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RESUMO O propdsito do texto é investigar se a relagdo entre o intelecto
humano e o intelecto agente, apresentada por Avicena no Livro sobre a alma V'
(Kitab al-Nafs), comprometeria a autonomia epistemologica do intelecto humano.
Partindo de uma discussdo prévia' acerca da atividade colaborativa entre a alma
racional e os sentidos internos, a andlise que se segue é inteiramente devotada
a apresentar os limites da interacdo causal entre os dois intelectos. Para isso, é
necessario compreender o tipo de causalidade realizado pelo intelecto agente
a partir da analogia com o sol e a visdo tal como Avicena a emprega.

Palavras-chave Filosofia Medieval, Filosofia Arabe, Avicena, Intelecto.

*  Artigo submetido em 03/01/2020. Aprovado em 13/03/2020.

1 Neste artigo, continuo uma discussao iniciada em outra ocasido (Sousa, 2015, pp. 25-44). Aqui, serao
apresentados novos argumentos contrarios a atribuigdo da causalidade eficiente do conhecimento ao intelecto
agente, os quais partem da analise da analogia com o sol e a vis&o.
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ABSTRACT The aim of the following lines is to investigate whether the
relation between the human and the agent intellect found in Avicenna’s On
Soul V (Kitab al-Nafs) could compromise the epistemological autonomy of the
human intellect or not. Since I have already discussed the collaborative activity
between the rational soul and the internal senses, the following analysis is
entirely devoted to the limits of the causal interaction between both intellects.
Finding these limits requires understanding the type of causality performed
by the agent intellect from Avicenna's use of the analogy between the sun and
the vision.

Keywords Medieval Philosophy, Arabic Philosophy, Avicenna, Intellect.

Introducao

Tendo em vista o corpus aviceniano?, ha diferentes obras® nas quais
Avicena reconhece a existéncia de um intelecto agente tomado como causa
da atualizacdo do intelecto humano. A distingdo entre esses dois tipos de
intelecto constroéi-se, no Livro sobre a alma V.5 (1959, pp. 234-5)*, a partir do
pressuposto aristotélico (Fisica 11.1 193a29-31; De anima 111.5 430a10-6)°,
segundo o qual todas as substincias naturais sdo compostas de um principio
em poténcia e outro principio em ato. A relacdo entre eles € descrita em termos
causais: todo movimento da poténcia ao ato deve-se a uma causa ou principio
em ato; o intelecto humano passa da poténcia ao ato; logo, ha uma causa ou
principio em ato para essa passagem. O intelecto agente ¢ apontado como esse
principio em ato responsavel pela atualizagdo do intelecto humano.

Contudo, diferentemente de outras interpretagdes (por exemplo, de
Temistio®), Avicena (idem) ndo considera tratar-se de dois principios imanentes

2 Cf. Gutas, 2014 [1988], p. 165.

3 Cf. Compéndio sobre a alma (K. fi-I-Nafs, trad. Gutas, 2014 [1988], p. 84); Livro das defini¢bes (K. al- Huddd,
trad. Gonzalez y Cordero, 2010, p. 188); Livro sobre a alma (K. al-Nafs V.5, 1959, pp. 234-5; trad. Bakos,
1956, pp. 166-7; trad. McGinnis e Reisman, 2007, p. 199; trad. Attie Filho, 2011, p. 242); Observagées e
adverténcias (Isarat wa-I-Tanbihat, trad. Inati, 2014, p. 105).

4 Cf. K. al-Nafs V.5, trad. Bako$, 1956, pp. 166-7; trad. McGinnis e Reisman, 2007, p. 199; trad. Attie Filho,
2011, p. 242. Os titulos das obras de Avicena seréo citados em portugués acompanhados do titulo original em
arabe. Nas referéncias ao Livro sobre a alma, sera levada em consideragéo a paginacao referente a edicdo
de Rahman (1959) seguida, na nota de rodapé, pela paginagéo das traducdes de Bako$ (1956), McGinnis e
Reisman (2007), e Attie Filho (2011). A transliteracéo dos termos em arabe acompanha o padrao do Deutsche
Morgenlandische Gesellschaft.

5 A passagem indicada é o Unico momento do De anima no qual Aristoteles trata, em detalhes, da distingdo
entre o intelecto que vem a ser todas as coisas e o intelecto que produz todas as coisas. Cf. De an. l11.5
430a10-25, ed. arabe Badawi, 1954, p. 74; ed. grega Ross, 1961, pp. 133-4; trad. dos Reis, 2006, p. 116.

6 Alguns estudiosos (cf. TODD, 1990, p. 102, n. 113) reconhecem ser a critica de Temistio direcionada a
Alexandre de Afrodisias, o qual teria identificado o intelecto agente com deus. Para Blumenthal (1987, p. 94),
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a alma humana na medida em que o intelecto agente ¢ uma substancia
ontologicamente independente do homem. O modo utilizado para descrever
a relag@o causal entre essas duas substancias distintas é a analogia com o sol
e a visao’.

1. A analogia segundo o Livro sobre a alma V.5

Encontra-se, em diferentes textos da antiguidade (por exemplo, na
Republica® de Platdo e no De anima’® de Aristoteles), o uso da relagdo entre o
sol e os sensiveis como metafora para explicar a relagcdo entre o intelecto e os
inteligiveis. Deixando de lado as peculiaridades dessas ocorréncias antigas',
dada a complexidade da discussao, focarei apenas no modo pelo qual Avicena
transforma os termos envolvidos nessas relagdes.

No Livro sobre a alma V.5 (1959, pp. 234-5)", a analogia entre o sol
e a visao ¢ utilizada como um modo de elucidar a relacao entre o intelecto
agente (‘aql al-fa“al) e o intelecto material (‘agl hayiilani). Os primeiros
passos do raciocinio'? estabelecem a diferenca entre um momento no qual as
almas humanas sdo inteligentes em poténcia e outro momento no qual elas se
tornam inteligentes em ato. Aqui, sdo unificados dois momentos do raciocinio
aristotélico (De anima 111.5 430a10-18) ao serem vinculadas, logo no inicio

o intelecto em ato mencionado por Aristoteles em 111.5, segundo a leitura de Alexandre, é a causa suprema

de todas as coisas, ou seja, “identifica-se com o primeiro movente aristotélico”. Ao comparar a interpretagéo

da passagem 430a10-25 proposta por Temistio com a interpretacdo proposta por Alexandre, Todd (1990, p.

32) afirma que Temistio rejeitou a identificacdo do intelecto produtivo (ou agente) com deus tal como proposto

por Alexandre no De intellectu. Ver, Sousa, 2021, pp. 78-94.

Farabi (A Cidade virtuosa 1V.13 §2, trad. Belo, 2018, p. 139) ja explora esse raciocinio.

Segundo a Republica V1 508b-c (trad. Prado, 2006, p. 259): “[...] Deves pensar que eu afirmo que o sol é o filho

do bem, aquele que o bem engendrou como analogo a si, cuja relagdo no mundo inteligivel com a inteligéncia

e as coisas inteligiveis € a mesma que o sol tem, no mundo visivel, com a vista e as coisas visiveis.”

Ver nota 5.

10 Sobre a analogia com o sol na Republica, ver Denyer, 2007, pp. 284-309; Brisson, 2001, pp. 55-85; Calabi,
2003, pp. 327-54. Sobre a analogia com o sol no De anima, ver Blumenthal, 1996, pp. 312-24; Ivry, 2001, pp.
59-77; Jolivet, 1997, pp. 569-82; Caston, 1999, pp. 199-227.

11 Cf. K. al-Nafs V.5, trad. Bako$, 1956, pp. 166-7; trad. McGinnis e Reisman, 2007, p. 199; trad. Attie Filho,
2011, p. 242.

12 Segundo Avicena (K. al-Nafs V.5, 1959, pp. 234-5; trad. Bako$, 1956, pp. 166-7; trad. McGinnis e Reisman,
2007, p. 199; trad. Attie Filho, 2011, p. 242): “[Primeiro passo] Dizemos que as almas humanas s&o inteligentes
em poténcia e, em seguida, tornam-se inteligentes em ato. Tudo que passa da poténcia ao ato deve-se a uma
causa em ato que o faz passar da poténcia ao ato. [Segundo passo] Assim, ha uma causa que faz nossas
almas passarem da poténcia ao ato com respeito aos inteligiveis. [Terceiro passo] Se a causa diz respeito
a doagao de formas inteligiveis, entéo ela ndo é outra coisa que um intelecto em ato ao qual pertencem os
principios das formas inteligiveis que estédo separados e [quarto passo] a sua relagéo com as nossas almas
€ uma relacdo semelhante a relagéo entre o sol e a nossa visdo. Do mesmo modo que o sol, por si mesmo, é
visivel em ato, e por sua claridade é visto em ato o que néo é visivel em ato, é a relagdo deste intelecto com
as nossas almas.”

oo ~
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da passagem, a alma humana e as formas inteligiveis'®, indicando tratar-se da
alma racional. Em seguida, estabelece-se a existéncia necessaria de uma causa
responsavel pela passagem da poténcia ao ato: “ha uma causa (sabab) que
faz nossas almas passarem da poténcia (quwwa) ao ato (fi /) com respeito aos
inteligiveis (ma ‘qiilat)” (K. al-Nafs V.5, 1959, p. 234)",

Sobre as caracteristicas desta causa, ela é descrita como “um intelecto
em ato (‘agla bi-I-fi I) ao qual pertencem os principios das formas inteligiveis
(mabadi’ al-suwar al-‘aqliyya) que estdo separados (mugarrada)” (idem).
A faculdade inteligivel da alma humana estd em poténcia para receber
os inteligiveis e depende, a fim de chegar ao ato, do intelecto agente (uma
inteligéncia celeste) possuidor, em ato, dos principios das formas inteligiveis.

Embora ndo seja explicitado, nesta passagem, o estatuto ontologico desta
causa, partindo da discussao metafisica’®, é possivel reconhecer que o agente
e o paciente sdo substancialmente diferenciados. A faculdade inteligivel da
alma humana esta em poténcia para receber os inteligiveis e depende, a fim
de chegar ao ato, do intelecto agente. No quarto e ltimo passo, a explicacao
do modo pelo qual essa atualizagdo se da depende da analogia com o sol ¢ a
visdo. Tal como a luz fornecida pelo sol faz com que a faculdade da vista'® veja
as cores ao torna-las iluminadas, quando o intelecto agente ilumina o intelecto
humano (e/ou a imaginag¢ao?)"’, este Gltimo ¢ capaz de abstrair completamente
as formas.

Segundo Sebti (2006, p. 14), a analogia com a luz exerce um papel
importante na compreensao da teoria noética aviceniana, em especial, no modo
pelo qual o intelecto agente se relaciona com o intelecto material ja que este
¢ uma poténcia que, a fim de se atualizar, necessita da intervengdo de um
principio autdonomo e substancialmente separado: do mesmo modo que o sol é
luminoso em si e fonte de luz para os existentes no mundo, o intelecto agente

13 Com respeito as formas, elas distinguem-se em trés tipos: forma sensivel, forma imaginada e forma inteligivel.
O exemplo fornecido por Avicena nas Observagbes e adverténcias (I$arat wa-I-Tanbihat, trad. Inati, 2014, p.
98) é o do individuo Zayd, o qual pode ser visto, e, na auséncia do seu substrato, imaginado. O terceiro tipo
de forma é a forma inteligivel como, por exemplo, quando a partir de Zayd forma-se, no intelecto, o conceito
de humanidade que pode, igualmente, ser aplicado a todos os outros individuos da espécie humana. Sobre
os variados sentidos de forma, ver Goichon, 1938, p. 185.

14 Cf. K. al-Nafs V.5, trad. Bakos, 1956, p. 166; trad. McGinnis e Reisman, 2007, p. 199; trad. Attie Filho, 2011,
p. 242.

15 Na passagem em questéo (ver nota 12), Avicena ndo menciona que o intelecto agente ndo é uma faculdade
da alma humana, mas a décima inteligéncia celeste emanada, a qual corresponde ao intelecto da esfera
da lua. Ha, portanto, nesta passagem, um pressuposto metafisico (ver, Avicena, llahiyyat 1X.4, p. 409, trad.
Bertolacci, 2008, pp. 748-9).

16 Sobre a teoria aviceniana da visao, cf. McGinnis, 2013, pp. 41-57; Hasse, 2000, pp. 107-26.

17 lIsso sera discutido adiante.
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¢ inteligivel em si e fonte de inteligiveis para os intelectos humanos'®. No caso
da visdo, o que se torna visivel sdo as cores, no caso da intelec¢do, a forma
completamente abstraida da matéria e dos acidentes que a acompanham.

Contudo, se nos valermos apenas desta passagem, nao fica claro o que
seria iluminado pelo intelecto agente. A resposta encontra-se na sequéncia do
Livro sobre a alma V.5:

As coisas imaginadas que sdo inteligiveis em poténcia transformam-se em inteligiveis
em ato, ndo em si mesmas, mas aquilo que ¢ coletado delas: do mesmo modo que o
efeito resultante das formas sensiveis por intermédio da luz néo é, ele mesmo, aquela
forma, mas outra coisa relacionada com ela, originada no que ¢ suscetivel a recepgao,
por intermédio da luz recebida. Assim se d4 com a alma racional. Quando ela olha para
aquelas formas imaginadas e chega até ela a luz do intelecto agente por uma espécie
de conjungdo, elas sdo preparadas de modo que se originem nela, a partir da luz do
intelecto agente, as abstragdes destas formas das misturas. (K. a/-Nafs V.5, 1959, p.
235; trad. Bakos, 1956, p. 167; trad. McGinnis e Reisman, 2007, p. 200; trad. Attie
Filho, 2011, p. 243)"

Como indicado no trecho acima, a luz do intelecto agente chega a alma
racional no momento em que o intelecto humano se volta para as “coisas
imaginadas que sdo inteligiveis em poténcia” (idem). Essas formas inteligiveis
em poténcia vém a ser formas em ato no intelecto se realizadas duas condigdes:
1) se o intelecto agente, por meio da sua luz, iluminar as formas particulares
na imaginacdo e 2) se a alma racional (o intelecto humano) voltar-se para
elas a fim de abstrair o que ha de comum nas formas particulares. Sobre esta
segunda condi¢do, Hasse (2000, pp. 176, 185) afirma que o inteligivel apenas
se apresenta para o intelecto humano quando a alma deseja percebé-lo e, por
consequéncia, abstrai-lo. Neste novo contexto apresentado pela passagem
supracitada, i.e., durante o detalhamento da relagdo entre os intelectos em vista
do processo de abstragdo (fayd)?, reaparece o recurso da analogia com o sol.

18 Cf. McGinnis, 2013, p. 53
e e sl Al g aliad)l I 0 WS Jy eleie Tl L o Ll Y il Y ghaa juai 88l Y ghaa o Ll caYLANE 19
Caallda 13) Aaklil) el SIS Jiaal) Jilall 8 ¢ gual) Jan g5 o g Led Caslia HaT e i b saaall Sl udi g Gad A srusall ) guall
ey pmall Gl il e Jladll Sl ¢ gm0 L aamt (Y Catwasd JLai¥1 (30 U i Jladll Jial) 5 Ly Jusil s 2Ll sl sl
il gl
20 O conceito de emanacéo (fayd) na filosofia aviceniana pode ser abordado do ponto de vista ontoldgico ou
epistemoldgico. Lizzini (2011, p. 315) os distingue como a “esfera do ser/existir e a esfera do pensar” ou
“momento noético e ontoldgico da emanacéo”. Do ponto de vista ontologico, a emanacgdo é o modo pelo
qual Avicena, seguindo o caminho iniciado por Farabi (ver a Cidade virtuosa 11.3 §1-10, trad. Belo, 2018, pp.
97-99), explica a origem dos existentes, com especial atengéo a origem dos intelectos celestes, dentre eles,
do intelecto agente. Do ponto de vista epistemoldgico, cujo enfoque esta nos elementos necessarios para
o intelecto humano produzir conhecimento, o intelecto agente volta, novamente, a tona. Uma das fungdes
atribuidas a ele é o fornecimento de determinados tipos de formas inteligiveis para o intelecto material. Para
mais informagdes sobre a abstragao, ver Taylor, 2016, pp. 273-84; Hasse, 2000, p. 185.



5 7 8 Meline Costa Sousa

Para Hasse (2000, p. 185), a abstracdo das formas particulares é outro termo
a ser considerado na analogia, o qual se equipararia a visao. Assim como a
iluminagdo do sol possibilita a reprodu¢ao, na faculdade da vista, de um similar
(mitl) das cores dos objetos, a luz do intelecto agente permite a reprodugdo, na
faculdade inteligivel, de um similar abstrato da forma particular imaginada;
ou seja, uma forma inteligivel. Em ambos os casos, a completude da atividade
depende de um ato voluntario: a faculdade da vista precisa voltar-se para o
objeto colorido e a faculdade inteligivel voltar-se para as formas imaginadas.

Reconhece-se, portanto, que os pontos centrais da comparagdo entre a
visdo e a inteleccdo sdo: a) a dependéncia de um terceiro elemento na relagdo
entre aparato visual-coisas visiveis e intelecto humano-formas inteligiveis, a
dizer, a luz do sol e a luz (ou emanagdo) do intelecto agente; b) a producdo, no
olho e no intelecto, de uma forma diferente da forma percebida, a qual Avicena
se refere como um similar; ¢) aquilo que ¢ iluminado ¢ um terceiro elemento
distinto do sol e do aparato visual, o qual consiste na cor em poténcia que existe
no objeto iluminado; no caso do intelecto, este terceiro elemento sdo as formas
materiais na imaginagdo chamadas de inteligiveis em poténcia; d) tal como
sugerem Hasse (2000, p. 186) e McGinnis (2013, p. 54), a necessidade de um
movimento preparatorio para que a visdo € a cogni¢do acontegam. O intelecto
humano precisa voltar-se para a faculdade imaginativa assim como os olhos
precisam direcionar-se para o objeto colorido.

Neste sentido, a analogia parece ressaltar que aquilo que é produzido no
intelecto ¢ diferente da forma material armazenada nos sentidos internos?!. Nao
se trata de as formas particulares se transformarem em formas inteligiveis e
migrarem para o intelecto, pois elas e os inteligiveis em ato ndo sdo idénticos,
mas resultantes daquilo que “¢é coletado (lagata) delas” (K. al-Nafs V.5, 1959,
p. 235)*.

Alguns estudiosos® levaram esta analogia ao extremo a ponto de
considerarem ser todo o conhecimento emanado. Neste caso, o intelecto agente

21 Os sentidos internos (al-hawass al-batina) sao cinco, os quais se distinguem dos sentidos externos por
realizarem percepgdes a partir de dentro. Sdo eles: o sentido comum (al-hiss al-mustarak), a imaginativa
(al-hayal) ou faculdade formativa (al-musawwira), a imaginagao (al-mutahayyila), no homem chamada de
cogitativa (al-mufakkira), a faculdade estimativa (al-wahm), e a meméria (al-dakira), caracterizados por as
formas materiais e as intengdes percebidas ainda serem determinadas quantitativamente e qualitativamente.
Cf. K. al-Nafs 1.5; 1.2, 1959, pp. 42-3; 58-61; trad. Bako$, 1956, pp. 30-1; 41-3; trad. McGinnis e Reisman,
2007, pp. 181-2; trad. Attie Filho, 2011, pp. 66-67; 78-81. Ver ainda Di Martino, 2008, pp. 24-7; Hasse, 2010,
pp. 305-19; Pormann, 2013, pp. 91-108.

22 Cf. K. al-Nafs V.5, trad. Bako$, 1956, p. 167; trad. McGinnis e Reisman, 2007, p. 200; trad. Attie Filho, 2011,
p. 243.

23 Segundo Hasse (2000, p. 183), trata-se de “uma doutrina padrao da psicologia de Avicena que as formas
inteligiveis fluam ou emanem do intelecto agente sobre o intelecto humano”. Davidson (1992, pp. 77-8) nega a
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seria o principio em ato por meio do qual o homem conhece e o intelecto humano
o principio material receptor do conhecimento. Embora essa interpretacdo ja
tenha sido questionada em outra ocasido®, visto excluir a possibilidade de o
conhecimento ser uma atividade propria do homem, ha ainda algumas questoes
a serem discutidas. A primeira dificuldade diz respeito a compreensido da
funcdo argumentativa da analogia. Ainda que haja uma relagado causal entre os
intelectos, tal como ha entre o sol e a visdo, o modo pelo qual o intelecto agente
exerce esta causalidade ¢ diferente do modo pelo qual o sol a exerce. Como a
acao de conhecer ¢ completamente diferente da agdo de ver devido a natureza
destas faculdades e do contetido percebido por elas, a analogia nada esclarece
acerca do que é conhecer. Além disso, ndo fica claro o papel de cada uma das
partes (do intelecto agente € humano) no processo de aquisi¢do dos inteligiveis.

E necessario, portanto, investigar: a) se a teoria aviceniana no Livro sobre a
alma V assume ser o intelecto humano auténomo para conhecer e b) qual seria
o papel do intelecto agente na atualizagdo do intelecto material. Caso a teoria
aviceniana pressuponha a autonomia epistemoldgica do intelecto humano, qual
tipo de causalidade o intelecto agente realizaria?

2. Primeira questio: o intelecto humano é auténomo para conhecer?

A fim de investigar esse ponto, cabe analisar, ainda que de modo breve?,
a relagdo entre a faculdade inteligivel e o corpo. O debate sobre a autonomia
do intelecto humano envolve duas perspectivas (ontologica e epistemologica),
as quais, embora distintas e plurais, em certo sentido, estdo diretamente
relacionadas. Na medida em que a atividade realizada por uma substancia se
vincula ao tipo de existéncia que lhe é propria, a investigacdo do modo pelo
qual o intelecto humano conhece depende da compreensao do tipo de existéncia
que ele possui e em qual sentido? ele ¢ dito uma substancia.

Um viés da perspectiva ontoldgica, conhecido como a investigagao acerca
da substancialidade da alma, volta-se para a relagdo entre o intelecto e as

utilidade da analogia com a luz do sol e a vis&@o por considerar que o pensamento é completamente emanado
do intelecto agente.

24 Cf. Sousa, 2015, pp. 34-40.

25 Para uma analise mais detalhada do debate acerca da substancialidade da alma, ver Sousa, 2016, pp. 83-
110; 2019, pp. 80-95.

26 Segundo a definigao de substancia do Livro das definigbes (K. al-Hudid §15, trad. Gonzalez e Cordero, 2010,
p. 193): “Substancia € um termo que possui muitos sentidos. Chama-se substancia a esséncia (dat) de toda
coisa, por exemplo, a humanidade ou a brancura; em referéncia a tudo que existe por si mesmo e que nao
precisa de da existéncia de outra esséncia para subsistir em ato, neste sentido: a substancia subsiste por si
mesma [...] Se chama substancia tudo que ndo se encontra em nenhum receptaculo”.
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faculdades corpodreas da alma em vista da sua existéncia e atividade. No caso
da perspectiva epistemoldgica, o debate volta-se para a relagdo entre o intelecto
humano e outras substancias, como o intelecto agente, em vista dos processos
pelos quais o homem conhece o mundo. A partir destas duas perspectivas,
pode-se falar de uma autonomia ontologica do intelecto, a qual diz respeito
a independéncia da alma racional quanto ao modo de existir, ou de uma
autonomia epistemoldgica do intelecto, a qual diz respeito a independéncia do
homem quanto ao modo de conhecer.

O debate?” sobre a substancialidade da alma racional demonstra que ela ndo
depende do corpo como seu substrato e que existem, para ela, algumas acdes
proprias, a dizer, o autoconhecimento® e o conhecimento. Assim, a autonomia
ontologica da alma racional é salvaguardada pela sua propria natureza e
atividade. Embora a alma mantenha uma “interagao originaria” (Lopez-Farjeat,
2016, p. 170) com o corpo ¢ seja o “principio das suas operagoes” (idem),
ela ndo se vale de nenhum membro corpdéreo como instrumento. Por isso, no
Livro sobre a alma 1.1 (1959, pp. 15-16)%, Avicena ndo argumenta em favor
da substancialidade da alma racional por meio de nenhum raciocinio que parta
da relacdo causal entre alma e corpo; o que implicaria a dependéncia entre
eles’®. Como afirma Druart (2000, p. 260), a alma humana é dotada de uma
existéncia autdbnoma que nao pode ser demonstrada por meio da defini¢cdo de
alma como forma (sira) ou perfeicao (kamal) do corpo. A saida’ para apontar
a substancialidade da alma racional ¢ o experimento mental*> do homem
suspenso no ar*,

2

<

Cf. Alpina, 2018, pp. 187-224; Kaukua, 2015, pp. 43-61; Kukkonen, 2014, pp. 433-459; Black, 2008, pp. 63-87;
Druart, 2000, pp. 259-73; Hasse, 2000, pp. 80-91; Lizzini, 2010, pp. 223-42.

Literalmente, a expressao utilizada por Avicena (K. al-Nafs 1.1, 1959, pp. 15-16; trad. Bakos$, 1956, pp. 12-13;
trad. Bertolacci, 2005, pp. 616-18; trad. McGinnis e Reisman, 2007, pp. 178-79; trad. Attie Filho, 2011, pp.
41-42; trad. Kaukua, 2015, pp. 33, 35) é “constatacéo da propria existéncia” ou “constatar a existéncia de si
mesmo”.

29 Cf. K. al-Nafs |.1, trad. Bako$, 1956, pp. 12-13; trad. Bertolacci, 2005, pp. 616-18; trad. McGinnis e Reisman,
2007, pp. 178-79; Attie Filho, 2011, pp. 41-42; Kaukua, 2015, pp. 33, 35.

Avicena (/lahiyyat 11.1, p. 60, trad. Bertolacci, 2008, p. 234) se recusa a assumir que, do fato de a alma ser
forma, decorra que ela seja uma substancia dada a existéncia concomitante da forma e da matéria.
Segundo Alpina (2018, p. 190), a passagem da investigagéo sobre a alma em vista da categoria da relagdo
para a investigacéo da alma humana ela mesma ou em vista da categoria da substancia da-se através do
experimento mental. A transi¢do da busca pela existéncia da alma enquanto uma entidade relativa ao corpo,
em outras palavras, enquanto parte constituinte de um fenémeno natural, para a busca pela esséncia do
principio ativo que possibilita esse fendmeno, envolve o homem voador. Contudo, essa passagem nao diria
respeito a toda espécie de alma, mas apenas a alma humana na medida em que é a Unica espécie que
comporta uma abordagem em si mesma ja que ela mantém uma estabilidade frente as alteragdes sofridas
pelo corpo.

32 A expressao experimento mental ndo é utilizada por Avicena. Segundo Kukkonen (2014, pp. 434, 444), os
experimentos utilizados por Avicena consistem em cenarios hipotéticos produzidos pela faculdade estimativa.
Sobre os problemas em torno deste método, ver Adamson e Benevich, 2018, pp. 150-52; Kaukua, 2015, pp.
35-37.

Segundo Avicena (K. al-Nafs 1.1, 1959, pp. 15-16; trad. Bako$, 1956, pp. 12-13; trad. Bertolacci, 2005, pp.
616-18; trad. McGinnis e Reisman, 2007, pp. 178-79; trad. Attie Filho, 2011, pp. 41-42; trad. Kaukua, 2015, pp.
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Por meio desse recurso indicativo, descrito como uma constatagéo (izhar)*,
a analise da natureza da alma conduz a conclusao que ela ndo ¢ uma faculdade,
nem uma forma nem uma perfeicdo do corpo, mas uma substancia imaterial
que goza “da independéncia do corpo para atingir o autoconhecimento”
(DRUART, 2000, p. 262). Se a alma dependesse do corpo para realizar todas
as suas agoes, ou seja, ndo possuisse nenhuma atividade propria, ela ndo seria
capaz de conhecer nem sobreviveria apos a corrup¢do do corpo. Assim, a alma ¢é
concebida como uma substincia imaterial®, individuada e, consequentemente,
independente.

A alma racional, de acordo com Avicena, € uma substancia que subsiste por si mesma,
a qual nao estd impressa no corpo humano nem em qualquer outra coisa corporea; é
completamente separavel e abstraida da matéria. Isso ¢ estabelecido empiricamente
pelo conhecimento que a alma racional tem de sua propria existéncia, juntamente com
a sua independéncia e substancialidade, no famoso argumento do homem voador.
(Gutas, 2012, p. 417)

Por meio do experimento mental, constata-se que a alma racional ¢ a)
uma substancia que subsiste por si mesma, b) separavel do corpo e abstraida
da matéria e ¢) ndo depende do corpo para realizar a sua mais propria acao, a
dizer, reconhecer a existéncia de si mesma (ou autoconhecimento). A negacao
do vinculo essencial entre alma e corpo parte da possibilidade de o individuo
constatar a propria existéncia ainda que ndo constate a presenca do corpo:
“Portanto, o si (daf) que constatou sua existéncia (ithat wugiidahd) tem a
propriedade de ser distinto do seu corpo (gism) e dos seus membros que nao
foram constatados” (K. al-NafS 1.1, 1959, p. 16)*. Dada a natureza do conteudo
inteligido (as formas inteligiveis) e a incorporeidade da faculdade que intelige
(o intelecto), se “somos capazes de conhecer, ndo podemos ser divisiveis e,

33, 35; Adamson e Benevich, 2018, pp. 148-49): “[...] Entao, dizemos que é preciso que um de nés imagine
alguém criado instantaneamente e perfeito, porém cujos olhos n&o vejam as coisas externas, e criado flutuando
no ar ou no vazio de modo que nao se choque com ele o ar, o que o levaria a sentir, e independente dos
seus membros de modo que ndo se encontrem nem se toquem. Ele, entdo, deve constatar a existéncia de si
mesmo e ndo duvidaria ao constatar que ele mesmo existe, embora ndo constate com isso qualquer membro
externo ou 6rgéo interno, como coracéo, cérebro ou qualquer coisa externa, mas constata a si mesmo sem
afirmar possuir comprimento, largura e profundidade. Se fosse possivel que ele, nesta condigdo, imaginasse
uma mao ou outro membro, ndo os imaginaria como partes de si, nem como condi¢des para si. Vocé sabe
que aquilo que é constatado é distinto do que néo se constata e o que é alcangado é distinto do que néo se
alcancga. Portanto, o si que constatou sua existéncia tem a propriedade de ser ele mesmo distinto do seu
corpo e dos seus membros que nao foram constatados.”

34 Kaukua nega que seja algum tipo de reflexdo (2015, pp. 63, 89-91), de percepgéo (ibidem, p. 60), ou de
intelecgéo (ibidem, pp. 60, 99). Adamson e Benevich (2018, p. 149) reconhecem que se trata de uma intuigéo.

35 Segundo Kaukua (2015, p. 44), se um agente é capaz de inteligir, ele deve ser incorpéreo.

36 Cf. K. al-Nafs 1.1, trad. Bako$, 1956, p. 13; trad. Bertolacci, 2005, p. 618; trad. McGinnis e Reisman, 2007, p.
179; trad. Attie Filho, 2011, p. 42; trad. Kaukua, 2015, pp. 33, 35.
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assim, ndo somos corporeos” (Kaukua, 2015, p. 43). O conhecimento que a alma
tem de si mesma ou de sua quididade (mahiyya) decorre de uma “configuracao
propria” (ibidem, p. 51) que ¢ diferente para cada alma.

Quando Avicena interpreta o principio ativo do De anima 111.5 430a10-
2537 como uma substincia diferente da substincia humana, a autonomia
epistemolégica do intelecto humano parece estar comprometida. Porque o
intelecto agente é causa da atualizagdo do intelecto humano, separa-lo do
homem poderia, de algum modo, comprometer a passagem da poténcia ao ato.
Contudo, do ponto de vista da causalidade natural®, a relacdo entre intelecto
agente e intelecto humano ¢ diferente da rela¢@o entre alma e corpo. Ha, para
o intelecto humano, uma autonomia com respeito a agdo que nao se aplica as
outras faculdades da alma vegetal e animal®’, as quais ndo agem sem o corpo.
Diferentemente, o intelecto humano, sem o auxilio do corpo, é capaz de se
autoconhecer.

Outro argumento para o fato de a relagdo corpo-alma ser diferente da
relacdo intelecto agente-intelecto humano € o tipo de vinculo existente entre
eles. No caso do composto corpo-alma ndo existe, no ambito sublunar, uma
alma sem corpo ou um corpo sem alma, havendo um vinculo originario entre
eles quanto a existéncia. Contudo, no caso dos intelectos, eles ndo formam
nenhum tipo de composto na medida em que sdo duas substancias autonomas:
“[...] a substancia da alma humana (jaithar al-nafs al-insania) esta disposta
para obter um tipo de perfeicao por si mesma (al-istikmal bi-datihu), pois o que
¢ superior nela ndo necessita do que ¢ inferior. Esta disposicdo que pertence
a ela (al-isti ‘dad li-hu) deve-se a uma coisa chamada intelecto teorético (al-
‘aql al-nazar)” (K. al-Nafs V.1, ed. Rahman, 1959, p. 208)*. Assim, ser uma
substancia ontologicamente independente, tal como o intelecto humano,
implica em aperfeigcoar-se ou possuir uma “operagao natural” (Gutas, 2012b,
p- 404) que o intelecto esta, originariamente, apto a realizar sendo, ele mesmo,
a causa eficiente.

37 “Em muitos dos nossos livros estd a demonstragéo da substancialidade da alma e, em particular, no nosso
comentario ao livro de Aristételes De anima. Neste livro, sobre tal argumento, limitaremo-nos a demonstrar
que a alma humana, que é chamada racional, ndo esta impressa na matéria nem subsiste no corpo [...]"
(Avicena, Epistola sobre a vida futura; trad. Lucchetta, 1969, p. 152)

Druart (2000, p. 271) propde a distingdo entre causalidade natural e causalidade ontolégica: na “Metafisica
V1.1, cuidadosamente se distingue originacao e existéncia porque se deve evitar confundir causalidade natural,
a qual lida apenas com as causas do movimento, com causalidade ontoldgica, a qual diz respeito as causas
da existéncia [...]".

A faculdade vegetativa é responsavel pela nutricdo, reproducdo e crescimento. A faculdade animal pelo
movimento e sensacéo (interna e externa) e a faculdade racional, que se divide em pratica e teorética, pelo
conhecimento teorético e pratico. Cf. K. al-Nafs 1.5, ed. Rahman, 1959, p.39-51; trad. Bakos, p .27-35; trad.
McGinnis e Reisman, 2007, pp. 179-86; trad. Attie Filho, 2011, pp. 63-72.

40 Cf. K. al-Nafs V.1, trad. Bakos$, 1956, p. 148; trad. McGinnis e Reisman, 2007, p. 187.
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No entanto, mantém-se a dificuldade relativa ao modo pelo qual o intelecto
agente, um dentre os intelectos celestes, exerce o papel de causa para uma das
faculdades da alma humana. Do ponto de vista epistemoldgico, segundo Lizzini
(2011, p.13; 315), a emanagado ¢ fluxo de formas do intelecto agente para os
intelectos humanos, as quais sdo “intelec¢éo e conhecimento se recebidas pelo
intelecto material e revelagdo se recebidas pelo ja refinado intelecto material
do profeta” (ibidem, p.14). Para a estudiosa (ibidem, p.13), a analogia entre
o intelecto agente e o sol se torna mais compreensivel quando se considera o
fato de o intelecto agente ser o doador de formas (dator formarum)*, ou seja,
a matriz das formas tanto para os corpos no mundo quanto para o intelecto
humano. Como ¢ o intelecto agente que cria, no mundo sublunar, as formas
materiais, seria apenas com a sua ajuda que o intelecto humano conseguiria
abstrai-las completamente na medida em que cairia sobre elas a luz do intelecto
agente.

3. Segunda questao: se a atividade de conhecer é propria do intelecto
humano, qual tipo de causalidade o intelecto agente realizaria?

E de se notar que Avicena (K. al-Nafs V.5, ed. Rahman, 1959, p. 235)®
recusa a tese de que a alma adquire todas as formas inteligiveis ao se unir com
o intelecto agente. Se eles, de algum modo, se fundissem, imediatamente o
intelecto humano tornar-se-ia conhecedor de todas as coisas ja que todas as
formas se encontram, em ato, no intelecto agente. Toda a dificuldade surge ao se
tentar esclarecer esta interacao para além da analogia e dos termos metaforicos
(luz, iluminar, etc.).

Diferentemente da posi¢ao de Lizzini apresentada acima, a qual explica a
relagdo causal entre os intelectos a partir da teoria da emanacao, Gutas (2012b,
p. 411) reconhece que o conceito de emanagdo dos inteligiveis ndo tem lugar
na epistemologia aviceniana, mas apenas na sua cosmologia®*. A emanacdo
estaria voltada para resolver o problema ontoldgico, ou seja, seria 1til para
justificar a origem da existéncia das substancias, mas ndo para explicar o ato de
conhecer do homem. Segundo o estudioso (GUTAS, 2012a, p. 420), a relacao
entre intelecto agente e humano ¢ descrita de dois modos: do ponto de vista do
intelecto agente ou do ponto de vista do intelecto humano. No primeiro caso,

41 Para Davidson (1992, p.78), a doutrina da emanacéo realizada pelo intelecto agente é “uma doutrina da
causalidade”.

42 Cf. K. al-Nafs V.5, trad. McGinnis e Reisman, 2007, p. 200; trad. Attie Filho, 2011, p. 243.

43 A cosmologia arabe se vale do sistema de esferas celestes, as quais sdo organizadas em uma hierarquia
decrescente de perfeigdo. Sobre a cosmologia na tradigdo arabe, ver Twetten, 2016, pp. 156-67; Lopez-Farjeat,
2019, pp. 13-32.
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do ponto de vista do intelecto agente, o processo de fluxo das formas ¢ chamado
de emanagao divina. No segundo caso, do ponto de vista do intelecto humano,
0 processo ¢ descrito como intuicdo (hads) ou instrucdo (fa ‘lim)* do termo
médio* conforme as disposi¢des proprias da alma racional.

Gutas (2012b, p. 413) leva ao extremo sua posi¢do a ponto de negar
qualquer papel da emanagdo das formas e, consequentemente do intelecto
agente, na producdo de conhecimento. O intelecto agente, enquanto deposito
dos inteligiveis, seria “completamente passivo” (idem), pois a intuicdo dos
termos médios do silogismo se daria segundo a demanda da alma humana.
Valendo-se do vocabulario emanacionista, Avicena teria chamado a intui¢ao
do termo médio do silogismo de “entrar em contato com o intelecto agente”
(idem) ou “fluxo divino” (idem), restringindo o intelecto agente exclusivamente
a funcdo de “iluminar” (ibidem, p. 413): “quando o intelecto humano realiza
todos os seus procedimentos 16gicos e abstrai os universais [...] € constroi
silogismos [...] o conceito inteligivel ou termo médio chega até ele” (ibidem, p.
412). Assim, nao haveria um papel ativo para a emanagao nem para o intelecto
agente no ato de conhecer se levarmos em conta que, durante o conhecimento, o
intelecto humano precisa, voluntariamente, intuir o termo médio do silogismo.

Na medida em que ha uma relagdo entre os dois intelectos no que diz
respeito aos termos médios, a solucdo para o problema relativo a essa interacao
nao pode ser pensada em vista da emanacdo, tal como propde Lizzini, mas da
intui¢do, tal como propde Gutas. Resolver-se-ia, neste sentido, o problema da
autonomia epistemoldgica do intelecto humano e, assim, o intelecto agente
ocuparia somente a fung¢ao de causa eficiente da emanagao dos termos médios
do silogismo. Ja que a alma racional ¢ uma substancia, ela possui uma atividade
propria e, se esta atividade ¢ conhecer, outra substancia ndo poderia ser a
causa eficiente da sua atividade propria. A saida para reconhecer a autonomia
epistemologica depende do fato de o intelecto humano ser o principio ativo ou
a causa eficiente do proprio conhecimento e ndo o intelecto agente: “[...] ndo

44 O intelecto pode adquirir o termo médio de dois modos: instrugdo/aprendizado ou intuigdo. Por um lado, o
intelecto adquire o termo médio por si mesmo, o que é préprio da intuigdo; por outro, caso o intelecto ndo
seja capaz de adquirir por si mesmo e precisa de um mestre que lhe fornega o termo médio, ele é obtido
por instrugéo. Neste caso, é necessario um mestre que, apos ter adquirido o termo médio do silogismo por
intuicdo, ensina-os aos seus alunos de modo que eles ndo precisem intui-los. Porque é fornecido por outro
homem, aquele que é ensinado n&o adquire por si mesmo o termo médio. No entanto, isto ndo dispensa a
estrutura silogistica peculiar ao conhecimento. Segundo Gutas (2001, pp. 4-5), as consideragdes avicenianas
da intuicdo séo inspiradas nos Segundos Analiticos de Aristoteles.

45 Aintuigao enquanto processo através do qual o homem conhece foi objeto de discusséo de outro artigo. Assim,
para mais informagdes sobre o papel do termo médio no silogismo e como a alma o adquire, cf. Sousa, 2015,
pp. 31-34.
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¢ possivel afirmar que esta faculdade, i.e., a inteligivel seja passiva (gabila) e
nao ativa (/a fa ‘ila)” (K. al-Nafs V.2, 1959, p. 216)*.

Como sugere Houser (2016, p. 222), a causalidade eficiente*’ funciona
de modo diferente se considerada sob a perspectiva de diferentes disciplinas:
o metafisico ndo entende por eficiente apenas o principio do movimento,
como o faz o filésofo natural*®, mas também o principio que doa existéncia
(ambito metafisico). Para o intelecto agente ser considerado causa eficiente do
conhecimento humano (dmbito da filosofia natural), € necessario que ele seja a
causa eficiente natural da atualizacao do intelecto humano. Nao basta, portanto,
que ele seja causa da existéncia do intelecto humano, ou a causa eficiente
metafisica, mas, para entrar no ambito da causalidade natural, ele deveria ser
também causa eficiente do conhecer, ou a causa eficiente natural do conhecer.

Sobre a causalidade eficiente natural, na Fisica (1.10, trad. McGinnis,
2009, p. 64), Avicena menciona o exemplo do médico, o qual é causa eficiente
da saude do paciente ao curar a sua doenga:

atualizagdo = passar de doente a saudavel
médico = causa eficiente natural do passar de doente a saudavel

Porque o médico ¢ o principio responsavel pelo inicio do movimento que
se da no doente, i.e., 0 movimento de tornar-se saudavel, ele é classificado
como o principio ativo ou causa eficiente dessa mudanca qualitativa. Aplicando
o exemplo do médico a relag@o entre intelecto agente e intelecto humano,
primeiramente, é necessario estabelecer a mudanga para a qual o intelecto
agente ¢ causa eficiente. Se a causa eficiente ¢ responsavel pela atualizacao,
o intelecto agente seria causa do intelecto humano passar da poténcia ao ato:

atualizag@o = intelecto humano passar da poténcia ao ato
intelecto agente = causa eficiente do intelecto humano passar da poténcia ao ato

46 Cf. K. al-Nafs V.2, 1959, p. 216; trad. Bako$, 1956, p. 153.

47 Na Fisica (1.10, trad. McGinnis, 2009, p. 64), Avicena descreve a causa eficiente como o principio do movimento
de outro existente, focando na ideia de que se trata de duas substancias diferentes. Verza (2010, pp. 29-30)
chama a atencgédo para a distingdo entre as causalidades eficiente e final naturais e metafisicas tal como
exposto, por Avicena, na Fisica |.2: “Para Avicena, o paradigma da causalidade n&o consiste na producéo do
movimento ou mudancga na categoria da substancia, mas no conferir existéncia, constituindo-se, assim, as
causas final e eficiente as causas préprias da metafisica, as causas que competem ao metafisico examinar”.
Cf. Bertolacci, 2012, pp. 27-43; Colish, 1975, pp. 296-306.

48 A investigacdo natural tem em vista os principios dos movimentos (quantitativo, qualitativo, local, geragao/
corrupgao) dos compostos hilemorficos.
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No entanto, poder-se-ia questionar o que significa, para o intelecto humano,
passar da poténcia ao ato. Seguindo a primeira interpretacdo apresentada®,
passar da poténcia ao ato seria conhecer. Consequentemente, o intelecto agente
seria causa eficiente do conhecimento quando emana formas inteligiveis para
o intelecto humano. Assim, receber essas formas é o mesmo que conhecer tal
como receber a cura € 0 mesmo que tornar-se saudavel:

atualizacdo = intelecto humano passar da poténcia ao ato = conhecer
intelecto agente = causa eficiente do conhecer

Diferentemente, se assumirmos que passar da poténcia ao ato nao é
conhecer, o intelecto agente ndo seria causa eficiente natural do ato do intelecto
humano de conhecer. A passagem supracitada do Livro sobre a alma V.5 (1959,
pp. 234-5)*, na qual Avicena explica a relagdo causal entre os dois intelectos
pela analogia com o sol, nao identifica o a atualizagcdo do intelecto humano
com o ato de conhecer. Em outros capitulos do Livro sobre a alma V*', Avicena
esclarece melhor o que significa conhecer pelo pensamento®*: “a atividade mais
propria do ser humano ¢ [...] alcangar o conhecimento das coisas desconhecidas
por meio do assentimento (fasdiq) ¢ da conceitualizacdo (fasawwur) a partir
dos inteligiveis que sdo conhecidos” (K. al-Nafs V.1, 1959 p. 206)*. A fim de
conhecer, o intelecto precisa conceitualizar outras formas inteligiveis (termos
menor e maior), articula-las em enunciados e verificar a verdade ou falsidade
do conteudo conceitualizado®. Como debatido em outra ocasidao®, ha diferentes
tipos de formas inteligiveis que ocupam papéis diferentes nas etapas através
das quais o intelecto conhece. Em outras palavras, trata-se de um processo
mais complexo que ndo se reduz apenas a recep¢ao de formas emanadas do
intelecto agente:

49 Cf. Lizzini, 2011, p. 13. Segundo Davidson (1992, p. 93), “[...] Pensamentos inteligiveis emanam diretamente
do intelecto agente e ndo séo abstraidos de modo algum.”

50 K. al-Nafs V.5, trad. Bako$, 1956, pp. 166-7; trad. McGinnis e Reisman, 2007, p. 199; trad. Attie Filho, 2011,
p. 242.

51 Cf. K. al-Nafs V.1, V.6, 1959, pp. 2086, 243.

52 Avicena (K. al-Nafs V.6, 1959, p. 243; trad. Bako$, 1956, p. 172; trad. Black 2013, p. 77; trad. Attie Filho, 2011,
p. 249) distingue entre o conhecimento produzido pelo pensamento e o conhecimento simples ou imediato.
Aqui, tem-se em vista o conhecimento decorrente do pensamento, na medida em que ele envolve o raciocinio
silogistico e as atividades da percepgéo sensivel.
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Cf. K. al-Nafs V.1, trad. Bako$, 1956, p. 146; trad. McGinnis and Reisman, 2007, p. 186; trad. Attie Filho, 2011,
p. 214,

54 Cf. Black, 2013, pp. 59-81.

55 Sobre o silogismo, ver Street, 2013, pp. 48-70.
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Uma coisa pode ser conhecida de dois modos. No primeiro, ela ¢ apenas conceitualizada,
como quando pertence a ela um nome que ¢ pronunciado. Assim, a intengdo chega a
mente, a qual ndo cabe verdade ou falsidade como, por exemplo, quando se dizhomem
ou faga assim [...] O segundo modo, o qual se d4 em conjunto com a conceitualizagao,
¢ o assentimento. Por exemplo, quando se diz que todo branco ¢ um acidente. A partir
disto, ndo resultou para vocé apenas a conceitualiza¢@o da intencdo deste enunciado,
mas também vocé assentiu que ¢ assim. Quando vocé duvida se ¢ assim ou ndo,
vocé ja conceitualizou o que foi dito, pois vocé ndo duvida acerca do que nao esta
conceitualizado nem ¢é conhecido, embora ainda ndo tenha sido assentido. Assim,
todo assentimento acontece junto com a conceitualiza¢@o, mas ndo o contrario [...] O
assentimento se da quando acontece na mente a relagdo da forma com as coisas em
si de modo que [a forma] seja correspondente [as coisas em si]. (Avicena, al-Mantig,
al-Madhal 1.3, eds. Anawati et al., p. 17.7-17)%

Resumidamente e de modo genérico, pode-se dizer que o conhecimento, na
maior parte dos casos (com algumas excegdes®’), decorre da conceitualizagao
de formas acompanhada da verificagdo da verdade ou falsidade do enunciado
produzido. Para McGinnis (2010, p. 29), a conceitualiza¢ao diz respeito ao
conhecimento do significado de um termo sem envolver qualquer tipo de
inferéncia, enquanto o assentimento envolve ndo apenas a conceitualizacao dos
termos, da qual decorre uma inferéncia, como também a correspondéncia entre
a proposicao na mente e a coisa no mundo. Assim, a verdade ou falsidade da
proposicao ¢ verificada e assentida tendo em vista os entes e seus concomitantes
essenciais e acidentais.

Partindo dessa compreensao mais detalhada do conhecimento, o ato de
conhecer realizado pelo intelecto humano mostra-se como uma atividade
propria do homem. Voltando a questdo do tipo de causalidade realizado pelo
intelecto agente, de acordo com a interpretacdo alternativa *%, o intelecto agente
ndo seria principio ativo nem do processo de conhecer, nem do processo de
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57 Nao se enquadra nesta descrigdo de conhecimento o caso do profeta e dos principios do conhecimento. Cf.
Arif, 2000, pp. 95-126; Black, 2013, pp. 59-81.

58 Segundo Hasse (2013, p. 109): “os intérpretes modernos da epistemologia e psicologia de Avicena estéo
divididos sobre sua teoria do conhecimento intelectual. Aqueles que enfatizam as caracteristicas neoplatonicas
da posicéo de Avicena dizem que todo conhecimento intelectual advém da emanacéo do intelecto agente,
o qual se identifica com o ultimo intelecto celeste. Aqueles que enfatizam as caracteristicas aristotélicas da
filosofia de Avicena argumentam que, para o filésofo, o conhecimento intelectual depende das capacidades
humanas de abstrair, pensar e intuir”.
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intuir formas inteligiveis. O papel realizado por ele diria respeito apenas a
emanagao das formas inteligiveis que sdo intuidas pelo intelecto humano:

atualizag@o = passar da poténcia ao ato = intuir formas inteligiveis
intelecto agente = causa eficiente da emanag@o de formas inteligiveis

Nessa perspectiva, o intelecto agente ndo seria a causa eficiente natural
do conhecimento, mas apenas a causa eficiente metafisica da emanacao de
formas. E possivel assumirmos que o intelecto agente realiza algum tipo de
causalidade eficiente natural se, ¢ somente se, adotarmos a distingdo entre
causa eficiente primaria e causa eficiente auxiliar ou remota®®. Nesse caso,
enquanto uma causa eficiente remota, o intelecto agente auxilia a causa eficiente
primaria a alcangar seu fim, embora ele mesmo nao tenha em vista este fim.
Assim, o intelecto agente seria a causa eficiente remota do conhecimento ao
assegurar, por meio do incessante processo de emanacao, a possibilidade de o
intelecto humano intuir as formas inteligiveis e compor silogismos conforme
a sua propria demanda. Como o fim da atividade do intelecto agente nao ¢
conhecer, mas emanar formas para o mundo sublunar, acidentalmente, ele
colabora com a atividade de conhecer. Diferentemente, o intelecto humano
tem como causa final o conhecimento, sendo a propria alma racional a causa
eficiente desta atividade. O papel do intelecto agente, do ponto de vista da
causalidade eficiente natural, restringir-se-ia a auxiliar acidentalmente a alma
racional ao fornecer certas formas inteligiveis segundo a demanda e vontade
humanas.

Conclusao

Como foi apresentado, o debate sobre a substancialidade da alma racional
permite afirmar a sua autonomia ontolégica e, embora de forma limitada,
fornece alguns elementos para se pensar também a autonomia epistemoldgica.
A autonomia ontoldgica vincula-se ao fato de a alma racional ndo realizar todas
as suas atividades em dependéncia do corpo como se ele fosse, para ela, um
substrato (o que ¢ indicado quando o homem voador constata a sua propria
existéncia). Os elementos fornecidos pela perspectiva ontologica do debate
para se pensar a perspectiva epistemologica restringem-se a substancialidade da
alma racional e a sua autonomia frente ao corpo. Na medida em que o intelecto

59 Cf. Fisica, 1.10, trad. McGinnis, 2009, p. 65.
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¢ uma substancia dotada de uma atividade prépria (conhecer) que ndo se
realiza no corpo, de certo modo, ele poderia ser dito autonomo e independente
para conhecer. Contudo, para se alcancar uma compreensao completa desta
autonomia, € preciso esclarecer, ainda, a relagdo entre o intelecto humano
e o intelecto agente. Tendo isso em vista, poder-se-ia questionar o tipo de
causalidade exercido pelo intelecto agente frente a autonomia do intelecto
humano. Neste sentido, a resposta ao problema da autonomia epistemologica do
homem depende, antes, da delimitagdo do papel do intelecto agente na produgao
de conhecimento. Apenas apo6s identificarmos o tipo de causalidade envolvido
na relacdo entre os intelectos, € possivel afirmar ou ndo a independéncia do
intelecto humano.

Assim, parte consideravel das dificuldades que orbitam em torno dessas
questodes surge do modo pelo qual o proprio Avicena, no Livro sobre a alma V.5,
apresenta os intelectos e da tentativa, por parte dos estudiosos, de esclarecer
esta interacdo para além da analogia e dos termos metaforicos (luz, iluminar,
etc.). As naturezas dos intelectos e as suas atividades pdem restrigdes para a
analogia com sol (e com médico). Nenhuma destas analogias, especialmente
no caso da analogia com o sol e a visdo, elucida completamente a relagido
mantida entre eles.

Em resposta a essas dificuldades, buscou-se mostrar, contrariamente a
primeira interpretacdo discutida, que o intelecto agente nao ¢ causa eficiente
natural do conhecimento, mas apenas causa eficiente remota ou auxiliar da
atualizagdo do intelecto humano ao emanar formas. Com respeito ao ato de
conhecer, a relagdo entre esses intelectos, por meio da emanagao-intuic¢do, deve
ser compreendida com cautela: como ndo ha, por parte do intelecto agente,
emanag¢ao de conhecimento, mas apenas de formas que se tornam inteligiveis
segundo o uso que o intelecto humano faz delas, o intelecto agente apenas
contribui enquanto uma causa eficiente acidental. Sua finalidade diz respeito
ao ambito metafisico (causa da existéncia das formas), ndo natural (causa
de movimento). Ao fazer parte do género dos intelectos celestes que, pelos
variados graus de emanacdo, participam do processo de origem das formas e
da multiplicidade, a finalidade primeira do intelecto agente revela-se na sua
dimensao metafisica (dmbito da filosofia primeira).
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