele que for agraciado com ela, sem dtvida terd logrado um imenso

bem” (Alcordo 2:269), e os famosos versiculos da luz

Allah é a Luz dos céus e da terra. O exemplo da Sua Luz é
como o de um nicho em que hd uma candeia; esta esta
num recipiente; e este é como uma estrela brilhante,
alimentada pelo azeite de uma arvore bendita, a oliveira,
que néo é oriental nem ocidental, cujo azeite brilha, ainda
que nio o toque o fogo. E luz sobre luz! Allah conduz a Sua
Luz até a quem Lhe apraz. Allah di exemplos aos

humanos, porque é Onisciente. (Alcoréo 24:35)

todos podem ser interpretados como contendo nocgdes
esotéricas. Em todas as épocas esses versiculos inspiraram numerosos
gnoésticos mugulmanos, alguns dos quais, como Shihab al-Din
Suhrawardi (séc XII) e Mulla Sadra (séc XVI) escreveram comentarios
sobre eles (ex.: 0 Sobre a hermenéutica do versiculo da luz do Alcordo,
de Mulla Sadra).

De uma perspectiva mistica, todos os desenvolvimentos e
interacdes posteriores entre a filosofia islamica e outras tradicoes
intelectuais devem ser vistas como expressdes racionais dos
elementos misticos no interior do ambiente isldmico. Elementos
misticos existem no Isld de duas formas diferentes e independentes.
Basicamente, o Sufismo representa a dimenséo esotérica do Isla em

sua forma pura, enquanto as caracteristicas mais teoricamente

* NdO: Para a traducédo das passagens do Alcoréo, usou-se a tradugédo de Samir El
Hayek.
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importantes do misticismo islamico foram incorporadas
gradualmente na tradicdo filoséfica. O misticismo islamico, portanto,
apoia-se em dois pilares: o primeiro prético e em seguida o filoséfico,
ou seja, a sabedoria esotérica pode ser alcancada por meio da
sabedoria pratica, a qual inclui purificagdo interior e ascetismo, ou por
meio de um tipo de filosofia que inclui, mas néo esta limitada a, razdo

discursiva.

Contetudo: 1. Neoplatonismo e sufismo | 2. A tradi¢do ismaelita | 3. O “periodo do
declinio filoséfico” e a Escola de Shiraz | 4. A Escola de Isfahan e Mulla Sadra | 5. O caso
de Rami | 6. Conclusio | 7. Bibliografia | 8. Ferramentas académicas | 9. Outros recursos

disponiveis on-line

1. Neoplatonismo e sufismo

Seguindo as primeiras escolas teoldgicas de pensamento no Isl,
entre as quais estavam os deterministas (qadaritas), os escatologistas
(murjitas e waditas) e os tedlogos inspirados na fé (asharitas),
surgiram a tradigdo filosofica islamica e diversas escolas de
pensamento. Embora Al-Kindi seja reconhecido como o primeiro
filésofo mugulmano, a amplitude do impacto do pensamento helénico
na filosofia islamica é mais bem compreendida no desenvolvimento
filosdfico de Abu Nasr Farabi (séc. X). Al-Farabi, que é considerado o
pai da légica na tradicéo filosdfica islamica, é também o primeiro a

adotar o neoplatonismo, ainda que em um sentido limitado. Foi seu
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paradigma que abriu o caminho para a entrada do misticismo na
filosofia islamica.

O neoplatonismo, que continuou a ser um dos aspectos mais
importantes da filosofia islamica, realizou duas funcées, a intelectual
e a pratica, ambas das quais se tornaram parte integrante da vida
filosofica. Filosoficamente, o neoplatonismo ofereceu as respostas
para as questdes mais importantes do contexto isldmico, tais como de
que maneira a multiplicidade surge da unidade e como a
corporalidade é emanada de um Deus in corpéreo, assim como
explicagdes para a ordem de ascendéncia e descendéncia dos seres.

O misticismo em Al-Farabi se manifesta de duas formas,
filosofica e pratica. Filosoficamente, como fica evidente na Epistola
sobre o intelecto (Risalah fi'l-‘aql), sua interpretagdo do conceito dos
quatro intelectos abriu o caminho para seu sucessor Avicena (Ibn
Sina) (c. 981-1037), que fez completamente uso do neoplatonismo. Al-
Farabi ndo tentou em suas obras apenas reconciliar as opinides de
Platdo e Aristoteles — Platdo sendo visto como uma espécie de figura
mistica —, mas também, em suas discussdes sobre filosofia politica, ele
substituiu o rei- filosofo de Platdo por um Imi cuja compreensio da
verdade € intuitiva, que conhece nio apenas as virtudes tedricas mas
também as praticas. No entanto, embora suas composi¢cdes musicais
fossem cantadas em algumas ordens sufis da Turquia e no continente
Indo- paquistanés e possamos ver a influéncia do sufismo em seu
Molduras da sabedoria (Fusus al-hikam), relatos sobre ele ter sido um
sufi praticante sdo um tanto nebulosos.

Quanto ao mestre dos peripatéticos, Avicena (Ibn Sina), o

consenso entre os especialistas é que Avicena foi um racionalista que
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incorporou certos conceitos vindos de Platdo, Aristételes e do
neoplatonismo e que a caracteristica marcante de seus escritos
filosoficos é serem de natureza discursiva. A partir daqui, ha
geralmente duas interpretacdes da filosofia de Avicena: ha quem o
veja apenas como um racionalista que ndo tinha nada a ver com o
misticismo e ha quem argumente que tardiamente Avicena se adotou
o misticismo na medida em que isso se reflete em alguns dos seus
trabalhos tardios.

A maioria dos especialistas ocidentais em Avicena o veem como
apenas um racionalista, similar a al-Farabi e Averrdis, (Gutas 2006,
Adamson 2013) baseados principalmente em seus escritos discursivos
e racionalistas. Muitos filésofos muculmanos, em particular
especialistas iranianos em Avicena, tém uma leitura mais ampla dos
escritos de Avicena e tendem a concordar que tardiamente Avicena
desenvolveu um interesse no misticismo. (Nasr & Leaman 1996, Inati
1996).

Para Avicena, assim como para muitos filésofos mucgulmanos, a
tarefa filoséfica derradeira era, em particular, desvelar o mistério da
criacdo, como a unidade divina tornou-se a multiplicidade do mundo
de existentes. Para resolver esse enigma, Avicena adotou o esquema
neoplatodnico de emanacio, que também foi usado ndo apenas pelos
sufis e gnosticos islimicos para explicar a jornada espiritual do
homem até Deus, mas também por quase todos os filsofos misticos
de Suhrawardi e Mulla Sadra a Sabziwari e Tabataba’.

Avicena ndo foi um sufi praticante com nenhuma afiliacdo
conhecida com a ordem sufi. De fato, o encontro de Avicena com o

grande mestre sufi Aba Sa‘ld Abu’l-Khayr (m. 1049) e a presenca de
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uma “filosofia oriental” (al-hikmat al-mashraqiyyah) em seus escritos
sdo provavelmente apdcrifos. No entanto, a presenca de alguns
elementos misticos em alguns de seus escritos tardios é considerada
por alguns como indiscutivel (Aminrazavi 2003). Por exemplo, no
nono capitulo da sua principal obra filosdfica Indicagdes e lembretes
(Remarks and Treatments, al-Isharat wa’l-tanbihat), na secdo
intitulada Sobre as estagées dos conhecedores (Ft magamat al-‘arifin),
Avicena aparentemente oferece uma explicagio sobre a doutrina sufi
e defende abertamente o método gndstico e sufi de atingir a verdade.
Enquanto a autoria de alguns dos escritos em persa a ele atribuidos
estd sujeita a debate, em alguns de seus escritos alegdricos, como o
Tratado sobre a ascengdo (Mi‘raj namah), Tratado sobre os pdssaros
(Risalat al-tair), Salman e Absal, Vivo, filho do desperto (Hayy ibn
Yaqzan) e o Tratado sobre o amor (Risalah fi'l-ishq), para nao
mencionar seu famoso poema Ode a alma (al-Qasidah al-‘ayniyyah), a
presenca de elementos sufis e gnosticos é vividamente aparente para
quem segue estas interpretacéo.

Com Avicena, que representa o apice do racionalismo na Pérsia,
vieram duas outras correntes intelectuais. Por um lado, tem-se a
grande figura de Abti Hamid Ghazzali, que rejeitou a filosofia como
um todo e se tornou o expoente do sufismo. Por outro lado, tem-se o
aparecimento da filosofia ismaelita, que incorporou ideias sufis e do
hermetismo pitagérico no interior de um contexto filoséfico.

Ghazzali, um jurista ortodoxo e o principal expoente da fé
baseada na teologia (asharita), tendo estudado filosofia, pensou que o
raciocinio discursivo repousava em uma base soélida, mas logo se

voltou contra a filosofia, oferecendo uma critica devastadora contra a
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razdo em A incoeréncia dos filosofos (Tahafut al-falasifah)®. Desiludido
com as ciéncias do intelecto, ele praticou o ascetismo durante anos de
reclusdo e finalmente encontrou respostas na tradicfio Sufi. A jornada
espiritual de Ghazzali, de um jurista ortodoxo a um Sufi, é um dos mais
notaveis testemunhos da transformacio de um sabio mugulmano que
se voltou da vida exterior para a vida interior do Isld e encontrou o
sufismo como o tnico caminho para a verdade. Ele passou o resto de
sua vida escrevendo, ensinando e praticando o sufismo.

Ghazzali é um dos poucos misticos cuja linha de sufismo envolve
a ortodoxia religiosa, um quadro intelectual gnostico e a dimenséo
mais pratica e ascética do caminho espiritual. Ao contrario dos sufis
antinomianistas, que violavam a lei islamica (Shari‘ah), e a atitude
mais relaxada de outros sufis, Ghazzali foi um observador austero e
ardente da lei islamica.

Ele escreveu extensamente sobre misticismo argumentando ser
ele o inico reto caminho para a verdade. Uma obra notavel entre seus
escritos sobre o misticismo é O nicho da luz (Mishkat al-anwar), uma
obra importante de natureza iluminacionista que influenciou a
formacdo da doutrina da iluminagio (ishrag) por Suhrawardi
(Aminrazavi1gg6). Partes da sua obra- prima Revivificagdo das ciéncias
da religido (Ihya’ al-‘ulim al-dini), assim como o livro XXXV do Ihya, o
Livro da fé na unidade divina e a crenga na providéncia divina, é
essencialmente devotado a uma explicacdo da doutrina Sufi. Ele
também escreveu um grande numero de pequenos comentarios sobre

a significado espiritual do jejum, da oragéo, da invocacio dos nomes e

#NdO: ha uma traducdo em portugués desta obra feita por Catarina Belo: Al-Ghazali.
A incoeréncia dos fildsofos. Lisboa: Fundagdo Calouste Gulbenkian, 2023.
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atributos divinos, e da musica espiritual como instrumento de

purificacdo da alma.

2. A tradicdo ismaeliata

Do lado ismaelita, o uso da doutrina esotérica do hermetismo e
dos ensinamentos do misticos greco-alexandrinos foram adotados
pelos filésofos ismaelitas. Conceitos como a emanagdo do Uno, o
ascetismo, o corpo como prisdo da alma, a iniciacdo aos mistérios da
gnose (ma‘ifah), os niveis de interpretacio da hermenéutica
espiritual (ta’wil), a geometria sagrada com seu simbolismo mistico, os
ciclos de profecia e o papel iniciatico dos imés xiitas estavam entre os
muitos temas da tradigdo filosofica ismaelita. Entre as figuras
ismaelitas mais notaveis nos séculos X e XI estd Jabir Ibn Hayyan, (c.
721 - c. 815 CE) que foi mais do que um cientista e quimico e ofereceu
em seu O livro das pedras (Kitab al-ahjar) uma interpretacdo mistica
da ciéncia das letras e dos conceitos matematicos influenciados pela
geometria pitagdrica. Deve-se notar que ele era uma figura sob cujo
nome podem ter sido reunidas obras de muitos pensadores diferentes.
Abu Ya‘qub Sijistani também foi uma figura notavel do movimento,
cujos escritos misticos em Desvelamento do oculto (Kashf al-mahjub) e
O livro das fontes (Kitab al-yanabi‘) fornecem um comentario esotérico
nos principais assuntos filoséficos e religiosos (ver Nasr & Aminrazavi
1999/2001). Sijistani, cujos escritos devem ser considerados como
comentarios espirituais sobre a doutrina gndstica referente a partida

da alma em direc¢io ao seu estado paradisiaco, centra-se na unidade
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divina, nos intelectos tanto humano quanto divino e nos diferentes
tipos de alma junta a sua relagdo com o corpo. Nos escritos citados
acima, Sijistani trata sistematicamente das nocdes de criagdo, da
funcdo dos profetas como guias espirituais e do simbolismo oculto dos
ensinamentos deles. A medida em que se passa do nivel exterior para
o nivel interior e esotérico do Isld, ganha-se a consciéncia necessaria
para compreender o simbolismo dos ensinamentos proféticos. Entre
outros importantes textos misticos esotéricos dessa tendéncia esta
Ciéncia da profecia (A'lam al-nubuwwah), de Abtt Hatim Raz1'’s (811-891
CE), no qual o conceito de emanacéo € aplicado a nogéio cosmoldgica
do Sé (kun) e oferece uma explicagdo mistica sobre como a alma
humana é um trago da alma mais elevada que é perfeita.

Deve-se também mencionar Hamid al-Din Kirmani (m. 996 - 1021
CE) e seus numerosos escritos sobre sufismo e gnosticismo, o mais
notavel sendo Repouso do intelecto (Rahat al-‘agl). Proeminente
filosofo ismaelita, considerado por alguns como o “Avicena ismaelita”,
ele argumentou que um entendimento da verdade esta baseado em
dois preceitos. Primeiro, deve-se levar uma vida moralmente virtuosa
e, segundo, o adepto deve se preparar filosoficamente. Os capitulos de
Rahat al-‘aql sdo chamados aswar (recintos) e os paragrafos mashari’
(caminhos). O aprendiz tem de viajar por cinquenta e seis caminhos
no interior de sete recintos para que a alma conquiste o conhecimento
da realidade. A realidade, de acordo com Kirmani, é dividida em
quatro niveis diferentes: o primeiro é o mundo da criacdo divina ou o
mundo ndo corpdreo (‘alam al-ibda‘); o segundo, o reino corpéreo

(‘alam al-jism); terceiro, o dominio da religido (‘alam al-din) e,
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finalmente, o retorno do mundo a sua unidade original com Deus
(Baumstark 1932; Corbin 1961; Corbin 1964, 130-1; Hunzai 1986).

Talvez a figura mais importante da tradicdo ismaelita, alguém
que foi simultaneamente poeta e fil6sofo, tenha sido Nasir-i Khusraw
(1004 - c.1072 CE). Seja em sua colec¢do de poemas misticos e didaticos
conhecida como Divan, seja em suas obras misticas orientais, como O
sol das duas sabedorias (Jami‘ al-hikmattayin) e Conhecimento e
libertagdo (Gushdayesh wa rahdyesh) ele incansavelmente oferece
conselhos sobre a purificacdo da alma e sobre a busca da jornada
espiritual. A tentativa de reconciliacio entre o sufismo e a razdo de
Nasir-i Khusraw € vista no seu O sol das duas sabedorias, no qual ele
argumenta que “os sabios da verdadeira religido” (hukamay-i din-i
haqq) e os filésofos estio de acordo. Para Nasir-i Khusraw, a ciéncia da
alma é o caminho para alcancar o conhecimento verdadeiro,
conhecimento que transcende a diferenca entre aquele que percebe e

a percepgdo. Ele escreve:

Entre o cognoscente e o conhecido
Reside uma distin¢éo para aquele que

Despertou do sono da desatencgéo.

Nagir-i Khusraw oferece instrugdes especificas sobre como um
aprendiz deve seguir o caminho espiritual, baseando-se em praticas
ascéticas especificas. Semelhante as figuras de Santo Agostinho e Séo
Francisco de Assis, Nasir-i Khusraw seguiu um estilo de vida hedonista
no inicio da vida, mas passou por uma metamorfose espiritual e se
dedicou ao caminho sufi. Ecos de ambas as fases de sua vida podem

ser vistos em suas obras (Hunsburger 2000).
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Hé também varias obras enciclopédicas da tradigdo ismaelita
cujos autores sdo desconhecidos. Muitas delas tratam de ideias
misticas e sufis. Entre as obras que foram influentes na disseminacio
das ideias gnosticas estdo tratados como Irmdos da pureza (Ikhwan al-
safd) e A mde dos livros (Umm al-kitab) (Daftary 1990; Nasr &

Aminrazavi 1999/2001).

3. O “periodo do declinio
filosofico” e a escola de Shiraz

Tradicionalmente, os historiadores da filosofia argumentam que
ap06s Ghazzali, no século XI CE, a atividade filosdfica na parte persa e
oriental do mundo isldmico foi eclipsada e transferida para a Espanha
islamica. H4 aqueles que atribuam esse fato ao ataque mordaz de
Ghazzali aos fil6sofos, mas isso é, em grande parte, um mito. O mundo
islamico da época era tdo grande e o meio intelectual tdo rico e
diversificado que nenhum livro poderia acabar com sua filosofia e
raciocinio discursivo. Embora seja verdade que a filosofia peripatética
tenha sofrido um eclipse temporario na Pérsia, o motivo estd na
realidade sociopoliticas da dinastia Saljiiq e na luta do mundo islamico
contra forgas externas, como as Cruzadas. Estudos recentes, como o
de Qasim Kaka'i no journal of Andishah-yi Dini, revelaram que o
chamado periodo de declinio filosdfico foi, na verdade, uma era
vibrante de atividade intelectual na parte sul da Pérsia, onde surgiu a

chamada “Escola de Shiraz”. Essa escola, cuja caracteristica marcante
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foi sintetizar o racionalismo, o misticismo, a intuicdo intelectual e até
mesmo o sufismo popular, foi, sem divida, a precursora da Escola de
Isfahan.

Entre os grandes mestres do misticismo filoséfico vindos da
Espanha, Ibn Masarrah (883-931 EC) se destaca. Ele era um asceta cujas
opinides sobre a busca mistica da unidade da alma com Deus
constitufam um tema importante em seu misticismo filoséfico. Outros
incluem Ibn Hazm (994-1064), que enfatizou o amor mistico, Ibn-
Bajjah (1095-1138 CE), que tratou o conceito de intuicéo intelectual e
mistica como a faculdade que experimenta as realidades divinas, Ibn
Al-Sid de Badajoz (1052-127 CE), que desenvolveu o que alguns
chamaram de misticismo matematico, e Ibn-Tufayl (c. 1105 - 1185 CE),
cuja alegoria mistica Vivo, filho do desperto (Hayy ibn Yaqzan) e seu
conceito de Intelecto Ativo o tornaram um importante expoente do
misticismo na tradigéo filosdfica islamica. Por fim, ha o fil6sofo sufi
Ibn Sab‘in (1217- 1268 CE), que se esforcou para promover uma
aproximacdo entre a filosofia e o sufismo em um tratamento
sistematico de temas misticos.

Apesar da importincia das figuras acima, nenhuma delas
alcancou a eminéncia do maior mestre do sufismo gnoéstico e
filosdfico, Shaykh Muhyl al-Din Ibn ‘Arabi (1165-1240 CE),
frequentemente chamado de Shaykh al-Akbar (O Maior Mestre). Ibn
‘Arabi, cujas obras enciclopédicas, As molduras da sabedoria (Fusus al-
hakam) e Vitorias de Meca (Futuhat al-Makkiyah), nos fornecem um
dos paradigmas misticos mais complexos do género mistico islamico.
Frequentemente referido como a “Doutrina da Unidade do Ser”

(wahdat al-wijad), o misticismo filoséfico de Ibn ‘Arabi oferece uma
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vasta sintese de ideias gnosticas e sufis, bem como um tipo de discurso
filoséfico que, pela primeira vez, formula a doutrina sufi. Com Ibn
‘Arabl vemos um esforco monumental para comentar uma gama
completa de aspectos metafisicos, cosmoldgicos e psicoldgicos do
gnosticismo, fornecendo assim uma visdo da realidade cuja realizacéo
requer a pratica do caminho sufi. O edificio filoséfico-mistico de Ibn
‘Arabi é um processo de hermenéutica espiritual (ta'wil) que se baseia
na linguagem do simbolismo para guiar um iniciante do exterior
(zdhir) para o interior (batin). Para Ibn ‘Arabi, o cosmos inteiro
representa signos (ayat) que se oferecem a exegese simbolica, um
processo cujo apice é o Homem Universal (al-insan al-kamil). Ibn
‘Arabi, cuja doutrina da Unidade do Ser (wahdat al-wijid) foi
interpretada por muitos como panteismo, teve o cuidado de
argumentar que, embora Deus habite nas coisas, o mundo “néo esta”
em Deus. Para Ibn ‘Arabi, os seres humanos sio microcosmos e o
universo é o macrocosmo; o Homem Universal é aquele que realiza
todas as suas potencialidades inerentes, incluindo o sopro Divino que
foi soprado no homem por Deus no inicio da criagdo, como diz o
Alcordo. Para Ibn ‘Arabi, € a realizagfio espiritual de Deus dentro da
alma que leva a unido com Deus (ver Nasr 1964; Chittick 1989 e 2007).

No século XII d.C., durante o chamado “periodo de declinio” das
atividades filosdficas, a figura mais notavel foi o filésofo mistico,
Shaykh Shihab al-Din Suhrawardi, fundador da Escola da iluminacgéo
(Ishraqg). Suhrawardi, que era um peripatético, escreveu quatro
grandes obras, principalmente na tradigdo aristotélica. Ele também
escreveu varias obras em uma tradicdo esotérica peculiar, usando o

que ele chamou de “linguagem da iluminacédo” (lisan al-ishraq). Em
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seus escritos iluminacionistas, Suhrawardi se baseia no
neoplatonismo, mas substitui conceitos como ser e existéncia por luz
e iluminacdo, oferecendo assim o que pode ser chamado de uma
versdo gnostico-iluminacionista da filosofia aviceniana (Aminrazavi,
2003). Ele apresentou sua doutrina da iluminagfio em sua principal
obra, A filosofia da iluminagdo (Hikmat al-ishraq).

Em seus escritos sufis, Suhrawardi emprega tanto a alegoria
quanto a linguagem didatica para aconselhar o aprendiz a seguir o
caminho sufi, muitas vezes com instrucdes especificas sobre praticas
ascéticas. A sabedoria pratica constitui um componente inseparavel
da doutrina ishragi, tanto que na introdugéo de sua obra magna, A
filosofia da iluminagéo, Suhrawardi adverte o leitor de que os segredos
do livro permanecerio ocultos para o leitor, a menos que ele jejue por
quarenta dias e evite consumir carne. Suhrawardi, assim como Ibn
'Arabi, usa o simbolismo da natureza e dos animais para oferecer uma
hermenéutica espiritual (ta’wil) que comecga com a filosofia discursiva,
mas termina com a gnose e o retorno espiritual do homem a sua
morada original.

Também se atribui a Suhrawardi a defesa de uma teoria
epistemolégica conhecida como “conhecimento por presenca” (‘ilm
al-huduri), na qual o conhecimento ¢é alcancado direta e
experiencialmente quando o cognoscente, o conhecido e a relagio
epistémica se tornam um e o mesmo (Yazdi 1992). As obras de
Suhrawardi sobre o sufismo, a maioria das quais escritas em persa,
incluem O intelecto vermelho (‘Aql-i surkh), O canto da asa de Gabriel
(Awaz-i par-i Jibra'il), Histdria do exilio ocidental (Qissat al-ghurbat al-

gharbiyyah), Linguagem dos cupins (Lughat-i muran), Tratado sobre o
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estado da infancia (Risalah fi halat al-tufuliyyah), Um dia entre os sufis
(Ruzt ba jama‘at-i sufiyan), O som do grifo (Safir-i simurg), Tratado da
ascensdo noturna (Risalah fi'l-miraj) e Tratado da iluminagdo (Partaw-
namah) (Aminrazavi 1994).

A filosofia iluminacionista de Suhrawardi influenciou muitos
filésofos que escreveram comentdarios importantes sobre textos
gnosticos e sufis, entre eles Qutb al-Din Shirazi (1236-131 EC),
Muhammad Shahrazurl (m. 1153 EC) e Ibn Turkah Isfahani (c. 1362-
1433 EC). Vérios fil6sofos racionalistas que aderiram as ideias sufis e,
muitas vezes, praticaram o sufismo, tornaram-se expoentes do
misticismo filoséfico. Os fildsofos misticos pos-suhrawardianos, que
continuaram a refinar a aproximacéo entre a filosofia e o misticismo,
ficaram conhecidos como a “Escola de Shiraz”.

Estudos recentes, como o de Qasim Kaka'i no journal of
Andishah-yi Dini, revelaram que o que tradicionalmente tem sido
considerado como o periodo de declinio das atividades filosdficas na
Pérsia foi, na verdade, um periodo muito frutifero de atividades
filosdficas na parte sul da Pérsia. Entre os séculos XI e XVI, Shiraz
tornou-se o centro do pensamento sufi e gndstico da Pérsia.
Comecando com Qutb al-Din Shirazi, que escreveu um importante
comentario sobre a Filosofia da iluminagdo de Suhrawardi na tentativa
de esclarecer o pensamento iluminacionista dele, a Escola de Shiraz
produziu varios fildsofos sufis. O sucessor de Qutb al-Din Shirazi, Mir
Sadr al-Din Dashtaki (1424 CE.), tratou do problema da existéncia e da
questdo de sua primazia. Jalal al-Din Dawani (1427 CE.), outro filésofo
dessa tradicéo, escreveu sobre assuntos exotéricos, como a lei, bem

como sobre assuntos esotéricos. Sua obra sobre a relagdo entre o
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sufismo, a ética e o pensamento iluminacionista, intitulada Centelhas
de iluminagdo nas virtudes da ética (Lawami‘ al-ishraq fi makarim al-
akhlaq’), também conhecida como Etica jalaliana (Akhlag-i Jalali), é
de particular importéncia. Essa obra ainda é usada hoje pelos mestres
sufis como um guia pratico sobre como a ética espiritual pode
purificar a alma. Dawani também escreveu varios comentarios sobre a
filosofia da iluminacdo de Suhrawardi, como Formas de luminosidade
relativas aos templos de luz (Shawakil al-hur fi sharh hayakil al-nir). O
proximo filésofo mistico pertencente a Escola de Shiraz é Ghiyath al-
Din Mansur Dashtaki (n. 1461), o filho mais velho de Sadr al-Din
Dashtaki e o maior filésofo gndstico desse periodo. Chamado de
“universidade de um homem sé”, ele era bem versado em direito e
jurisprudéncia, bem como em sufismo teérico. Entre suas muitas
obras, destaca-se a Estagdes da Sabedoria (Magamat al-‘arifin), um
trabalho profundamente gnoéstico que veio a simbolizar o espirito da
Escola de Shiraz. Nela, Dashtaki apresenta um rico comentario
esotérico sobre os versos do Alcorio, os hadith e os ditos de mestres
sufis como Hallaj (858-922 CE.), Rimi (12z07-1273 EC.) e Hafiz (1320-
1388 EC.), entre outros, proporcionando ao leitor uma compreenséo
de como o amor a Deus pode levar a unidade transcendental do ser. A
influéncia de Ibn ‘Arabi é bastante evidente nessa obra. Mais uma vez,
a aproximacdo entre a filosofia peripatética, a doutrina ishragqi, a
teologia e o gnosticismo ('irfan) é feita para ajudar quem busca a
verdade a encontrar seu caminho através do labirinto de armadilhas
espirituais.

Entre outros fildsofos desse periodo, ndo necessariamente

afiliados a Escola de Shiraz, mas interessados no sufismo, estio Nasir
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al-Din Tasi (1201-1274), que escreveu uma obra sobre a ética sufi
intitulada Descrigdo dos nobres (Awsaf al-ashraf), bem como Afd’al al-
Din Kashani (m 1213), poeta e filésofo sufi. Este tltimo era um
aristotélico rigoroso que escreveu extensos comentarios sobre logica e
outros aspectos do pensamento aristotélico. Embora a maioria de suas
cinquenta e duas obras seja de natureza filoséfica, Kashani vé a tarefa
da filosofia como a de facilitar “seguir o caminho de Deus”, como
sugere o titulo de uma de suas obras. Seu comentdrio sobre Ibn ‘Arabi,
suas referéncias a outros gnosticos e sufis e sua poesia mistica o
identificaram mais como um sufi do que como um filésofo
racionalista. Escrevendo quadras no estilo de Omar Khayyam* (1048-
1131), é em sua poesia que o sufismo é mais aparente. Em uma quadra,

ele diz,

O puro sufi que busca Deus,
Ele néo tem lugar, de onde vocé O busca?
Se vocé O conhece, por que O busca?

Se ndo O conhece, quem estd buscando? (Chittick 2001)

Passando da Pérsia para a India, no século XI CE., quando a
dinastia persa dos gasnévidas comecou a governar a India, o
misticismo filoséfico e a pratica do sufismo se tornaram populares
entre os fil6sofos muculmanos indianos. Entre as figuras centrais desse
movimento estdo Shaykh Yousef Gardil Multani, Shaykh Isma'l

Lahori, Imam Hasan San‘ani e Shaykh Abu’l-Hasan ‘Ali Hujwairi, o

*NdO: hd um artigo sobre este autor por Seyed N. Mousavian, Sumner Suzanne, Mehdi
Aminrazavi e Glen Van Brummelen publicado no vol. I, parte 1 desta cole¢éo.
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filosofo sufi e autor de Desvelando o velado (Kashf al-mahjiib). Naquela
época, os missionarios ismaelitas, que haviam difundido a
interpretacio gnéstica do Isli na India, ja haviam criado um ambiente
intelectual receptivo para as ideias sufis e gndsticas. No século XIV CE.,
devido a migracéo de fildsofos persas e seus alunos para o norte da
India, a filosofia de orientagiio mais mistica das figuras acima também
ganhou popularidade na India.

Nos dois séculos seguintes, apesar da ascenséo e queda de varias
dinastias, o apoio aos filésofos na India em geral nio mudou. O
mecenato aos sufis atingiu um novo patamar durante o periodo
mongol, cujos governantes eram particularmente interessados na
tradicdo sufi em todas as suas manifestacdes, especialmente na
filosofia, na poesia e nas artes visuais. Filosofos persas notaveis como
Taftazani (c. 1322-1390 CE.) e Jurjani (1097-1127 CE.) foram para a india
nessa época. Eles foram seguidos por figuras como Mir Fath Allah
Shirazi, que reformou os curriculos educacionais para enfatizar os
ensinamentos das filosofias misticas de seus professores persas.

O misticismo filos6fico continuou na tradigéo filosé6fica islamica
do norte da India em figuras como Khawjah Muhammad Baqt bi'llah
(n.1563), um célebre mistico e fundador da ordem sufi nagshbandi,
bem como de seu aluno Shaykh Ahmad Sirhindi (1564-1624),
proponente da doutrina da “Unidade da consciéncia” (wahdat al-
shuhud) e autor de Epistolas (Maktubat). Outros filésofos mugulmanos
do continente indo-paquistanés que incorporaram o misticismo
foram Mulla ‘Abd al-Hakim Siyalkoti, Mulla Mahmud Junpuri Faruqi e
Mirza Muhammad Zahid Harawi (1603-1652), que se tornou o

proponente da filosofia iluminacionista de Suhrawards; e, talvez o
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mais conhecido fildsofo-mistico, Shah Waliullah, que viveu no século
XVIII EC. Waliullah tentou conciliar a doutrina de Ibn-‘Arabi sobre “A
unidade do ser” (wahdat al-wujud) e a doutrina de Sirhindi sobre a “
Unidade da consciéncia” (wahdat al-shuhud). Além de seus iniimeros
escritos sobre a fundagio da metafisica sufi, Shah Waliullah deve
receber o crédito por dar legitimidade a doutrina mistica, apesar dos

ataques de juristas ortodoxos que viam seu sufismo como herético.

4. A escola de Isfahan e Mulla
Sadra

De volta a Pérsia, ocorreu o advento da dinastia safdvida no
século XVI CE,, cujos fundadores eram sufis praticantes afiliados ao
grande mestre sufi Safi al-Din Ardabili (1252-1334 CE.). L4, o uso da
doutrina sufi, da filosofia e do ascetismo em um unico paradigma
filosdfico atingiu seu apice. A questdo mais importante do que veio a
ser chamado de “Escola de Isfahan” foi a “realidade do ser” (hagigat al-
wijud) em oposi¢io ao “conceito de ser” (mafhum al-wijud).

O fundador da Escola de Isfahan, Mir Damad (m 1631 ou 1632
CE.), era um seguidor da filosofia da iluminacdo de Suhrawardj,
chegando a escolher o pseuddnimo ishrag (iluminagdo). Ele ndo s
escreveu extensivamente sobre o fundamento metafisico do
misticismo em sua principal obra Fagulhas de fogo (al-Qabasat), como
também em seus Extases (Al-Jadhawat), Estados misticos celestiais

(Khalsat al-malakit) e suas Desassociagdes (al-Khl'iyyat), mas também
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escreveu poesia mistica. Apesar de Mir Damad ter escrito
extensivamente sobre a filosofia peripatética e, especialmente, sobre
o conceito de tempo, ele deve ser creditado com uma interpretacio
gnostica da filosofia aviceniana. Sua estrutura filoséfico-mistica,
baseada no primado da esséncia, fornece a estrutura intelectual para
a ascensdo da alma e sua eventual unidade com sua fonte.

No entanto, foi seu aluno Sadr al-Din Shirazi, conhecido como
Mulla Sadra, que talvez tenha sido o maior metafisico da tradicéo
filosdfica islamica. Sua grande sintese da filosofia discursiva, da
intuicdo intelectual e do ascetismo ficou conhecida como a “Teosofia
transcendental” (al-hikmat al-muta‘aliyah). Essa perspectiva filoséfica,
de acordo com Mulla Sadr3, foi revelada a ele por Deus apés muitos
anos de purificagdo interior. Com Mulla Sadra, uma tentativa de
oferecer um comentario espiritual (ta’wil) a partir de uma perspectiva
gnostica xiita sobre o Alcordo e o conceito de “autoridade espiritual”
(wilayah) atinge seu apice.

Sua obra-prima, As quatro jornadas do intelecto (al-Asfar al-
arba‘at al-‘agliyyah) é uma exposicéo filosdfica e gnostica do mais alto
calibre, na qual a jornada descendente e ascendente da alma de, e
para, Deus, é tratada em detalhes. Essa obra, que é uma enciclopédia
de gnose, filosofia e misticismo, incorpora muito do que Ibn ‘Arabi e
outros filésofos misticos haviam apresentado até entdo. Para Mulla
Sadra, a criacdo representa quatro jornadas: a Queda, na qual a
unidade se torna multiplicidade, é a primeira, seguida pela jornada
terrena, na qual a dor da separagfio causa um anseio existencial em
direcdo a morada original. De acordo com Mulla Sadra, a ascenséo

espiritual do homem por meio do caminho do sufismo e do
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gnosticismo constitui a terceira parte dessa jornada até que a unidade
seja novamente alcancada. Finalmente, ha a permanéncia no reino
Divino, da Verdade (haqq) para a Verdade, um estado que apenas
poucos das elites espirituais podem experimentar.

Mulla Sadra pode ser considerado como o revivificador da
auténtica sabedoria mistica a ser alcancada por meio do misticismo e
da intuicdo intelectual ndo dissociada da racionalidade. Mulla Sadra
faz uso extensivo de analises ldgicas e provas demonstrativas, que se
baseiam no que ele chama de “principio iluminativo” (ga‘idah
ishraqiyyah); isto é, o que entrou no coracéo (al-waridat al-qalbiyyah),
ou “conhecimento divinamente realizado” (tahqiq ‘arshi).

Algumas obras que sdo indicativas de seu compromisso com o
misticismo filoséfico sdo: Penetragdes metafisicas (al-Mashari’),
Sabedoria do trono (Hikmat al-“arshiyah), A unidade do cognoscente e
do conhecido (Ittihad al-‘aqil wa’l-ma‘qal) e Segredos dos versos do
Alcordo (Asrar al-ayat), um comentdrio gndstico sobre os famosos
versos da luz’.

Mulla Sadra deixou uma marca duradoura na filosofia islimica e,
especialmente, no vinculo entre a filosofia e o misticismo, tornando a
integracdo do misticismo uma parte essencial do filosofar. Seus alunos
levaram seu legado filoséfico até a era moderna. ‘Abd al-Razzaq Lahiji
(m. 16611662 CE.) escreveu um comentdrio sobre Os segredos do
Jjardim (Sharh-i gulshan-i raz), que é uma exposicdo detalhada do
caminho espiritual e da jornada de uma pessoa pelo labirinto dos
estados e etapas do caminho sufi. Mir Findiriski (m. 1640-41 EC.)

escreveu um comentdario mistico sobre o Yoga Vaishishe, e Mulla

5NdO: Alcordo 24:35.
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Mubhsin Fayd Kashani (m. 1680 CE.) escreveu um tratado mistico
intitulado As palavras ocultas (Kalimat-i maknunah), bem como Gnose
divina (al-Ma‘arif al-ilahiyyah). Qadi Sa'id Qummi (m. 1696 CE.), outro
aluno de Mulla Sadra e um neoplatonico convicto, é autor de varios
tratados misticos, como os Segredos das adoragdes (Asrar al-ibadat),
bem como de uma importante obra gnostica intitulada Comentdrio
sobre as Enéadas (Taligat bar Uthulujiya), quer dizer, a pseudo
Teologia de Aristoteles, derivada das Enéadas de Plotino®.

As obras acima, todas elas continuacdes da filosofia sadriana,
elaboram mais profundamente os pontos sutis da teosofia
transcendentalista, que se baseava firmemente na primazia da
existéncia sobre a esséncia, a gradacdo e a unicidade que aparece
como multiplicidade. A questdo é como transcender o mundo dos
objetos que aparecem como muitos, para ver a Unicidade que estd no
coracdo da multiplicidade. A resposta pés-suhrawardiana e sadriana é
que uma combinacdo de sabedoria pratica e intuicdo intelectual, que
transcende o raciocinio discursivo, fornece a visdo para enxergar a

Unicidade que estd no coracdo da multiplicidade.

5. O caso de Rumi

Muhammad Jalal al-Din Balkhi, mais conhecido como “Rami”, é
considerado por muitos como um dos maiores poetas sufis da tradi¢do

islamica. Em sua obra magna, Mathnawi, que foi chamada por alguns

5 0 autor remete aqui ao verbete de Peter Adamson, Teologia de Aristételes, que se
encontra traduzido no Vol. I desta colec¢éo.
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a , Rami Z iscursivi
de “O Alcordo persa”, Rumi despreza o pensamento discursivo e

ridiculariza os fil6sofos por andarem sobre pernas de pau:

As pernas dos racionalistas sdo como pernas de pau;
Quio inflexiveis e firmes sdo os pés de madeira!

(Nicholson, I: 2127)

No entanto, ele se tornou uma figura influente na tradicdo do
sufismo filoséfico pés-aviceniano.

A critica de Ram1 a filosofia peripatética estd mais préxima da
critica de Ghazzali ao racionalismo do que de uma rejeigéo total a ele.
Defendendo a “humildade epistemoldgica”, Rimi oferece uma critica
as teorias epistemoldgicas tradicionais, como a verdade por
correspondéncia, autoridade e raciocinio, a0 mesmo tempo em que
permite um aspecto mais experiencial da verdade.

Em seu Mathnawi, Rumi também critica a confiabilidade das

afirmacoes de verdade baseadas na experiéncia sensivel:

Todos os sentidos do homem sdo impermanentes
Pois na presenca daluz do Dia da Ressurreicio eles ndo sdo
/ nada.

A luz dos sentidos e dos espiritos de nossos pais
Nio é totalmente evanescente e nada como as plantas

(Nicholson, IV: 431-33)
Embora os sentidos nos fornecam algum conhecimento, esse nédo

é o tipo de conhecimento que pode levar a descoberta da verdade

espiritual e existencial.

269



Estudos em histéria da filosofia arabe e islamica, vol. I1, pt. 2

Rami também rejeita a ideia de “verdade por autoridade” e faz

alusio aos perigos de seguir cegamente aqueles que afirmam conhecer

7

a verdade. Sua critica é particularmente dirigida aos juristas

mugculmanos que aderem a teoria do mandamento divino.

Uma mirfade de conformistas servis que seguem
| conjecturas

Sdo atirados as profundezas mais baixas, atingidos por
| escripulos.

Pois por seguirem de modo especulativo precedentes e
| suposigdes logicas

E seu alicerce e a prépria fibra e asa de seu voo.
Seu demonio interior desperta neles dividas e argumentos
/ ilusérios

Até que, incultamente, despencam de cabeca como cegos

(Nicholson, IV: 2125-27)

Quanto a aplicacio da razdo, que estd no centro do
empreendimento filoséfico, Rumi1 divide o intelecto em intelecto
universal (‘agl-i kulli) e intelecto particular (‘aql-i juz’7). Enquanto o
intelecto universal se ocupa das questdes do reino Divino, o escopo do
intelecto particular esta restrito a este mundo. Em resposta aos

racionalistas mugulmanos (mutazilitas), Rumi afirma:

A diferenga entre os intelectos era intrinseca na origem —
Vocé deve ouvir a doutrina de acordo com os

/ tradicionalistas

270



Estudos em histéria da filosofia arabe e islamica, vol. I1, pt. 2

- Ao contrario da opinido dos mutazilitas,
que sustentam que todos os intelectos, em sua origem,
eram basicamente iguais,

Mas, por meio da experiéncia e do aprendizado, as mentes
/ aumentam ou diminuem

Assim, uma se torna mais conhecedora do que a outra —
A doutrina deles ¢é falsa porque até mesmo o conselho de
/ um menino

Que nio tem experiéncia em nenhum plano de acédo -
Dessa crianca pequena brotard um pensamento

Que um velho sdbio com muita experiéncia ndo faz ideia

(Nicholson, III: 1539-43)

E novamente Rumzi afirma:

O animal humano que, por meio de engano e astucia,
/ conhece...

Os meandros da ciéncia da geometria

Ou astronomia, medicina e filosofia

Que dizem respeito a este mundo

Estd impedido de encontrar o caminho para o sétimo céu.
Todas essas ciéncias sdo adequadas para a construcdo de
/ um estabulo;

Servem como colunas para a morada de camelos e vacas.
O proposito delas é apenas permitir que o animal
|/ sobreviva um ou dois dias

E ainda assim esses imbecis chamam essas ciéncias de
/ “mistérios”

(Nicholson, IV: 1519-1516)
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Tendo criticado as teorias da verdade por correspondéncia,
autoridade e raciocinio, Rumi defende um entendimento mais
existencial da verdade, ao qual ele, juntamente com muitos fildsofos

islAmicos, se refere como o intelecto universal. Ele nos diz:

O outro intelecto é uma dadiva de Deus,

cuja fonte é como uma nascente dentro da alma.
Quando a agua do conhecimento jorra do coragéo,

Ela ndo se torna fétida, ndo envelhece nem se deteriora.
Se o caminho por onde ela flui estiver bloqueado, por que
| se preocupar?

Pois, como uma fonte, ele jorra constantemente da casa.
O intelecto adquirido é como uma corrente de dgua
Que desce das colinas para as casas;

Se o caminho da agua for obstruido, ele é desfeito:
Busque a fonte em seu préprio interior

(Nicholson, IV:1964-68)

A confianca dos filésofos apenas na razdo entra em conflito com
a validade do conhecimento por intuicdo e da revelacdo divina, de

acordo com Rami:

O fil6sofo, por meio de pensamentos e suposic¢des, estd em
| negagéo.

Diga a ele que va e esmague sua cabeca contra este muro.
A linguagem da 4gua, da terra e dalama

E compreensivel para os sentidos do coragéo dos adeptos.
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O fil6sofo que é cético sobre o pilar lamentoso’

Est4 ele mesmo afastado dos sentidos dos sabios.

Tais coisas sdo, diz ele, apenas um reflexo de paixdes
/ melancélicas

Que geram essas fantasias selvagens na mente das pessoas
(Nicholson, I: 3278-81)

Onde Rami e alguns filésofos concordam é na existéncia da
propria faculdade da intuicdo, que é frequentemente associada ao
intelecto universal. De acordo com Rumy, essa faculdade, que deve ser
“despertada” pela pratica do arduo processo do caminho mistico, leva
ao despertar dos cinco sentidos espirituais internos que
complementam os cinco sentidos fisicos externos. Todos os dez
sentidos sdo controlados pelo “coragdo” simboélico — o érgdo da

percepgéo suprassensorial.

Ha cinco sentidos [espirituais] além desses cinco sentidos
| [fisicos]

Os primeiros sdo como ouro vermelho e os tltimos como
| cobre.

No mercado, onde os especialistas estdo ocupados

Como os sentidos de cobre e de ouro deveriam ter o
/ mesmo precgo?

A nutricdo dos sentidos fisicos é turva e tenebrosa;

O sentido espiritual ceia e se alimenta do sol

(Nicholson, II: 49-51)

7Sobre o “pilar lamentoso”, consulte o Comentario sobre Mathnawi de Nicholson, livro
1, p. 141 (versiculo 2113).
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Fique em siléncio, fique em siléncio, beba
| silenciosamente.

Cubra-se, cubra-se, pois vocé é o tesouro escondido.

Nio fale, néo fale sobre essa revelagiio de meu coragéo
Para que vocé ndo fique desnorteado, para que nio
| permaneca perplexo

(Kulliyat-i Shams, vol. 2, ghazal 637, vv. 6649, 6653)

O impacto de Rumi na filosofia islamica pode ser visto em varios
comentarios sobre o gnosticismo filoséfico que foram influenciados
por suas obras. A tradicdo de escrever comentarios ou citar Riimi, que
aparece nas obras de Mulla Sadra, Lahiji e Sabziwari, continua até a

era moderna.

6. Conclusao

Embora a filosofia poés-sadriana na tradicdo islamica nunca
tenha alcancado o nivel de resultado dos grandes mestres do periodo
safavida, a escola de metafisica de Sadra encontrou seguidores nos
periodos que se seguiram, dentro e fora da Pérsia. Embora a influéncia
de Mulla Sadra tenha sido marginal no mundo arabe, que geralmente
parece ter se distanciado das questdes metafisicas tradicionais, na
India, a filosofia sadriana foi bem recebida e é ensinada nas escolas
tradicionais até hoje.

Com o advento da dinastia Qajar no Ir, no inicio do século XVIII
CE., a filosofia sadriana tornou-se novamente o ponto central da

atividade filosdfica. Os maiores defensores da gnose e do misticismo
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filosdfico nesse periodo vieram a ser conhecidos como a “Escola de
Teerd”. Essa escola incluia Mulla ‘Ali Nuri (m. 1830-1 CE.), cuja obra
Glosas sobre os Segredos dos versoss é um comentario esotérico sobre
certos versos do Alcordo, Mulla Isma‘l Khajul (m. 1759 EC.), que
escreveu sobre o conceito de tempo em um contexto gndstico, e a
figura mais célebre desse periodo, Hajj Mulla Had1 Sabziwarl (1797-
1873 EC.), cujo Comentdrio sobre tratados (Sharh-i manzgumah) é um
compéndio de gnosticismo filoséfico. Sabziwarl, que também
escreveu poesia mistica sob o pseudonimo de Asrar (Segredos),
promoveu uma aproximacdo entre muitas vertentes diferentes da
filosofia mistica e considerou o ascetismo como parte central de uma
vida filoséfica.

Com a morte de Sabziwari em 1797 CE, Teera se tornou o centro
da atividade filosdfica, grande parte da qual se concentrava na filosofia
de Mulla Sadra e Sabziwarl. As caracteristicas marcantes da Escola de
Teerd eram que o conhecimento é hierarquico em esséncia e que a
filosofia discursiva, embora 1til, é em Gltima instancia limitada. Nessa
tradicdo, é por meio da intuicdo intelectual, da iluminacdo e da
purificacdo interior que a realidade da existéncia pode ser
experimentada (Sabzavari 1969; Ashtiyani 1973). Entre outros mestres
desse periodo estdo Mulla ‘Abdallah Zunuzi (m. 1841-42 EC.), autor de
Divinos clarées de luz (al-Lama‘at al-ilahiyyah), e seu filho, Mulla ‘Ali
Zunuzi (m. 1889-1900 EC.), autor de Maravilhas da sabedoria (Badayi‘
al-hikam). Ambas as obras sdo comentarios gndsticos e misticos sobre
uma ampla gama de problemas filoséficos. Como a Escola de Teerd era
dominada por grandes estudiosos que também eram juristas, ela

continuou na tradicédo sadriana e sabziwariana, mas se distanciou do
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sufismo popular, no qual eles identificaram uma atitude relaxada e até
mesmo tendéncias antindmicas em relacéo a lei islamica (Shari‘ah). A
énfase na piedade, no ascetismo e na purificacdo da alma dentro dos
limites prescritos pela Shari‘ah, talvez parcialmente uma reacéo a
modernidade, é a caracteristica marcante da Escola de Teerd. O
numero de filésofos muculmanos que se tornaram defensores da
filosofia mistica no mundo islamico é muito grande para ser
mencionado aqui, mas claramente o misticismo é uma tradicéo viva
que continua a ocupar o papel central na filosofia do mundo
mugulmano. E praticamente impossivel explicar completamente
todas as tradi¢des de misticismo na tradicéo filoséfica islamica, mas
essas tradicOes existem em quase todos os paises mugulmanos
atualmente (consulte Kilig, 1996).

O impacto do misticismo na filosofia islamica foi tdo profundo que
mudou a prdpria esséncia e definicio de filosofar. O empreendimento
de filosofar na tradicfo islamica é visto pela maioria ndo apenas como
um exercicio intelectual, mas como a dimenséo intelectual da jornada
espiritual da alma em direcdo a revelacdo da verdade. A filosofia
auténtica, de acordo com os filésofos misticos mugulmanos, ests,
portanto, comprometida em fornecer um comentdrio racionalista
sobre as questdes que tradicionalmente pertenciam apenas ao

dominio mistico.
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para seu banco de dados.
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A influéncia da filosofia
arabe e islamica no
pensamento judaico’

Mauro Zonta'
Charles Manekin

A “influéncia” da filosofia arabe e islamica no pensamento
judaico nunca foi estudada como um todo. De fato, nos ultimos
tempos, ela ainda nio foi objeto de uma andlise abrangente e
detalhada além daquela feita em um artigo mais geral (Zonta 1997a;
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arabe-hebraicas: Zonta 2o1b e 2011c). Este artigo se concentrou em
alguns temas especificos dessa “influéncia”, ou seja, nas citagoes,
tradugdes e interpretacdes dos textos escritos por alguns fildsofos
arabe-islamicos (os Irméos da Pureza, Avicena e Averrdis), mas nédo
incluiu outros autores, como al-Kindi, al-Ghazali ou Ibn Bajja, nem
algumas figuras menores que deixaram alguns rastros na filosofia
judaica medieval. E claro que a questio da “influéncia” geral dos
filésofos arabe-islamicos sobre autores proeminentes como Ibn
Gabirol e Maimoénides foi examinada em artigos especificos e partes
de livros (veja em particular Pessin 2007, Davidson 2011, Pessin 2013).
No entanto, isso ndo aconteceu no caso de outros autores judeus,
embora varios estudiosos contemporaneos tenham encontrado
diversas referéncias mais ou menos explicitas ou implicitas a filosofia
arabe e islamica medieval em muitos autores judeus em atividade no
periodo de 9oo a 1500: entre os mais conhecidos, estdo Jacob al-
Qirqgisani, Isaac Israeli, Solomon Ibn Gabirol, Bahya Ibn Paquda,
Abraham bar Hiyya, Joseph Ibn Zaddiq, Moses Ibn Ezra, Judah Halevi,
Abraham Ibn Daud, Moisés Maimoénides, Samuel Ibn Tibbon, Shem
Tov Ibn Falaquera, Levi ben Gershom (Gersonides), Moisés Narboni e
Hasdai Crescas. Em geral, a descoberta dessas referéncias néo levou os
estudiosos contemporaneos a chegarem nem mesmo a conclusoes
provisdrias sobre a real extensdo dessa “influéncia” e as formas de
disseminacdo dela entre os autores judeus, com excecdo de alguns
casos particulares - por exemplo, o das fontes arabes da logica judaica
do século XIV em Provenca (Cf. Zonta 1997b).

Devido a complexidade do tema e a substancial escassez de

trabalhos anteriores especial e sistematicamente dedicados a isso,
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uma analise abrangente, ou até mesmo detalhada, da “influéncia” da
filosofia arabe e islimica no pensamento judaico deve observar alguns
limites. O conceito de “influéncia” em si deve ser restrito aos casos em
que um emprego direto e evidente, se ndo necessariamente explicito,
de fontes arabes e islamicas por autores judeus tenha sido ou possa ser
claramente verificado. (Por exemplo, é sabido que Maimonides
conhecia e empregava diretamente varias fontes filosoficas arabes;
entretanto, deve-se admitir que, em muitos casos, os autores judeus da
Idade Média tardia conheciam e empregavam essas fontes néo
diretamente, mas por meio de Maimonides). Essa analise ndo deve se
limitar aos casos em que o texto (ou os textos) de um autor foram
meramente “traduzidos” para o hebraico ou citados literalmente em
seus originais arabes. Esses casos foram estudados em alguns livros
(Steinschneider 1893, trad. Manekin et al. 2013, Manekin & Biesterfeldt
2022, Zonta 1996) e em varios artigos recentes, mas essa analise deve
agora se estender aos casos em que esses textos foram comentados e,
em alguns casos, de fato empregados por pensadores judeus de forma
direta para construir sua propria filosofia. (A esse respeito, deve-se
observar que muitos filésofos judeus do final da Idade Média parecem
ter conhecido a filosofia de Avicena; na realidade, alguns deles podem
ndo a ter conhecido diretamente, mas travado contato com ela por
meio de al-Ghazali, principalmente — como pode ter acontecido
também no caso de Maimdnides). Um exame histérico dessa
influéncia deve proceder nio de acordo com as linhas principais da
historia da filosofia judaica, mas de acordo com a ordem cronoldgica
dos varios filésofos arabes e islamicos que foram lidos por autores

judeus, seja em seus textos originais, seja em tradugdes hebraicas
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medievais ou, em alguns casos, até mesmo em versdes latinas
medievais — e deve ficar claro que os fildsofos judeus aparentemente
ndo usaram como fontes autores arabes em atividade apds o ano de
1200, aproximadamente. Esse exame deve considerar que a “filosofia
arabe” e a “filosofia isldmica” ndo podem ser totalmente identificadas,
mas a relacdo delas parece ser, as vezes, como a intersecdo de dois
conceitos que ndo sfdo completamente idénticos. (Por exemplo,
algumas obras importantes da filosofia islamica, como O livro da
ciéncia (Danesh name), de Avicena, foram escritas em persa, enquanto
alguns filésofos cristdos medievais atuantes no Oriente Médio
escreveram suas obras em arabe e deveriam ser incluidos nos casos de

“influéncia da filosofia arabe [cristd] no pensamento judaico”).

Conteudo: 1. Al-Kindi | 2. Abu Bakr al-Razi | 3. Os Irméos da Pureza (Ikhwan al-Safa) e
seus seguidores | 4. Al-Farabi | 5. Avicena | 6. Al-Ghazali | 7. Ibn Bajja | 8. Ibn Tufayl | 9.
Averrdis (Ibn Rushd) e alguns de seus seguidores | 10. Fakhr al-din al-Razi e Sihab al-
din al-Suhrawardi | 11. Autores cristdos-arabes | 12. Bibliografia | 13. Ferramentas

académicas | 14. Outros recursos disponiveis on-line

1. Al-Kindi

Os vestigios da “influéncia” de al-Kindi (796-866) no pensamento
judaico medieval parecem ter sido bastante escassos a ndo ser por
algumas citacoes e passagens certamente tiradas de suas obras, e de
uma delas em particular. De qualquer forma, elas parecem ter sido

substancialmente limitadas a primeira fase de sua producio
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intelectual, quando a influéncia do neoplatonismo (ou melhor, do
primeiro aristotelismo arabe-islamico, no qual Plotino e Proclo
desempenharam um papel fundamental como intérpretes da
metafisica) parece ter sido mais forte. De fato, em vez de falar da
influéncia de al-Kindi no pensamento judaico, deve-se falar de uma
espécie de “kindismo” judaico por meio da influéncia de alguns dos
seguidores drabes (em especial cristdos arabes) de al-Kindi. (Ver item
11, abaixo).

Os primeiros vestigios da influéncia de al-Kindi foram
encontrados em Jacob al-Qirqisani, um autor judeu caraita habitante
da Mesopotamia (onde o préprio al-Kindi viveu um século antes) na
primeira metade do século X. Na principal obra néo filoséfica
publicada por al-Qirqisani, o Livro sobre as luzes e sobre as torres de
guarda (Kitab al-anwar wa-l-maraqib), um estudo das partes legais do
Pentateuco, Georges Vajda identificou algumas passagens da Epistola
sobre a quididade do sono e da visdo (Risala fi mahiyya al-nawm wa-I-
ru’ya), de al-Kindi, que al-Qirgisani teria empregado em sua descrigéo
do conceito de “sono” (Vajda 1941-1945, 115-122). Outros vestigios de
uma obra filoséfica de al-Kindi, sua Epistola sobre a causa que produz
o refluxo e o fluxo (Risala fi [-illa al-fa‘ila li--madd wa-l-jazr), foram
encontrados por Bruno Chiesa em uma passagem sobre a criacdo do
mundo na obra teoldgico-filosoéfica mais importante (e ainda néo
publicada) de al-Qirqisani, o Livro dos jardins (Kitab al-riyad), um
estudo das partes no legais do Pentateuco (Chiesa 1989, 95). E claro
que ainda é necessaria uma analise completa da prépria “filosofia” de
al-Qirqgisani, conforme encontrada nesta tltima obra para que se possa

avaliar a forca real da influéncia de al-Kindi em seu pensamento.
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Depois de al-Qirgisani, outros tracos da influéncia filoséfica de
al-Kindi podem ser encontrados em pensadores judeus posteriores. O
mais importante deles aparece em Isaac Israeli, que viveu no Egito e
na Tunisia entre c. 850 e c. 950 (de acordo com outros estudiosos, entre
c. 830 e c.932). Uma das principais obras filosoficas de Israeli, seu Livro
de definigdes (Kitab al-hudud), é basicamente uma adaptagéo judaica
da obra de al-Kindi sobre o mesmo assunto, a Epistola sobre as
definicdes e as descrigoes das coisas (Risala fi hudud al-ashya’ wa-
rusumiha): Israeli adaptou para os leitores judeus e, as vezes,
comentou varias definicoes de termos filoséficos e teoldgicos do
proprio al-Kindi — como foi demonstrado por Samuel Miklos Stern
(Altmann e Stern 1958, 3-78). O emprego da filosofia de al-Kindi por
Israeli para construir seu proprio trabalho filosofico parece ser o caso
mais relevante da influéncia de al-Kindi na filosofia judaica medieval.

Um segundo caso é o de Shem Tov Ibn Falaquera (c. 1225 - c.
1295), um filésofo judeu espanhol que escreveu varias obras
encaixando citagOes (traduzidas para o hebraico e ocasionalmente
adaptadas por ele para seu préprio uso) de muitas fontes arabe. Em
seu Bdlsamo para a tristeza (Seri ha-yagon), ele foi fortemente
influenciado e inseriu varias citagdes de Sobre o modo para afastar as
preocupacées (Fi hila li-daf' al-ahzan), de al-Kindi, conforme
comprovado por varios estudiosos (Ritter e Walzer 1938 [1943],
Klugman-Barkan 1971). Com excecdo desses dois casos, apenas
vestigios muito escassos do conhecimento da obra de al-Kindi foram
encontrados na filosofia judaica medieval: pode-se mencionar uma
referéncia a zoologia de al-Kindi encontrada na obra filoséfico-

filologica ainda inédita de Moisés Ibn Ezra, o Tratado do jardim sobre
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os significados metaforicos e verdadeiros (da Biblia) (Magala al-hadiga
fi ma‘na [-majaz wa-l-hagiga), escrito na Espanha crista por volta de
13o (ver ms. de Jerusalém, Biblioteca Nacional e Universitaria Judaica,

8° 570, paginas 206, linha 8 - 207, linha 7).

2. Abu Bakr al-Razi

A ma reputacgio de Abu Bakr al-Razi (c. 850 - ¢. 925) como um
filésofo do Isld medieval “heterodoxo” e “descrente” parece ter
influenciado a maioria dos autores judeus medievais, como aparenta
ser o caso de Maimdnides, em particular. Entretanto, isso ndo impediu
que alguns deles citassem e empregassem algumas de suas obras como
fontes para a construgéio do préprio pensamento.

Quanto ao julgamento severo de Maimdnides sobre al-Razi
como filésofo, ele foi claramente baseado no conhecimento do
contetdo geral de sua metafisica e teologia, conforme encontrado no
Livro da ciéncia divina, de al-Razi (Kitab al-ilm al-ilahi), conforme
encontrado tanto no Guia dos perplexos® (Dalalat al-ha’irin) quanto
em uma de suas cartas ao tradutor “oficial” de sua obra, Samuel Ibn
Tibbon. Nessa tltima, ele afirma que o livro Ciéncia divina de al-Razi
ndo é util, uma vez que al-Razi era apenas um médico (e ndo um
verdadeiro filésofo) (Marx 1934-1935, 378; sobre a real influéncia da

carta de Maimonides, veja também Harvey 1992). Na terceira parte,

* NdO: ha uma traducio desta obra em portugués a partir da tradugio hebraica
moderna de Schwartz (Maimonides. Guia dos perplexos. Trad. Y. F. Horwitz. Sdo Paulo:
Sefer, 2018).
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capitulo 12, do Guia, de forma mais explicita, ele afirma que o livro de
al-Razi esta repleto de ideias delirantes e ignordncia: de acordo com
ele, al-Razi pensava que na vida humana ha certamente mais mal do
que bem, de modo que até mesmo a bondade divina deveria ser
seriamente questionada (Moses Maimonides [GP], 2:441-442). Apesar
disso, dois outros fildsofos judeus, pelo menos, mencionaram al-Razi
e empregaram algumas de suas ideias. Moisés Ibn Ezra, no capitulo 5
de seu Tratado do jardim, cita uma passagem de al-Razi sobre o
movimento e a comenta afirmando que al-Razi é contrario a opinido
de Aristoteles e apoia a de Platdo (ver ms. de Jerusalém, Biblioteca
Nacional e Universitaria Judaica, 8° 570, pagina 51, linhas 5-8). Abu I-
Barakat Ibn Malka al-Baghdadi, que trabalhou em Bagda por volta de
1150, em seu Livro sobre o ponto de vista (Kitab al-mu‘tabar) — baseado
principalmente na filosofia de Avicena e possivelmente escrito antes
da conversdo do autor ao Isld — seguiu em alguns casos as doutrinas de
al-Razi, em particular sua ideia de duas ideias diferentes de tempo,

“tempo eterno” e “tempo criado” (ver Pines 1979, 151-153).

3. Os Irmaos da Pureza (Ikhwan
al-safa) e seus seguidores

A enciclopédia cientifico-filosdfica arabe-islamica com o titulo
Epistolas dos Irmdos da Pureza e dos amantes da fé (Rasa’il ikhwan al-
safa’ wa-khullan al-wafa’), que inclui 52 tratados sobre ciéncias

matematicas, logica, ciéncias fisicas, metafisica, antropologia e

288



Estudos em histéria da filosofia arabe e islamica, vol. I1, pt. 2

teologia, teve uma influéncia relevante, embora inesperada e
geralmente ndo estudada, no pensamento judaico medieval nos
séculos XI a XV na Espanha e em Provenca, e também no Iémen.

De acordo com uma tradicdo, a enciclopédia, possivelmente
escrita no Oriente Médio na primeira metade do século IX por um
autor ainda desconhecido (talvez Abu-l Qasim Maslama al-Majriti,
morto em 964: consulte Carusi 2000, 500-502 e Baffioni 2021), era
conhecida na Espanha por volta de 1050. De fato, pode haver alguns
tracos da influéncia dela sobre Saloméo Ibn Gabirol (Avicebron, 1021-
1058 ou1070), um dos mais conhecidos filésofos judeus medievais, que
viveu e atuou na Andaluzia na primeira metade do século XI. De
acordo com Jacques Schlanger (ver Schlanger 1968, 94-97), Ibn Gabirol
pode ter tirado dos Irméos da Pureza a correspondéncia entre a
hierarquia dos seres e a série dos dez primeiros nimeros, bem como a
referéncia a doutrina de alguns sabios sobre a necessidade de
“cultivar” nossas almas por meio do estudo das coisas celestiais. De
acordo com Georges Vajda (ver Vajda 1947, 24-33), tracos mais
relevantes podem ser encontrados no capitulo dois da Introdugdo aos
deveres do coragdo (Hidaya ila fara’id al-qulub), escrito pelo autor
judeu espanhol Bahya Ibn Paquda no periodo de 1050-1080, no qual
pode haver algumas concordancias com as doutrinas cosmoldgicas
dos Irmios da Pureza, bem como um estilo muito semelhante ao
defendé-las. De fato, esses dois casos ndo provam o uso direto da obra
dos Irméos por esses dois filésofos judeus. Os primeiros tragos seguros
de uma influéncia direta das doutrinas dos Irméos da Pureza séo
encontrados em duas obras escritas em duas areas espanholas

diferentes em judaico-arabe (a lingua dos judeus que viviam em paises
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arabes) por volta de 1130, e possivelmente influenciando uma a outra:
o Livro do microcosmo (Kitab al-‘alam al-sagir) de Joseph Ibn Zaddiq
(m. 1149) e o Tratado do jardim de Moisés Ibn Ezra. O texto original da
obra de Joseph Ibn Zaddiq, um juiz rabinico que vivia em Cérdoba, foi
perdido, mas uma tradugfio anénima do hebraico medieval ainda estd
preservada em alguns manuscritos e foi publicada duas vezes
(recentemente em Ibn Zaddiq [MC]). Ela inclui varias referéncias
evidentes, mas nio literais, as doutrinas dos Irmios da Pureza
(consulte Vajda, 1949), e sua relacdo com elas foi implicitamente

admitida pelo proprio autor logo no inicio de sua obra, como segue:

Observei que o caminho para essa grande e, de fato,
inspiradora, sabedoria, é obter uma compreenséo dos
escritos dos filésofos puros e dos sabios piedosos [...]. (Ibn
Zaddiq [MC, 54])

Além disso, em sua carta a Samuel Ibn Tibbon, Maimoénides

afirmou explicitamente:

Nio li o Microcosmo de Joseph Ibn Zaddiq, mas conheco o
autor, seu valor e o valor de seu livro: certamente ele segue

as ideias dos Irméaos da Pureza. (Marx 1934-1935, 379)

Essa afirmacfo, de acordo com Sarah Stroumsa, deve ser
interpretada como uma critica substancial das visdes filosdficas de Ibn
Zaddiq (Stroumsa 1990). Quanto a Moisés Ibn Ezra, seu Tratado do
jardim esta claramente repleto de referéncias a passagens e doutrinas

indiretamente inspiradas e, em alguns casos, literalmente extraidas
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dos Irméos da Pureza. Conforme demonstrado recentemente por Paul
Fenton em seu livro sobre o contetido da obra de Ibn Ezra (Fenton
1997; ver também Fenton 1976, p. 297), o Tratado do jardim inclui pelo
menos trinta e seis passagens das Epistolas dos Irmdos da Pureza, bem
como varios casos em que sua influéncia parece ser bastante evidente.
Por exemplo, os Irméos da Pureza influenciaram claramente as
doutrinas de Ibn Ezra sobre a criacdo do mundo a partir do Primeiro
Intelecto e a processio dos seres de Deus em direcdo a matéria, sobre
a natureza como um poder da Alma Universal, bem como sobre o
homem como um microcosmo. No mesmo periodo, até mesmo
Abraham Ibn Ezra, o conhecido autor e cientista judeu-espanhol que
esteve em atividade na Italia, na Franca e na Inglaterra no periodo de
1140 a 1160, conhecia e fazia uso dos Irméos da Pureza (consultar Jospe
1994, 46-48).

Possivelmente como consequéncia da difusdo das obras acima, a
influéncia da Irmaos da Pureza parece ter se espalhado entre varios
filésofos judeus que atuavam na Espanha durante o século XIII. Em
alguns casos, essa influéncia passou por outros autores drabe-
islamicos menores, cujo trabalho era bem conhecido entre os leitores
judeus espanhdis. O filésofo islamico-espanhol Ibn al-Sid al-
Batalyawsi (de Badajoz, m. 1127) escreveu uma espécie de compéndio
das doutrinas dos Irméos, o Livro dos jardins (Kitab al-hada’iq), que foi
muito difundido entre os autores judeus (Kaufmann 1880, 32-63), seja
em seu texto drabe original ou em suas trés tradugdes hebraicas
medievais (escritas entre 1200 e 1370: consulte Steinschneider 1893,
286-288; Richler 1977; Eliyahu 2010), muitas vezes sob o titulo Livro dos

circulos intelectuais (Sefer ha-‘agullot ha-reyoniyyot’). Este foi uma das
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fontes diretas de um fil6sofo e cabalista espanhol, Isaac Ibn Latif, que
falou sobre a doutrina dos Irméos sobre os cinco graus da alma
(vegetal, animal, humana, sapiencial e profética) em seu livro em
hebraico Os portées dos céus (Sha‘ar ha-shamayim), escrito no periodo
de 1230 a 1250 (consulte Heller-Wilensky 1967, 199). Outra obra
andnima, A balanga das especulagdes (Me’ozney ha-‘iyyunim), escrita
em hebraico (ou em uma versdo original judaico-arabe perdida) na
Espanha do século XIII, esta repleta de passagens sobre numerologia,
cosmologia, teologia e ciéncias naturais: algumas delas podem ter sido
inspiradas pelo compéndio de al-Batalyawsi, mas outras foram
evidentemente retiradas da Epistola dos Irmdos da Pureza, em
particular aquelas referentes a esséncia da fé, mineralogia e botanica
(Abrahamov 1995).

Finalmente, deve-se observar que os Irméos da Pureza foram
empregados como fonte filosofica direta por Shem Tov Ibn Falaquera
em varias ocasides. Em sua antologia filoséfica neoplatonica, O livro
dos graus (Sefer ha-ma‘alot), uma citacdo hebraica atribuida a um
“sabio” (sera que Falaquera sabia que a obra foi feita por al-Majriti?) é,
na realidade, uma passagem literal da Epistola dos Irmdos da Pureza
que trata da relacdo entre a Alma Universal e as almas particulares. O
livro do buscador (Sefer ha-mevaqqesh) de Falaquera, uma espécie de
enciclopédia popular curta escrita em 1263, estd repleto de cita¢des da
maioria dos tratados dos Irméos Essas citacdes tratam de varios temas,
como a diferenca entre ciéncia e fé, algumas questdes matematicas, os
principios da astronomia e da musica, o significado do termo
“natureza”, a doutrina da anima mundi, os climas, bem como algumas

doutrinas sobre logica, meteorologia, musica (sobre esse ponto,
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consulte Shiloah 1968), astrologia e ciéncias naturais, e até mesmo
alguns contos morais. As doutrinas cientificas dos Irméos também
exerceram uma influéncia consideravel sobre os autores judeus do
século XIII. Nos livros trés e quatro de sua volumosa enciclopédia
cientifica e filosofica, As opinides dos fildsofos (De‘ot ha-filosofim),
escrita por volta de 1270 e ainda néo publicada, Falaquera cita varias
passagens dos Irméos referentes a mineralogia e a botanica, nas quais
pode ser encontrada uma espécie de mistura de doutrinas aristotélicas
e alquimia. As doutrinas mineralégicas de Falaquera devem ter
influenciado diretamente o tratamento da mineralogia em outros
textos hebraicos, escritos por volta de 1300, em particular em Os
portoes dos céus, de Gershom ben Solomon de Arles, e em um tratado
alquimico falsamente atribuido a um autor arabe. Por fim, a zoologia
e a matematica dos Irméos da Pureza foram empregadas por
Qalonymos ben Qalonymos para escrever seus proprios livros em
hebraico sobre moral (Epistola sobre os animais, Iggeret ba‘aley
hayyim) e sobre matematica (Livro dos reis, Sefer ha-melakim: consulte
Lévy 1996, 69).

A suposta conexdo entre a Epistola dos Irmdos da Pureza e o
ismaelismo deveria ter sugerido a adogéo dessa obra como uma das
principais fontes do chamado “ismaelismo judaico” encontrado no
judaismo iemenita medieval tardio. Esse “ismaelismo judaico”
consistia em adaptar ao judaismo algumas doutrinas ismaelitas sobre
cosmologia, profecia e hermenéutica (Kiener, 1984). Ha varios casos
que mostram que os Irméos da Pureza influenciaram alguns fildsofos
e autores judeus iemenitas no periodo de 1150 a 1550 (Langermann,

1996). Por exemplo, o capitulo dois da obra teoldgico-filoséfica
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judaico-arabe de Natanael Ibn al-Fayyumi, o Jardim dos intelectos
(Bustan al-‘uqul), escrito no Iémen em 165 inclui uma
correspondéncia entre os niimeros de 1-10 e dez conceitos cientificos
e filosdficos (faculdades da alma, sentidos, dire¢des, substincias e
partes do corpo, etc.), a maioria dos quais idénticos aos listados pelos
Irméos da Pureza. Alguns tragos da doutrina dos Irméos sobre a
processdo de seres a partir do Primeiro Intelecto, bem como da
numerologia, sdo encontrados em dois midrashim - isto é,
interpretacoes judaico-arabes de textos biblicos - filoséficos iemenitas
escritos entre 1420 e 1430: 0 Aprender com alegria (Midrash ha-hefez)
de Zerahyah ha-Rofé (Yahya al-Tabib) e a Lampada dos intelectos (Siraj
al-‘uqul) de Hoter ben Solomon (Mansur ibn Sulayman al- Dhamari)

(consulte Blumenthal 2007).

4. Al-Farabi

A “influéncia” do “segundo mestre” rabe (ou seja, o segundo
Aristételes), Abu Nasr al-Farabi (870-950), é evidente em muitos
campos da filosofia judaica medieval: epistemologia, 16gica, metafisica
e teologia, ética e até mesmo fisica.

A principal obra de Al-Farabi no ambito da epistemologia, a
Enumeracgdo das ciéncias (Ihsa’ al-‘ulum) — sobre o contetido geral da
linguistica, logica, ciéncias matemadticas, fisica e metafisica, ética e até
mesmo jurisprudéncia e religido islamicas —, exerceu uma influéncia
importante sobre varios estudiosos judeus no periodo de 1200 a 1400.

Joseph ben Judah Ibn ‘Agnin (m. 1226 ), um judeu marroquino seguidor
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de Maimonides, inseriu longas se¢des do texto drabe original no
capitulo 27 de sua principal obra ética, A medicina das almas (Tibb al-
nufus); em seu comentario sobre o Cdntico dos cdnticos, A revelagdo
dos segredos (Inkishaf al-asrar), ele citou varias outras obras farabianas
sobre epistemologia, logica, metafisica e até mesmo musica. Shem Tov
Ibn Falaquera inseriu varias passagens (em hebraico) dessa obra em
sua propria “enumeracdo das ciéncias”, a segunda parte do Inicio da
ciéncia (Reshit hokhmah), provavelmente escrita por volta de 1250
(Efros 1935; Strauss 1936; sobre o conhecimento de Falaquera das obras
de al-Farabi, consulte Harvey 2002). Qalonymos ben Qalonymos
traduziu a obra inteira para o hebraico em 1314, juntamente com outra
breve “introducéo a Aristdteles” feita pelo proprio al-Farabi. De forma
significativa, ele mesmo inseriu nela seu proprio tratamento de alguns
assuntos que ndo constavam no texto arabe original, muito
provavelmente porque al-Farabi os rejeitava como ciéncias reais:
medicina, alquimia e magia. A versio de Qalonymos foi
posteriormente citada por alguns estudiosos judeus, principalmente
durante os séculos XIV e XV. No que diz respeito a filosofia em geral,
deve-se observar que Falaquera fez uma espécie de resumo hebraico
completo de trés obras importantes de al-Farabi e as inseriu na
terceira parte do Inicio da ciéncia: a Obtengdo da felicidade (Tahsil al-
sa‘da), a Filosofia de Platdo (Falsafa Aflatun) e a Filosofia de Aristételes
(Falsafa Aristu), difundindo assim entre os judeus o conhecimento do
contetido geral de todas as obras de Platdo e Aristételes (Strauss 1936;
ver também Mahdi 1962). Falaquera também citou uma breve

passagem introdutoria da Epistola de al-Farabi Sobre o conhecimento
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da filosofia em seu Livro dos graus (conforme apontado em Chiesa e
Rigo, 1993).

Quanto a légica, al-Farabi exerceu até mesmo uma influéncia
mais forte sobre a filosofia judaica medieval, que aparentemente era
quase como a exercida pelo comentador “oficial” mais conceituado da
légica aristotélica: Averrdis. De acordo com Maimonides, ndo havia
necessidade de estudar textos logicos, exceto os de al-Farabi, ja que
“tudo o que ele escreveu [...] estd repleto de sabedoria e [...] ele foi um
autor muito valido” (Marx 1934-1935, 379). Certamente, as obras
légicas (e também néo-logicas) de al-Farabi influenciaram o Tratado
sobre a arte da logica (Maqgala fi sina‘a al-mantiq), geralmente
atribuido a Maimonides, e provavelmente escrito por volta de 1160
(consulte Brague 1996; a autoria de Maimonides foi recentemente
contestada por Davidson 2005, 313-322): esse texto foi traduzido trés
vezes para o hebraico nos séculos XIII e XIV e foi obviamente
difundido entre os leitores judeus no final da Idade Média. De fato,
quase todas as suas obras logicas foram traduzidas para o hebraico ou,
pelo menos, amplamente empregadas por varios filésofos judeus
medievais nos séculos XIII-XV (entre outros, por Samuel Ibn Tibbon
em seu Comentdrio sobre os termos dificeis (Perush ha-millot ha-zarot):
Robinson 2009), embora a extenséo real de sua influéncia na légica
judaica ainda ndo tenha sido examinada em todos os seus aspectos.
Quanto as muitas tradugdes para o hebraico de seus epitome ou breves
comentarios” a Isagoge, de Porfirio e ao Organon, de Aristoteles,
provavelmente cinco grupos dessas tradugdes (nio abrangendo toda
a série de epitomes) podem ser identificados: algumas tradugdes

foram feitas muito cedo, possivelmente antes de 1200; algumas outras
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devem ser atribuidas a um judeu espanhol, Moisés Ibn Lagis; algumas
outras foram feitas por membros da familia de Ibn Tibbons durante o
século XIII e foram frequentemente empregadas como fontes por
alguns filosofos judeus dos séculos XIV e XV (Judah ben Isaac Cohen,
Abraham Avigdor); outras traducfes consistiam em revisdes, feitas
antes de 1320, das traducoes tibonianas e certamente eram conhecidas
por Hezekiah bar Halafta (veja o item 7, abaixo); finalmente, duas
traducdes (as unicas dos epitomes de al-Farabi da Retdrica e da
Poética, de Aristoteles) foram provavelmente feitas por Todros
Todrosi, um tradutor de filososofia que trabalhava em Arles, por volta
de 1330 (sobre todas essas tradugdes, consulte Zonta 1996,189-193). Em
particular, o epitome das Categorias de al-Farabi foi citado e
comentado por um filésofo judeu desconhecido, Sar Shalom,
possivelmente em atividade em Provenca por volta de 1300 (Zonta
1997b, 523).

Também se pode demonstrar que alguns dos grandes
comentarios (tafasir) de al-Farabi a logica de Aristoteles, mesmo
aqueles que agora se perderam em seu texto original arabe,
influenciaram os filésofos judeus. O Grande comentdrio as Categorias
estd preservado quase que somente devido as muitas citacoes feitas
por um autor judeu da Idade Média tardia, Judah ben Isaac Cohen, e
foi publicado muito recentemente (Zonta 2006a). O Grande
comentdrio ao De interpretatione, encontrado em arabe, foi traduzido
para o hebraico antes de 1334 (o texto de sua introdugéo em hebraico
ainda existe) e parece ter influenciado Gersonides também (Manekin,
1985, 98 e n. 41; Glasner 2002, 252- 254). Muitas passagens do Grande

comentdrio ao livro oito dos Topicos, perdidas em darabe, foram
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traduzidas para o hebraico por Todros Todrosi em 1334 (Davies e
Lamprakis 2022). Como provado por Georges Vajda (Vajda 1965),
Maimonides conhecia e implicitamente empregou o epitome dos
Tépicos de al-Farabi, livro um, capitulo 11, como fonte de uma
passagem do Guia dos perplexos, parte dois, capitulo 25, referente a
uma discussdo entre as duas diferentes doutrinas da eternidade do
mundo de acordo com Aristoteles e Platdo. Ele também conhecia e
parafraseou algumas passagens de outras obras légicas de al-Farabi (o
epitome do De interpretatione, o Grande comentdrio aos Primeiros
analiticos: ver Davidson 2005, 113-114).

Quanto a obra mais famosa de al-Farabi, o Livro das opiniées dos
habitantes da cidade virtuosa® (Kitab ara’ ahl al-madina al-fadila), além
de algumas citagdes curtas encontradas no Tratado do jardim de
Moisés Ibn Ezra (Fenton 1976, 297) e na obra de Isaac Ibn Latif
mencionada acima (Chiesa 1986, 80), o emprego mais relevante desse
texto como fonte para a metafisica e a teologia é encontrado no Livro
dos graus de Falaquera e, em particular, no livio dez de sua
enciclopédia As opinides dos filésofos, onde seu tratamento geral da
natureza de Deus misturou as opinides de al-Farabi e Averrois (Chiesa
1986, 81-84). A Cidade virtuosa de al-Farabi parece ter sido ignorada
pela maioria dos filésofos judeus medievais: de fato, Moisés Ibn
Tibbon néo a traduziu para o hebraico, mas preferiu traduzir O regime
politico (al-Siyasa al-madaniyya) de al-Farabi (Steinschneider 1893,

290-292) — outro texto farabiano conhecido e citado por Falaquera

3 NdO: ha uma traducdo desta obra em portugués (Alfarabi. A cidade virtuosa.
Tradugéo do arabe, introdugéo, notas e glossario de Catarina Belo, Fundacéo Calouste
Gulbenkian, 2018).
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(Plessner 1956, 189-193). De acordo com Pines, embora a obra anterior
de al-Farabi néo seja citada explicitamente no Guia dos perplexos, ela
certamente estava entre as principais fontes da doutrina de
Maimonides sobre os diferentes papéis desempenhados pelo fildsofo
e pelo profeta (consulte Moses Maimonides 1962, 1:lxxxvii-xcii). A
ideia de al-Farabi sobre a relagéo entre a filosofia e a religido, segundo
a qual a primeira estd em uma posic¢do substancialmente mais elevada
em relacéo a segunda, conforme encontrado em seu Livro das letras
(Kitab al-huruf) e Livro da religido (Kitab al-milla), influenciou
fortemente as ideias de Maimonides sobre o assunto (ver Berman
1974). Ademais, o Livro das letras foi mais tarde empregado como fonte
para o tratamento da linguistica por Falaquera em seu Inicio da
ciéncia. De acordo com Davidson, Maimonides citou e empregou
explicitamente o Regime politico de al-Farabi sob o titulo Os seres
mutaveis (al-Mawjudat al-mutaghayyira) para discutir a questdo da
eternidade do mundo na segunda parte, capitulo 74, do Guia
(Davidson 2005, 113). Deve-se observar que os fildsofos judeus
europeus que estiveram em atividade nos séculos XIII e XIV
demonstram ainda mais interesse em outra obra de al-Farabi: o
tratado Sobre o intelecto (Risala fi [-‘agl). Esse interesse foi
aparentemente despertado por Maimdnides, que citou e comentou
algumas passagens desse livro sobre a ideia que os tedlogos tinham do
intelecto humano e o papel do intelecto agente em seu Guia (veja o
que foi escrito por Pines em Moses Maimonides 1962, 1:Ixxxii-Ixxxiii).
Conforme demonstrado recentemente por Gad Freudenthal, pelo
menos trés versdes da obra em arabe para o hebraico (uma de

Qalonymos ben Qalonymos e duas anénimas) foram escritas, lidas e,
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em um caso, pelo menos, comentadas na Europa Ocidental entre
aproximadamente 1150 e 1320 (Freudenthal 2003). Além disso, as
doutrinas farabianas (se ndo forem referéncias diretas as obras de al-
Farabi) sobre alguns conceitos-chave da metafisica e da teologia (a
Causa Primeira, a profecia, etc.) ainda circulavam na Espanha por
volta de 1350 (consulte Vajda 1962, 216-217, onde essas doutrinas sdo
encontradas na obra de Joseph Ibn Waqqar).

Quanto a ética, os primeiros vestigios da doutrina de al-Farabi
sobre a diferenca entre os fildsofos e as classes inferiores de homens
sdo encontrados em Abraham bar Hiyya (Vajda 1938). Entretanto, a
afirmacdo de al-Farabi, conforme encontrada em seu comentdrio
perdido a Etica nicomaqueia, de Aristoteles, condicionando a
providéncia individual a obtencéo da perfeiciio e exceléncia humanas,
parece ter influenciado a ideia de Maimonides sobre a providéncia
individual, conforme encontrada na parte trés, capitulo 18, do Guia dos
perplexos (Moses Maimonides 1962, 1:Ixxix-Ixxxii; Davidson 2005, 113).
Outras obras éticas de al-Farabi, a Epistola do guia para o caminho da
felicidade (Risala fi [-tanbih ‘ala sabil al-sa‘ada) e os Aforismos
selecionados (Fusul muntaza‘a), também foram traduzidas para o
hebraico, provavelmente por volta de 1300, e citadas por alguns
filésofos judeus: Shem Tov Ibn Falaquera (Plessner 1956, 179-183),
Qalonymos ben Qalonymos, Josef Ibn ‘Agnin (Steinschneider 1893,
290-292)

De acordo com Yair Shiffman, uma obra perdida de al-Farabi
sobre fisica, seu Grande comentdrio a Fisica de Aristdteles, também foi
implicitamente citada por Falaquera em seu Guia ao Guia (Moreh ha-

Moreh), um comentario filos6fico sobre o Guia de Maimonides escrito
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em 1280 (Shem Tov Ibn Falaquera [MM], 234). De fato, uma passagem
dele sobre as diferencas formais e materiais entre os céus e as estrelas
é explicitamente citada e comentada pelo préprio Maimonides no
capitulo 19 da segunda parte do Guia dos perplexos (veja Moses

Maimonides 1962, 2:239).

5. Avicena

A principal razdo do interesse de varios filésofos judeus
medievais por Avicena (Ibn Sina, 980-1037) pode ter sido o interesse
do préprio Avicena em uma tentativa de conciliagdo entre a filosofia
aristotélica e a religido (veja Harvey 2009). Esse interesse se deu em
razdo da atitude especial do filésofo em relacdo ao Isl3, e ao Isla xiita
em particular, uma atitude que os fildsofos judeus avicenianos
obviamente aplicaram ao judaismo. Parece que esses fildsofos
consideravam Avicena um defensor substancial da religido em
detrimento da filosofia, associando-o assim a propria posicdo de al-
Ghazali com relacéo a filosofia. Dessa forma, o “avicenismo judaico”
foi lentamente absorvido em uma espécie de “ghazalismo judaico”,
visando uma defesa do judaismo contra o averroismo (ver item 6,
abaixo). Entretanto, de acordo com um exame mais recente, profundo
e amplo de todos os materiais em judeu-arabe e hebraico qe chegaram
até nds sobre Avicena como fildsofo, mistico e médico na Idade Média
judaica, é evidente que, entre os autores judeus de filosofia, os
“avicenianos comprometidos” eram realmente poucos, enquanto os

“avicenianos ecléticos”, que empregavam uma série de ideias mais ou
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menos avicenianas, eram muitos - mesmo que alguns deles ndo
tenham lido Avicena diretamente (Freudenthal e Zonta 2012, Harvey
2015, Freudenthal e Zonta, 2016).

Avicena foi a principal fonte de uma importante doutrina que se
difundiu entre varios filésofos judeus dos séculos XI e XII, como ja
demonstrado por Harry A. Wolfson (Wolfson 1935). Segundo essa
doutrina, existem na mente do homem cinco sentidos internos
(sentido comum, estimativa, imaginacdo, pensamento e memdria).
Um primeiro vestigio dessa doutrina foi encontrado em Bahya Ibn
Paquda. No entanto, ele pode té-la tirado de um compéndio filoséfico
ou teoldgico arabe inspirado em Avicena. Esse emprego ocasional de
Avicena como fonte para um ponto especifico do pensamento de um
filosofo judeu medieval pode ter acontecido no caso do Livro do
microcosmo de Joseph Ibn Zaddiq, conforme observado por Vajda em
seu estudo sobre as fontes filosoficas desse ultimo (ver Vajda 1949,
180). Um caso mais importante é o do conhecido autor judeu espanhol
Judah Halevi (1085-1141). Em sua principal obra em judeu-arabe, o Livro
do Khazar (em hebraico, Sefer ha-Kuzari), uma defesa explicita do
judaismo em relacdo as outras religides e também a filosofia, ele
empregou de modo significativo a Epistola sobre a alma (Risala fi [-
nafs), de Avicena, como uma fonte direta e literal, embora implicita,
para sua descri¢do da alma do homem no capitulo 12 do livro 5, como
definitivamente demonstrado por David H. Baneth (veja sua
introducdo a Judah Halevi [SK]). Além disso, uma obra mais “mistica”
de Avicena, Vivo, filho do Acordado (Hayy ibn Yaqzan)?,

#NdO: ha uma traducéo desta obra para o portugués a partir da tradugéo francesa de
Gauthier (Ibn Tufayl. O fildsofo autodidata. Sdo Paulo: UNESP, 2005).
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aparentemente inspirou Abraham Ibn Ezra a escrever sua propria obra
em hebraico sobre o mesmo assunto, o Iggeret Hay ben Megits (por
volta de 1150), conforme demonstrado por Israel Levin (veja Levin
1983).

De qualquer forma, uma influéncia mais ampla da filosofia de
Avicena no pensamento judaico medieval surgiu ap6s 1150. O primeiro
caso significativo é o de Abraham Ibn Daud, que viveu em Toledo
entre 1110 e 1180, aproximadamente. Como fica claro em sua obra
filosdfica, a Fé exaltada (al-‘Aqida al-rafi'a’, perdida em seu original
judeu-arabe, mas preservada em duas tradugdes hebraicas do século
XIV: Tbn Da'ud [ER]), ele foi o primeiro judeu aristotélico, mas
certamente empregou como suas principais fontes Avicena e al-
Ghazali. Conforme demonstrado em estudos recentes de Amira Eran,
e em particular em seu livro sobre o conteudo da obra de Ibn Daud
(Eran 1998, 27), as influéncias avicenianas aparecem principalmente
no primeiro livro da Fé exaltada, onde sdo estudados temas filosoficos
como as categorias, a matéria e o movimento, as almas e os corpos
celestes. Entretanto, ao tratar desses temas, Ibn Daud néo se referiu
diretamente ao contetido da principal enciclopédia de Avicena que
chegou até nds, A cura (al-Shifa’), mas a sua enciclopédia menor de
légica, fisica e metafisica, A salvagdo (al-Najat). Além disso, pode-se
sugerir que, na realidade, Ibn Daud empregou al-Ghazali como sua
principal fonte para construir seu préprio “avicenianismo” em vez do
proprio Avicena (veja o item 6, abaixo), assim como varios filosofos
judeus medievais posteriores o fizeram, comecando por Maimonides.

Maimonides parece ndo ter considerado Avicena como uma

fonte filoséfica realmente direta e importante. Embora ecos claros das
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doutrinas avicenianas sobre a distin¢éio entre esséncia e existéncia,
entre seres necessarios e contingentes, bem como a conhecida prova
aviceniana da existéncia de Deus tenham sido encontrados no Guia
dos perplexos (consulte Moses Maimonides 1962, 1:xciii-ciii), o
julgamento explicito de Maimonides sobre o pensamento de Avicena
parece ser substancialmente frio (para uma interpretacéo diferente
desse julgamento, consulte, no entanto, Dobbs-Weinstein 2002). Em
sua carta a Samuel Ibn Tibbon, ele afirma que “os livros de Avicena,
embora sejam sutis e dificeis, ndo sdo como os de al-Farabi; no
entanto, eles sdo tteis, e ele também é um autor cujas palavras devem
ser estudadas e compreendidas” (Marx 1934-1935: 380; ; Forte 2016: 77-
78).

O julgamento morno de Maimonides sobre Avicena ndo impediu
que muitos estudiosos judeus posteriores estudassem as obras dele e
as empregassem como fontes para sua propria filosofia. Até mesmo o
tradutor do Guia de Maimoénides, Samuel Ibn Tibbon, referiu-se
diretamente as doutrinas e afirmacdes de Avicena sobre meteorologia,
tanto em sua tradugéo hebraica (incluindo alguns comentarios) da
Meteorologia de Aristételes, quanto em sua obra Tratado sobre “as
reunido das dguas” (Ma'amar be-yiggawu ha-mayim), conforme
demonstrado por Resianne Fontaine em sua edicdo critica e tradugéo
inglesa da primeira obra (Fontaine 1995). E esse fildsofo judeu pode ser
visto, mesmo que provisoriamente, como um “aviceniano
comprometido”. Shem Tov Ibn Falaquera, cujas muitas obras parecem
ter sido uma espécie de “bacia de citagdes”, referiu-se a varias obras
filosdficas de Avicena e as empregou como fontes para suas proprias

exposicoes do pensamento de Maimonides e Aristdteles, no Guia do
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Guia e nas Opinides dos filosofos, bem como em algumas outras obras
menores. Em particular, ele citou algumas passagens do A cura sobre
corpos celestes, mineralogia, zoologia, psicologia e metafisica, citou
varias passagens do A salvagdo sobre logica e psicologia, fez um
resumo do conteddo da Epistola sobre a alma, até mesmo citou
pequenas passagens das Indicagbes e lembretes (al-Isharat wa-l-
tanbihat), de Avicena e, por fim, Avicena foi provavelmente uma das
principais fontes para o dicionario filoséfico de Falaquera, colocado
no inicio das Opinides dos filésofos, bem como para sua propria
classificacdo das ciéncias na segunda parte do Principio da sabedoria.
A influéncia de Avicena no pensamento cientifico judaico continuou
ap0s 1300; por exemplo, alguns tragos dela sdo encontrados também
na parafrase hebraica de uma obra pseudoaviceniana feita por um
estudioso judeu provencal, Salom4o ben Moses de Melgueil (m. entre
1306 € 1309) (consulte Glasner 1996).

Provavelmente, um caso importante de “avicenianismo judaico”
eclético surgiu na Provenca e na Espanha do século XIV. A principal
caracteristica dele era o emprego de alguns aspectos da filosofia de
Avicena em favor da tradicéo religiosa judaica, embora esses aspectos
ndo fossem evidentemente empregados contra a tradicéo filosdfica
aristotélica representada pelo racionalismo de Averrdis. De fato,
alguns desses “avicenianos judeus” ecléticos tentaram chegar a um
acordo substancial entre a religido judaica e a filosofia; alguns outros
podem ter tido um efeito oposto, como aconteceu, por exemplo, no
caso de Abner de Burgos.

Judah ben Solomon Natan, um médico e tradutor que esteve em

atividade em Provenca por volta do ano de 1330, declarou
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explicitamente o motivo de seu interesse em Avicena na introdugio
de sua traducglio hebraica das Intengdes dos filosofos (Magasid al-
falasifa), de al-Ghazali, na qual ele afirma que traduziu esse livro
porque ele era muito util para conciliar a tradicéo religiosa e a filosofia,
e encontrou uma correspondéncia substancial entre esse livro e
algumas partes de A cura de Avicena sobre fisica e metafisica, bem
como de A salvagdo. A tradugio de Judah Natan foi utilizada por seu
amigo Todros Todrosi em sua propria traducdo da obra “aviceniana”
As fontes das perguntas (‘Uyun al-masa’il). Na introducédo dessa obra
ele afirma ter encontrado a mesma opinido expressa no livro de al-
Ghazali mencionado acima. Aqui e em sua antologia filoséfica (datada
de 1334), Todros citou algumas das passagens de Avicena sobre
questdes logicas, fisicas e metafisicas: ele as retirou das se¢des logicas
de A cura (ele também citou uma passagem sobre o movimento
infinito do livro trés, capitulo 8 da secédo fisica dessa obra) e das
Indicagies e lembretes, de Avicena. Por fim, ele foi o tinico autor hebreu
medieval que escreveu uma traducdo quase completa de uma das
obras filoséficas de Avicena: os livros dois e trés de A salvagcdo sobre
fisica e metafisica (ed. e trad. Berzin 2015).

Dois outros autores judeus provencais utilizaram Avicena: Judah
Cohen, que pode ter estado em atividade em Provenca por volta de
1350, foi aparentemente inspirado pela Epistola sobre o amor (Risala fi
[-ishq), de Avicena (Vajda 1977, 136); o conhecido filésofo e
comentador judeu de Averrdis, Moisés Narboni, que 14 viveu no
periodo de 1300-1360, ocasionalmente citava alguma passagem de A
cura e de A salvagdo em seu proprio comentario “averroista” sobre as

Intengdes dos filosofos (Steinschneider 1893, 318). Vérias abordagens de
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Avicena sdo encontradas na Espanha dos séculos XIII e XIV: a
metafisica de Avicena foi a principal fonte do Tratado metafisico (lit.
“divino”) (Magqala ilahiyya) de Moisés ha-Levi, escrito em judeu-arabe
provavelmente antes de 1300, cujo conteudo foi estudado em detalhes
por Vajda (consulte Vajda, 1948) — aqui hd um dos poucos casos de
“avicenianismo comprometido”. O filésofo judeu Abner de Burgos
(1270-1350, aproximadamente), antes e depois de se converter ao
cristianismo parece ter usado Avicena com frequéncia em favor do
determinismo e contra Averrdis (ele se refere a algumas passagens de
A sabedoria oriental (al-Hikma al-mashrigiyya), de Avicena, maspode
a ter conhecido por Ibn Tufayl; consulte Szpiech 2010 e Zonta 2012).
Josef Ibn Waqqar, em seu Tratado pela reconciliagdo entre a filosofia e
a lei religiosa (Magala al jami‘a bayna [-falsafa wa-l-shari‘a) — escrito
em judeu-arabe por volta de 1360 e analisado por Vajda — tentou até
mesmo reconciliar Averroéis, Avicena e al-Ghazali em um campo
muito dificil: a metafisica (Vajda 1962, 132). De uma forma diferente e
indireta, o circulo neoplatéonico de autores judeus de
supercomentdrios em hebraico sobre os comentarios biblicos de
Abraham Ibn Ezra, esteve em atividade na Espanha na segunda
metade do século XIV e em Provenca nas primeiras décadas do século
XV, poderia ter empregado ideias avicenianas para defender a
doutrina do determinismo astral (ver Schwartz, 1996). Ainda
indiretamente, o pensamento de Avicena poderia ter influenciado
algum aspecto da filosofia de Hasdai Crescas (ver item 6, abaixo). De
acordo com Dov Schwartz, o papel desempenhado por Avicena na
influéncia de alguns aspectos do pensamento judaico do século XIV e

também do século XV foi ainda mais amplo do que o desempenhado
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por Averrdis, que até agora era considerado o “mestre” mais
importante da filosofia judaica medieval tardia depois de Maimonides

(Schwartz 1995, 420).

6. Al-Ghazali

Notavelmente, ha indicios de que até mesmo o principal
representante da teologia sunita drabe-isldmica, al-Ghazali (1058-1111),
exerceu uma importante “influéncia” sobre alguns aspectos da
filosofia e do pensamento judaico medieval. Esse fato ainda néo foi
sistematicamente estudado e explicado pelos académicos, mas néo
pode ser facilmente negligenciado. Além disso, no século XIV
aparentemente havia uma espécie de “ghazalismo judaico”, baseado
nas obras de al-Ghazali (tanto filosdficas quanto teoldgicas), de modo
que muitos aspectos de seu pensamento como um tipico pensador
islamico foram curiosamente empregados para defender alguns
aspectos semelhantes da tradigdo religiosa judaica.

Os primeiros tragos seguros de uma influéncia de al-Ghazali no
pensamento judaico apareceram bem cedo, por volta de 1160, quando
Abraham Ibn Daud empregou sua principal obra filoséfica, As
intengdes dos filésofos, como uma das principais fontes nédo
reconhecidas de sua Fé exaltada (ver Eran 1998, 27). E bastante
significativo o fato de que a obra de al-Ghazali influenciou ndo apenas
o contetdo do primeiro livro da Fé exaltada sobre alguns aspectos da
filosofia aristotélica (logica, fisica e metafisica), mas também o

segundo livro, sobre teologia (a incorporeidade, a unidade e os
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atributos de Deus, bem como a criacdo divina, a profecia e a
providéncia). Possivelmente, al-Ghazali também pode ter exercido
uma influéncia semelhante sobre Maimonides e sobre seu
pensamento filoséfico em particular. De fato, ndo had mencdes diretas
e explicitas a al-Ghazali nem no Guia dos perplexos, nem na carta de
Maimonides a Samuel Ibn Tibbon, mencionada acima, mas alguns
tragos de doutrinas avicenianas em algumas das obras de Maiménides
(tanto no Guia quanto em outras) também poderiam ser explicados
como resultados de uma influéncia de Avicena por meio de al-Ghazali
e das Intengdes dos filosofos, deste dltimo em particular, como
apontado por Herbert Davidson e outros estudiosos (Davidson 2005,
104; veja também Pines 1971, 958; para um estudo de caso particular,
veja Eran 2001). Davidson, em particular, afirma que “praticamente
tudo de carater metafisico atribuido por Maimonides a Aristdteles,
mas, na verdade, derivado de Avicena, estava disponivel para ele por
meio de Ghazali”. De acordo com ele, ha semelhancas
impressionantes, mesmo em alguns pontos da fraseologia, entre
Maimonides e al-Ghazali (sobre esses pontos: Davidson 2004, 732; ver
também Davidson 2005, 115 e Langermann 2019).

Provas diretas e explicitas da influéncia de al-Ghazali na filosofia
judaica medieval apareceram na Espanha e em Provenca a partir de
1270. O primeiro caso é encontrado no Livro dos graus, de Shem Tov
Ibn Falaquera, onde duas passagens foram certamente retiradas das
Intengdes dos filosofos (Chiesa 1986, 86). O segundo e mais importante
caso é o de Isaac Albalag, um fil6sofo judeu cataldo ou provencal que
primeiro traduziu a obra para o hebraico e depois a comentou em sua

obra Corregdo das opinides [dos filosofos] (Tigqun ha-de‘ot), escrita no
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final do século XIII. Conforme demonstrado por Vajda, que publicou
uma edicdo critica do comentdrio de Albalag e estudou
detalhadamente seu contetido filoséfico (Vajda 1960, Yishaq Albalag
[TD]), ele ndo empregou al-Ghazali para o defender, mas para o
criticar. Ao contrario de al-Ghazali, Albalag parece ter adotado a
doutrina da existéncia de duas verdades, a filosdfica (reservada para
filosofos sabios e experientes) e a religiosa (reservada para pessoas
comuns). Depois de Albalag, na primeira metade do século XIV, as
Intencdes de al-Ghazali foram traduzidas para o hebraico em Provenca
duas vezes: por Judah Natan, que supostamente escreveu essa
tradugédo para refutar os argumentos dos “assim chamados fildsofos”
(em hebraico, mitpalsefim), ou seja, os averroistas (ver item 5, acima)
e por um tradutor anénimo, possivelmente Moisés Narboni ou alguém
trabalhando para ele. De fato, Narboni comentou as Intengdes de uma
forma totalmente diferente, substancialmente averroista (veja
Steinschneider 1893, 311-319). Outras provas evidentes da influéncia
direta da obra filoséfica de al-Ghazali no pensamento judaico do
século XIV sdo encontradas em alguns autores espanhois, em
atividade apds 1350, por exemplo, na enciclopédia filosofica de Moisés
ben Judah, O amor aos prazeres [intelectuais] (Ahavah ba-ta‘anugim),
escrita em 1354 (Eisenmann 2000, edigéo parcial, Moses ben Judah
[ABT]).

Na Espanha do século XV e até mesmo depois, muitos
comentarios, principalmente sobre a secdo metafisica das Intengées,
foram escritos por alguns fildsofos (Isaac Ibn Shem Tov, Eli Habillo,
Moisés Almosnino e alguns autores anonimos). Eles foram

identificados por Steinschneider (Steinschneider 1893, 320-325), mas
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ainda precisam de um estudo mais aprofundado. Esse amplo emprego
da obra de al-Ghazali como fonte filoséfica pode ser explicado como
um caminho mais ficil para o conhecimento do contetido geral da
légica, da fisica e da metafisica aristotélicas (ver Harvey, 2001)

No entanto, as Intengdes de al-Ghazali ndo foi sua unica obra
conhecida e empregada como fonte por autores judeus do final da
Idade Média. Eles certamente foram influenciados por outras duas
obras filosoficas dele sobre légica: a Balanga do conhecimento (Mi‘yar
al-ilm) e a Pedra de toque do intelecto (Mihakk al-nazar). Ambas foram
citadas explicitamente por Todros Todrosi em sua antologia filosofica,
e a primeira delas, possivelmente traduzida para o hebraico antes do
final do século XV, foi certamente utilizada como fonte por dois
filosofos judeus, Zerahyah Hen (em atividade em Roma entre 1277 e
1290) e Moisés Narboni. Alguns desses autores, em sua maioria
residentes na regido norte da Espanha, conheciam e empregavam
algumas das obras éticas e até mesmo teoldgicas de al-Ghazali
(consulte Steinschneider 1893, 328-330, 342-347): 0 Equilibrio das agdes
(Mizan al-a'mal) foi traduzido para o hebraico por Abraham Ibn
Hasdai, de Barcelona, por volta de 1210-1230; as Lampadas das luzes
(Mishkat al-anwar) foram traduzidas duas vezes no século XIV; a
Incoeréncia dos filosofos® (Tahafut al-falasifa) foi traduzida antes de
1411 por Zerahyah ha-Levi Saladin - provavelmente, um membro do
circulo cataldo de Hasdai Crescas, que pode ter empregado a obra de
al-Ghazali como uma das fontes ndo declaradas de sua famosa Luz do

Senhor (Or Adonai), uma critica profunda de alguns pontos-chave da

®NdO: ha uma tradugéo em portugués desta obra feita por Catarina Belo (Al-Ghazali.
A incoeréncia dos filosofos. Lisboa: Fundagdo Calouste Gulbenkian, 2023).
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filosofia aristotélica. (Entretanto, essa hipdtese foi criticada por Harry

A. Wolfson: veja Wolfson 1929a, 11-16).

7. Ibn Bajja

Diversas obras filoséficas do autor espanhol drabe-islamico Abu
Bakr Ibn Bajja (m. 1138), geralmente chamado de “Ibn al-Sa'igh” pela
tradicfio judaica, eram conhecidas e utilizadas pelos filésofos judeus
medievais.

O primeiro desses filésofos que da evidéncias de ter sido
“influenciado” por ele é um conhecido compatriota e contemporineo
judeu, Judah Halevi. Como mostrado por Shlomo Pines (ver Pines
1980, 210-217), no capitulo 1 do livro 1 de seu Livro de Khazar, ele reflete
ndo a filosofia de Avicena (como faz em outros momentos de sua obra:
ver item 5, acima), mas sim a de Ibn Bajja, conforme exposta em sua
Epistola sobre a conjungdo do intelecto agente com o homem (Risala al-
ittisal), e apresenta uma espécie de resumo de suas principais ideias
sobre Deus e o mundo. Maimonides tinha a mais alta estima por Ibn
Bajja: ele afirmou que “ele era um grande e sabio filésofo, e todas as
suas obras sdo certas e corretas”, e possivelmente também o apreciava
como comentador de Aristoteles (Marx 1934-1935, 379). Em alguns
casos, ele foi certamente influenciado pelo pensamento de Ibn Bajja:
no Guia dos perplexos ele se refere explicitamente a algumas de suas
ideias filosoficas e cientificas e revela, em particular, a influéncia de
suas doutrinas sobre a existéncia de apenas um intelecto apds a morte,

a possibilidade da conjuncéo entre o homem e o intelecto agente, a
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divisdo dos homens em trés classes (de acordo com seus diferentes
graus de conhecimento das verdades mais elevadas), bem como a
ideia do profeta como um homem solitario perfeito, que parece ter
sido inspirada pela conhecida obra de Ibn Bajja, o Regime do solitdrio
(Tadbir al-mutawahhid). Ademais, Maimonides também conhecia a
hipétese de Ibn Bajja segundo a qual Deus seria o espirito do corpo
celeste que inclui tudo o que estd ao redor da Terra (veja as
observacdes de Pines em Moses Maimonides [ GP], 1:ciii-cvii; sobre o
conhecimento de Maimonides das doutrinas de Ibn Bajja, veja
também Davidson 2005, 114-115). A ultima ideia foi encontrada por
Maimonides no comentario de Ibn Bajja a Fisica de Aristdteles, uma
obra que parece ter sido bem conhecida por um filésofo judeu
medieval posterior: Shem Tov Ibn Falaquera. Conforme demonstrado
por Bruno Chiesa e Yair Shiffman (Chiesa 1986, 85-86; Shem Tov Ibn
Falaquera [MM], 156-157, 180, 207, 221-223, 265-266, 277, 318, 323-328,
331-332), a0 comentar o Guia de Maimonides, Falaquera citou mais ou
menos literalmente e comentou brevemente varias passagens
extraldas de varias obras de Ibn Bajja: ndo apenas seu Regime do
solitdrio e sua Epistola sobre a conjun¢do, mas também sua Epistola de
despedida (Risala al-wada‘) e algumas obras menos conhecidas, como
0 ja mencionado comentario a Fisica e o comentario ao De anima de
Aristételes; algumas dessas citagdes também sdo encontradas no Livro
dos graus, de Falaquera.

Trés outros fildsofos judeus que viveram na primeira metade do
século XIV demonstraram grande interesse no pensamento filoséfico
de Ibn Bajja: Hezekiah bar Halafta, David Ibn Bilia e Moisés Narboni.
Hezekiah bar Halafta (apelidado de “Bonenfant de Millau”), um
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filosofo judeu provencal, escreveu em 1320 um supercomentdrio para
uma versio do Summule logicales, de Pedro da Espanha, em que varias
passagens retiradas dos supercomentarios de Ibn Bajja sobre os
proprios epitomes de al-Farabi da Isagoge de Porfirio, das Categorias e
do De interpretatione, de Aristdteles, sdo encontradas e comentadas:
esse foi o primeiro e possivelmente tnico caso da influéncia de Ibn
Bajja como logico e como intérprete de al-Farabi no tratamento
judaico medieval da légica (Zonta 1997b, 576-583, Zonta 2010Db, 112-
13). David Ibn Bilia, um judeu portugués que trabalhou no periodo de
1320 a 1340, encomendou uma tradugéo da Epistola da despedida a um
certo Hayyim Ibn Vivas: ele escreveu notas marginais em alguns
pontos (veja Steinschneider 1893, 358-359). Moses Narboni também
comentou essa Epistola (veja Hayoun 1990a; edi¢io critica em Hayoun
1990b). Além disso, ele encomendou (ou escreveu ele mesmo) e
comentou um compéndio em hebraico do Regime de Ibn Bajja (edigéo
critica em Hayoun 1987). A abordagem positiva de Narboni em relagéo
a esse filésofo arabe-islamico pode ter sido sugerida pelas afirmacoes
de Maimdnides sobre Ibn Bajja. Narboni era um averroista declarado
(ver item 9, abaixo), mas ele pode ter tentado encontrar em Ibn Bajja

algo que estivesse de acordo com o pensamento filoséfico de Averrois.

8. Ibn Tufayl

A tnica obra conhecida do filésofo arabe-islamico espanhol Ibn
Tufayl (morto em 1185), o Vivo, filho do Desperto (Hayy ben Yagzan),

exerceu uma “influéncia” substancialmente limitada sobre a filosofia
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judaica medieval. Por exemplo, Pines afirma que “ndo ha evidéncias
que mostrem que Maimonides tenha sido influenciado de alguma
forma pelo relato filoséfico de Ibn Tufayl”, embora essa influéncia ndo
possa ser totalmente excluida (Moses Maimonides [GP], 1:cviii; veja
também Davidson 2005, 115-116).

O principal entre os pouquissimos casos de influéncia direta de
Ibn Tufayl sobre uma figura relevante do pensamento judaico
medieval é a traducio hebraica anéonima de sua obra (com o titulo
Iggeret Hayawan ben Yagtsan), que foi comentada por Moisés
Narboni;. O comentario de Narboni (aparentemente o unico existente
sobre esse texto) foi escrito em 1349 e foi publicado recentemente por
Maurice-Ruben Hayoun e Yair Shiffman (Hayoun 2002, Moses
Narboni [NH]). O comentario de Narboni leva o titulo Epistola da
conjungdo (Iggeret ha-devequt), mostrando assim que Narboni pode
ter comentado esse texto em particular para encontrar nele uma
confirmacdo substancial da conhecida doutrina sobre a conjuncéo
entre o homem e o intelecto agente. Na verdade, assim como no caso
das obras filosoficas de Ibn Bajja, o proprio Narboni pode ter sido o
tradutor dessa obra do drabe para o hebraico ou, pelo menos, pode ter
atribuido essa traducdo a um membro de sua “equipe”. A interpretagéo
de Narboni da obra de Ibn Tufayl influenciou varios filésofos judeus
do século XV, principalmente na Espanha e na Itlia, que conheciam
e, em alguns casos, estavam fortemente ligados ao averroismo (ver
Steinschneider 1893, 366-368): Joseph Ibn Shem Tov (que viveu por
volta de 1450), Abraham Bibago (m. 1489), Isaac Arama, Isaac
Abravanel (1437-1508), Yohanan Alemanno (que viveu na segunda

metade do século XV). Finalmente, deve-se observar que as obras de
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Ibn Tufayl (ndo apenas o Vivo, filho do Desperto, mas também algumas
obras menores, aparentemente perdidas em seus textos drabes
originais) apareceram entre as principais fontes de um exemplo tipico
de “avicenianismo judaico” eclético na Espanha do século XIV: o
Tratado pela reconciliagdo entre a filosofia e a lei religiosa, de Joseph

Ibn Waqqar (consulte Vajda 1962, 128, 132).

9. Averrois (Ibn Rushd) e
alguns de seus seguidores

Averréis (Ibn Rushd, 1126-198) é geralmente considerado o
principal “mestre” da filosofia islamica entre os judeus no final da
Idade Média, embora ele possa ter tido que compartilhar essa posigio-
chave com Avicena e al-Ghazali. Quase todas as suas obras filoséficas
foram traduzidas do arabe para o hebraico no periodo de 1230 a 1330,
as vezes até mais de uma vez (apenas uma delas foi traduzida
posteriormente do latim para o hebraico, por volta de 1480). Quase
todas foram citadas, resumidas, parafraseadas, anotadas e comentadas
por varios filésofos durante os séculos XIV e XV. De fato, alguns desses
textos sdo preservados apenas por meio dessas traducdes, devido a
perda de suas versdes originais, e seu sucesso entre os fildsofos judeus
foi certamente maior do que o sucesso que alcancaram entre os
pensadores arabes, e provavelmente igual ao sucesso que alcancaram
entre os cristdos latinos. Uma historia real do “averroismo judaico”

ainda ndo foi escrita, de modo que a maioria das informacdes sobre
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essa tradicdo pode ser encontrada no livro de Steinschneider sobre
traducdes judaicas medievais (Steinschneider 1893, 49-339, trad.
Manekin et al. 2013 e 2022).

Maimonides deu o tom dessa abordagem judaica a Averrdis ao
afirmar em sua carta a Samuel Ibn Tibbon: “Tome cuidado para néo ler
os livros de Aristdteles sem os comentarios sobre eles: os de Alexandre
(de Afrodisias), os de Temistio e os de Averrdis” (Marx 1934-1935, 378,
Cf. Forte 2016, pp. 70-74, que especula que o nome de Averrdis foi
inserido por um escriba posterior). Ha alguns indicios do fato de que
Maimonides e Averrdis concordavam em alguns pontos-chave de suas
doutrinas, especialmente nos campos da metafisica e da teologia. No
entanto, Maimonides declarou explicitamente em uma carta a seu
discipulo Joseph ben Judah, escrita quando ele havia acabado de
completar algumas partes do Guia, que ele havia recebido uma cépia
da maioria dos comentarios de Averrdis a Aristoteles, mas ainda néo
os havia lido (sobre a relacio entre Maimonides e Averrdis, veja as
observacdes de Pines em Moses Maimonides [GP], 1:cviii-cxxi; e veja
Davidson 2005, 108-110). De fato, ainda néo foi encontrada uma prova
concreta e segura da influéncia de Averrdis no pensamento filoséfico
de Maimdnides, mas os estudiosos encontraram paralelos, o que nio
é surpreendente, ja que eles eram contemporaneos e herdeiros da
tradicdo filosofica aristotélica andaluza. De qualquer forma,
Maimonides abriu caminho para uma espécie de adogéo de Averrois
como um intérprete néo oficial e “judaizante” de Aristoteles: os muitos
seguidores judeus do pensamento de Maimoénides, na Europa
Ocidental (que estiveram em atividade na Espanha, em Provenca e na

Italia entre os séculos XIII e XV), parecem ter se referido as palavras
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acima como uma justificativa para empregar os comentarios de
Averréis na leitura e interpretacio das obras de Aristoteles. E
significativo eles geralmente ndo terem empregado nem Alexandre,
nem Temistio, ou seja, os outros dois comentadores recomendados
por Maiménides. A escolha particular por Averréis pode ser explicada
pelo exemplo dado pelos comentadores cristdos latinos da mesma
época, ou pela disponibilidade mais facil de seus comentarios na
Espanha (onde foram escritos e se espalharam durante a vida de
Averroéis) em relacdo aos de al-Farabi, Avicena e Ibn Bajja, ou pela
utilidade didatica deles para conhecer em detalhes as palavras de
Aristoteles e as opinides de todos os outros comentadores gregos e
arabes que Averrois citou e discutiu em suas obras. Shem Tov Ibn
Falaquera, na introduciio de sua obra As opinides dos fildsofos (um
comentario detalhado sobre a fisica e a metafisica de Aristdteles),
afirma: “Tudo o que escrevi aqui corresponde as palavras de
Aristételes, conforme comentadas pelo sabio Averrdis. Ele foi o altimo
dos comentadores (de Aristoteles) e reuniu a nata das obras dos
comentadores anteriores, bem como das palavras de Aristételes”.

Um papel fundamental na transmissdo aos fildsofos judeus de
um conhecimento direto da filosofia de Averréis foi obviamente
desempenhado pelas traducoes de suas obras do arabe para o
hebraico, incluindo os varios comentarios de Averrdis aos textos de
Aristételes. Esse processo de tradugéo envolveu varios estudiosos: em
ordem cronolégica aproximada, foram eles:

—Jacob Anatoli, que concluiu em Népoles, em 1232, sua traducéo

dos médio comentarios (talkhisat) de Averrdis a Isagoge, de Porfirio,
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bem como as Categorias, de Aristdteles (Averrois Cordubensis [CIC]),
De interpretatione, Primeiros e segundos analiticos.

— Moisés Ibn Tibbon, que escreveu em Provenca, no periodo de
1244 a 1261, suas traducdes dos epitomes de Averrois da Fisica, do De
caelo, do De generatione (Averrois Cordubensis [DGC]), do
Meteorolégio, do De anima, do De sensu et sensato (Averrois
Cordubensis [CPN]) e da Metafisica, bem como do Médio comentdrio
ao De anima [edigdo critica: Ivry 2003];

— Saloméo Ibn Ayyub, que escreveu em Béziers, em 1259, sua
tradugéo do Médio comentdrio ao De caelo.

— Shem Tov ben Isaac de Tortosa, que escreveu, por volta de 1255-
1260, sua traducgdo do Médio comentdrio ao De anima.

— Zerahyah Hen, que concluiu em Roma, em 1284, sua traducéo
do Médio comentdrio a a Fisica e do Médio comentdrio a Metafisica
[edicdo critica: Zonta 2011];

— Jacob ben Makhir (que concluiu na Provenca, em 1289, sua
traducdo do Epitome da Isagoge de Porfirio e da Epitome ao Organon
de Aristoteles, incluindo a Retdrica e a Poética, e traduziu em 1302 o
Meédio comentdrio ao De partibus e o Médio comentdrio ao De
generatione animalium de Aristoteles.

- Qalonymos ben Qalonymos, que traduziu em Arles, no periodo
de 1313-1317, 0s médio comentarios aos Tdpicos, as Refutagdes sofisticas,
a Fisica, ao De generatione (Averréis [DGC]), aos Meteoroldgicose a
Metafisica [ver Zonta 2010 e 2011], bem como os grandes comentarios
aos Segundos analiticos, a Fisica e, possivelmente, também o a

Metafisica [sobre a tltima obra, no entanto, ver Halper 2010 e 2013].
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— Samuel de Marselha, que traduziu em Beaucaire, entre 1320 e
1322, 0 Médio comentdrio A Etica nicomaqueia [edicio critica: Berman
1999], bem como o Médio comentdrio a Repiiblica de Platio® [edicio
critica: Rosenthal 1956, 1966], e revisou as versdes anteriores do arabe
para o hebraico do Epitome do Organon e do Médio comentdrio a
Isagoge de Porfirio, de Averrdis.

— Moisés de Salon, que traduziu, por volta de 1320, o Grande
comentdrio a Metafisica, possivelmente empregando a tradugéo
anterior de Qalonymos, Cf. Halper 2010 (160-161).

— Todros Todrosi, que traduziu em Trinquetaille, em 1337, o
Meédio comentdrio a Retorica e o Médio comentdrio a Poética [ediges
criticas: Goldenthal 1842, Lasinio 1872].

A primeira parte do comentdrio de Averrois sobre o De intellectu
atribuido a Alexandre de Afrodisias também foi traduzida para o
hebraico (edigéo critica: Davidson 1988). Outras obras filoséficas de
Averroéis sdo conhecidas por meio de versdes do arabe para o hebraico
feitas no século XIV. Elas incluem:

— Questdes sobre logica (inclui perguntas de alguns de seus
seguidores arabe-islamicos espanhdis, a saber, Abu 1-Qasim ibn Idris,
Abu I-Hajjaj ibn Tulmus, e Abu ‘Abd ar-Rahman Ibn Tahir),

— Questdes sobre fisica (traducdo para o inglés: Goldstein 1990;
incluindo também perguntas de Abu 1-Qasim Ibn Idris e Abu Ja‘far
Ahmad ibn Sabiq),

® NdO: ha uma tradugdo desta obra em portugués a partir do latim (Averréis.
Comentdrio sobre a Reptblica. Trad. Anna Lia de A. Prado e Rosalie H. de S. Pereira.
Perspectiva, 2015).
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— De substantia orbis (Fi l-jirm al-samawi)’ — que se perdeu em
arabe, mas esta preservado em uma traducdo anénima do hebraico
medieval publicada em uma edigfio critica por Arthur Hyman
(Averroes [DSO]); sobre outro aspecto da tradi¢do hebraica medieval
dessa obra, consulte Rigo 1992),

— a Epistola sobre a possibilidade da conjungdo do intelecto — que
se perdeu em arabe, mas foi preservada em uma traducéo hebraica
anonima comentada por Moisés Narboni (edicéo critica de Kalman P.
Bland em Ibn Rushd [EPC])

— e o tratado Sobre o primeiro motor (Fi [-muharrik al-awwal) -
que se perdeu em arabe, mas é preservado em algumas citacoes
hebraicas medievais por Moisés ha-Levi (veja Wolfson 1950) e Shem
Tov Ibn Falaquera.

Além disso, a defesa de Averroéis da filosofia aristotélica (e da sua
propria) contra os ataques de al-Ghazali, A Incoeréncia da Incoeréncia
(Tahafut al-tahafut), foi primeiramente empregada como fonte
principal para o Guia ao Guia, de Falaquera, e depois traduzida duas
vezes para o hebraico em Provenca, antes de 1340, por um autor
andnimo (Moses Narboni?) e por Qalonymos ben David Todrosi
(talvez um averroista judeu). Pelo primeiro foi usado para defender o
aristotelismo, e pelo segundo para mostrar suas contradicdes internas
(Steinschneider 1893, 332-337). Finalmente, até mesmo uma obra
bastante curta sobre o intelecto do filho de Averrdis, Abu Muhammad
'Abdallah Ibn Rushd, foi traduzida para o hebraico e pode ter tido

"NdO: hd uma tradugéo desta obra em portugués a partir do latim (Averrdis. Exposi¢do
sobre a substdncia do orbe. Trad. Anna Lia de A. Prado e Rosalie H. de S. Pereira.
Edipucrs, 2006).
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alguma influéncia no pensamento judaico medieval tardio (Burnett e
Zonta 2000).

Quase todas essas obras foram citadas e comentadas por varios
filosofos judeus dos séculos XIV e XV (quanto ao importante caso da
Fisica, de Aristételes, consulte Glasner 2011). Passagens mais ou menos
literais extraidas dos comentarios a Aristoteles sdo encontradas na
primeira parte da enciclopédia de Judah ben Solomon ha-Cohen, A
exposicdo da ciéncia (Midrash ha-hokhmah), escrita em judeu-arabe e
depois traduzida para o hebraico no periodo de 1235-1247 (Fontaine
2000; edi¢do critica e tradugfio da se¢do sobre Fisica em Fontaine
2023), e em As opinides dos filésofos (Harvey 2000), de Falaquera. No
entanto, a influéncia desses comentarios foi amplamente difundida
em Provenca, na primeira metade do século XIV, quando uma série de
supercomentarios a eles foi escrito. O famoso fildsofo e cientista judeu
Levi ben Gershom (Gersonides, 1288-1344), que esteve em atividade
em Avignon e em outros lugares de Provenca a partir de 1319, escreveu
uma série de supercomentdrios aos comentarios de Averrdis sobre
Aristételes no periodo de 1320-1324. Alguns de seus “alunos” (S. ha-
Levi, Porfash, Saloméo de Urgul, Vital), bem como o fildsofo judeu
provencal Yeda‘yah ha-Penini de Béziers (c. 1280 - c. 1340), seguiram
seu exemplo (consulte Glasner 1995). Devido a sua abordagem
inovadora e, as vezes, critica ao estudo do aristotelismo de Averrdis,
Gersonides foi certamente o intérprete judeu mais original da filosofia
de Averrdis no século XIV; mas ele néo foi o tnico importante. Uma
abordagem mais fiel a Averrois é encontrada em Moisés Narboni, que
escreveu varios comentarios ainda nio publicados sobre suas obras

(ndo apenas supercomentdrios aos seus comentarios aristotélicos, mas
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também comentarios sobre alguns outros textos filosoficos de
Averrdis) e o considerava o intérprete ideal do aristotelismo. Ele
afirmava que néo havia necessidade de verificar os ensinamentos de
Aristételes, uma vez que eram certamente verdadeiros, como
confirmado pela afirmacgéio de Averréis de que Aristételes tinha a
primeira e a tltima palavra sobre tudo.

O averroismo judaico, no sentido de uma concordéancia
substancial com a interpretacdo de Averréis das obras de Aristdteles,
continuou na Espanha e na Itdlia do século XV. Por exemplo, ele foi
encontrado nos supercomentdrios filoséficos sobre os médio
comentarios de Averrdis aos Sequndos analiticos e a Metafisica,
escritos por volta de 1450 pelo judeu aragonés Abraham Bibago, bem
como nas obras de um membro de uma familia de filésofos judeus
espanhdis, os Ibn Shem Tovs: Isaac ben Josef Ibn Shem Tov, que esteve
em atividade no periodo de 1470 a 1490, escreveu uma série de
supercomentarios aos comentarios de Averrdis a Fisica de Aristoteles
(Wolfson 1929b). Tracos evidentes disso podem ser encontrados
também em Elijah Delmedigo (1460-1493), que elogiou Averré6is como
o melhor filésofo depois de Aristoteles e Alexandre de Afrodisias.
(Sobre a influéncia de Averro6is em Delmedigo, consulte Engel 2023.)

Entretanto, em alguns casos, parece que essa forma de
averroismo foi curiosamente influenciada por algumas tendéncias
escolasticas latinas, como o tomismo e o averroismo latino. Isso pode
ter acontecido no supercomentdrio hebraico andénimo ao Médio
comentdrio a Etica nicomaqueia, provavelmente escrito na Espanha
por volta de 1440, bem como nas obras escritas por um autor italiano

do século XV: Judah Messer Leon (c. 1425 - c. 1498), cujo comentario
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em massa sobre os livros um, dois e trés da Fisica de Aristdteles, bem
como seus comentdrios sobre os livros do Organon, foram
explicitamente baseados no “médio comentirio e no grande
comentario de Averrdis a Aristdteles, mas empregaram muitas fontes
escolasticas diretas ou indiretas (ver Zonta 2006b, 214-217 e Zonta
2012-2013; para a légica, Manekin 2011, 132). Em outros casos, alguns
filosofos judeus espanhois do século XV chegaram a atacar
abertamente o averroismo como uma tendéncia antiquada: Eli Habillo
fez isso por volta de 1470, ao apresentar sua propria tradugido das
questdes de Antonius Andreas a Metafisica de Aristoteles.
Finalmente, deve-se notar que até mesmo algumas das obras
“religiosas” de Averr6is foram traduzidas para o hebraico e
empregadas como fontes por alguns filésofos judeus: o Discurso
decisivo® (Fasl al-magal) (uma edigdo critica da traduciio hebraica
apareceu em Golb 1956-1957), 0 Apéndice (Damima) a ele (ver Vajda
1954), € a Revelagdo dos métodos de prova relativos aos principios da
religido (Kashf fi manahig al-adilla fi ‘aga’id al-milla) (ver Di Donato
2006). Todas essas obras inspiraram algumas partes do comentario de
Falaquera sobre o Guia de Maimdnides, bem como sua defesa da
filosofia na Epistola de debate para explicar a concordancia entre a lei
religiosa e a ciéncia (Iggeret ha-wikkuah be-ve’ur ha-haskamah asher
beyn ha-Torah we-ha-hokhmah; edigdo critica: Harvey 1987). No

entanto, além desse caso, eles parecem ndo ter tido nenhuma

¥ NdO: esta obra tem duas tradugées para o portugués (Averréis. Discurso decisivo
sobre a harmonia entre a religido e a filosofia. Trad. Catarina Belo. Impresna Nacional-
Casa da Moeda, 2006 e Averrdis. Discurso decisivo. Trad. Aida R. Hanania, Martins
Fontes, 2005).
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influéncia extensa na filosofia judaica medieval tardia, com excecéo
da influéncia do Discurso decisivo sobre Elijah Delmedigo (Licata

2013).

10. Fakhr al-din al-Razi e Sihab
al-din al-Suhrawardi

Dois autores islamicos que pertencem a diferentes formas de
avicenianismo islamico, Fakhr al-din al-Razi (m. 1210) e Sihab al-din
al-Suhrawardi (1155-191), ddo evidéncias de terem exercido sua
“influéncia” sobre alguns fildsofos judeus, tanto na Europa quanto no
Oriente Médio.

Fakhr al-din al-Razi, um fiel seguidor e comentador de Avicena e
de suas obras como intérprete de Aristoteles, foi explicitamente
mencionado e empregado como fonte por trés autores “avicenianos
judeus” do século XIV (veja o item 5, acima). Judah ben Solomon Natan
mencionou as Pesquisas orientais de al-Razi (al-Mabahit al-
mashrigiyya) como um de seus pontos de referéncia na introducéo de
sua traducéo das Intengdes dos filosofos, de al-Ghazali. Todros Todrosi
colocou algumas passagens da mesma obra, que ele pessoalmente
traduziu do arabe para o hebraico, na margem de sua propria traducéo
da obra de pseudo-Farabi, As fontes das perguntas. Sdo elas: a definicio
de al-Razi do conceito de “notificacdo” ou “defini¢do” e uma passagem
relativa a metafisica sobre sua explicacdo “aviceniana” da cadeia das

emanacdes dos intelectos a partir do Intelecto Primeiro, que Todros
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compara com uma passagem semelhante tirada de A salvagdo, de
Avicena. Além disso, em sua antologia filosdfica, Todros menciona
outras passagens sobre logica supostamente extraidas de al-Razi, que
ainda néo foram identificadas. Finalmente, Joseph Ibn Waqqar cita
explicitamente duas passagens do comentario de al-Razi as Indicagies
e lembretes, de Avicena e ao Nucleo das Indicagdes (Lubab al-isharat)
(ver Vajda 1962, 125-126).

Quanto a Suhrawardi, um dos intérpretes islamicos “misticos” de
Avicena, ele pode ter se inspirado em algumas das ideias filoséficas do
Livro sobre o ponto de vista de Abu 1-Barakat, em particular sua ideia
sobre os anjos (consulte Pines 1979, 254- 255), e foi explicitamente

citado por David ben Joshua Maiménides (consulte Fenton 1984, 36-

37)-

11. Autores cristaos-arabes

Alguns filosofos arabes cristdos que atuaram nos séculos IX e X
déo indicios de terem exercido sua “influéncia” sobre o pensamento
judaico medieval. O primeiro deles foi Abd al-Masih Ibn Na‘ima al-
Himsi, um colaborador de al-Kindi. Sua famosa obra filoséfica em
arabe, a “versdo mais curta” da Teologia de Aristoteles® (uma
reformulacdo de partes dos livros quatro, cinco e seis das Enéadas de

Plotino), bem como outros textos arabes relacionados a ela (os Ditos

9 NdO: ha uma tradugéo desta obra em portugués por Catarina Belo (A teologia de
Aristételes. Lisboa: Imprensa Nacional-Casa da Moeda, 2010).
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do sdbio grego, o De causis” e o Livro das cinco substdancias do pseudo-
Empédocles), podem ter exercido sua influéncia direta sobre Salomao
Ibn Gabirol, conforme sugerido por Jacques Schlanger (ver Schlanger
1968, 52-109). Além disso, uma “versdo mais longa” da Teologia de
Aristdteles pode ter sido escrita por um estudioso judeu-arabe no Egito
do século X ou XI: ela foi aparentemente citada por Shem Tov Ibn
Falaquera (Langermann 1999), que, de qualquer forma, também
conhecia e empregava a “versdo mais curta” (Fenton 1992), e foi
traduzida para o hebraico no século XVIpor Moisés Arovas (sobre essa
tradugéio, agora perdida, consulte Fenton 1986). Falaquera escreveu
também um resumo do Livro das cinco substincias (editado em
Kaufmann 1899, 17-37), que se mostra util para reconstruir o contetido
do texto original perdido (veja a traducéo francesa de Gydngy Hegediis
em De Smet 1998, 208-231). O principal papel na influéncia da filosofia
judaica foi desempenhado pelo De causis, uma obra arabe que mistura
alguns aspectos da teologia de Plotino e Proclo e foi provavelmente
escrita no século IX no circulo de al-Kindi por um autor ainda néo
identificado (um cristdo-arabe?). Ele foi traduzido para o hebraico
quatro vezes no periodo de 1260 a1480 e exerceu sua “influéncia” sobre
varios filésofos judeus (consulte Rothschild 1985, 1994).

Também uma obra filos6fica menor de um autor arabe cristdo do
século IX, o Livro sobre a diferenga entre espirito e alma (Kitab al-fasl
bayna l-ruh wa-l-nafs), foi traduzida para o hebraico na Idade Média

(Steinschneider 1893, 289) e foi citada por alguns autores judeus

' NdO: ha uma traducéo desta obra pelos organizadores desta colecio (Livro das
Causas - Livro da Magad. Biblioteca de Autores Classicos, Obras Completas de
Aristdteles, Volume XII, Tomo II. Lisboa: Imprensa Nacional - Casa da Moeda, 2024).
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medievais. Finalmente, na primeira metade do século X, no circulo de
seguidores de al-Farabi, houve uma “troca de opinides” sobre algumas
doutrinas metafisicas: ela envolveu o fildsofo 4rabe cristdo Yahya Ibn
‘Adi e dois estudiosos judeus menores, Ibn Abi Sa‘id al-Mawsili e Bishr

ibn Sam‘an ibn Irs, conforme demonstrado por Shlomo Pines (Pines

1955).
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filosofia da natureza, na psicologia e na metafisica, mas também se
estendeu a logica e a ética.

Entre as influentes teorias arabes estio: a distingdo logica entre
a intencdo primeira e a segunda; a intencéo e a remissido das formas
elementares; a faculdade estimativa da alma e seu objeto, as intencoes;
a conjuncdo entre o intelecto humano e o intelecto agente separado;
a unicidade do intelecto material (averroismo); as teorias naturalistas
dos milagres e da profecia; a eternidade do mundo e o conceito de
criacdo eterna; o intelecto agente como doador das formas; a causa
primeira como ser necessario em si; a emanacio de inteligéncias da
causa primeira; a distincdo entre esséncia e existéncia; a teoria dos
conceitos primeiros; o conceito de felicidade humana como resultado

da perfeita conjungéo do intelecto humano com o intelecto agente.

Conteudo: 1. Transmissdo | 2. Divisdo das ciéncias | 3. Logica | 4. Filosofia da natureza,
4.1 Eternidade do mundo, 4.2 Os elementos em um composto, 4.3 Geragéo espontdnea
| 5. Psicologia, 5.1 A estimativa, 5.2 O intelecto agente, 5.3 Os quatro intelectos, 5.4 A
tese da unicidade de Averrdis, 5.5 As teorias naturalistas da profecia | 6. A metafisica,
6.1 0 sujeito da metafisica, 6.2 Os conceitos primeiros, 6.3 A esséncia e a existéncia, os
universais e os individuos, 6.4 A causa primeira e a emanacio das inteligéncias | 7.
Etica | 8. Bibliografia | 9. Ferramentas académicas | 10. Outros recursos disponiveis on-

line

344



Estudos em histéria da filosofia arabe e islamica, vol. I1, pt. 2

1. A transmissao

A filosofia arabe era conhecida no Ocidente latino por meio de
tradugdes e, em pequena escala, por meio do contato entre cristdos e
mugulmanos, como no caso de Frederico II Hohenstaufen, que
conhecia pessoalmente varios eruditos muculmanos. Um pequeno
numero de eruditos cristdos, como Ramén Marti e Ramon Llull,
conhecia o arabe e usava fontes arabes ao escrever obras em latim. As
traducoes, entretanto, foram muito mais influentes. As primeiras
traducoes do arabe para o latim que trouxeram material filoséfico para
a Europa latina foram as traducdes de textos sobre medicina e filosofia
da natureza produzidas no final do século XI na Italia, a maioria delas
pelo tradutor Constantino, o Africano, que, ao contrario dos
tradutores posteriores, tentou disfarcar a origem drabe de seus textos
(Burnett 2006, 22-24). Na Espanha, na primeira metade do século XII,
varios textos astroldgicos importantes foram traduzidos, como a
Grande introdugdo a astrologia, de Albumasar, que incorporou muito
material da tradigdo aristotélica (Lemay 1962).

As tradugdes de textos filosoficos propriamente ditos, tais como
os de al-Kindi, do autor anonimo do Liber de causis®, de al-Farabi, Isaac
Israeli, al-Ghazali e Avicena, mas também de obras gregas
transmitidas em arabe, assumiram um ritmo acelerado em Toledo na

segunda metade do século XII, onde dois tradutores muito prolificos

* NdO: ha uma tradugéio desta obra pelos organizadores desta colecdo: Livro das
Causas — Livro da Magd. Biblioteca de Autores Classicos — Obras Completas de
Aristdteles, Volume XII, Tomo II. Lisboa: Imprensa Nacional — Casa da Moeda, 2024.
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trabalharam: Gerardo de Cremona e Domingo Gundisalvo. E provével
que o tratado Enumeragdo das ciéncias, de al-Farabi, traduzido duas
vezes, por Gerardo e Gundisalvo, tenha servido de modelo para um
programa de traducéo consistente. Um sinal disso é que os tradutores
toledanos subsequentes, como Alfred de Shareshill, Miguel Escoto e
Hermannus Alemannus, preencheram as lacunas na lista de
disciplinas de al-Farabi que os tradutores anteriores nio haviam
coberto (Burnett 2001). O movimento de traducdo também foi
influenciado pelas preferéncias filosdficas dos estudiosos judeus.
Gundisalvo trabalhou junto com o académico judeu Avendauth ao
traduzir o De anima de Avicena, que Avendauth havia recomendado
para traducdo, e as outras tradugdes de Gundisalvo também podem
remeter a essas recomendagdes. O impressionante movimento de
traducdo espanhol foi motivado e fomentado por varios fatores: o
interesse pessoal de tradutores individuais; a demanda por textos
cientificos por parte das universidades francesas; a disponibilidade de
manuscritos arabes em cidades recém-conquistadas pelos cristdos; o
patrocinio do arcebispo de Toledo e por interesses clericais em
promover a cultura cientifica latina em um ambiente cristio de lingua
arabe (Hasse 2006, 79- 84).

A préxima fase importante da transmissdo foram as tradugoes
feitas na Sicilia e no sul da Italia por varios tradutores associados aos
Hohenstaufen ou a corte papal, sendo que os mais produtivos foram
Miguel Escoto e Guilherme de Luna, tradutores de Averrdis. Foi
somente cerca de trinta anos apds a morte de Averrdis, em 1198, que as
traducdes de suas obras para o latim se tornaram disponiveis nas

universidades em desenvolvimento (Gauthier 1982b). Em 1255, os
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estatutos da faculdade de artes de Paris declararam que todas as obras
conhecidas de Aristoteles eram leitura obrigatéria para os alunos -
uma medida muito influente que contribuiu bastante para o
surgimento dos comentdrios de Averrdis como a principal literatura
secunddria da cultura universitaria latina.

Apos cerca de 1300, as atividades de traducgio do arabe para o
latim cessaram quase totalmente, sendo retomadas apds 1480. As
traducdes renascentistas foram produzidas, em sua maioria, por
judeus italianos a partir de versoes hebraicas de textos arabes, com
excecdo das traducoes de Avicena do arabe feitas por Andrea Alpago,
que foram produzidas em Damasco (Tamani 1992; Burnett 1999; Hasse
2016, cap. 3). O contexto social dessas tradugoes foi a efervescente
cultura filoséfica das universidades italianas, especialmente de Padua,
e o patrocinio de académicos italianos pertencentes a nobreza italiana
que haviam sido educados nessas universidades. O impacto dessas
tradugdes renascentistas, que é mais fraco do que o das traducoes
medievais, permanece em grande parte inexplorado. Ja foi
demonstrado que as novas tradugdes influenciaram as discussoes
légicas e zooldgicas do século XVI (Perfetti 2000, 106-109; Perfetti
2004, XVII-XVIIL; Burnett 2013). Na segunda metade do século XVI, o
interesse pela filosofia e pelas ciéncias arabes diminuiu e, com isso, o
movimento de traducdo do drabe ou de versdes hebraicas de textos
arabes para o latim. Ao mesmo tempo, desenvolveu-se o novo estudo
académico da cultura arabe, que foi motivado principalmente por
interesses historicos e filologicos, mas ndo filosoficos. A partir do
século XVII, as tradugdes para idiomas verndculos substituiram

gradualmente as tradugdes latinas a partir do arabe (Bobzin 1992).
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O corpus de textos filosoficos arabes traduzidos para o latim era
substancial: uma publicacdo recente lista 131 itens textuais (Burnett
2005; ver Kischlat 2000, 53-54, 196-198 para a distribui¢do de
manuscritos; sobre as traducoes de Avicena, ver Bertolacci 2011 e
2013b; sobre a atribuicdo do tradutor, ver Hasse & Biittner 2018). A
introducdo da filosofia arabe na Europa Latina levou a transformacéo
de quase todas as disciplinas filoséficas. A influéncia ¢é
particularmente dominante na filosofia da natureza, psicologia e
metafisica, mas também ¢é sentida na légica e na ética. O impacto
arabe é particularmente forte no século XIII, mas algumas tradicoes
arabes, como a teoria do intelecto de Averréis, atingem o ponto alto
de sua influéncia na Europa Latina por volta de 1500 (a influéncia dos
filosofos judeus que escrevem em d&rabe, como Ibn Gabirol e

Maimonides, ndo sera abordada neste artigo).

2. A divisdo das ciéncias

As divisdes arabes das ciéncias influenciaram o Ocidente latino
principalmente por meio do tratado Divisdo da filosofia (De divisione
philosophiae) de Domingo Gundisalvo. Nesse texto, Gundisalvo
reutiliza muito material de sua prépria traducdo abreviada da
Enumeragdo das ciéncias de al-Farabi (Ihsa’ al-‘ulum), da qual uma
segunda traducéo, mais literal, foi produzida por Gerardo de Cremona.
No entanto, foi o préprio tratado arabizado de Gundisalvo que foi o
principal canal de influéncia de al- Farabi. A literatura introdutéria,

em sua maioria andnima, para estudantes de artes do século XIII
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baseia-se amplamente no tratado de Gundisalvo, as vezes referindo-se
a Gundisalvo como “Alpharabius” (Lafleur 1988, 341n). O tradutor
Miguel Escoto também escreve sua propria Divisdo de filosofia, na qual
adota um material significativo de Gundisalvo, mas o organiza de
acordo com seu proprio esquema (Burnett 1997).

Gundisalvo adota os principios centrais de Avicena para a
divisdo das ciéncias: que o principal critério de divisdo entre as
ciéncias é o seu sujeito, que uma ciéncia ndo pode demonstrar a
existéncia de seu proprio sujeito e que ha dois tipos de subordinagéo
de uma ciéncia, ou como uma parte (pars) de outra ciéncia, quando
estuda uma parte de seu sujeito, ou como uma espécie (species) de
outra ciéncia, quando estuda o sujeito sob um aspecto especifico
(Hugonnard-Roche 1984; Fidora & Werner 2007, 24-35).

A influéncia de Al-Farabi é particularmente &bvia na
enumeracdo das sete partes da gramatica, das oito partes da ciéncia da
natureza (cobrindo o espectro dos libri naturales de Aristoteles) e das
sete partes da matematica: aritmética, musica, geometria, Otica,
astrologia, astronomia, a ciéncia dos pesos, a ciéncia dos dispositivos
técnicos (ingenia) (ver as tabelas em Bouyges 1923, 65-69). Quanto a
disciplina da logica, Gundisalvo adota explicitamente a divisdo de al-
Farabi em oito partes, seguindo a tradicdo que faz da Retdrica e da
Poética de Aristoteles partes da logica. A divisio farabiana da logica
em oito partes reaparece, por exemplo, em Roger Bacon (Maiert1 1987)
e na Divisdo das ciéncias de Arnoul de Provence (c. 1250). Arnoul
observa que nem Aristdteles nem o uso convencional incluem a
Retdrica e a Poética entre as partes da logica (Lafleur 1988, 342).

Gundisalvo distingue ainda, com al-Farabi, cinco tipos de raciocinio
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silogistico, dos quais a demonstragéo é o mais elevado. A énfase de Al-
Farabi na demonstragdo como o principal meio para a aquisicdo de
determinado conhecimento é uma importante inovagio da filosofia
arabe que chegou ao Ocidente latino por meio de Gundisalvo (Fidora
2007).

A influéncia da Enumeragdo das ciéncias de al-Farabi se estende
também a areas especificas, como a musica (Farmer 1934, 31-34). Em
geral, as obras de al-Farabi e Gundisalvo foram fundamentais para a
disseminacdo de uma divisédo sistematica das ciéncias que integrou
toda a gama de obras de Aristdteles e um amplo espectro de ciéncias,

muitas das quais eram novas para o Ocidente latino (Burnett 2o11).

3. A ldogica

A influéncia arabe na légica é mais ténue do que em outras
disciplinas (com excecéo da ética) porque apenas algumas obras de
légica arabe foram traduzidas para o latim. As tradugdes mais
influentes foram a Isagoge da suma A cura (al-Shif@’) de Avicena e as
Intengdes dos filosofos, de al-Ghazali, cuja primeira parte é uma
reformulacdo da légica aviceniana. Ramoén Llull produziu um
compéndio arabe do texto de al-Ghazali, que ele mesmo traduziu para
o latim (Lohr 1965). A essas fontes pode-se acrescentar a Enumeragdo
das ciéncias, de al-Farabi, que transmitiu muito material sobre
disciplinas logicas. A traducdo de Hermannus Alemannus do
comentario de Averrdis sobre a Poética foi importante porque

permaneceu como a inica fonte sobre a poética aristotélica disponivel
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na Idade Média e teve uma rica transmissdo manuscrita (para sua
influéncia no julgamento negativo de Petrarca sobre a poesia arabe,
ver Burnett 1997). Outros textos traduzidos permaneceram em grande
parte sem influéncia, como as traducoes de Guilherme de Luna de
cinco comentérios de Averrdis as obras logicas de Aristoteles, ou as
traducoes de Averrois feitas do hebraico no Renascimento. Em suma,
isso significa que o Ocidente latino néo estava ciente das partes mais
inovadoras da logica arabe, como a silogistica e a 16gica modal (Street
2005).

Varias doutrinas especificas da ldgica arabe, entretanto, foram
muito influentes. Entre elas estava a teoria de Avicena sobre o sujeito
da ldégica, com a doutrina correlacionada a elas das intengoes
primeiras e segundas. A alegacio basica de Avicena é que a logica lida
com conceitos de segunda ordem. Isso é discutido na parte de légica
de A cura, mas explicitado em vocabulario técnico na parte de
metafisica (Metafisica 1.2): “O sujeito da logica sdo os conceitos
inteligiveis segundos (al-ma‘ani al-ma‘qila al-thaniyya, intentiones
intellectae secundo), que dependem dos conceitos inteligiveis
primeiros com relacdo a maneira pela qual se chega, por meio deles,
ao desconhecido a partir do conhecido”. Nessa sentenca, “conceito”
(ma‘nan) é traduzido em latim com o termo intentio.

Cabe aqui uma breve observacéo sobre esse termo: na traducéo
da literatura do arabe para o latim, intentio é muito frequentemente
usado para traduzir manan, tendo como consequéncia o termo
intentio assumindo um alcance seméantico similarmente amplo ao de
sua contraparte arabe. Nos escritos de Avicena, ma nan pode significar

“conceito”, mas também “significado” de uma palavra, ou algo
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“inteligivel” pelo intelecto ou “perceptivel” pela estimativa, mas néo
pelos sentidos externos (sobre a estimativa, ver a secdo 5.1). Na
epistemologia de Averrdis, o termo ma ‘nan tem um sentido especifico
como o objeto da memoria e um sentido mais amplo como o contetido
abstraido de formas sensiveis, imaginativas ou inteligiveis (Black 1996,
166).

Na teoria da légica de Avicena, as intengdes segundas sdo
definidas como as propriedades dos conceitos que esses conceitos
adquirem quando usados para obter conhecimento, por exemplo: ser
um sujeito ou ser um predicado, ser uma premissa ou ser um
silogismo. Avicena confirma, assim, que a légica tem um sujeito
proprio e, portanto, torna-se parte da filosofia a pleno direito, e nédo
apenas uma ferramenta para as disciplinas filoséficas (Sabra 1980, 752-
753). A definicdo de logica de Avicena ja aparece em Domingo
Gundisalvo (De divisione philosophiae 150). Outros autores latinos que
adotaram a tese de Avicena de que o sujeito da logica sédo as intencdes
segundas foram Roger Bacon e Tomas de Aquino, seguidos por muitos
autores subsequentes, como Pseudo-Robert Kilwardby, Radulphus
Brito, Hervaeus Natalis, Peter Aureoli, Duns Escoto e William de
Ockham (Knudsen 1982; Maiert1 1987; Perler 1994).

Era uma questdo de disputa como as intenc¢des primeira e a
segunda diferem, a que elas se referem e qual o status ontoldgico delas,
uma disputa fronteirica a epistemologia e a filosofia da mente.
Participantes importantes nessa discussdo sdo Roger Bacon, que
define as inteng¢des como espécies inteligiveis, ou seja, semelhancas
mentais das coisas, e Hervaeus Natalis e Peter Aureoli, que, além de

discordarem em muitas questdes, sustentam que as intencdes néo sdo
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idénticas as coisas extramentais nem as qualidades do intelecto, mas
tém seu proprio “ser intencional” (esse intentionale), que é o resultado
de um ato cognitivo (Perler 1994). Essa posi¢éo foi criticada tanto por
nominalistas quanto por realistas: o nominalista William de Ockham
se opos a reificacdo das intencdes e sustentou que as intengdes sdo
sempre sinais naturais na mente e que as intengdes segundas sdo
sinais naturais que significam outros sinais naturais (Summa logicae
L12); o autor realista Walter Burley rejeita a ideia de um ser especial
das intencdes e argumenta que as intengdes segundas sdo parte da
realidade extramental (Knudsen 1982). A ldgica como ciéncia das
intencdes segundas continuou a ser um tdpico filoséfico até o século

XVI, especialmente entre os autores tomistas e escotistas.

4. A filosofia da natureza

A filosofia da natureza é o campo com o maior nimero de
tradugoes do 4rabe para o latim. Os filésofos arabes foram
particularmente ativos nessa disciplina, na qual os filésofos latinos
estavam particularmente interessados. A filosofia da natureza arabe
chegou ao Ocidente latino mais cedo do que as outras disciplinas
filosdficas. As tradugdes médicas e astroldgicas do final do século XI e
do inicio do século XII transportaram muito material filoséfico da
tradicdo greco-arabe para o mundo latino. Sob a influéncia dessas
fontes arabes, os autores latinos do século XII explicaram os
fendmenos naturais recorrendo aos quatro elementos, as quatro
qualidades, aos quatro humores, aos trés spiritus (natural, espiritual,

animal) e seus oOrgdos, a localizacdo das faculdades da alma em
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diferentes cavidades do cérebro, a distin¢do entre o universo sublunar
e o celeste, ao movimento circular das esferas celestes e ao uso de
conceitos aristotélicos como matéria e forma, agfio e paixdo, causa e
efeito.

Enquanto muitos escritores latinos do século XII continuaram a
compreender a natureza em termos da tradicdo crista latina, outros,
no contexto da chamada “escola de Chartres”, como Guilherme de
Conches, Adelardo de Bath, Hermann de Carintia e Bernardus
Silvestris, utilizaram amplamente as novas fontes médicas e
astroldgicas, muitas vezes combinando-as com as doutrinas do Timeu
de Platdo (Burnett 1982, introducéo; cf. também Lemay 1962). Asvezes,
eles faziam isso dividindo abertamente sua apresentacdo em uma
secdo de acordo com os Padres da Igreja e uma se¢do de acordo com
os filosofos e cientistas naturais (physici), os quais integravam material
das tradigoes filosdficas latinas e arabes (por exemplo, os tratados
Philosophia, de Guilherme de Conches, e De natura corporis et animae,
de Guilherme de St.-Thierry)

A influéncia do arabe na filosofia da natureza no final da Idade
Média, ou seja, apds as traducdes de Avicena e Averrdis, é
particularmente forte na psicologia (secdo 5 abaixo). Porém outras
disciplinas, como fisica, cosmologia, meteorologia ou zoologia,
também so influenciadas por fontes arabes (ver Mandosio 2018 sobre
meteorologia), em particular pelos comentarios de Averroéis e por suas
criticas a Avicena (listadas em Cerami 2018). Varias teses dos grandes
comentarios de Averréis sobre a Fisica e ao De caelo influenciaram a
histéria da fisica e da cosmologia latinas medievais: a explicacdo do

movimento de projéteis (por exemplo, de uma pedra arremessada)
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como 0 movimento sucessivo do meio; a tese de que o movimento e o
tempo diferem na realidade, mas apenas com relacdo a alma
numerada e a teoria de que a esfera celeste estd em um lugar apenas
acidentalmente na medida em que se move ao redor da Terra em seu
centro (Maier 1951; Wood 2010; Trifogli 2000; Trifogli 2010).

Uma questdo sobre a qual Avicena e Averrdis discordaram foi a
“forma da corporeidade” (sura jismiyya, forma corporeitatis), que,
segundo Avicena, é a forma comum de matéria-prima que subjaz
todas as formas corpoéreas individuais, enquanto Averréis negou que a
“forma da corporeidade” seja uma forma da categoria de substéncia,
sendo apenas um acidente a ser identificado com a
tridimensionalidade indeterminada (Hyman 1965). Tomas de Aquino
rejeitou a ideia de que, antes da alma intelectiva, existe uma forma
substancial na matéria (Summa theol. 1a, q. 76, aa. 4 e 6). O conceito
aviceniano foi adotado por outros, como Henrique de Gand e Duns
Escoto, e assim serviu a teoria da pluralidade das formas substanciais.
O fato de a matéria-prima ter sua proépria atualidade tornou-se um
principio que identifica o grupo dos franciscanos nas lutas
doutrinarias com os dominicanos. A discussio sobre o conceito de
forma corporeitatis continuou até o século XVI (Des Chene 2000, 81-
93)-

Trés topicos importantes da filosofia da natureza sdo aqui
destacados para um tratamento mais detalhado: a eternidade do
mundo, a persisténcia de elementos em um composto e a geracido

espontanea.
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4.1 A eternidade do mundo

A teoria grega da eternidade do mundo foi um desafio para a
visio cristd de mundo, um desafio reforcado pelo fato de que a teoria
foi apoiada por fontes arabes: por Avicena, que a combinou com um
conceito metafisico de Deus como “ser necessario em si mesmo”, que
¢ a eterna causa eficiente da existéncia do mundo celeste e sublunar
(ver a secdo 6.4 sobre a causa primeira), e por Averrdis, que a
combinou com uma concepgéo de Deus como o primeiro motor, cuja
existéncia é provada na filosofia da natureza. Em Erros dos fildsofos, de
Giles de Roma, Avicena e Averrdis sdo acusados de muitos “erros”, mas
a eternidade do mundo ¢ a mais importante. Averrdis, em particular,
é atacado por se opor “ainda mais veementemente do que o filésofo
(Aristételes) aqueles que sustentavam que o mundo tinha tido um
comeco” (Giles of Rome 1944, 15). A eternidade do mundo e as teses
relacionadas foram condenadas como heréticas em 1270 e 1277 pelo
bispo parisiense Etienne Tempier (art. 87, 90, 99, 184) (Piché 1999).

No século XIII em diante, a questdo foi amplamente discutida
pelos escolasticos, que chegaram a uma variedade de posicdes, mas
sustentaram unanimemente que o mundo foi criado no tempo por
Deus, o que significa que eles nunca compartilharam totalmente a
posicdo de Avicena ou Averro6is. Muitos argumentos da discussédo
escolastica foram extraidos de autoridades arabes, em especial dos
grandes comentdrios de Averrdis ao De caelo e a Fisica e da Metafisica,
de Avicena. Os primeiros tracos da influéncia arabe podem ser
encontrados na Summa de bono de Filipe, o Chanceler (datada de 1225-

1228). Thomas de York, por exemplo, retoma a exposicdo de Averrdis
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sobre as quatro principais posi¢des sobre a questdo (Comm. magnum
De caelo 1102; Dales 1990, 81). As passagens extraidas de textos arabes
ndo foram empregadas apenas para defender, mas também para
atacar a tese da eternidade. Um argumento particularmente citado
com frequéncia vem das Intengdes dos filosofos, de al-Ghazali: se o
mundo fosse eterno, um numero infinito de almas (imortais) existiria
agora, o que ¢ impossivel (Dales 1990, 44, 256). Outra fonte muito
influente do debate latino foi o Guia dos perplexos (1113-28), de
Maimonides. Maimonides argumentou que tanto a eternidade quanto
a no- eternidade sio filosoficamente possiveis.

O Comentdrio as Sentengas (11, d.1, q.1, a.5), de Toméas de Aquino,
¢ um bom exemplo do impacto das fontes arabes. Entre os argumentos
citados de Averrois em favor da eternidade estéo o fato de que sempre
ha outro momento no tempo antes de um momento no tempo; que
somente o movimento pode ser a causa de uma mudanca do repouso
para o movimento; que se o mundo tivesse um comego, um vazio
precederia o mundo (Comm. magnum De caelo 111.29, Comm. magnum
Phys. V1I1.8,9,11,15). Avicena é citado por Tomas como sustentando que
avontade de Deus é imutavel e nunca comeca de novo (um argumento
apresentado também por Averrdis), e que é impossivel que Deus
preceda o mundo em duragéo porque isso implica que o tempo existia
antes do mundo e antes do movimento (Metafisica 1X.1). Esses
argumentos influenciaram claramente a conclusdo de Tomas de que a
tese da eternidade é a mais provavel em termos filoséficos. Entretanto,
assim como a criagfio, a eternidade escapa a demonstragdo completa.

Do ponto de vista da fé, a eternidade do mundo ¢ falsa e herética. Em
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seu tratado Sobre a eternidade do mundo®, Tomas de Aquino, em
contraste com a maioria de seus contemporineos, defende a
possibilidade de uma criagdo eterna, aproximando-se assim da
posicdo de Avicena e de outros pensadores neoplatonicos.

As posigoes sobre a eternidade do mundo de alguns mestres das
artes eram, em alguns casos, muito provocativas. Aos olhos de Siger de
Brabante, o filésofo da natureza nfo pode deixar de concluir que o
mundo é eternamente criado, enquanto o metafisico admite que a
vontade de Deus € inescrutdvel e que, portanto, nio ha certeza sobre
a eternidade ou nfo-eternidade (De aeternitate mundi; Quaest. in
tertium De anima q.2). Para Boécio de DAcia, o filésofo da natureza tem
que inferir a eternidade do movimento a partir dos principios da
filosofia da natureza, mas o metafisico, embora possa demonstrar a
existéncia de uma causa primeira, é incapaz de demonstrar se o
mundo é coeterno com a causa primeira ou ndo-eterno dada a
inescrutabilidade da vontade de Deus (De aeternitate mundi). Ambos
os autores compartilham a convicgio de que o filésofo da natureza é
forcado a concluir que o mundo é eterno, provocando assim uma
oposi¢do teoldgica. Os argumentos para essa conclusio foram

fornecidos em grande parte por fontes arabes.

3 Ndo: hé tradugoes deste texto em portugués (Sobre a Eternidade do Mundo, de
Tomas de Aquino: tradugdo. Trad. T. M. Verza e M. A. D. Custédio. In: Evora; Marques
(Eds.). Do mundo hierarquicamente ordenado a uniformidade material. TFCH-
Unicamp, 2019, pp. 1-16; Tomds de Aquino / Sigério de Brabante - A Eternidade do
Mundo - De Aeternitate Mundi. Trad. J. M. da C. Macedo e M. S. de Carvalho. Imago
Mundi, 2013).
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4.2 Os elementos em um composto

No ocidente latino, Avicena e Averrdis eram conhecidos como os
principais adversarios em uma questido muito discutida sobre a teoria
dos elementos, especialmente no século XIV. Dado que todas as
substancias fisicas (com excecédo dos proprios elementos) sdo misturas
de elementos, como os elementos existem nelas? (Maier 1952; Grant
1974, §77, Eichner 2005, 139-145). A resposta de Avicena é que as
formas substanciais dos elementos permanecem inalteradas quando
um composto é formado; apenas as qualidades dos elementos séo
alteradas e se unem a uma qualidade média (qualitas media) ou
complexdo (complexio). A complexdo dispde a matéria para receber a
forma substancial do composto do intelecto agente, o doador das
formas (dator formarum) (The Healing: Physics [A cura: Fisica] 110, On
generation [Sobre a geragdo] 6). O problema com essa posicdo, como
muitos escolasticos viram, é que varios corpos sdo combinados em um
80, 0 que ndo forma uma verdadeira mistura. Averrois rejeita a teoria
de Avicena e argumenta que as formas substanciais dos elementos sdo
diminuidas no composto (Comm. magnum De caelo 111.67). A forma do
composto é “composta” das formas elementares (Comm. magnum
Metaph. XI1.22). Para néo violar o principio de Aristételes de que as
formas substanciais ndo podem ser diminuidas ou aumentadas (um
homem néo é mais homem do que outro), Averro6is argumentou que
as formas elementares néo sdo formas substanciais em sentido pleno.

Uma terceira alternativa influente foi proposta por Tomas de
Aquino. Tomas argumentou que as formas substanciais dos elementos

sdo destruidas e que somente as qualidades contribuem para a
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mistura. Tomas compartilha a convic¢do de Avicena de que toda
forma pressupde uma certa disposi¢do material, que é a qualidade
média caracteristica do composto. Contudom ele se desvia de Avicena
no sentido de que as formas dos elementos néo sdo preservadas; elas
estdo apenas virtualmente presentes no composto na medida em que
seus poderes sobrevivem (De mixtione elementorum, cf. Summa theol.
Ia, q. 76, a. 4). A posicdo de Tomas encontrou muitos adeptos. O
problema dela é que os corpos fisicos ndo podem ser verdadeiramente
chamados de misturas de elementos.

A teoria de Avicena sobre a permanéncia das formas substanciais
foi mencionada com frequéncia, mas raramente aceita no ocidente
latino. A posicédo de Averrois, a de que as formas elementares podem
ser diminuidas e aumentadas, encontrou muitos apoiadores, entre
eles Henrique de Gand, Pedro Olivio, Ricardo de Middleton, Jodo de
Jandun e varios membros da escola de Merton do século XIV (Maier
1952, 36-46). Muitos autores aceitam a posicdo de Averrdis com
modificagdes, especialmente ao reinterpretar a tese da intensdo e
remissdo das formas elementares. Henry Bate e Dietrich de Freiberg
argumentam que as formas diminuidas assumem o carater de formas
potenciais e, assim, juntam-se a matéria do composto; a forma do
composto é uma forma adicionada a essas formas diminuidas. Para
Averréis, ao contrario, a combina¢do das formas reduzidas era
idéntica a nova forma do composto. Na Renascencga, a questdo
continuou a ser discutida. Houve discordancia até mesmo entre os
seguidores de Averrdis. Alguns, como Marcantonio Zimara,

sustentavam que a forma do composto era adicionada as outras
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formas, outros, como Jacopo Zabarella, argumentavam contra essa

adigfio (Maier 1952, 46-69).

4.3 Geracdo espontanea

A geracgio esponténea, ou seja, a geracdo de vida sem que haja
um genitor, como quando os vermes crescem na decomposi¢io, é uma
questdo muito discutida na fisica e na metafisica medievais. As
explicacdes conflitantes do fendmeno por Avicena e Averrdis
determinaram muito a discusséo latina até o século XVI. Enquanto
Avicena sustenta que a geragio espontanea depende de misturas cada
vez mais refinadas de qualidades elementares que desencadeiam a
emanacdo de formas do intelecto agente, o doador das formas (The
Healing: Meteorology [A cura: meteoroldgicos] 11.6: On Floods [Sobre
enchentes)), Averrois explica o fendmeno com a influéncia de certas
constelacdes celestes que atualizam formas potenciais na dgua ou na
terra. Avicena e Averrois também discordam sobre o caso especial da
geracdo espontidnea de seres humanos, que Avicena considera
possivel, enquanto Averr6is nfo. Para Averréis, todos os animais
criados espontaneamente nio sio verdadeiros, mas animais anormais
e monstruosos (Comm. magnum Metaph. 115, VIL31, XIl.13,18)
(Bertolacci 2013a).

No ocidente latino, a explicacio de Averrdis dominou a
discussdo por varios séculos (Hasse 2007a). Tomas de Aquino
argumenta que ndo ha necessidade de assumir a existéncia de um
doador de formas aviceniano para explicar a geracéo espontanea, uma

vez que o poder celeste é suficiente para produzir animais comuns a
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partir da matéria. Seres mais complexos, no entanto, como cavalos e
seres humanos, ndo podem ser produzidos apenas pelo poder celeste
sem o poder formativo do sémen (Quaest. de potentia, qu. 3, a. 8, 9, 11).
A posicdo de Tomas foi chamada de via media por autores posteriores,
ou seja, 0o meio termo entre Avicena e Averrdis, ja que Tomas rejeitou
a teoria de Avicena, mas também modificou a posicdo de Averréis ao
tratar a geracdo espontdnea como um fendmeno natural, e nio
milagroso.

A teoria de Averroéis sobre a influéncia celeste e a teoria da via
média de Tomas de Aquino se tornaram comuns na Idade Média
latina. Alguns autores, entretanto, seguiram Avicena ao permitir a
geracdo espontdnea de seres humanos, entre eles Alberto Magno,
Blasio de Parma e, na Renascenca, Pietro Pomponazzi, Paolo Ricci e
Tiberio Russiliano. Pomponazzi torna a geragdo espontanea de seres
humanos dependente da conjuncéo dos planetas superiores Jupiter e
Saturno, introduzindo assim outra teoria drabe na discussio: a teoria
astroldgica das grandes conjuncdes de Albumasar (Nardi 1965).

Uma versdo modificada da teoria de Avicena sobre o doador de
formas aparece em Jean Buridan, que se desvia da posicdo dominante
de que a forma dos seres humanos vem de fora, ou seja, de Deus,
enquanto a dos animais é formada a partir da matéria. Por outro lado,
Buridan sustenta que todas as formas sdo dadas por uma substincia
incorpdrea separada, que ele chama de Deus. O fendmeno da geragéo
espontanea apoia essa posicdo, uma vez que ndo pode ser explicado
pela influéncia das estrelas, que é muito fraca e imperfeita para gerar

animais (In Metaphysicen Aristotelis lib. 8, q. 9). O que néo aparece em
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Buridan é a teoria de Avicena sobre as misturas subsequentes de

qualidades elementares.

5. Psicologia

Na psicologia latina, a influéncia das obras arabes ¢
particularmente forte e perdurou até o século XVI. Avicena e Averrdis,
os filésofos mais influentes, apresentaram ao ocidente uma psicologia
das faculdades na tradicdo de Aristoteles e enriquecida pelas
doutrinas médicas greco-arabes, como as cavidades do cérebro, os
nervos e os espiritos que transportam informacdes no corpo. A partir
de 1220, aproximadamente, toda a gama de faculdades avicenianas
(vegetativa, sentidos externos e internos, as faculdades motoras, o
intelecto pratico e tedrico) aparece em tratados latinos de mestres de
artes e tedlogos. Esse sistema de faculdades permanece, em geral,
padrdo por muito tempo em manuais filoséficos, desde o andnimo
Filosofia dos simples (Philosophia pauperum) e o Espelho da natureza
(Speculum naturale), de Vicente de Beauvais no século XIII, até a
Pérola filosdfica (Margarita philosophica) da década de 1490. Também
influente foi a definicdo de Avicena da alma como uma substancia
separada (Hasse 2008) e seu experimento de pensamento do “Homem
Voador” (Hasse 2000, 80-92).

Averroéis discordou de Avicena em varios topicos relativos a
psicologia das faculdades, por exemplo: sobre o 6rgéo e o meio do tato,
sobre a transmissdo material ou imaterial de odores e sobre o fato de

os seres humanos terem ou nio uma faculdade estimativa. Essas
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controvérsias tiveram continuidade na tradicéo latina. As partes mais
influentes da doutrina psicolégica importadas dos arabes
provavelmente foram a teoria da estimativa (wahm) de Avicena, sua
teoria dos intelectos potencial, adquirido e agente e a tese de Averrdis

de que hd um unico intelecto para todos os seres humanos.

5.1 A estimativa

Avicena argumentou em seu Livro da alma 1.5 e IV.3 (0 De anima
do Livro da cura) que os seres humanos e os animais compartilham um
sentido interno chamado estimativa (wahm, aestimatio), que percebe
as chamadas “intencdes” (ma‘anin, intentiones) de um objeto, como
hostilidade e amizade: a ovelha percebe a hostilidade do lobo e julga
que o lobo deve ser evitado. Os ingredientes basicos dessa teoria foram
adotados por muitos escritores escolasticos. Entretanto, houve
discordancia em relacdo a véarias questdes: em primeiro lugar, Averrois
e Tomas de Aquino (em oposicdo a Avicena, Alberto Magno e outros)
argumentaram que a estimativa existia apenas nos animais, mas nio
nos seres humanos. Para explicar as reacdes instintivas nos seres
humanos, néo ¢é necessario, argumentam eles, assumir a existéncia de
uma faculdade além da faculdade cogitativa, ou ratio particularis,
como Tomas a chama (Summa theologiae Ia, q. 81, a. 3¢). Em segundo
lugar, os escritores escolasticos estavam divididos quanto ao fato de as
intencdes serem percebidas no objeto, como dizem Avicena e Tomés
de Aquino (cf. também John Blund, Tractatus de anima, cap. 19), ou
abstraidas das formas sensoriais, como argumentam, por exemplo,

Alberto Magno e Jean Buridan (Albertus, De anima 11.4.7; Buridan,
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Quaestiones de anima 1l.22) (Black 2000; Hasse 2000, 141-153; cf.
também Black 2o11). Em terceiro lugar, houve discordéncia sobre a
nocéo de “julgamento animal” propagada por Avicena. Nominalistas
como Adam Wodeham argumentam que os julgamentos sempre
envolvem a formacio de uma sentenga complexa, o que pressupde
capacidades linguisticas; os animais, portanto, nunca julgam de fato

(Perler 2006).

5.2 O intelecto agente

Tipica da teoria do intelecto arabe é a distingéo entre varios
graus ou niveis de intelecto, desde um intelecto totalmente potencial
até um intelecto perpetuamente ativo, e a suposicio, herdada de
filésofos gregos posteriores, de que o intelecto agente é uma entidade
separada do ser humano. Al-Farabi, Avicena e Averréis identificam o
intelecto agente com a mais baixa das inteligéncias cosmoldgicas e
argumentam que o intelecto humano é capaz de se unir ao intelecto
agente. A grande maioria dos autores escolasticos ensina que o
intelecto potencial e o agente sdo partes da alma, mas também existia
uma corrente que adotava a ideia arabe de um intelecto agente
separado (por exemplo, Domingo Gundisalvo e Pedro Hispano).
Varios autores escolasticos identificam o intelecto agente com Deus
com base na autoridade de Avicena e Agostinho -- uma posicédo que os
estudiosos modernos rotularam de “augustinianismo avicenisante”
(Gilson 1926/27, 102). Entre os primeiros expoentes da doutrina estd
Jean de la Rochelle, cujas obras psicoldgicas foram escritas na década

de 1230. Ele ensina que o termo “intelecto agente” se refere a Deus, ao
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intelecto dos anjos ou a luz interna dos seres humanos, dependendo
de quais objetos intelectuais sdo apreendidos pelo intelecto humano
(Summa de anima 116). Essa doutrina reaparece na década de 1240 na
Summa fratris Alexandri e em Vicente de Beauvais. Os adeptos
posteriores sdo Roger Bacon, John Pecham, Roger Marston, Vital du
Four e também Henrique de Gand (embora apenas em partes de sua
obra). Mas outros escolasticos discordam. Adam de Buckfield,
Boaventura e Tomas de Aquino criticam tedlogos ndo nomeados por
identificarem o intelecto agente com Deus. Como mostra a evidéncia
filologica, eles se referem a corrente mencionada acima, que comeca
com Jean de la Rochelle. Tomas rejeita a tese porque a interpreta em
termos iluminacionistas e a considera incompativel com sua prépria
epistemologia da abstracdo (Summa contra gentiles 11.74). Deve-se
observar, entretanto, que a epistemologia de Avicena combina
aspectos abstracionistas e emanacionistas e que sua teoria da
abstragdo também atraiu leitores latinos (Hasse 2001, mas cf.

McGinnis 2007 e Black 2014).

5.3 Os quatro intelectos

Avicena distingue quatro diferentes estados do intelecto
humano, que néo sdo diferentes faculdades da alma, mas diferentes
fases da inteleccéo: trés intelectos potenciais, chamados de material,
in habitu, in effectu, e um intelecto que intelige em ato, o “intelecto
adquirido” (al-‘aql al-mustafad, intellectus adeptus). O primeiro
intelecto potencial é pura potencialidade para saber qualquer coisa; o

segundo intelecto potencial conhece axiomas como “o todo é maior
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do que a parte”; o terceiro ja adquiriu conclusdes por meio do
raciocinio silogistico e da intuicdo de termos médios, mas nio os
considera no momento; o “intelecto adquirido” surge quando o
intelecto humano se conecta com o intelecto agente (De anima L5).
Essa teoria exerceu profunda influéncia sobre a teoria escolastica do
intelecto, especialmente no periodo que vai de Domingo Gundisalvo
até Alberto Magno. Os escolasticos herdaram de Avicena a ideia
principal de que a atividade do intelecto humano pode ser
diferenciada em diferentes fases de desenvolvimento gradual e em
diferentes atos de raciocinio silogistico (Hasse 2000, cap. IL.6).

Um passo importante na recepgdo da doutrina é o tratado
anonimo De anima et de potentiis eius, de um mestre de artes
parisiense de aproximadamente 1225 (Gauthier 1982a, 53). Esse autor
adota de Avicena os trés primeiros niveis do intelecto, o primeiro
sendo pura potencialidade, o segundo conhecendo as primeiras
proposicdes, o terceiro as conclusdes, e os combina com os
ensinamentos dos Segundos analiticos de Aristdteles (1.3 e IL19) sobre
o intelecto conhecendo axiomas e principios. Jean de la Rochelle
continua nessa linha e chama o segundo intelecto de intellectus
principiorum, o terceiro de intellectus conclusionum e usa um termo
boeciano para os axiomas do segundo intelecto: “no¢do comum da
mente” (communis animi conceptio), combinando assim a doutrina
aviceniana com a teoria axiomatica latina (Tractatus de divisione
multiplici potentiarum animae 1118).

Nos escritos de Alberto Magno, a influéncia de Avicena é
combinada com a de Averrdis, que distingue dois intelectos além do

intelecto agente separado: o intelecto material, que ¢é pura
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potencialidade (e tnico, ver a se¢fo 5.4 abaixo) e o intelecto
especulativo, que é a atualidade do inteligivel apreendido. Tanto
Averréis quanto Avicena ensinam que o intelecto humano e o agente
se unem no momento da inteleccdo. Averréis, em particular, afirma
que uma conjuncio perfeita com o intelecto agente resulta em um
conhecimento semelhante ao de Deus e que tal conjuncéo é possivel
nesta vida (Comm. magnum De anima 1115 e I111.36).

Alberto Magno, em seu antigo De homine (qu. 56, a. 3), adota a
doutrina aviceniana de trés intelectos potenciais em sua reformulacéo
escolastica, mas em suas obras posteriores, sob a influéncia de
Averréis, transforma-a em uma teoria da ascensio intelectual. O nivel
mais alto do intelecto humano é chamado de “intelecto adquirido”
(intellectus adeptus) e resulta da conjuncéo entre o intelecto potencial
e 0 agente, ambos partes da alma humana. Nesse estagio, o intelecto é
capaz de compreender todo o conhecimento intelectual e nédo precisa
recorrer aos sentidos novamente. Em virtude desse intelecto, o ser
humano se torna semelhante a Deus (De anima 3.3.11) (de Libera 2005,
325-327). Tomas de Aquino discorda veementemente. O intelecto
nunca pode prescindir dos sentidos, pois precisa dos fantasmas para
conceber uma forma intelectual. E por isso que o conhecimento

intelectual perfeito néo é possivel nesta vida (Summa theol. 1a, q. 84, a.

7)-

5.4 A tese da unicidade de Averrois

A doutrina filosoéfica mais conhecida de Averrdis sustenta que

existe apenas um intelecto para todos os seres humanos. A doutrina é
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as vezes chamada de “monopsiquismo”, mas esse é um termo
problematico, pois a tese da unicidade de Averrdis diz respeito ao
intelecto, ndo a alma. A teoria de Averrdis tem um propdsito
epistemolégico e ontoldgico. Por um lado, Averrdis quer explicar
como os inteligiveis universais podem ser conhecidos; por outro lado,
ele quer explicar a afirmacdo de Aristételes de que o intelecto é pura
potencialidade e ndo se mistura com o corpo (Comm. magnum De
anima I1L.5). Muitos leitores da escolastica ficaram preocupados com
o problema de saber se o intelecto material (ou potencial), caso exista,
pode ser a forma do corpo. Esse problema nio foi abordado
diretamente pelo proprio Averrois, mas por muitos de seus partidarios
latinos.

Os estudiosos modernos ainda estdo divididos quanto a
importancia da corrente do averroismo no século XIII (para a
discussdo mais recente, ver Imbach 1991; Hayoun/de Libera 1991
Bianchi 1993; Niewohner/Sturlese 1994; Kuksewicz 1997; Brenet 2003,
21-22; Coccia 2005, 20-53; Hasse 2007b; Martin 2007; Calma 2010, 11-20,
367-373; Martin 2013; Akasoy & Giglioni 2013). Argumentou-se, por
exemplo, que os “aristotélicos radicais” do século XIII ndo eram
“averroistas” em sentido estrito (Van Steenberghen 1974, 531-534). Mas
uma coisa é certa: havia pelo menos quatro grupos de autores que
adotaram explicitamente a tese da unicidade em um de seus escritos:
Siger de Brabante e possivelmente outros mestres de artes na Paris do
final do século XIII; um segundo grupo parisiense no inicio do século
XIV em torno de Thomas Wilton, Jean de Jandun e John Baconthorpe;

véarios mestres de artes italianos na Universidade de Bolonha no século
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XIV e um grupo maior de autores na Itdlia renascentista e
especialmente em Padua.

Quando os medievais usavam o termo latino averroista, eles se
referiam aos autores pertencentes a esses grupos. O termo “averroista”
entrou em uso no final do século XIII, mas em raras ocasides. A
primeira apari¢do, como podemos ver hoje, foi no tratado de Tomas
de Aquino Sobre a unidade do intelecto (De unitate intellectus). A frase
adicional do titulo contra os averroistas aparece apenas na tradicdo de
manuscritos posteriores e é improvavel que seja auténtica. Foi nas
décadas em torno de 1500 que o termo foi usado com mais frequéncia.
Averroistae eram os associados principalmente a tese da unicidade,
mas também a teorias sobre a eternidade do mundo, o conhecimento
de Deus sobre o mundo, a matéria-prima e a felicidade (Kuksewicz
1997, 93-96; Calma 2010). No Renascimento, averroista também foi
usado, com uma conotacdo positiva, para se referir a especialistas em
Averréis (Martin 2007; Martin 2013). Um uso historiografico sensato
do termo “averroismo” deve estar vinculado aos usos medievais e
renascentistas. Em particular, dois sentidos do termo “averroismo”
parecem historicamente legitimos: como significando uma corrente
de seguidores de Averrdis que defendem doutrinas teologicamente
controversas, ou como significando uma corrente de especialistas em
Averroéis. O primeiro sentido tem uma tradi¢cdo mais longa na Idade
Média e nos estudos modernos e, portanto, deve ser preferido em
geral. Alguns historiadores modernos usam o termo “averroismo” em
um sentido muito mais amplo para todas as influéncias do
pensamento de Averrois (por exemplo, Gauthier 1982, 334-335; Calma

2010, 368-369); os chamados “averroismos” seriam entdo encontrados,
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por exemplo, em quase todos os comentarios latinos a Aristoteles do
final da Idade Média. Esse uso, entretanto, ignora as raizes histéricas
do significado do termo.

Siger de Brabante (m. 1284) e Jean de Jandun (m. 1328) foram os
averroistas mais conhecidos e influentes. Siger, em sua primeira e mais
explicitamente averroista obra sobre a alma, argumenta que o
intelecto separado e eterno estd unido ao corpo apenas em uma unifo
operacional e que a verdadeira forma do corpo é a alma sensivel
(Quaest. in tertium de anima, esp. q. 3 € 9). Sob a influéncia de Tomas
de Aquino e outros, Siger posteriormente revisou sua posicdo. Para
Jodo de Jandun, a alma intelectiva, que em si mesma é una e separada,
opera dentro do corpo. Ela se une ao corpo somente com a ajuda dos
fantasmas (Brenet, 2003). Os averroistas renascentistas Agostino Nifo
e Luca Prassicio argumentaram que Siger e Jodo de Jandun
professavam posicdes conflitantes: eles interpretaram que Siger
sustentava que o intelecto tnico pode ser unido ao corpo como forma
e Jodo de Jandun que ndo. Outro averroista influente foi John
Baconthorpe (m. 1345/48): ele desenvolveu a teoria da chamada “dupla
conjuncdo” (copulatio bifaria) entre o intelecto e os fantasmas
corporais, uma epistemoldgica e outra ontoldgica. A conjuncéo
ontoldgica pressupoe uma unido do intelecto tunico e do ser humano
de modo que o intelecto se torne uma faculdade humana (Etzwiler
1971, 266-269). Entre os mais explicitos e declarados averroistas da
Renascenca estavam Nicoletto Vernia (m. 1499) e Luca Prassicio (m.
1533). A tese da unicidade foi bem-sucedida entre os autores latinos,
ndo apenas porque Averrois, como comentador, havia se tornado uma

autoridade excepcional na educacdo universitiria, mas também
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porque era atraente do ponto de vista filosdfico: explicava a
possibilidade do conhecimento dos universais e assegurava que a alma
intelectiva, conforme exigido por Aristételes (De anima 111.4, 429a22-
25), ndo estava misturada com o corpo.

A tese da unicidade foi incluida entre as doutrinas condenadas
em 1270 e 1277 em Paris (art. 32) e em 1489 em Padua pelos bispos
locais. De um ponto de vista teoldgico, a principal desvantagem dela
era o conflito com a doutrina da imortalidade individual. O principal
contra-argumento filoséfico, apresentado pela primeira vez pelo
proprio Averrdis (Comm. magnum De anima, 393) e formulado de
forma poderosa por Tomas de Aquino, foi que a tese da unicidade néo
poderia explicar o fato de que “esse homem individual pensa”, como
Tomas coloca (“hic homo singularis intelligit”, De unitate intellectus 1IT)
(Black 2004). A resposta padrédo de Averrdis e seus seguidores foi que
a forma inteligivel est4 ligada ao ser humano individual por meio da
forma imaginativa atualizada, que é particular. Dessa forma, é possivel
o conhecimento individual de formas universais.

As décadas em torno de 1500 viram a maré alta da corrente
averroista, até onde podemos discernir hoje (Schmitt 1979; Akasoy &
Giglioni 2013). Isso é indicado por varias evidéncias: o uso frequente
do termo averroista, o numero significativo de autores que adotam a
tese da unicidade em uma de suas obras, a composi¢io de
metacomentarios sobre os comentarios de Averrdis e, finalmente, o
fato de que a interpretacgéo correta da posicio filoséfica de Averrdis
tornou-se uma questdo de disputa entre seus partidarios (por
exemplo, entre Nifo, Trombetta, Zimara, Pomponazzi e Prassicio). A

tese da unicidade perdeu seu apelo em meados do século XVI, com o
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advento de novas tendéncias do aristotelismo que deram explicacoes
alternativas para a inteleccdo universal (por exemplo, Melanchthon,

Zabarella e Suarez) (Hasse 2016, cap. 5).

5. 5 As teorias naturalistas da profecia

A interpretacio filosofica de profecias e milagres é uma
caracteristica tipica da filosofia arabe. O ocidente latino nédo estava
familiarizado com o conceito de al-Farabi do profeta-filosofo, o lider
da cidade excelente, mas com partes das teorias de al-Kindi e Avicena.
Alinha geral da teoria naturalista da profecia de Avicena, que descreve
a profecia como resultado de faculdades extraordinarias da alma, foi
criticada por Tomas de Aquino. Tomas admite que também ha
“profecia natural” que resulta do contato da imaginacéo e do intelecto
humanos com os corpos celestes e os anjos, mas a “profecia divina”
depende inteiramente de Deus, e nio da preparacdo da alma humana
(Quaest. de veritate, q.12,a.1€ 3).

Entre as especificidades da teoria da profecia, a realizacio de
milagres recebeu a maior atencéo pelo ocidente latino. A explicagio
de al-Kindi e Avicena sobre milagres é naturalista no sentido de que
nenhuma das teorias envolve fatores divinos. Al-Kind1 argumenta em
Sobre os raios (De radiis, existente apenas em latim) que se uma pessoa
concebe uma imagem corpérea em sua imaginacéo, aimagem assume
uma existéncia material no spiritus que pertence a faculdade. O
spiritus, por sua vez, emite raios que alteram os objetos no mundo
externo (d'Alverny & Hudry 1975, 230-1). Uma alternativa a essa teoria

da extramissdo é formulada por Avicena, que afirma que as pessoas
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que aperfeicoaram seu corpo e sua alma sdo capazes de afetar
diretamente a matéria externa do mundo e podem produzir chuva,
estacdes férteis e coisas do género — pelo puro poder da vontade.
Avicena chega a essa conclusido generalizando o principio de que
existem causas psiquicas para os efeitos materiais (De anima 1V.4).

Alberto Magno rejeita a teoria da acédo a distancia (long-distance)
de Avicena porque ela rompe com a regra aristotélica de que néo ha
causalidade eficiente sem contato material (De sensu et sensato 1.10).
Tomas de Aquino segue uma terceira alternativa: que os poderes
psiquicos podem mover o meio intermedidrio e, assim, agir
indiretamente sobre objetos externos, o que explica o dano causado
pelo mau-olhado. Tomas se baseia em uma passagem da obra Sobre os
sonhos, de Aristoteles, na qual o ar é movido e afetado pelos olhos de
mulheres menstruadas (459b23-60a24). Os verdadeiros milagres,
entretanto, sdo sempre produzidos por Deus (Summa theol. 1a, q.117, a.
3). No final da Idade Média, a teoria aristotélica do meio mdvel provou
ser mais bem-sucedida do que as teorias de extramissdo e acdo a
distancia de al-Kind1 e Avicena. Uma excecido é Roger Bacon, que
ensina que algumas pessoas sdo capazes de enviar “poderes, formas e
calor” para alterar corpos externos. Bacon emprega a teoria de
extramissdo de al-Kindi para explicar a magia como um fendmeno
puramente natural (em De secretis operibus artis et naturae).

O auge das teorias arabes sobre os milagres ocorreu na
Renascenca (Hasse 2007c, 121- 125). Marsilio Ficino, em sua Teologia
platénica (Theologia platonica XI11.4.8-9), explica efeitos de longa
distancia, como o mau-olhado, com um modelo de extramissdo que

lembra o de al-Kind1: 0 mau-olhado é explicado com vapores emitidos
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pelos olhos do feiticeiro que atingem e afligem a vitima. Os
verdadeiros milagres, no entanto, ndo podem ser realizados sem a
assisténcia de Deus. Andrea Cattani (m. 1506) adota explicitamente a
teoria de Avicena de que as almas nobres sdo capazes de influenciar o
mundo externo sem media¢do, mas vincula essa capacidade
extraordindria a inspiracdo do Espirito Santo. Essas reservas nio
aparecem na adocdo da teoria por Pietro Bairo (m. 1558). Pietro
Pomponazzi (m. 1525) discute a posicdo de Avicena, mas favorece uma
teoria de extramissdo: ele explica um milagre contemporianeo na
cidade de Aquila pela transmissio de vapores que sdo emitidos pelos
olhos dos observadores (em De naturalium effectuum causis sive de

incantationibus, 237-8).

6. Metafisica

As duas fontes arabes mais importantes da metafisica latina
medieval sdo a parte de metafisica (llahiyyat) da suma filosofica de
Avicena, o Livro da Cura (al-Shifa’), aqui referida como sua Metafisica
(Hasse & Bertolacci 2012) e o Grande comentdrio a Metafisica, de
Averréis (Bertolacci 2009). O tratado de Avicena apresentou a
metafisica como uma disciplina totalmente sistematica e combinou as
tradicdes aristotélica e neoplatonica. O comentario de Averrois
provou ser uma ferramenta indispensavel para a compreensido do
texto de Aristoteles e ofereceu uma alternativa a posicdo de Avicena
em varias questdes importantes. O Intengdes dos filésofos, de Al-

Ghazali, também contribuiu muito para a disseminagfio da metafisica
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aviceniana no ocidente latino (Minnema 2014; Minnema 2017). Outro
texto muito influente foi o Discurso sobre o bem puro (Kalam fi mahd
al-khayr, Liber de pura bonitate), conhecido em latim também como
Livro das causas (Liber de causis). O autor arabe anonimo do tratado
reorganizou passagens dos Elementos de teologia, de Proclo a partir de
uma perspectiva monoteista, criacionista e plotiniana, e as combinou
com doutrinas de fontes plotinianas e aristotélicas. Em 1255, o texto
latino passou a fazer parte do curriculo de estudo obrigatério da
Faculdade de Artes de Paris, juntamente com as obras de Aristoteles,
o que fez com que o texto recebesse muitos comentarios e desfrutasse
de uma extraordinaria transmissdo em mais de 237 manuscritos
(Taylor,1983). O Liber de causis foi considerado por muito tempo como
um texto auténtico de Aristoteles. Quando Guilherme de Moerbeke,
em 1268, traduziu os Elementos de teologia, de Proclo para o latim,
Tomas de Aquino conseguiu identificar Proclo como a principal fonte
do texto. No entanto, o Liber de causis continuou popular. Pelo menos
74 comentarios dos séculos XII a XV atestam sua grande influéncia
(d'Ancona Costa 1995, 195-258; Fidora/Niederberger 2001, 205-247;

Calma 2016, [, 20-21).

6.1 O sujeito da metafisica

Era bem conhecido entre os escolasticos que Avicena e Averrdis
discordavam sobre o sujeito da metafisica. Nos dois capitulos iniciais
da Metafisica, Avicena argumenta que nenhuma ciéncia pode
demonstrar a existéncia de seu préprio sujeito e que, portanto, Deus,

cuja existéncia é provada na metafisica, ndo pode ser seu sujeito. O
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sujeito (mawdu, subiectum) da metafisica é o ser enquanto ser. O que
se busca (madu, subiectum) é o ser enquanto ser. O que é buscado
(matlub, quaesitum) na metafisica é aquilo que acompanha
incondicionalmente o ser: como as causas do ser, entre as quais Deus
é a primeira. Averrois rebateu que a existéncia do primeiro principio
ndo pode ser demonstrada na metafisica, uma vez que tal prova sé
pode comecar com os efeitos de Deus e com o movimento em
particular. E por isso que a prova de Deus pertence a fisica. O sujeito
da metafisica sdo os seres separaveis, entre os quais esta Deus, como
argumenta Averrois no Grande comentdrio a Fisica (cap. 1.83, mas em
outras obras ele atribui essa funcdo ao ser como ser; ver Bertolacci
2007).

A maioria dos autores escolasticos defendia a posi¢io de Avicena
em detrimento da de Averrdis, mas dentro dessa posicdo dominante
houve discordancia sobre a maneira como Deus se relaciona com o
sujeito da metafisica, o ser enquanto ser. Alberto Magno defende
Avicena contra as criticas de Averrdis. O ser enquanto ser é o sujeito
metafisica, enquanto as divisoes e os acidentes (paixdes) do ser sdo o
que se busca, entre eles Deus e os seres divinos separados (Metaph. 1.2,
Phys. 1.3.18). A posicdo de Tomas de Aquino é novamente muito
influenciada por Avicena: o sujeito da metafisica é o ser enquanto ser
(ou ens commune), enquanto Deus é o que se busca nessa ciéncia, na
medida em que ele é a causa de todo o ser (In Metaph., prooem.). Mas,
além de Avicena, Tomas argumenta que Deus é o sujeito de uma
ciéncia diferente, cujos principios sdo dados na revelacdo: a teologia

(Summa theol. 1a, q.1).
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Houve trés posicoes principais sobre a questdo no ocidente
latino (Zimmermann 1998): Alberto e Tomas fazem de Deus um
sujeito da metafisica apenas como causa do sujeito; um segundo
grupo, entre eles Roger Bacon e Giles de Roma, sustenta que Deus é
um dos vérios sujeitos da metafisica; um terceiro grupo argumenta que
Deus é parte do sujeito da metafisica. A tltima posicéo foi formulada
de modo influente por Henrique de Gand (Pickavé, 2007) e adotada
por muitos outros autores, entre eles Duns Escoto. Escoto desenvolve
seu proprio ponto de vista contra as autoridades de Avicena, Averrois
e Henrique de Gand. Ele concorda com Avicena que o ser como ser é
o sujeito e que a nocédo de ser inclui todo ser, seja ele material ou
imaterial. Para Escoto, essa nocio de ser inclui explicitamente Deus

no sujeito da metafisica (Zimmermann 1998, 294-329).

6.2 Os conceitos primeiros

No capitulo 1.5 de sua Metafisica, Avicena argumenta que, assim
como ha sentengas primeiras e autoevidentes, ha também conceitos
fundamentais, primeiros conhecidos e autoevidentes, que sdo comuns
a todos os seres: “o existente”, “a coisa”, “o necessario”. Foi devido a
Avicena que o primum cognitum, o primeiro objeto de conhecimento,
tornou-se um tépico central da metafisica latina medieval. A questédo
do primum cognitum foi respondida de varias maneiras. Para Guibert
de Tournai, Boaventura e Henrique de Gand, Deus é o primum
cognitum (Goris 1999), para Tomas de Aquino e Duns Escoto € o ser
(ens), para Berthold de Moosburg é o bem (bonum). Um exemplo de

uma teoria do primum cognitum influenciada por Avicena é a de
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Tomas de Aquino. Ndo pode haver um regresso ao infinito, nem na
ordem da demonstragdo, nem na ordem da defini¢fio, argumenta
Tomas. E por isso que existe um conceito primeiro: “ser’. Ele é o
primeiro a ser apreendido pela mente e é irrestritamente universal.
Para Tomas, no entanto, é especifico o fato de que a ordem da
definicdo e da demonstracdo néo estdo no mesmo nivel. O principio
da contradicdo repousa (fundatur) em uma base conceitual uma vez
que pode ser reduzido aos termos dos quais é composto, entre os quais
“ser” é o primeiro (In Metaph. IV.6; Aertsen 1996, 146-151).

A teoria dos conceitos primdrios de Avicena foi uma fonte
importante para a teoria dos conceitos transcendentais que os
filésofos escolasticos desenvolveram no século XIII inspirando-se em
Aristételes, em Avicena e na tradicdo dionisiaca (Aertsen 2008;
Aertsen 2012; Pini 2012). Avicena legou para a discussdo dos
transcendentais nio apenas ensinamentos especificos sobre as nogoes
de “ser”, “um” e “coisa”, mas também a ideia geral de que,
ontologicamente, os conceitos primeiros sdo os mais comuns, pois sdo
verdadeiros para tudo, e que, epistemologicamente, sdo os primeiros
a serem conhecidos, pois sdo autoevidentes e nio redutiveis a

conceitos anteriores.

6.3 Esséncia e existéncia, universais e
individuos
Entre as doutrinas filoséficas mais influentes de origem arabe

estd a distincdo entre esséncia (mahiyya, essentia) e existéncia (wujud,

ens), que o ocidente latino conheceu por meio da Metafisica de
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Avicena, capitulos L5 e Vi-2. A distingdo foi muito influente
historicamente: encontrou adeptos entre os filésofos e tedlogos das
culturas 4rabe, hebraica e latina. A distingdo entre esséncia e
existéncia foi usada por Avicena em varios contextos metafisicos, ou
seja, na discussfo de conceitos primeiros, de universais e da causa
primeira. A apresentagfio a seguir se concentra no contexto dos
universais. A ideia central de Avicena era diferenciar entre dois
componentes dos universais: esséncia e universalidade. A esséncia da
“cavalidade”, para usar o exemplo de Avicena (Metafisica V.1), néo é,
em si mesma, nem universal nem particular. Somente a existéncia, que
em si mesma ¢é distinta da esséncia, acrescenta universalidade ou
particularidade, dependendo do fato de a “cavalidade” existir na
mente, ou seja, como um universal, ou no mundo externo, ou seja,
como um particular. Em alguns de seus escritos, Avicena enfatiza que
s6 ha universalidade se a esséncia for encontrada em varios objetos do
mundo externo (Marmura 1979, 49).

Tomas de Aquino adota a distin¢do de Avicena ja em um de seus
primeiros textos, Sobre o ente e a esséncia (De ente et essentia IV). A
esséncia pode ser considerada em si mesma ou com relacdo a sua
existéncia na alma ou nas coisas particulares. A universalidade e a
particularidade sdo acidentes da esséncia, que em si mesma nio é nem
universal nem particular. Tomas de Aquino adota a expressdo
“acidentes da esséncia” de Averrdéis (Comm. magnum Metaph. IV.3). O
universal, de acordo com Tomas, é uma natura communis, que tem
existéncia apenas no intelecto. Os individuos sdo esséncias
individuadas pela matéria com dimensdes quantitativas, mas somente

no momento de sua origem: a individuacdo posterior é devida a forma.
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Em escritos posteriores, Tomas desenvolve seu conceito de esséncia e
existéncia de modo que a existéncia é aquilo que atualiza a esséncia
(Summa theol. 1a, q. 3, a. 4) (Wippel 1990; Black 1999).

Um defensor influente da distincdo real entre esséncia e
existéncia foi Giles de Roma. Como ele usa a terminologia de “coisa”
(res) para ambos os conceitos, ele foi criticado por transformar a
“existéncia” em uma coisa, a qual existe apenas se outra coisa
“existéncia” for adicionada, e assim por diante ad infinitum. Esse
argumento foi expresso contra a distingéo real por Siger de Brabante e
Godfrey de Fontaines (Wippel, 1982), mas originalmente vem de
Averrois, que rejeita categoricamente a distin¢do de Avicena em seu
Grande comentdrio a Metafisica (IV.3).

Enquanto alguns autores adotam a posicdo extrema de que ha
apenas uma distin¢do mental entre esséncia e existéncia, Henry de
Ghent desenvolve uma versdo modificada da teoria de Avicena. Ele
distingue entre a esséncia em si mesma e como existindo, ou seja,
existindo na mente ou no mundo externo. Mas ele atribui um tipo
especifico de existéncia a esséncia em si mesma (Quodlibet 1, 9 e 111, 9):
esse essentiae (“ser essencial”), que ¢ a relagdio eterna da esséncia com
Deus como sua causa. O esse existentiae, em contraste, é a existéncia
em ato da esséncia. Henry desenvolve, assim, uma teoria de como as
esséncias existem antes de sua existéncia delas em ato na mente ou no
mundo, oferecendo mais detalhes, baseando-se em uma breve e
provisoria referéncia na Metafisica 1.5 de Avicena, a “existéncia
propria” (esse proprium) das esséncias.

Duns Escoto também se inspira na ideia aviceniana de que a

natureza comum (ratura communis), como Escoto a chama, néo ¢
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nem verdadeiramente universal nem verdadeiramente particular em
si mesma e que € universal apenas como um objeto do intelecto. Mas
a explicacio de Escoto sobre a individuacdo é diferente: a natureza
comum ¢é particular somente por causa de uma segunda “realidade” no
objeto, um principio de individuacéo ou diferenca contratante, que foi
chamada de haecceitas (“thisness”) por autores posteriores. A distingéo
entre as duas “realidades”, a natureza e a haecceitas, ndo é real, mas
formal, no sentido de que as duas sdo diferentes, mas nunca existem
separadas uma da outra (Ordinatio 11, d. 3, p. 1, q. 6).

A influéncia da metafisica drabe é muito mais extensa do que
sugerem essas breves referéncias a alguns pensadores conhecidos. A
influéncia de Avicena e Averrdis, especialmente sobre o sujeito da
metafisica e sobre a esséncia e a existéncia, estende-se a muitos
autores e ao longo de muitos séculos, até autores jesuitas do século
XVI, como Benedictus Pereira, Pedro da Fonseca e Francisco Suarez

(Leinsle 1985, cap. 2)

6.4 A causa primeira e a emanacio
das inteligéncias

A influéncia do conceito de Avicena da causa primeira como o
Unico ser necessario em si mesmo (wajib al-wujud bi-datihi, necesse
esse per se) e de sua teoria da emanacéo ¢ aparente ja no século XII.
Domingo Gundisalvo, o tradutor de Avicena, distingue em seu
Processdo do mundo (De processione mundi) entre a causa primeira,
que é o “ser necessario” (necesse esse), e os seres criados que em si

mesmos sdo apenas seres possiveis. O universo inteiro procede da
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causa primeira. Os principios criados primeiro, entretanto, nio séo as
inteligéncias, como na metafisica de Avicena, mas os principios
materiais e formais das coisas (Jolivet 1988, 138-140; Polloni 2017, 532-
538).

O autor anénimo de O livro das causas primeiras e sequndas
(Liber de causis primis et secundis), que data da virada do século XIII,
ndo adota a distingdo entre seres necessarios e possiveis, mas descreve
o processo de emanacéio em termos fortemente avicenianos: da causa
primeira emerge um primeiro ser criado, um intelecto. Desse
intelecto, por sua vez, emana uma série de inteligéncias, a mais baixa
das quais é o intelecto agente. A emanagdo acontece em triades: de
uma inteligéncia emana, em virtude de sua atividade intelectual, a
forma de uma esfera celeste, o corpo de uma esfera e outra inteligéncia
(cap. 4). O autor anonimo também se baseia no Livro das causas (ver
o inicio da secéo 6 acima), por exemplo, ao descrever a hierarquia das
inteligéncias como um decréscimo de poder e unidade (cap. 6).

Guilherme de Auvergne (m. 1249) sente-se muito atraido pelas
teorias metafisicas e psicoldgicas arabes (que ele frequentemente
atribui indiscriminadamente a “Aristdteles e seus seguidores”) e as
discute longamente, mas no final as rejeita por entrarem em conflito
com a fé cristd. Em Sobre o universo (De universo IL1), William discute
e rejeita o sistema de emanacéo aviceniano: a necessidade de causagio
por meio da causa primeira, a emanacéo das inteligéncias da primeira
inteligéncia até o intelecto agente e o intelecto agente como a causa
eficiente das almas humanas. No entanto, ele adota tacitamente o
principio metafisico “De uno apenas o uno advém” (de uno non nisi

unum) de Avicena (Teske 1993), em particular no contexto da teologia
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trinitaria (Fischer 2015), e descreve a causa primeira como o “ser
necessario por si” (Teske 2002, Fischer 2018).

Tomas de Aquino adota de Avicena a descrigéo de Deus como o
ser necessario, cuja esséncia € sua propria existéncia (Summa contra
gentiles 1.22). A influéncia de Avicena também é manifesta em uma
passagem bem conhecida: as “cinco vias” (quinque viae) de provar a
existéncia de Deus na Summa theologiae (Ia, q. 2, a. 3). A terceira prova
avanca via “o possivel e o necessario™: ela estabelece a existéncia de
algo necessario em virtude de si mesmo. A prova tem as cores da
metafisica aviceniana, mas sua fonte direta é o Guia dos perplexos (I11.1)
de Maimonides, da qual ela se desvia apenas em aspectos menores.
Um elemento conspicuo da prova de Maimonides e Tomas é a
premissa, ndo explicitamente formulada por Avicena, de que, em um
mundo eterno, toda possibilidade é eventualmente realizada, o que é
uma versdo do chamado “principio da plenitude” (Davidson 1987, 378-
388). Tomads, no entanto, rejeita a teoria aviceniana da emanacéo. A
criagdo do mundo nédo é um processo necessario e ndo ocorre por meio
de intermediarios, ou seja, inteligéncias ou anjos. Ele também rejeita
a teoria de Avicena de um intelecto agente separado como o doador
das formas do mundo sublunar e como o lugar ontolégico dos
inteligiveis, uma teoria contra a qual Tomas apresenta, em primeiro
lugar, argumentos epistemoldgicos (Summa contra gentiles 1.42 e
I1.76). Alberto Magno, por outro lado, adota tacitamente grande parte
da teoria do dator formarum em varios de seus escritos, embora muitas
vezes expresse sua critica a ela (Hasse 2012).

A atracdo da posicgdo de Avicena ¢ evidente no trabalho de Siger

de Brabante. Em alguns de seus escritos, Siger ensina que Deus, como
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o ser primeiro, cria de imediato apenas um ser, a primeira substancia
imaterial, da qual emanam as outras inteligéncias, as esferas celestes
e, finalmente, 0o mundo sublunar, em um processo eterno e necessario.
No entanto, a necessidade nido é universal, mas encontra seus limites
na contingéncia e no livre arbitrio que existe no mundo sublunar (De
necessitate et contingentia causarum; Van Steenberghen 1991, 346).
Duns Escoto, por outro lado, critica muito a teoria de Avicena sobre a
causalidade necessaria por meio da causa primeira. Ele apresenta
varias razdes contra ela, sendo a mais importante o fato de que sé pode
haver contingéncia no mundo se a causa primeira ndo agir por
necessidade (Ordinatio ], d. 8, p. 2, q. un).

Varias teses sobre a causa primeira e as inteligéncias inspiradas
por Avicena sio condenadas pelo bispo parisiense em 1277, entre elas:
que Deus € a causa primeira necessaria da inteligéncia primeira e dos
movimentos celestes (art. 58 e 59), que Deus faz necessariamente o
que é de imediato produzido por ele (art. 53), que o intelecto agente é
uma substancia separada do intelecto humano (art. 123) e que as almas
racionais sdo criadas pelas inteligéncias (art. 30). A teoria da causa
primeira de Avicena, no entanto, continuou a influenciar a discusséo
escolastica. Isso se aplica, por exemplo, a prova da existéncia de Deus,
que havia sido citada por Tomas de Aquino. Pedro de Auvergne,
Henrique de Gand e Duns Escoto também se basearam no argumento
de Avicena sobre o ser possivel e o ser necessario (Druart 2002;
Janssens 2003; Pickavé 2007, cap. 6).

As condenacdes de 1270 e 1277 também foram dirigidas contra
outra teoria baseada em fontes arabes: o determinismo astrolégico

(art. 143, 161, 167, 195, 206, 207). As condenacdes ndo atestam a
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influéncia dos filosofos drabes propriamente ditos: Avicena criticava a
astrologia por razdes epistemoldgicas e Averrois incorporou as
doutrinas astroldgicas nas principais teorias peripatéticas sobre a
influéncia das estrelas. Antes, as condenacdes indicam que os
astrologos &rabes, como Albumasar e Alcabitius, eram muito

influentes no ocidente latino ja no século XIIL
2 L]
7. Etica

A influéncia dos escritos éticos e politicos arabes é pequena, em
parte porque os filésofos drabes eram menos produtivos nesses
campos, e em parte porque obras importantes nio foram traduzidas
(como os Opinides dos habitantes da cidade virtuosa®*, de al-Farabi) ou
até o século XVI (como o Comentdrio a Republica de Platdo, de
Averréis). No entanto, os filésofos arabes, por meio de seus
ensinamentos sobre o intelecto, exerceram uma influéncia
importante na drea de fronteira entre a ética e a psicologia e, em
particular, na discusséo sobre a felicidade humana.

Al-Farabi, Avicena e Averrdis compartilham a visdo de que a
felicidade é alcangada por meio da conjuncéo do intelecto humano
com o intelecto agente separado. Eles também compartilham um
otimismo epistemolodgico de que para pessoas especialmente dotadas,

que eles descreviam como filésofos ou profetas-filésofos, uma

*NdO: no original, Principles of the Citizens of the Perfect State. Optarmos pelo titulo ja
consolidado em portugués. H4 uma traducédo desta obra em portugués (Alfarabi. A
cidade virtuosa. Tradugéo do arabe, introducéo, notas e glossario de Catarina Belo,
Fundacéo Calouste Gulbenkian, 2018).
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conjuncdo perfeita é possivel nesta vida. A teoria da felicidade de
Alberto Magno é muito influenciada por essas teorias arabes. Como
mencionado acima, ele adotou de Avicena e Averrdis o conceito de um
“intelecto adquirido” (intellectus adeptus) como o mais alto nivel de
conjuncio entre o intelecto possivel e 0 agente. Somente nesse estagio
o ser humano se torna verdadeiramente um ser humano. Por meio da
conjuncdo com o intelecto agente o intelecto humano contempla as
substancias separadas e a “felicidade tedrica” do homem (felicitas
contemplativa) consiste nisso, uma felicidade que é possivel nesta vida
(De anima 111.3.12) (Miiller 2006; sobre a influéncia de Alberto, ver de
Libera 2005, 329-361). Tomas de Aquino discorda das premissas
epistemoldgicas e da conclusdo ética dessa posicdo: uma vez que o
conhecimento humano esta ligado aos sentidos, o conhecimento das
substincias imateriais ndo é possivel nesta vida, nem o ¢é a felicidade
humana perfeita (Summa theol. 1a liae, q.3, a.2). Porém, ao explicar a
visio beatifica e a felicidade humana na vida apdés a morte, Tomas
adota de Averrdis a ideia de que uma substincia separada esta unida
ao intelecto humano como sua forma (Comm. on the Sentences IV, d.49.
q-2, a.1; ver Taylor 2012).

Em 1277, varias teses filosoficas sobre a felicidade humana e a boa
vida foram condenadas: que a felicidade deve ser obtida nesta vida e
ndo em outra (art. 176) e que nio ha estado melhor (de vida) do que
estudar filosofia (art. 40). Esses artigos foram aparentemente dirigidos
aos mestres de artes da universidade de Paris, entre eles Siger de
Brabante e Boécio de Dacia. Como sabemos por fragmentos do tratado
de Siger Sobre a felicidade (De felicitate), ele abraca a tese de Averrdis

de que todos os intelectos se tornam abencoados por meio da
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conjuncdo com o intelecto agente. Na interpretacio de Siger, os seres
humanos em tal estado pensam em Deus por meio de uma inteleccéo
que é o proprio Deus. HA muitas indicagcdes de que Siger estava
convencido de que o conhecimento das substancias separadas e,
portanto, a obtencéo da felicidade humana, é possivel nesta vida (Steel
2001, 227-231). Boécio de Dacia também esta convencido de que a
felicidade humana pode ser alcangada nesta vida, que é uma felicidade
proporcional as capacidades humanas, enquanto o tipo mais elevado
de felicidade como tal esta reservado para a vida apds a morte (em seu
tratado De summo bono). Boécio parece ter se inspirado nas teorias
arabes de ascensdo intelectual, mas nio endossa uma teoria de
conjuncéo, como faz Siger. Sua convic¢éo de que a vida do filésofo é a
unica vida verdadeira ecoa a postura muito autoconfiante e elitista

adotada pelos principais filésofos arabes.
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