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Introducdo

Diz-se — mas como toda tradi¢do, ndo se sabe exatamente como tudo comecgou,
alguns a remontam ao proprio autor — que duas vezes a0 ano, por ocasido dos
equinacios, se as condicdes atmosféricas o permitem, a uma certa hora da tarde, a luz
do sol entra na sala pela Unica janela e é possivel vislumbrar durante alguns instantes
0 aparecimento de uma figura humana, que se projeta do fundo e parece caminhar
junto a Platao e Aristoteles. O efeito, a emergéncia do vulto humano no quadro, s6 €
visivel se o contemplador esta posicionado em um angulo preciso, formado por este
ultimo em relacédo a tela e a janela. Como o Aleph de Borges, é um ponto preciso na
sala que permite 0 acesso a esta realidade. Como 0 movimento da terra em relacdo ao
Sol é de um grau a cada quatro minutos, tudo € muito rapido. A visdo é de um homem e
sua face luminosa. Alguns dizem que foi o proprio Rafael que deixou, em cédigo, as
instrugdes na tela, na figura de Plotino. Segundo a lenda, pois tratamos de um relato
em que diferentes vozes se apresentam como legitimas, Rafael teria adicionado um
efeito magico em sua obra A escola de Atenas.

De acordo com essa tradicao, o efeito que Rafael introduziu na obra é destinado
a revelar-se plenamente em algum momento do século XXI, quando os estudos
permitirdo ao mundo compreender a presenca desse terceiro mestre junto aos sabios
gregos. Segundo a lenda, o que é visto fortuitamente por ocasido dos equindcios se
tornara cristalino e visivel a todos. A partir desse momento a figura majestosa de
Avicena sera vista ao lado de Platdo e Aristoteles.

Segundo a lenda, mas aqui ha divergéncias, Rafael teria deixado instrucGes
para que a partir de entdo o quadro fosse denominado tanto como Escola de Atenas
guanto Os Trés Mestres. Essa versdo é defendida pelos partidarios ocidentais que se
reinem em uma antiga cidade andaluza. Os partidarios orientais refutam essa versao
que, na Gtica deles, faria de nosso mestre renascentista um pds-modernista avant-la-
lettre. Segundo estes, o genuino deleite com o ludico evitaria em nosso artista a
tendéncia em transformar o jogo em uma brincadeira sem sentido. Sobre o
fundamental, o que importa, os dois ramos estdo em acordo. Mais do que a prudéncia
em n&o valorizar um medieval em meio ao Renascimento ou o fato de destacar um
muculmano em plenos aposentos papais, a razao se deve a esse dom de presciéncia —
cuja presenca hiperbdlica em Leonardo faz pensar que era algo isolado quando, na
verdade, um dom partilhado por aqueles geniais artistas. De acordo com essa tradigéo,
Rafael teria previsto que em algum momento do século XXI se consolidaria plenamente
a luz do sol a presenca de Avicena como um terceiro mestre da filosofia, sem o qual o
relato da historia e desenvolvimento da disciplina resta falho e incongruente.

*kkk



O tema dessa tese € 0 experimento de pensamento do Homem Suspenso no
Espaco que Avicena desenvolve no Livro da Alma como instrumento para poder afirmar
a existéncia da alma racional humana como uma substancia. Sdo duas passagens da obra
0S momentos nos quais € apresentado o experimento. A versdo mais longa, ao final da
secdo 1 do Capitulo I, considerada a versdo standard e uma versdo mais curta — que
pressupde a primeira — ao final do livro, no Capitulo V, secdo 7. Ha outras versdes do
experimento em outras obras de nosso autor e € em relacdo a esse conjunto que a versdo
no Capitulo I do Livro da Alma ¢ considerada como a referéncia padrdo, consequéncia
de ser a mais extensa de todas e encontrar-se na principal obra de nosso autor dedicada
ao tema da psicologia.

A tese que sustento é uma hipdtese sobre como se deve ou se pode ler as duas
versdes do experimento estritamente no contexto em que estdo inseridas, a saber, no
Livro da Alma. O que defendo é que € possivel ler as duas versdes nesse contexto e que
este € indispensavel para a compreensao melhor e mais significativa do experimento.
Assim, faz-se necessario apresentar alguns, sendo todos, principios metodoldgicos que
orientam o trabalho. Este trabalho ndo faz uma reconstrugdo geral da filosofia de
Avicena. Mais ainda: poucas coisas vao ser citadas e s6 o serdo em funcdo ou por causa
do experimento. Embora muito material tenha sido pesquisado, a bibliografia reflete
isso, referindo apenas o que foi utilizado na redacéo final.

E preciso justificar ou, pelo menos, esclarecer, a guisa de introducao os motivos
dessa orientacdo metodologica. De certa forma esta é resultante de tomar uma posi¢édo
diante do que pode se apresentar como uma situacdo paradoxal quando se dirige a
atencdo ao experimento. Por um lado, ele é considerado como uma das passagens mais
famosas da obra de nosso filésofo. Para além da fama, que mesmo nesse contexto

académico e do saber filosofico ¢ algo relativo, a passagem ¢é crucial e fundamental na



obra por justamente definir uma visdo e um conceito de alma, particularmente da alma
humana. Do lado oposto a este, a massa critica de estudos, sejam artigos, livros ou teses
dedicados ao tema é relativamente pequena, para ndo dizer infima diante da centralidade
que o problema exposto pelo experimento ocupa na obra de Avicena. Ressalte-se que,
como afirma Gutas, o tema da alma foi aquele ao qual Avicena dedicou 0 maior nimero
de obras e ao qual voltou sempre ao longo do seu trabalho filoséfico. De acordo com
esse autor € o tema central a partir do qual se aglutinam todas as outras preocupacdes de
nosso autor. Se o tema central € este, pode-se afirmar que a questdo envolvida (ou
resolvida) pelo experimento € o nucleo interior desse tema.

Isso dito, ao se fazer o levantamento bibliografico e leitura do mesmo se depara
com um problema de definicbes e nomenclatura que, espero, este trabalho ajude a
dirimir. A historia da recepcdo da obra de Avicena tem registrado 0 mesmo como uma
alegoria. N&o bastasse o problema de denominar algo pelo que ele ndo é, adicione-se a
isso 0 problema de uma denominacédo que carrega um sentido quase pejorativo. Explico-
me: a assunc¢do de um modelo de racionalidade a partir da filosofia moderna gerou uma
grande desconfianga com o imaginario, a ponto de a imaginagdo ser definida como “a
louca da casa”, por exemplo. Esse empobrecimento das dimensoes cognitivas ligadas a
funcBes outras que a razdo, levou a uma grande indistin¢do entre termos como alegoria,
simbolo, mito, entre outros. Assim, denominar o que é foco de estudo aqui como
alegoria, impGe uma barreira ao denominar equivocadamente o que esta em pauta.

Se 0s estudos mais contemporéneos e atuais tém quase que invariavelmente
usado a expressao experimento de pensamento e com isso demarcando em relacdo ao
passado uma nova etapa de estudos, ha ainda o problema de denominar 0 mesmo de
“homem voador” ou, em alguns casos, “homem velado”. Embora provavelmente seja

muito dificil o abandono do termo “voador”, o fato é que o uso deste € improprio, uma

10



vez que indica uma acdo, a de voar, e portanto entra em contradicdo com o que Avicena
prescreve que ¢ justamente o “descolamento” desse substrato de aderéncia, o corpo, e,
portanto, de qualquer agdo. Embora menos corrente, “velado” ¢ um termo inadequado,
além de estar vinculado ao sentido mais espiritual, a visao, na ordem das coisas aquele
que menos oferece resisténcia ao que propde nNOsso autor.

Por ultimo, uma certa valorizacdo do experimento e redescoberta dele no
contexto da agenda contemporanea da disciplina em que ocupa lugar proeminente a
filosofia da mente. 1sso a0 mesmo tempo em gque promove uma merecida evidéncia do
experimento e estudos, por outro lado faz com que ele seja tratado de forma autdbnoma
ou, para usar uma palavra afim com o tema, como algo “suspenso” no espago.

Assim, ap6s nosso percurso de investigacdo ter de algum modo refletido todos
0S momentos apontados acima, tomou-se a decisdo de investigar o experimento no
Livro da Alma a partir do pressuposto de que ele deve constituir uma unidade com o
conjunto do livro como um todo. Particularmente, no contexto da sec¢do 1 do Capitulo I,
em que ocorre a versdo standard, nos perguntamos qual é esse sentido, inclusive por
Avicena usar a mesma palavra, “constatar”, para averiguar a alma no mundo exterior e
no mundo interior.

Dividido em quatro capitulos, no primeiro fazemos uma analise do texto do
experimento, com uma particular atencdo ao primeiro paragrafo, onde Avicena expde as
caracteristicas e critérios fundamentais e determinantes para a realizagdo do mesmo.
Entendemos que esse paragrafo € o principal, pois trata das condi¢cGes que permitem
fazer o experimento e onde Avicena define uma sua condigéo central: o experimento
visa a despertar e lembrar. Se trata com o0 experimento de constatar a alma que temos. E
isso e feito a0 modo de despertar, um termo forte que quer evidenciar que na maior

parte do tempo, ou todo ele, podemos estar esquecidos, ou estamos, de quem somos.
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Nesse sentido, o verbo constatar € revelador do modo sob o qual se da o processo do
experimento.

No capitulo 2, apoiados nos estudos de Olga Lizzini avancamos uma hipotese
sobre um sentido pratico do experimento, afinal este finaliza advertindo em seguir o
bom caminho e evitar erros. Entendemos, assim, que o0 experimento nao € algo que
tenha apenas o carater de ser uma prova que Avicena oferece, alids a Unica, da
independencia da alma, mas que ele deve cumprir alguma outra funcdo. A partir da
distingdo que Avicena introduz entre Intelecto Teorico e Intelecto Pratico, fazemos uma
correspondéncia pragmatica entre o experimento do Homem Voador e o Intelecto
Pratico que tem a funcdo justamente de governar o corpo. A distincdo desses dois
intelectos em Avicena é aberta a algumas questGes tedricas sobre seu regime de
interacdo e estatuto epistemolégico, como mostro a partir dos trabalhos de Sebti e
Lizzini. Assim, a hipdtese que construo é a de tentar mostrar que haveria uma relacéo
entre o experimento e 0 bom desempenho do Intelecto Pratico em sua missdo de bem
governar o corpo, fazer com que de fato ele seja aquilo que Avicena prescreve, que ele
seja instrumento e reino da alma. Se o corpo deve ser regido pela alma, o despertar de
que fala Avicena uma vez realizado deve proporcionar o equilibrio e as condi¢des
Gtimas para que o Intelecto Préatico de fato governe o corpo.

O capitulo trés trata da pertinéncia de Avicena ao mundo da revelacdo coranica e
trata de ver as influéncias advindas desse pertencimento. No contexto das duas
principais tradi¢Ges filosoficas que moldam sua filosofia, a saber o peripatetismo e o
neoplatonismo, a proposta € procurar ver que Avicena trabalhou sua filosofia ndo apesar
do Isl& e sim através do Isla. Isso € mostrado principalmente através do angulo em que
se mostra que o Isl& promove simultaneamente uma valorizagdo tanto do corpo e da

vida neste mundo quanto da alma e de estados pds-morte. Essa € uma novidade atraves
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da qual Avicena tem que configurar seu pertencimento a essas duas tradicdes
filoséficas. Sobretudo, a tese aqui € mostrar que a visdo metafisica do Profeta como
legislador e modelo de Homem Perfeito e, sobretudo, a realidade da comunidade, a
Ummah, como um fator extraordinario de realidade social e cultural nova, com seu
conjunto de praticas e saberes incorporados no cotidiano da vida, que faz surgir uma
civilizacdo grandiosa, desempenham um papel nesse pertencimento de Avicena ao Isla.
Por dltimo, no capitulo 4 voltamos ao texto do experimento, fazemos um
paralelo com o principio de ndo contradicdo no livro da Metafisica e procuramos
mostrar que o HS pode ser entendido como uma intelec¢cdo como presenca. Se a prépria
ideia do HS esta ligada a percepcao de que nossa identidade fundamental esta ligada a
alma, € preciso ressaltar a orientacdo de uma mesma pesquisa, conduzida pelo verbo
constatar, no mundo exterior e interior. Assim, embora o corpo fisico seja secundério,
ele é ao mesmo tempo, paradoxal que possa parecer, fundamental. Unidas as duas
pesquisas sobre a alma pelo verbo constatar, a constatagdo da alma no mundo exterior e

no mundo interior se reforcam mutuamente.
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Capitulo 1 — O argumento do Homem Suspenso

O que pode haver de maior ou menor que um toque?
Walt Whitman

“Nao ha nada que cure 0s sentidos a nao ser a alma,
e nada que cure a alma a ndo ser os sentidos”

Oscar Wilde

O pensamento parece uma coisa a toa

mas como é que a gente voa

quando comega a pensar

Lupicinio Rodrigues

1.1. Introducio:

Este capitulo analisa o argumento do Homem Suspenso (HS), tal como aparece
no Livro da Alma, através do qual Avicena oferece uma “prova” da alma, de sua
existéncia como substancia independente e de sua propriedade fundamental, a
autoconsciéncia ou autopercepg¢do. Anterior a qualquer conexao que a alma tem com o
corpo, a alma tem percepcgdo de si propria. E da esséncia da alma a autoconsciéncia.
Implicito a isto estd que a alma tem conhecimento de si prépria em um modo anterior a
toda distingdo sujeito-objeto — 0 que nos conduz a primeira dificuldade em abordar o
HS pois a linguagem € um modo sucessivo de apresentar as coisas e a possibilidade de
representar discursivamente algo se baseia na distingdo entre sujeito e objeto. A

genialidade de Avicena com o Homem Suspenso reside em elaborar um experimento de
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pensamento que possibilite o acesso a este nivel que € ndo-predicativo.
Simultaneamente reside nessa condicdo tanto a forca quanto a fragilidade do
experimento. Nossa analise procura mostrar esses dois aspectos e ndo caracteriza isso
como uma ambiguidade de nosso autor. Como um experimento de carater introspectivo,
é sobre uma intuicdo que ha a afirmacdo de que existe um acesso direto a consciéncia de
si, homologados nesse nivel fundamental as noc¢des de eu e de alma.

Anterior a distincdo sujeito-objeto e, portanto, a possibilidade mesma do
discurso, essa percepcao fundamental de si mesmo, em que a nocdo de eu e alma séo
intercambidveis ou nomes para uma mesma “coisa” se enraiza em uma instancia
primitiva, no sentido de primordial. O experimento €, portanto, uma prova, do tipo
experiencial. Ele ¢ aqui entendido como um “constructo” através do qual Avicena
propde algo do tipo “Faga X e observe Y”. Nesse sentido, o HS ndo demonstra nada.
Avicena fornece as indicacdes ou instrugdes para que cada um faca o experimento. Este
é, portanto, da ordem da performatividade. Essa autopercep¢do &, neste caso, um tipo
especial e Unico de conhecimento, um tipo singular de cognicdo (se quisermos utilizar
esse termo) em que héa essa percepgdo intuitiva da alma como fundamento do individuo.

O termo “nafs’ em 4rabe serve para designar tanto alma quanto eu. Assim, no
nivel mais fundamental ou basico de nossa identidade ha uma homologacéo entre nosso
eu e nossa alma. Como a alma estad sempre presente a si mesma isto equivaleria a dizer
que o eu esta sempre presente a si mesmo. A equivaléncia, no entanto, demanda
observacOes e ressalvas, conforme o exemplo que Avicena nos da de que mesmo o

bébado ou 0 que dorme, nem por isso sua consciéncia de si deixa de estar presente.’

! Para Avicena essa consciéncia de si esta sempre presente. E o que faz com que cada um de nés
seja quem é. No caso do exemplo, o bébado. Tanto nesse como no exemplo do que dorme o que
Avicena diz pode soar estranho ou bizarro. Como o HS fala justamente em despertar, talvez
fosse o0 caso de justamente que do ponto de vista do HS nédo ha diferenca entre estar bébado,
dormindo ou entretido com suas tarefas do dia a dia do ponto de vista essencial, e tdo somente
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Esse relativo paradoxo me leva a propor que a versdo do HS em V,7 é chave explicativa
para 0 mesmo, ao enfatizar o problema de que tendemos fortemente a esquecer que o
corpo € como uma veste que usamos. E de fato, embora possamos intelectualmente
concordar com Avicena, através da reflexdo, ndo é da nossa experiéncia ordinaria
pensar em nossos membros — uma perna ou o braco, por exemplo — da mesma forma
que pensamos em diferentes vestimentas para cobri-los. Nossa experiéncia ordinaria é
da ordem de projetar nossa identidade, nosso eu sobre o corpo (ou no corpo) e, em casos
extremos, de forma quase absoluta.

No nivel mais essencial em que alma e eu significam o mesmo e sdo
intercambidveis como mostra o termo arabe “nafs’, o que se afirma ¢ o sentido de que o
eu é fundamental para conhecer a realidade.” E no cerne dessa atividade esta justamente
aquilo que distingue a alma humana, o intelecto. Ora, é nesse sentido do intelecto como
capacidade singular humana que permite conhecer o cosmos que nossa analise do
experimento em |,1 parte da hipdtese de que, encerrando a secdo, ele € o ponto
culminante e em perfeita harmonia com o desenvolvimento da mesma. Ao inves de
extrair as versdes do HS de seu contexto — atitude valida, obviamente — nossa
estratégia consiste em ver essa que € a versdo standard do experimento a partir de uma
relacdo fundo/forma no contexto da secdo 1. Foi através do intelecto que, de modo
discursivo, coerente e ordenado se pode constatar, discriminar e descrever a existéncia
da alma no mundo exterior em graus crescentes de complexidade: alma vegetal, alma
animal, até chegar a alma animal humana, a alma racional. E é assim que a se¢édo finda

com o HS: mudando o foco da pesquisa do exterior para o interior, pesquisa que agora

de graus em que no caso, a principio deve ser mais dificil a um bébado do que a alguém sdébrio.
Do ponto de vista do que o HS quer nos mostrar, todos igualmente precisam despertar.

? A frase ¢ corriqueiramente trivial, é quase o 6bvio dizer que “o eu ¢ fundamental...”. O ponto é
que € justamente também possivel se dar conta do espanto nessa capacidade, principalmente
quando abordamos filésofos para os quais o realismo ndo é um problema. Enfim, ha uma
capacidade no homem de conhecer o mundo, o que inclui a si mesmo.
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envolve o préprio sujeito que faz a pesquisa. De modo criativo e original, Avicena
constrdi e oferece a cada um a possibilidade de constatar por si mesmo a sua alma, de
forma a poder falarmos da quididade da alma. Assim a sessdo vai da palavra ao siléncio.
Nada mais coerente — embora ndo possa ser provado logicamente —, uma vez que a
palavra brota do siléncio.

A palavra “siléncio”, de certa forma, ¢ portadora de uma tendéncia a convocar a
esfera do mistico. Nossa interpretacdo € que justamente por elaborar um experimento,
Avicena veda essa possibilidade de interpretacdo. Pelo menos no que se refere as
versdes que aparecem no Livro da Alma.

O pressuposto do HS € a existéncia da alma. Sem esse pressuposto, o
experimento ndo funciona. N&o se trata de uma circularidade (que, como toda
circularidade, seria um problema. Mas aqui, também, lembrando, ndo se trata de uma
prova logica.), apenas de uma condicdo. Que a nds, contemporaneamente, pode parecer
estranha, mas ndo para as tradi¢bes filos6ficas que alimentam nosso autor, tanto o
peripatetismo quanto o neoplatonismo.

Nesse capitulo apresentamos a versdo do HS conforme o Livro da Alma, em
seguida analisamos 0s termos que aparecem no primeiro paragrafo do experimento e
que sdo fundamentais para o entendimento do mesmo, uma vez que estabelecem as
condicBes para a sua realizacdo. No item 1.4 é tratada a questdo de que se € um
experimento, ndo pode ser mistico. Embora aqui seja quase um dialogo com o artigo
“Flying man in Context” de Marmura, ele extrapola esse &mbito, uma vez que ha uma
especie de tendéncia inercial a ver algo de mistico no HS. Além disso, a analise de
Marmura é notavel duplamente: pela acuidade em discriminar aspectos sutis — inclusive
ao se deter como poucos nos termos do primeiro paragrafo do HS — e por sucumbir a

analisar logicamente o HS. A segunda parte do capitulo propde a hipotese do HS em V,
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7 como chave explicativa, baseando-se na explicitacdo da relacdo corpo/alma e uma
analogia com as roupas que vestimos, 0 que vai me permitir a seguir falar em um
carater pedagogico do HS. Esse carater pedagogico permite estabelecer um paralelo
entre 0 que seria uma das funcdes do HS para o filésofo com o que sdo as praticas
religiosas, algumas delas pelo menos, para o religioso de modo geral. Nesse sentido a
relacdo de superioridade, se é que € esta a palavra mais apropriada, da filosofia em
relacdo a religido, conforme a visdo de Avicena, estaria refletida no HS: este permite um
acesso do sabio a sua alma, uma percepcdo dela de forma a se manter no caminho.
Enquanto o religioso é chamado a se manter no caminho pelo discurso que fala da alma
e da ameaca das penas.

Uma observacdo se faz necessaria nesse ponto: boa parte das analises do HS,
com diferentes énfases, acabam focando e privilegiando a questéo epistémica, refletindo
desse modo uma das preocupacOes centrais da filosofia contemporéanea, a teoria do
conhecimento. Ao inicio de nosso interesse e atencdo ao HS, era essa também em muito
a motivacdo. Com o tempo outras interrogacdes surgiram, como a de perguntar o que
mais Avicena poderia estar sinalizando com o HS®. A questdo também se coloca pelo
fato de que o processo de conhecer em nosso autor esta baseado em entrar em contato
com as formas universais junto ao Intelecto Agente. A alma se realiza através do
conhecimento dessas formas, em um trabalho que fundamentalmente € dependente do
Intelecto Tedrico. O HS vai nos permitir apenas (0 que ndo é pouco, obviamente) saber
que h& uma alma. Uma vez que todo o esfor¢o do HS, sobretudo no Livro da Alma 1,1, é
mostrar a autopercepgdo como algo intrinseco e fundamento da alma, e a forte énfase

em V,7 na analogia com as vestes e 0 corpo, nossa tese ¢ que o HS a0 mesmo tempo em

% Que fungdes cumpriria 0 HS no Livro da Alma, além obviamente de fornecer um fundamento
para a ciéncia da psicologia? De outra parte, ndo projetando questdes de teoria do conhecimento
contemporaneas que nao faziam parte da agenda filosofica de nosso autor.
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que mostra a alma como substancia independente do corpo — e por mostra-la assim —
tem o que denomino de funcdo pedagdgica, de reforcar no individuo que se oriente na
direcdo (ou pela direcdo) de sua alma e ndo pelo corpo. (O capitulo 2 é dedicado a
analisar, a partir da imagem das duas faces da alma, uma questdo ligada ao trabalho do
Intelecto Pratico). Nesse sentido o HS teria uma relacdo especifica com o Intelecto
Prético.

Por ultimo, no item 1.6, ha a apresentacdo da hipotese do HS em LA I,1
mostrando o capitulo como uma unidade. Ao inveés de retirar e analisar isoladamente o
HS, se trata de pensa-lo a partir e no &mbito em que aparece, como ponto culminante da
secdo. E uma apresentacdo, pois a interpretacdo é retomada no ultimo capitulo, apds um

Percurso que servira, essa € a ideia, para deixar as coisas mais claras.

1.2 O experimento do Homem Suspenso e 0 acesso gue a alma tem a si

mesma.

De acordo com a tradicdo de estudos sobre o argumento do Homem Suspenso €
a versdo mais longa e completa, a que aparece ao final da se¢do 1 do Primeiro capitulo
do Livro da alma, que é tomada como padrdo de andlise, a versdo standard do
experimento. E a versio que apresentamos, em traducdo a partir da edicdo critica latina.”
Contrariamente a maioria das analises que apresentam o experimento a partir do
paragrafo que inicia com “dizemos: um de ndés deve imaginar a si mesmo...”, nossa

versdo principia com o paragrafo anterior a esse, por considera-lo fundamental a justa

* Além da nossa traducdo, utilizarei também a traduco direta do érabe, feita pelo Prof. Attie
Filho, na edicdo brasileira do Livro da alma. E um privilégio a nés, brasileiros, de poder contar
com uma versao da obra feita a partir do arabe. Utilizarei sempre como padrdo de referéncia a
edicdo brasileira que, a propdsito, utiliza os termos capitulo e se¢éo para as divisdes da mesma.
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compreenséo do mesmo. Ele trata das condigdes® preparatérias para a realizacdo do
experimento propriamente dito. Esse paragrafo é decisivo no sentido que condiciona e
direciona toda possibilidade exitosa de realizagdo do mesmo.® Assim, diz-nos o texto

que encerra a primeira secdo do primeiro capitulo do Livro da Alma:

“Devemos agora esforcar-nos para compreender o que é esta coisa que,
com respeito ao que foi dito acima, é a alma, e devemos indicar neste local algo
que se afirme ser [préprio] da alma que temos, a semelhanca de despertar e
lembrar, para que isso seja muito Gtil aquele em quem existe a virtude de
examinar a verdade por si mesmo, com o intuito de que ndo deixe de ser
conduzido e convertido ao [bom] caminho e afastado dos enganos.

“Diremos, pois, que alguém dentre nds deve pensar como se tivesse sido
criado repentinamente e perfeito (completo), mas com sua visao encoberta para
gue ndo Vvisse as coisas exteriores, e tivesse sido criado assim como se no ar ou
no vacuo se movesse, de tal modo que a densidade do ar ndo o tocasse de modo
que ele proprio pudesse sentir, e como se 0s membros dele estivessem separados
de tal modo que ndo se encontrassem nem se tocassem. Em seguida, que ele
examine se afirma o ser de sua esséncia: de fato, ndo duvidara em afirmar que
ele é, ainda que n&o afirme seus membros externos, nem as coisas ocultas de seu
interior nem o coragdo, nem o cérebro, nem algo outro extrinseco, mas afirmara
que ele é e, do que ndo &, ndo afirmarad comprimento, nem largura ou densidade.

“Se, porém, naquele momento, fosse possivel a ele imaginar uma mao ou
outro membro, todavia ndo imaginaria @ mdo ou membro ser parte... nem
necessaria(o) a sua esséncia. Mas tu sabes que aquilo que €é afirmado é distinto
daquilo que ndo é afirmado, e algo concedido é distinto daquilo que ndo é
concedido. E, ja que a esséncia que afirma existir € prépria a ela, é por isso que

ela existe por si mesma, e estd além do corpo e dos membros, os quais ele ndo

® Essas condigBes nos parecem mais importantes ainda justamente pelo caréater universal do
experimento, um ponto que Avicena destaca pela propria maneira como estrutura o texto.

® E notavel que Marmura tenha dedicado uma minuciosa anélise desse paragrafo, destacando
sua importancia. Ao mesmo tempo, parece que a tendéncia a interpretar logicamente o
argumento impediu Marmura de ir ao fundo de sua analise, preferindo ver na versao do Isharat
aquela que “explicaria” o experimento.
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afirma. Por essa razdo, o [homem] desperto tem o caminho (método) de velar
(aplicar-se) para saber que o ser da alma é distinto que ser [proprio] do corpo; e,
ainda mais, ndo precisa do corpo, além disso, para que conheca a alma e a

perceba; mas se ele for tolo, tem a necessidade de ser convertido ao [bom]

caminho.”’

O experimento do Homem Suspenso € o instrumento de que Avicena se utiliza
para fazer ver que a alma tem conhecimento de si mesma primordialmente. O
experimento revelaria, a todo aquele que o faz, a existéncia da alma, desta como um
modo de autopercepcao priméaria e como o fundamento singular do que cada um de nés
denomina de eu. Essa identidade do eu com a alma®, como o experimento mostra,
(conduzindo a percepcdo disso naquele que o realiza), revela um nivel de identidade

fundamental em que o eu € afirmado independentemente (e antes) de qualquer relacédo

” No original latino:

Debemus autem nunc laborare ad comprehendendum quid sit haec res quae scilicet ex
respectu praedicto est anima, et debemus innuere in hoc loco aliquid quo affirmetur esse animae
guam habemus, ad similitudinem evigilandi et reminiscendi, ut hoc multum prosit ei in quo est
virtus inspiciendi veritatem per seipsum, ideo ut non egeat dirigi et ad viam converti et separari
ab erroribus.

Dicemus igitur quod aliquis ex nobis putare debet quase subito creatus esset et
perfectus, sed velato visu suo ne exteriora videret, et creatus esset sic quase moveretur in aere
aut in inani, ita ut eum non tangeret spissitudo aeris quam ipse sentire posset, et quase essent
disiuncta membra eius ita ut non concurrerent sibi nec contingerent sese. Deinde videat si
affirmat esse suae essentiae: non enim dubitabit affirmare se esse, nec tamen affirmabit
exteriora suorum membrorum, nec occulta suorum interiorum nec animum nec cerebrum, nec
aliquid aliud extrinsecus, sed affirmabit se esse, cuius non affirmabit longitudinem nec
latitudinem nec spissitudinem.

Si autem, in illa hora, possibile esset ei imaginari manum aut aliud membrum, non
tamen imaginaretur illud esse partem sui nec necessarium suae essentiae. Tu autem scis quod id
quod affirmatur, aliud est ab eo quod non affirmatur, et concessum aliud est ab eo quod non
conceditur. Et, quoniam essentia quam affirmat esse est propria illi, eo quod illa est ipsemet, et
est praeter corpus eius et membra eius quae non affirmat, ideo expergefactus habet viam
evigilandi ad sciendum quod esse animae aliud est quam esse corporis; immo non eget corpore
ad hoc ut sciat animam et percipiat eam; si autem fuerit stupidus, opus habet converti ad viam.

8 Souad Ayada lembra de uma particularidade da lingua arabe que permite (ou facilita) essa
identificacdo da alma ao eu. “Esta assimilagdo (do fato da consciéncia como evidéncia da alma)
é de uma certa maneira tornada legitima pela lingua &rabe. Com efeito, lbn Sina considera, a
este nivel, a alma como realidade considerada quanto a sua esséncia. O termo utilizado para
exprimir a realidade do ponto de vista de sua esséncia ¢ “Anniyya”. Ora, este termo, segundo
uma etimologia que o faz derivar do termo “Ana” tende a designar precisamente o fato de ser
um eu.” (Ayada, p. 501)
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com a experiéncia sensivel de si mesmo habitando um corpo (o seu) e um mundo (0
nosso). Disso se depreende — ou € afirmado concomitantemente — que a autopercepcao
ou autoconsciéncia primaria € aquilo que ha de mais central, basico e originario em nés.

Antes de analisar o argumento do experimento, podemos ver sem dificuldade
que o experimento lida ou se volta para algo que, com maior ou menor intensidade, nos
interrogamos e de forma quase sempre paradoxal: qual é nossa identidade fundamental?
Por mais que nos identifiquemos com o corpo, e ainda que ndo usemos o termo “alma”
para referirmos algo que extrapola os limites daquele — contemporaneamente,
utilizamos o termo “mente” — ainda assim parece que é fadado ao malogro identificar
totalmente aquilo que denominamos de nosso eu com nosso corpo. Nesse sentido, o
dualismo de Avicena, ou qualquer outra forma de dualismo — como o de Descartes —
estaria em ressonancia com esta intuicdo difusa e incerta de que temos um corpo,
estamos nele e, a0 mesmo tempo, somos alguma coisa além ou distinta dele. O
paradoxal surge desse contraste — que o0 experimento explora — entre, por um lado, uma
substancia com dimensBes e palpavel fisicamente, o corpo, e outra, que ndo tem
dimensdes, mas pode afirmar sua propria existéncia, a alma. Sob esse aspecto, 0
experimento do HS se desenvolve dentro de um quadro teérico em que esta pressuposta
a alma. N&o se sabe ainda o que ela é, mas ela existe (e ja foi constatada no mundo
exterior.)

Um dos eixos do HS € o de realizar uma inversdo do foco de atencéo:
habitualmente ela esta centrada no corpo, a tarefa é de conseguir desconectar esse foco
como condi¢édo para descobrir o outro polo dessa relacdo, a alma, e, isso feito, constatar
que ele é o ponto focal original daquilo que denominamos consciéncia de nos proprios.

A dificuldade esta justamente em extrapolar o “peso” do corpo, que nos ancora em
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nossa existéncia como seres encarnados. Dai justamente o carater de hipotese com que
comeca o argumento, ou, melhor dito, o experimento.

A hipotese se desenvolve pelo exercicio de imaginar, sob um modo que
contrariamente ao habitual ndo esta focado em criar imagens e cenarios, mas em retira-
las. No caso, as imagens das partes que constituem o préprio corpo. Ora, nesse sentido o
experimento nao poderia iniciar a ndo ser a partir de uma hipdtese e de um exercicio que
se desenvolve a partir desta tltima.®

O experimento faz essa espécie de nulificacdo de tudo que € vinculado ao corpo
(o conjunto de partes e Orgaos que somados sdo a unidade que é nosso corpo) e a
memoria perceptiva. Diretamente relacionado a isso, como uma consequéncia, vai estar
a questdo do estatuto da prova que Avicena nos da. Obviamente, como fruto de um
experimento de pensamento, essa prova € experiencial. Ela ndo é uma prova légica. Ndo
estamos lidando com argumentos, ndo estdo sendo feitas inferéncias. Mas € uma prova
no sentido de que quem faz o experimento, passa por uma experiéncia e ndo pode nega-
la.

No caso do experimento, tudo que Avicena faz é indicar um caminho para cada
um chegar a prova, por si préprio, da existéncia de sua alma como uma substancia
independente. A experiéncia a que ele induz é irredutivelmente de carater individual e,
portanto, ndo ¢ passivel de ser transmitida como uma espécie de “conhecimento”
compartilhavel.

Na introducdo do HS, Avicena destaca aqueles que tém capacidade para

conhecer a verdade por si mesmos, sem necessidade de erudicdo. Nao se trata de uma

% Esse talvez seja um ponto pouco analisado nos estudos e que é importante. Avicena néo nos
pede para nos imaginarmos sem corpo, 0 que causaria uma espécie de paralisacdo imaginativa.
Ao contrario, 0 que € possivel, nos imaginarmos criados de subito e perfeitos, o que permite que
cada um de nos projete uma imagem de si mesmo. A partir dai, Avicena trata de fazer com que
cada parte seja retirada. De uma forma singular. Ndo é uma amputacdo progressiva, mas um
desconectar o elo entre as partes.
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critica ao conhecimento que € transmitido, a erudigcdo, 0 que seria uma incoeréncia em
nosso autor, mas antes a discriminacdo e clara percepcao intuitiva de que o assunto — a
alma e uma prova da sua existéncia independente — convocam 0 sujeito em sua
integralidade através da vivéncia de uma experiéncia. O ponto aqui é que néo é possivel
saber 0 que é a alma a partir do que outros disseram. Ndo é um conhecimento de
segunda mao.

Estas observacdes sdo necessarias. A historia da recepcdo do HS é marcada pela
denominacdo do mesmo como uma alegoria.'® Esse é um termo ligado ao imaginario e
que tem uma referéncia equivoca. E o principal, enquadrar um experimento de
pensamento, particularmente o de Avicena, como uma alegoria é comecar a analise do
mesmo afastando-se da possibilidade de compreendé-lo. Diante do desafio que Avicena
se propds — do qual o Livro da Alma é testemunho, em especial a secdo 1 do primeiro
capitulo — ver o HS como uma alegoria € como interpretar que Avicena nao soube lidar
com esse desafio e construiu um subterflgio, se fosse meramente uma alegoria.
Respeitar o HS como um experimento de pensamento &, antes de tudo, ver que Avicena
elaborou, fruto de muita reflex&o, o que entendeu ser um caminho para lidar com esse

desafio. Ndo bastasse isso, lembramos que a alegoria tem lugar na obra de nosso

10 «A alegoria ¢ uma figuragio que toma com maior frequéncia a forma humana, mas que por
vezes toma a forma de um animal ou de um vegetal (...), por exemplo: uma mulher alada é a
alegoria da vitéria, e uma cornucopia € a alegoria da abundancia. Henri Corbin exprime com
precisdo esta diferenca fundamental: a alegoria é uma operacdo racional que ndo implica
passagem a um novo plano do ser nem a uma nova profundidade de consciéncia; é a figuracéo,
em um mesmo nivel de consciéncia, daquilo que ja pode ser bem conhecido de outra maneira.”
(CHEVALIER, 1991, p. xvi) Essa breve definicdo, com recurso curiosamente a Corbin, que
escreveu sobre nosso autor, mostra a alegoria como uma operacéo racional (entdo, Avicena nao
teria razdo para por de lado o discurso filos6fico que vinha sendo realizado até entdo). Além
disso ela é figuragdo e em um mesmo nivel de consciéncia. Ora, justamente 0 Homem Suspenso
pretende oferecer um caminho para todo aquele que a realiza perceber algo que nao esta em seu
nivel de consciéncia ordinario. Dito isso, é preciso lembrar com Gilbert Durand (1988), que
sempre houve uma grande confusdo no uso de termos referentes ao campo do imaginario,
refletindo a desvalorizacdo da imaginagdo, da imagem e da “phantasia” no pensamento do
Ocidente. Resultado disso € o uso indistinto muitas vezes de conceitos diversos como mito,
imagem, signo, alegoria, simbolo, emblema, parabola.
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filésofo, que ele escreveu algumas obras de teor alegorico, com especial destaque para o
Relato de Hayy ibn Yaqgzan.

Portanto, antes de considerar as intencfes e o possivel éxito de Avicena com o
experimento, é necessario vé-lo como um experimento de fato. Uma vez isso feito, fica
mais clara a percepcdo de que Avicena elaborou um constructo para abordar algo que
estd além do nivel ordindrio de cognicdo humana, no sentido de um conhecimento
passivel de discurso. Sendo anterior a possibilidade de predicacédo, talvez esse tenha
sido, isso € apenas uma suposi¢cdo, um dos motivos que levou a recep¢do dele como
uma alegoria. Isso tem a ver em parte com o objeto do experimento, uma vez que este
extrapola o ambito do mundo e sua experiéncia. Como disse, pode parecer banal, mas
lembremos de que para M. Goichon o experimento do Homem Suspenso ndo passava de
“um procedimento de exposi¢do do pensamento especulativo” (IBN SINA, 1951, p. 37),
uma visdo — ou analise — que de principio afasta a possibilidade de vislumbrar e tentar
entender o que Avicena nos apresenta.

Essas observagdes reforcam a necessidade de analisar o texto de introducdo do
experimento, pois como dissemos ao inicio é nele que devem ser buscadas as condigdes
e os limites para fazer o experimento e, a0 mesmo tempo, do ponto de vista analitico,
poder entendé-lo como um experimento, de fato, € ndo como um “procedimento de
exposicdo do pensamento especulativo”, ainda mais quando essa avaliagdo ¢

proveniente de uma grande estudiosa da obra de nosso autor.
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1.3 Uma analise de expressoes e termos do Primeiro Paragrafo do Homem

Suspenso: as condicoes para fazer o experimento:

A analise do primeiro paragrafo do experimento é fundamental para a
compreensdo do mesmo. Isso serd feito tomando como referéncias a traducdo do texto
critico da edicdo latina e a traducédo a partir do arabe. O paragrafo na versdo a partir do

latim é este:

“Devemos agora esforcar-nos para compreender o que é esta coisa que, com
respeito ao que foi dito acima, é a alma, e devemos indicar neste local algo que
se afirme ser [proprio] da alma que temos, a semelhanca de despertar e lembrar,
para que isso seja muito Gtil aguele em quem existe a virtude de examinar a
verdade por si mesmo, com o intuito de que ndo deixe de ser conduzido e
convertido ao [bom] caminho e afastado dos enganos.”

Destacaremos como topicos que se constituem a partir de palavras ou expressdes

do texto de uma das versdes, sempre trazendo o texto da outra traducao em apoio.

1.3.1 Constatar seria mais propriamente “reconhecer” do que “conhecer”.

O primeiro ponto gravita em torno da palavra “constatacdo” que aparece na
tradugdo do arabe. A frase diz: “E preciso, neste ponto, direcionarmo-nos a constatago
da existéncia da alma que temos”. Na nossa tradugdo: “Devemos indicar neste local algo
que se afirme ser proprio da alma”.

O texto parte do pressuposto de que temos uma alma e em nenhum
momento € posta em questdo a existéncia desta. Vale destacar um sentido de harmonia e
de continuidade entre o exterior e o interior se, como disse, analisarmos o HS no
conjunto da secdo da qual faz parte. O primeiro capitulo do Livro da alma trata da
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questdo da alma e suas faculdades. A primeira se¢do tem por objeto a constatacdo da
existéncia da alma e sua definicdo. E ao final dessa primeira secdo, apds ter percorrido a
observacao do mundo exterior, constatando a existéncia da alma em objetos exteriores e
animados, em contraste com outros, inanimados, que, através de uma mudanca de foco,
¢ apresentado o experimento do Homem Suspenso, como forma individual de constatar
agora a existéncia da alma em si mesmo. O experimento é essa mudanca de foco. Esse
sentido harmonioso, que mostra um nexo, uma espécie de organicidade, entre o
experimento e tudo que vem afirmado antes na secdo deve ser vista como parte da
estratégia argumentativa de Avicena: se foi possivel constatar a alma fora, no mundo
exterior, deve haver um meio de fazé-lo interiormente. Muda o foco, mas ha uma
continuidade de método no tocante ao critério de fazer uma observacdo. Mais que isso,
marca uma mudanca de direcdo, do exterior para o interior. Esse € um detalhe
importante. O experimento néo surge ao final da se¢do como um corte, a introdugéo de
uma novidade absolutamente inesperada. Ele surge em harmonia com todo o texto. E
como se desde a primeira linha da se¢do comegasse a ser elaborado o “ambiente” para a
apresentacdo do experimento ao final. E se, em relacdo a Aristételes, podemos marcar a
aparicdo do experimento como uma ruptura — afinal o contetdo da se¢do se desenvolve
sobre um quadro conceptual do estagirita — uma andlise centrada apenas na prépria obra
revela a coeréncia e unidade da abordagem aviceniana. Sob esse ponto de vista, a
pergunta sobre onde comeca, no texto, o relato do experimento poderia receber como
resposta que ela comeca com a primeira frase da secao, “Dizemos que a primeira coisa
que devemos falar a esse respeito ¢ constatar a existéncia da coisa que se chama alma.”
Portanto, € um caminho harmonioso esse que constroi Avicena e que culminard com a

apresentacdo do experimento ao final do capitulo.™

" Nunca sera excessivo ressaltar esse aspecto. Como mostro no cap. 4, Avicena procurou
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E posterior a constatarmos a presenca de alma em objetos exteriores que
partimos para a investigacdo de nossas almas.”> O experimento parte desse
reconhecimento. O pressuposto da existéncia da alma é condicao de possibilidade para o
experimento. A experiéncia de constatar sua alma esta fundada — no sentido de fundacgéo
—em uma ontologia que a afirma anteriormente. N&o se trata de uma circularidade, pois
¢ a existéncia — constatada — no mundo exterior da presenca da alma gue me reassegura
disso, de que a alma existe. Trata-se com o0 experimento, de constatar em nos proprios,
tarefa individual e intransferivel, a presenca da alma. Algo da ordem do

reconhecimento, de voltar a conhecer algo que, de alguma forma, ja se conhece.

1.3.2 — O verbo “esforcar”

Na tradugdo do latim, “Devemos agora esforcar-nos para compreender o que é
esta coisa que (...) é a alma.”. Na tradugdo a partir do arabe, 1é-se “convém ocuparmo-
nos em apreender a quididade dessa coisa que, por meio das consideracdes feitas,

alcancou o enunciado ‘alma’.”

elaborar uma doutrina integral do homem e da alma humana. Lembremos o que disse Attie
Filho em sua tese: “Este duplo modo de constatar a existéncia da alma, que abre o Kitdb al-
Nafs, antes de ser uma oposi¢do (...) se apresenta mais como uma complementaridade. Em sua
perspectiva, as esferas do externo e do interno se comportam muito mais como realidades que se
completam do que realidades que se subordinam. (..) Nos debates atuais, Ibn Sina se
apresentaria , portanto, como um agregador do homem, procurando fornecer a medida certa de
suas duas realidades — corpo e alma — ja que ele, o0 homem-unidade, apresenta-se em meio a
esses dois mundos.” (ATTIE FILHO, 2004, ff.21). Acrescento apenas que em relacdo aos
antigos também, Avicena foi singular e de forma inédita procurou mostrar essa unidade do
homem. E nesse sentido também Avicena é muito mais proximo de Aristoteles do que de
Plotino.

'2 Sendo o resultado do experimento aquilo que se denomina uma autopercepgo primitiva do
préprio eu, estamos lidando com o ambito daquilo que se define como o simples. Por outro lado,
toda andlise parte do complexo, da distingdo sujeito/objeto para poder falar de algo. Em outras
palavras: como analisar o simples a partir de um estado complexo em que nos encontramos?
Esse carater de unidade entre mundo exterior e interior, que pela ideia de unidade entre em
ressonancia com a noc¢éo de simples talvez seja fundamental para que a intuicéo e observagdo de
algo sutil como é o HS possa ter sua efetividade.
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A ideia de esforco, de realizar um trabalho, 0 que exige concentracdo, foco e
energia. E o principal verbo que aparece neste paragrafo e surge ao inicio do texto do
experimento, é aqui 0 momento em que ¢ feita a transi¢do ou passagem do exterior para
o interior. E interessante registrar que, de modo sucessivo, o experimento faz duas
coisas que sdo, podemos entender assim, contrarias. Conforme o paragrafo seguinte, em
que o experimento propriamente inicia, primeiro nos concentrarmos N0 NOSSO COrpo,
imaginando-o criado de subito. Feita a concentracdo, 0 proximo passo trata de retirar o
ponto focal de atencdo do eu em relacdo ao corpo. Uma vez feito isso, Avicena trata de
mostrar que n&o se est4 em um vazio, em um nada.™® O esforco estaria ligado, entdo, ao
despojamento e desligamento em relacdo ao mundo sensivel e, em um momento

subsequente, ao corpo como substrato que nos fixa a esse mundo.

1.3.3 “Despertar ¢ lembrar”.

Com esses dois termos estamos no nucleo do experimento, ou melhor dito,
daquilo que o experimento deve proporcionar, uma vez que estamos no paragrafo que
anuncia as condicGes para o experimento. O esforco a ser feito é justamente para que se
torne possivel isto: despertar e lembrar. A versdo do arabe diz “Uma constatacdo via
lembrete e rememoracéo da direcdo certa”. A tradugao latina “algo que se afirme (...) da
alma que temos, a semelhanca de despertar e lembrar”.

Ha aqui um aparente paradoxo, pois se a alma tem sempre consciéncia de si
como é possivel entdo o despertar? Dito de outro modo, como € possivel despertar o que

ja esta, desde sempre, desperto? Obviamente que a questao é resolvida a medida em que

3 Ao explorar a questdo das duas faces da alma, retornarei a este ponto que, nos parece, tem
uma rela¢do fundamental também.

29



se mostra que o homem é uma realidade multidimensional®*

. (Seria absurdo por
exemplo pensarmos em uma versdo do Homem Suspenso na Metafisica. O lugar do
experimento é no Livro da Alma.)*® Como disse antes, o fundamento do eu é a alma, ao
mesmo tempo que, multidimensional, no mundo sublunar a identidade do eu se projeta
sobre o corpo, ao ponto de, em casos extremos, esquecer sua origem. Mas o detalhe
fundamental nisso tudo é que o esfor¢co ndo é para despertar e lembrar. Isso seria
absurdo! O esforco € para que o despertar se torne possivel. Ou melhor, para que a
consciéncia desperta que estd desde sempre presente aflore ao nivel da consciéncia
ordinaria.’® Esse é um detalhe fundamental, central: o esforco ndo é para despertar e
lembrar e sim para que estes se tornem possiveis. Essa distingdo é fundamental. E algo

contraditério fazer um esforco para despertar. O esforco ndo € direto, para o despertar.

O esforcgo é para tornar possivel o despertar.

1.3.4 “Examinar a verdade em si mesmo”

* O termo aparece em Attie Filho (2004), “O intelecto no Livro da Alma de Ibn Sina”. Utilizo-0
aqui como um bom conceito para descrever o homem no contexto do percurso de origem e
retorno que a teoria da emanacao lhe coloca como horizonte. O homem é convocado assim a
atravessar — pelo intelecto — esses diversos niveis que constituem a realidade do universo.

' Cf Lizzini: “A divisio que acabamos de apresentar entre um sentido fisico e um sentido
metafisico ndo é, pois, simplesmente uma divisdo, mas uma ordem, uma hierarquizacao (a
metafisica sendo superior a fisica). E, além disso, em razio desta hierarquizacdo, e da emanacéo
que a justifica, que os termos da divisdo tem seus extremos na dupla realidade/manifestagéo.
Dito de outro modo, em um certo sentido ou segundo um certo ponto de vista (quer dizer, se nos
limitamos ao mundo material) falamos de fisica, 14 onde em realidade ou de modo absoluto ndo
se pode falar sendo em metafisica. (LIZZINI, 2010, p. 240)

* O budismo, a proposito, trabalha essa dimensdo do despertar, no sentido de iluminacgéo, e
mostra essa incongruéncia em se esforcar para despertar. Toda a pratica meditativa ndo € um
esforco para despertar e, sim, entendido como esforco, esfor¢o para permitir que o despertar
aflore. De forma criativa, Avicena, elabora um constructo para atingir esse despertar. Guardadas
aqui as reservas em relacdo a conceitos, uma vez que no budismo ndo existe o conceito de alma
e, em sentido estrito, nem mesmo o de eu. Ou melhor, é porque o budismo ndo abriga o conceito
de eu, que n&o abriga o conceito de alma. Pensando bem, o contrario também: ndo alma, ndo eu.
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Nos aproximamos do final do paradgrafo inicial e Avicena, pela primeira vez
introduz um critério: a virtude de examinar a verdade em si mesmo. Ou, na versao a
partir do arabe, verificar a verdade nela mesma, sem necessidade de erudicdo. Se
formalmente, o experimento é universal, na pratica ele s6 é exequivel e eficaz junto
aqueles que dispdem dessa virtude, de examinar a verdade em si mesmos. Proponho
como chave explicativa dessa passagem um trecho do quinto livro.

No quinto e ultimo livro, Avicena se concentra no estudo da alma racional, de
aspectos que sdo proprios ao homem. Como diz Verbeke, ali “Avicena aborda o estudo
do nivel superior da vida psiquica, aquele da alma racional.” (IBN SINA, 1972, p. 7*).
E é interessante que ao mesmo tempo, ou em um mesmo movimento, Avicena ressalta
tanto nossa ligacdo com os animais quanto aquilo que nos singulariza. Como Verbeke
destaca, a alma racional estd dentro do espectro da vida psiquica considerada como um
todo que abarca os seres viventes, numa escala hierarquica que parte dos vegetais e
chega ao homem, como animal racional.

“Ja que nos incumbimos, também, do enunciado a respeito das faculdades animais, nos
convém falar agora a respeito das faculdades humanas. Dizemos, pois, que 0 homem
tem acbes proprias, procedentes de sua alma, que ndo sdo existentes nos demais
animais.” (IBN SINA, 2011, p. 211, grifos meus)

Imediatamente, Avicena destaca que a primeira dessas particularidades do
homem € que ele viva em sociedade, que ele é, podemos afirmar, dependente dela. Mais
que isso, uma vez que o sentido de “dependente” pode se abrir a conotagdes negativas,
de privacao, ha aqui a ideia de pertencimento do homem a sociedade como o lugar que
Ihe é proprio e a partir do qual ele se constitui. Como diz Avicena, sozinho e apenas
com a natureza ou 0 homem perece ou vive de forma sofrivel. Assim, a existéncia da
cidade, da sociedade ¢ uma espécie de reflexo exterior e concreto de algo, uma

dimensdo que esta na alma humana.
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Teoricamente, podemos falar que a cidade como sociedade organizada € um
reflexo da inteligéncia. Avicena destaca a interacdo humana para produzir e desenvolver
as artes e conhecimentos. Neste dominio, podemos lembrar que boa parte dos
conhecimentos sdo passados de forma indireta através, justamente, de uma cadeia de
transmissdo, que é a da educacdo. Nao faria qualquer sentido ndo confiarmos nessa
cadeia de transmissd@o de conhecimentos que forma uma tradicdo cultural e social, com
formas e préticas sociais. Mas nem todo conhecimento é possivel ou passivel de ser
transmitido assim. N&o é surpreendente, entdo, que com o experimento, Avicena projete
seu interlocutor para um espaco em que se da um conhecimento que s6 tem valor se é
feito de forma individual, Unica instancia que o legitima. O experimento € esse artificio
que Avicena constréi no sentido de que cada um veja por si mesmo. Nas discussdes
sobre 0 mesmo, sé se pode considera-lo prova nesse sentido ndo légico, mas existencial,
em que o sujeito provou, experimentou algo. Um detalhe a mais a chamar atencéo para
a privacao de sentidos efetuada por Avicena. Pois a0 mesmo tempo em que Avicena nos
diz que € o nascimento individual que individualiza as almas, é através desse corpo
também que estamos ligados a todos o0s outros na vida que vivemos em sociedade. O
apreco, alias, por ela — a vida social e a cidade —, mais serve para destacar que nesse
ponto nosso autor nos solicita para uma dimensdo em que o conhecimento transmitido
ndo nos auxilia. Em uma espécie de dialética é salientado que para valorizarmos a
erudicdo e necessario valorizar aspectos que dependem de conhecimento direto, em que
o saber através de outros ndo tem valor. (E interessante observar que feito o
experimento, que finda a secdo 1, a se¢do 2 consiste em um estudo critico da erudicao,
daquilo que os antigos disseram sobre a alma e que é a sec¢do 3, que trata da alma como

substancia que faz uma retomada do fio narrativo com que a se¢éo 1 terminou.)

32



1.3.5 O bom caminho

Por ultimo é necessario ponderarmos 0 que Avicena quer dizer com: “ndo deixe
de ser conduzido ao bom caminho, convertido a ele e afastado dos enganos” Na
tradu¢ao do arabe, “resguardando-se de desobedecer (a ela, a verdade) e com isso,
desviando-se dos erros”.

E dificil ndo ver “caminho” aqui como dizendo respeito fundamentalmente a um
eixo vertical, marcado por corpo e alma nos respectivos polos inferior e superior e,
sobretudo, inserido no contexto que Ihes da sentido, a nocdo neoplaténica de emanacao,
de origem e retorno.

Minha interpretacdo avanca um pouco e, obedecendo a0 mesmo critério que
Avicena estabelece das relacGes entre filosofia e religido, no sentido de que a analise do
experimento nao deve deixar de dar alguma atengdo a um possivel paralelismo que pode

ser estabelecido com a seguinte passagem do Livro X da Metafisica:

"A purificacdo da alma remove-a para longe da aquisicdo de disposicOes
corporais que se opdem aos meios para a felicidade. (...) Pois, se a alma retorna
continuamente a si mesma, ela ndo seré afetada pelos estados corporais ".(IBN SINA,
2005, p. 369)

Nessa passagem da Metafisica, Avicena destaca préaticas religiosas para esse
retorno, o principal dos quais € a oracdo. Aquilo que a religido, como discurso voltado
para todos enfatiza, seria, nesse sentido, parte daquilo que o experimento objetiva, nesse
caso para poucos, para os filosofos. Um sentido pratico do experimento seria esse, de
proporcionar esse retorno, esse despertar, de uma forma mais eficaz do que aquele
proporcionado pela religido, pelo préprio fato de que a filosofia é superior em relagéo a

religido no conjunto dos saberes.
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Quase todos os termos que examinei nesse item foram analisados por Marmura.
O item que segue tem como fio condutor a ideia que o experimento nao é da ordem do
mistico, contrariando a conclusdo de Marmura, que vai por esse caminho ao definir a
versdo no Isharat como aquela que explicaria o experimento. De certa forma é como se
Marmura apoiasse, com suas reflexdes, minha tese de que esse paragrafo é fundamental
para entender o HS, mas evitasse ir ao fundo de sua analise, a0 mudar a perspectiva e
passar a fazer uma analise I6gica do argumento. Assim, apos enfatizar esse paragrafo,

penso que é necessario mostrar que o HS nao é mistico.

1.4. Se é um experimento de pensamento, ndo pode ser mistico:

Em “Avicenna’s ‘flying man’ in context”, Michael Marmura analisa 0
experimento do Homem Suspenso, se baseando nas duas versdes que constam no Livro
da alma e na versdo que aparece no livro Isharat wa-l-Tambihat. Apos afirmar que as
funcBes que o experimento desempenha nessas trés apari¢des na obra de nosso filésofo,
embora complementares e bastante interconectadas uma as outras, ndo sdo idénticas
(1986, p. 383), ele procede, em ordem, a analise das duas versGes do argumento no
Livro da alma e aquela presente no Isharat, para concluir que é justamente esta Gltima
que seria a chave explicativa para o experimento aviceniano. Marmura faz isto, de certa
forma, condicionando esse poder explanatério ao carater da obra. O Isharat, segundo
ele e toda uma tradigcdo de estudos, é uma obra de carater mais pessoal, o que permitiria
e facilitaria -- é a suposicdo sobre a qual o argumento de Marmura se baseia — nosso
entendimento do propdsito, em funcdo justamente desse feitio mais pessoal. Conforme

Marmura afirma:
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“escrita ao final da vida de Avicena, o que fornece a quintesséncia de sua
filosofia. Seu carater é meditativo, seu tom religioso, ambientada no tocante
capitulo sobre as estacGes dos misticos.” (1986, p. 393).

Contrariamente a essa posicao, nossa tese é a de que uma vez que se trata de um
experimento de pensamento, este ndo pode ter carater mistico, ou ndo seria
propriamente falando um experimento de pensamento. Embora na primeira verséo no
Livro da alma, nosso autor faca referéncia a um tipo especial de inteligéncia como
condigdo para a boa realizagdo do mesmo, seria contraditorio propor um experimento
que pode ser realizado por todos, tendo, portanto, um caréater universal e, no entanto, ser
destinado apenas a uma classe de pessoas. Mais ainda, uma classe de dificil
caracterizagdo, uma vez que é problematico o conceito e o critério para definir quem séo
0S misticos.

Isso posto, me apoio na hipdtese de que as versdes que aparecem no Livro da
Alma permitem visualizar e compreender 0 que é o0 experimento e quais 0s objetivos de
Avicena.” Ao mesmo tempo, veremos que a soma das versdes do argumento na obra de
Avicena formam um conjunto em que cada unidade permite iluminar e esclarecer as
demais.’® De qualquer forma, as versdes do argumento no Livro da Alma devem gozar
de um status particular, sendo especial, pelo fato de a alma ser o tema central de
Avicena (cf. GUTAS, 1988) e a obra, no conjunto da sua producdo, se afigurar como a
principal em que o autor trabalha a questdo e desenvolve suas posi¢cdes. Some-se a iSso

também o fato de O livro da alma estar inserido como parte constituinte da principal

" Um aspecto importante que tem que ser ressaltado é que o resultado do experimento, este sim,
pode se abrir a especulacdes, consideracGes e reflexdes de cunho mistico, como parece ser
justamente o caso apontado por Marmura em relacdo ao Isharat.

8 Um esclarecimento metodoldgico: trabalho fundamentalmente com as duas versdes do Livro
da Alma, utilizo a versao do Isharat na traducédo francesa de Madame Goichon e também utilizo
as citagdes amplas ao argumento na obra Notes, tais como aparecem no estudo de Meryem
Sebti, Avicenne e I’ame humaine.
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enciclopédia filoséfica que Avicena elaborou, a Shifa, A Cura abarcando o conjunto de
conhecimentos filosoficos.

No quadro da analise aqui proposta, uma vez estabelecido o carater pedagdgico,
uma segunda tese deve ser apresentada, a de que ndo obstante o experimento nos
remeter, nas palavras mesmo de Marmura, “ao dualismo alma e corpo do
Neoplatonismo do autor” (1986, pp. 383), o dualismo de Avicena tem que ser
contextualizado e relativizado. E mesmo que a influéncia neoplaténica em nosso autor
ndo possa ser posta em questdo, talvez seja 0 caso de se pensar que, ainda assim, ha
maior fidelidade ou sintonia com a filosofia aristotélica do que com o neoplatonismo.
Dito de outro modo, se é certo que com o experimento do HS Avicena rompe com 0
hilemorfismo aristotélico, ele parece fazé-lo a partir de uma matriz que trabalha com a
filosofia peripatética e as questdes e problemas abertos por essa. Sao essas questdes e
problemas que definiriam com maior nitidez o pertencimento a tradicdo filoséfica onde
se enraiza nosso fil6sofo.™ Se inegavelmente ha a influéncia neoplatonica, parece haver
uma espécie de subversdo a esta, tanto pela negacdo da reminiscéncia e preexisténcia da
alma — o que por si sO ja € bastante radical —, mas igualmente pela valorizagcdo do
conhecimento sensivel e do mundo em que vivemos. Esses dois aspectos alinham nosso
autor na orientacdo do peripatetismo e parecem ser refor¢cados — contra uma leitura in
abstrato dela — pela religido, especificamente pelo Islamismo, no caso de nosso autor.
Ao falarmos em valorizacdo do sensivel e do conhecimento a partir da observacéo do
mundo concreto, estamos tambem falando em corpo. Assim, de forma quase paradoxal,
no proprio experimento do Homem Suspenso, ha uma valorizacdo do corpo. “Despojar-

se” do corpo no experimento significa, antes de tudo, fazer o ordenamento correto do

19 Essa questdo ndo é tema do meu trabalho. Apenas circunstancialmente me refiro a ela. E em
relacdo a essa questdo também ha o ambiente cultural de uma época.
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ponto de vista hierarquico, em que a alma tem a prerrogativa de ocupar o polo superior
no eixo da relagcdo alma/corpo.

Escrito em 1986, portanto, relativamente recente, o ensaio de Marmura € um
marco nos estudos recentes sobre 0 argumento, acompanhando também um aumento da
massa critica de trabalhos sobre varios aspectos do nosso autor.”® Se de I4 para ca
crescem 0s estudos sobre o0 argumento e a obra de Avicena, é preciso salientar que em
artigo recente um eminente estudioso de Avicena e da filosofia arabe expde o estado da
arte no que diz respeito ao argumento do HS como uma pesquisa em aberto, que em
muitos aspectos ainda busca definir os contornos precisos a partir dos quais se funda o
argumento. Peter Adamson afirma:

“Nao ¢ claro que o exemplo do Homem Suspenso ¢ de fato acerca de

auto-intelecgdo enquanto oposta a algo como autopercepcao (self-awareness).

Nem nas versdes da Cura nem na das Diretivas Avicena diz que o0 Homem

Suspenso iria ‘inteligir (ya’qilu) algo™”.*

Acrescente-se que esse pequeno trecho € pontuado por notas e, em uma delas (a
n® 25), Adamson afirma que “Uma interessante questdo aqui é que faculdade ¢
responsavel pela autopercepc¢do, se autopercepcdo ndo é auto-inteleccdo. Para Avicena
autopercepcao parece ser tdo basico a cognicdo humana que subjaz mesmo a sensacgéo e
a imaginacdo. Portanto, alguém poderia se interrogar se isso poderia mesmo ser um ato
do intelecto” (idem). As observagdes e indagagdes de Adamson (antes que o contetido,

0 proprio fato delas) sdo um bom indicador do estado atual de investigac;zio.22

2% Por exemplo, o livro de Gutas, Avicenna and the Aristotelian tradition, que é um marco nos
estudos contemporaneos, é de 1988.

2! Peter Adamson, “Avicenna and his commentators on human and divin self-intellection” in
Dag Nikolaus Hasse and Amos Bertolacci (eds), The Arabic, Hebrew and Latin reception of
Avicenna’s Metaphysics, pp 106.

2 A pergunta que Adamson se faz, assim, parece do tipo que convoca a se entrar em uma
espécie de circularidade de onde ndo se pode escapar. A autopercepdo primaria surge, no
experimento, como uma condigdo essencial, uma propriedade fundamental da alma. Nesse
sentido, tudo esta ancorado nela: inteleccBes, sensagdes, percepgdes, todas as atividades
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Adiantando um pouco as coisas, em virtude da citacdo, ndo me parece que a
autopercepcao possa ser vista como uma faculdade, uma vez que Avicena de forma
detalhada estuda as faculdades da alma. Além disso, a propria forca enfatica do
experimento, como é apresentado, ao inicio do primeiro capitulo, colabora no sentido de
que Avicena esta apresentando algo que é a propriedade fundamental da alma. Nesse
sentido, tudo mais — incluindo ai as faculdades — estaria ancorado nesta propriedade
fundamental.

Podemos afirmar que o HS mostra alguns elementos decisivos da psicologia de
Avicena. Um deles é o de que a percepc¢do que a alma tem de si mesma é independente
e anterior a qualquer relacdo com o mundo perceptivo, incluindo o sujeito de aderéncia
enquanto uma entidade corporal. E, assim, que a identidade sua mais fundamental é um
dado originario seu. Que ha uma consciéncia fundante, ndo reflexiva, que essa
consciéncia é a condicdo, o fator a partir da qual todas as outras experiéncias se
organizam. Ela revela uma identidade anterior e mais fundamental do que aquela da
qual estamos normalmente conscientes enquanto sujeitos em nossa condi¢do ordinaria
no mundo. Paradoxalmente, ela esta sempre presente, Avicena nos diz, nos convidando,
através do experimento, a despertarmos para ela.

Sendo assim, em relacdo a questdo levantada por Adamson, parece ambiguo
utilizar e contrapor os termos autointeleccdo e autopercep¢éo para a experiéncia do HS
(porque justamente ela é essas duas coisas simultaneamente, de uma forma particular ou
caso Unico.) e em relacdo ao outro ponto, sim, a autoconsciéncia do HS é o ponto ou
elemento que ancora toda e qualquer experiéncia, seja portanto, cognitiva, imaginativa

ou sensitiva.

cognitivas que Avicena analisa com acuidade ao longo do Livro da alma. A pergunta de
Adamson é de carater analitico diante de algo que Avicena explicita como anterior a uma
distin¢do sujeito objeto.

38



Apesar de Marmura criticar as versdes no Livro da alma, seu ensaio se mantém
como um dos mais argutos exames do argumento, com preciosos insights. Além disso,
Marmura estabelece um documento precioso ao resgatar o contexto do desenvolvimento
do argumento de Avicena em uma discusséo interior ao mundo corénico.?

Marmura nos diz que a maioria dos mutakalimuns, corrente de tedlogos do Isla,
eram atomistas, que sustentavam uma visdo materialista da alma humana. O principal
problema que tal visdo apresenta para Avicena é o fato de que tudo que é material é
corruptivel. Para Avicena a alma racional é imaterial e imortal. O argumento do Homem
Suspenso vai, portanto, procurar provar que aqueles tedlogos estdo errados. O fato de
este ser um experimento de pensamento mais ainda reforca a intencdo de Avicena:
através do experimento é possivel fornecer o tipo de prova indubitavel, uma prova
experiencial, que acabe com a polémica. Assim, destacar esse contexto de discussao,
que Marmura faz em seu artigo, ajuda a compreender o esforco de Avicena.”*

Ora, se 0 que Marmura nos apresenta é procedente, uma conclusao que pode ser

arrolada é que Avicena utiliza o argumento em dois contextos distintos ou situacdes

2 Esse ¢ um aspecto fundamental, o “contexto” a que refere o titulo do artigo, e que, salvo
desconhecimento meu, nenhum outro texto procede a essa arqueologia da questdo no mundo
em que Avicena viveu. Um detalhe interessante também desse “contexto” levantado por
Marmura, quando pensamos na entrada de Avicena e sua influéncia no mundo ocidental cristéo,
é gue ndo houve nada comparavel no mundo cristdo. Me refiro a alguma corrente teoldgica que
defendesse uma ideia da alma como algo material, como é aquela a qual se antepde Avicena.
Dag Hasse em seu minucioso e detalhado trabalho ndo ponderou essa variavel. Se pensarmos
gue Avicena como influencia se tornou inclusive adjetivo da escola agostiniana, através da
expressao agostinismo avicenizante, é interessante ver que o Homem Suspenso é algo que se
amolda plasticamente a visdo agostiniana de alma. E um aspecto interessante também a
pesquisar é que enquanto em Agostinho falar de alma é quase simultaneamente falar em Deus
também, o que configura um modelo de relacdo filosofia e teologia, em Avicena ha um rigor
filosofico. Mesmo em um debate contra tedlogos, os termos com que Avicena vai ao debate sdo
filosoficos. Isso também reforca a visdo holistica do argumento tal como aparece na se¢do um
do capitulo | do Livro da Alma: em toda a se¢do a argumentagdo lenta e densamente é
construida sobre um modelo e categorias aristotélicas de pensar.

24 pensando desse ponto de vista, Avicena lidou com o problema de construir um instrumento de
prova irrefutdvel. Nada nesse sentido poderia ser mais forte do que um experimento. De
pensamento no caso. Em relagdo a esse contexto que Marmura nos apresenta, 0 experimento se
afigura como resultado de um esforco que visa reduzir a p6 os argumentos contrarios. Se um
mutazalita tem a inteligéncia a que Avicena se refere e faz o experimento, uma vez saido deste
ele ndo poderia mais defender a tese da materialidade da alma humana.
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diferentes. Uma, referida acima, o contexto intelectual de um debate interior ao mundo
islamico.”®> O outro, justamente o ambito de explanacéo tedrica, tal como aparece no
Livro da alma, onde a questdo é o estudo da alma humana e a busca por uma definicéo
do que ela €, e que tem como principal quadro conceitual de referéncia a teoria
hilemorfica de Arist6teles.?®

A acuidade analitica de Marmura para 0 que estd em discussdo o leva a nos

lembrar de um dos trabalhos de psicologia de Avicena que inicia observando que:

“Nos dizemos: o que ¢ intencionado por ‘a alma’ ¢ isso que cada um de nos
refere quando diz ‘Eu’. Estudiosos tém discordado quanto a se o que ¢ referido a
isto € o corpo, observado e experimentado pelos sentidos, ou algo mais. No que
diz respeito a primeira [alternativa], a maioria das pessoas e muitos dos te6logos
especulativos (mutakalitas) pensam que o ser humano € este corpo e que todo
mundo se refere a ele quando diz ‘eu’. Esta € uma crenca falsa como iremos
mostrar.” (grifos meus.) (Marmura, 1986, p. 384. Esta citacdao, conforme nota de
Marmura é extraida da obra Ahwal al-Nafs, ed. F. Ahwani, Cairo, 1952, p. 183)

Marmura é dos poucos autores que apresenta e destaca o paragrafo anterior ao
texto propriamente do experimento. Para ele, esse € um paragrafo fundamental, que vem
justamente apds Avicena explorar o sentido da definicdo de enteléquia, esgotar as
possibilidades de definir a alma em relagéo a esse conceito, fazendo ver que ele ndo diz
ainda da quididade da alma. Marmura apresenta o paragrafo colocando em parénteses 0s
termos arabes para as palavras que traduzidas apontam as principais especificidades
daquilo que Avicena esta fazendo ao trazer a cena o0 experimento. Assim Marmura
destaca os termos arabes para estabelecer (ithbat), alertar (tanbih), rememorar (tadhkir),

indicacdo (ishara), perceber (mulahaza) a verdade por si mesmo.

% E esse me parece um ponto que também mereceria mais estudos, qual seja, de um filésofo, na
melhor tradicdo da falsafa, debatendo com te6logos e as prerrogativas institucionais do mundo
islamico que permitem esse dialogo/debate.

2 E um dos méritos de Marmura: analisar argumentos pelo que sdo enquanto argumentos, e ao
mesmo tempo estudar a origem ou lastro cultural, social dos mesmos, quando isso se faz
necessario. Marmura soube com rara sensibilidade estar atento a essa dupla dimensdo nesse
caso.
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Marmura detalha os pontos principais, o sentido dos termos no original em arabe
(além dos termos arabes referidos acima, ele destaca que o verbo arafa em arabe tem o
sentido de conhecer no sentido experiencial, de conhecimento intimo), desenvolve um
ensaio que se tornou classico nas referéncias ao experimento, mas ao se encaminhar
para a conclusdo, muda de perspectiva, passando a analisar o HS como um argumento
I6gico, o0 que o leva a ver uma falha em Avicena, que teria partido de um argumento
hipotético (a situacdo imaginativa) e concluido de forma categoérica.

Assim, a0 mesmo tempo em que é de uma acuidade notavel para a sutileza de
expressdes e termos utilizados na lingua arabe, o artigo de Marmura se torna o exemplo
paradigmatico de, ao enquadrar e analisar de forma logica o argumento, deixar escapar
0 sentido do que estd em jogo. E a Unica explicacdo para o fato de reunir todos os
elementos, inclusive o contexto polémico da questdo no mundo islamico — fator que
reforca o sentido de Avicena propor um experimento —, destacar o aspecto fundamental
deste como um alerta e feito tudo isso, como que voltar atrés, concluindo que Avicena
falha na elaborac&o l6gica do mesmo e reservar o sentido do mesmo a verséo no Isharat

em virtude da caracteristica daquele livro como um todo.
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1.5. A versdo no Livro da Alma V, 7 como chave explicativa para o

Homem Suspenso: o carater pedagogico do Homem Suspenso a partir da

relacdo corpo/alma:

Defendemos que hd um sentido pedagégico®’, didatico, no experimento do
Homem Suspenso e que apreender esse cardter € um dos passos do percurso para
compreender 0 mesmo.

O sentido pedagdgico do Homem Suspenso esta presente explicitamente no
texto da obra quando, da segunda apari¢cdo do experimento do Homem Suspenso, no

Livro da Alma V,7, Avicena conclui este afirmando:

“Afinal, nosso pensamento de que os membros sdo partes de nds ¢ mais firme do
que nosso pensamento de que as roupagens sdo partes de n6s” (IBN SINA, 2011,
p. 260)

em que é feita a analogia entre nossos membros € as roupas que vestimos.

" Kaukua (2007) em sua tese Avicenna on subjectivity, p. 76 também utiliza o termo
“pedagdgico”. A meu conhecimento, ele é o primeiro explicitamente a utilizar o termo e assim,
registro o crédito a ele. Gostaria de observar, valendo aqui tdo somente minha palavra, que
cheguei ao termo, ou melhor, a nocdo, ja que utilizava didatico, antes de ter acesso ao trabalho
dele. Adotei entdo o termo pedagdgico, que em um sentido, me parece mais forte. Com a nogao
de pedagdgico ou didatico quero me referir a essa dimensdo de exercicio — que alids, como
experiéncia de pensamento ele ndo deixa de ser — que ele tem. Essa segunda versdo do HS e o
teor da se¢do, pensamos, pode indicar ou parece indicar que o HS seja algo que possa ser
repetido as vezes que for necessario como forma de lembrete. Em relacdo a Kaukua, penso que
nossas analises tomam caminhos diferentes. Em nota, de nimero 118, p. 76, ao termo, Kaukua
afirma que Avicena introduz o HS para despertarnos ou lembrar-nos de algo que ja sabemos. E
acrescenta, como analogia, que Avicena usa 0 mesmo recurso de relembrar e focar a atencéo
para a consciéncia das categorias ontologicas primeiras de “existente”, “coisa” e “necessario”.
Embora sendo pertinente — e de fato, mais adiante toco nesse paralelismo — essa relacdo com a
apreensdo dos conceitos auto-evidentes da Idgica, minha analise se baseia em algo que é
afirmado na segunda aparicdo do HS no Livro da alma, a relagcdo corpo/alma, enquadrado a
partir da analise de Lizzini (2010) sob o estatuto epistemoldgico da alma em Avicena e a
questdo das duas faces da alma. Ou seja, é tudo isso que Kaukua aponta e com o que concordo.
Mas vai além, no sentido de remeter a uma situacdo concreta do homem em um corpo no
mundo sublunar.
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O HS ¢é apresentado em L.A 1,1 como a prova da existéncia da alma. Da alma
como substancia em si mesma, separada e independente. E rigorosamente como tal que
ele é apresentado nessa secdo e apenas em funcdo disso que Avicena acrescenta
observacdes que dizem respeito as duas faces da alma, como a questdo — fundamental —
de tomar o caminho certo. E justamente no Capitulo V, que estuda a alma humana, que
Avicena destaca com mais detalhes esse aspecto da relagdo que temos com nosso corpo.
Ela surge, portanto, como fundamental e como chave explicativa.

Ora, nesse sentido € preciso ressaltar que uma grande parte do texto do
experimento concentra seu foco em relacdo ao sentido do tato, nosso principal elo
sensorial com o mundo e, de todos os sentidos, aquele que mais partilhamos com os
animais. Ou, melhor dito, de todos os sentidos é o tato aquele que mais nos estabelece
ou assenta em nossa animalidade. A visdo é o sentido mais intelectual e espiritual e da
forma como € descrito no experimento parece ser suficiente qualquer coisa como um
simples pano que impossibilite a visd0.?® Por outro lado, é o tato aquele que mais esta
na base e funda a nossa natureza de seres carnais. O experimento, como vimos, se
concentra em fazer com que através da imaginacdo consigamos nos desvincular das
diferentes partes do nosso corpo. Na secdo 3 do capitulo segundo, sobre a sensibilidade
tatil, Avicena inicia afirmando que “o primeiro dos sentidos, por meio do qual o animal
se torna animal, ¢ o tato.” (IBN SINA, 2011, p. 86). Como disse antes, o esfor¢o ndo ¢
para despertar, mas para tornar o despertar possivel. Ele estaria concentrado em liberar-

se desse vinculo, imaginativamente, no experimento.”

?8 Este detalhe fundamental é destacado por Ayada (1999), ver pp.182.

% Na se¢do 2 do capitulo 5, Avicena procede no sentido inverso, ao nos lembrar que “as
faculdades que percebem por meio dos 6rgdos passam a se fatigar devido a constancia do
emprego, pois 0s Orgdos perdem seu vigor pela constancia do movimento, corrompendo-se sua
composicdo” (IBN SINA, 2011, p. 225). O argumento, bastante conhecido, faz na sequéncia a
contraposicdo entre a fraqueza do corpo com o desenrolar do tempo e o fortalecimento da
faculdade que percebe os inteligiveis.
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Muitos autores ao abordar essa segunda versdo do HS no Livro da Alma
registram tdo somente que ela é mais breve, mais curta. No entanto, podemos considerar
que Avicena esta pressupondo a primeira versdo. Vale registrar que agora estamos no
quinto e dltimo capitulo, parte final do livro, unicamente dedicada ao estudo da alma
humana. Se a primeira versao € a prova da alma como substancia, aqui Avicena retoma,
acrescentando niveis novos de explicacdo. E é justamente a partir da explicitacdo de que
tomamos 0 que € passageiro como se nao o fosse, no caso 0s membros que constituem
N0SsO Corpo e, por decorréncia, 0 corpo como um todo, que o Experimento do Homem
Suspenso pode ser visto em sua funcdo pratica, como um exercicio disponivel e a ser
repetido, capaz de nos liberar dessa percepc¢do ilusoria segundo Avicena. (Contra
Avicena aqui podemos advertir que ndo se trata de uma ilusdo qualquer, algo
corriqueiro. Assim, visto por outro angulo, ndo é uma tarefa tdo simples o que nos pede
Avicena: comparar 0S N0ss0s membros com as roupas que utilizamos.)

O HS néo pede que desprezemos nosso corpo, mas que mudemos a forma como
0 percebemos. Nesse sentido, ndo se trata no experimento de criar um antagonismo
entre os dois polos, alma e corpo, mas de procurar ver no eixo vertical que constituem
esses dois elementos — no interior de uma visdo emanacionista — a hierarquia correta.
Esté isso em concordancia com a posicdo tedrica de Avicena que nos diz que a alma nédo
é dependente do corpo quanto a sua natureza, a0 mesmo tempo em que depende dele
para vir a nascer e, principalmente, seu aperfeicoamento e seu destino sdo dependentes
da boa relagdo com o corpo. Nesse sentido, como exploro no capitulo que segue, 0 HS
teria um papel importante para que o Intelecto Pratico possa dar conta de sua tarefa,
ligada justamente a proporcionar as condi¢des para o aperfeicoamento da alma.

Assim, além da questdo tedrica do experimento do Homem Suspenso, da

autopercepcao primaria que a alma tem de si mesma como fundamento da prova da
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existéncia dela, o sentido pedagdgico do experimento, diretamente ligado a questdo da
relacdo alma e corpo deve ser tomado concomitantemente como uma espécie de
moldura a partir do qual enquadrar o experimento e considera-lo.

Essa moldura pode ser visualizada a partir das seguintes passagens:

1) a de V, 7, acima referida, em que Avicena faz a comparagdo membro do
COrpo e vestes:

“Afinal, nosso pensamento de que os membros sdo partes de nds ¢ mais firme do
que nosso pensamento de que as roupagens sdo partes de n6s” (IBN SINA, 2011,
p. 260)
em que devemos observar que ndo esta escrito que Avicena ache errado que pensemos
assim. Antes, parece que Avicena quer nos mostrar de que justamente por termos todos
0S motivos para pensar assim é que é necessario fazer um esforgo para que consigamos
desfazer esse engano advindo da percepcdo sensOria e que consigamos pensar
adequadamente sobre a justa relacdo entre o eu, a alma e 0 corpo. Se nossa identidade

fundamental é a alma, afirmamos nossa identidade em geral através e por meio de um

corpo, ou seja, como almas encorporadas.

2) A realizacdo da alma, sua perfeicdo, aquilo que Avicena destaca na
Metafisica:

“A perfeicdo propria a [alma racional] consiste em se tornar um mundo
intelectual no qual esta impressa a forma do todo; a ordem do todo que é
intelectualmente apreendida e o bem que sobre tudo é emanado, comegando com o
Principio do todo (...) até ela completar em si mesma [a realizacdo da] estrutura da
existéncia em sua completude. Ela, assim, se torna transformada em um mundo
inteligente que se assemelha a0 mundo existente em sua totalidade.” (IBN SINA, 2005,
p. 350, grifos meus)

Nessa passagem da Metafisica, Avicena apresenta o destino e horizonte da alma.

Se tudo correr bem em sua ligagdo com o corpo durante o tempo da sua vida engquanto
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alma encarnada e se buscar o conhecimento também durante esse periodo, se tiver feito
de fato que o corpo seja o reino da alma, seu instrumento enquanto no mundo sublunar,
entdo, como desdobramento no eixo de origem e retorno, essa alma esta vocacionada a

se tornar, como diz a frase, um mundo que reflete o todo, o préprio universo.

Mas o que é apresentado como horizonte da alma na Metafisica e o fato de
idealmente ou teoricamente a alma fazer do corpo seu reino e instrumento, ndo nos
garantem que de fato isso vai acontecer. A alma precisa do corpo, mas essa ligacéo tdo
fundamental quanto temporéaria ndo € isenta de riscos e dificuldades. O sentido do que
Avicena quer dizer quando ao final da introducdo do experimento fala em conducéo ao
bom caminho, afastamento dos erros e, principalmente, convertido me parece ficar mais
ressaltado assim, ajudando a ver que ha uma injuncdo pratica com o HS, que seria o de
estabilizar essa justa percepcdo da relacdo alma e corpo. O caminho e a conversdo
parecem claramente se referir a um eixo vertical. O qual nos evoca imediatamente 0s
termos caros ao vocabulario aviceniano de “emanacao” e “retorno”. Nessa processdo de
origem e retorno, o ponto mais baixo, e que por sé-lo € a base para a subida, é
justamente esse da alma encarnada em um corpo no mundo sublunar. Dele, desse ponto,
gue é um mundo, este em que vivemos, decorre uma situacdo que pode ser considerada
simultaneamente como paradoxal, ambigua, diplice, mas que exprime com mais justeza
a condicdo mesma do homem a quem se dirige Avicena. Uma condicdo que reflete o
estudo da alma no que diz respeito ao homem ser tanto do dmbito da ciéncia da Fisica

guanto da Metafisica. Lizzini expressa bem essa realidade ao dizer que:

“Assim, se em uma tal duplicidade de modos, o horizonte da alma humana é dado pela
vida celestial, é necessarrio encontrar uma articulacdo que permita definir a alma em
uma forma inteiramente independente do corpo, assim como o argumento do Homem
Velado parecia permitir. Paradoxalmente, no entanto, a independéncia em relacdo ao
corpo passa diretamente pela correta gestdo do mesmo: a relacdo que a alma estabelece
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com 0 corpo é de fato destinada a acabar (com a morte, que é definida propriamente
como a separacdo da alma do corpo), mas é precisamente por causa dessa relacdo que a
alma pode atingir a perfeicdo. (LIZZINI, 2012, p 279)

1.6. O experimento do Homem Suspenso no Livro da Alma I,1: uma

interpretacdo possivel:

A versdo do Homem Suspenso na secdo 1 do Capitulo Primeiro do Livro da
Alma é considerada a versao standard nos estudos do argumento. Este é o denso e,
conceitualmente, arduo capitulo com que Avicena apresenta a nogdo de alma e,
sucessivamente, esgota as possibilidades dos conceitos de forma e perfeicdo serem
satisfatorios para alcancarmos a melhor e mais adequada definicdo do que é a alma.
Como sabemos, esse movimento faz parte da estratégia argumentativa de Avicena para
mostrar que a alma é uma substancia.

E preciso uma outra pesquisa, como ele adverte. E assim, apresenta, ao final da
secdo, 0 argumento do Homem Suspenso. O experimento €, entdo, essa outra pesquisa,
o inicio dela. A retérica do texto, que convoca que um de nds se imagine, esta a dizer
que cada um, ao fazer o experimento, deve (ou pode) ter uma experiéncia cabal da
substancialidade da alma. Uma prova irretorquivel, porque experiencial, de que a alma é
uma substancia e, como tal, independente do corpo.

A hipotese que levanto é simples e procede do texto de Avicena: seria possivel
caracterizar a secdo 1 como uma unidade? Mesmo que Avicena esteja falando da
necessidade de outra pesquisa — aquela que envolve o experimento —, em nenhum
momento isso implica que a se¢cdo como um todo ndo forme uma unidade. Ao contrario,

isso parece advir de um dado basico de interpretacdo: se Avicena dividiu o livro em
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capitulos e estes em secdes, isso segue uma ldgica interna. Dito isso, a se¢cdo um, bem
como qualquer outra, deve ser vista como perfazendo uma unidade em si mesma.

No entanto, as analises do argumento, de forma geral, retiram e isolam das
diferentes obras de nosso autor as versdes do experimento. Assim, ha toda uma vertente
de analise do argumento estudando-o0 como um sistema em si mesmo. A questdo que
proponho é, simplesmente, perguntar se, privilegiando o proprio fato de ser a versao
standard, ndo poderiamos analisd-la mantendo como quadro de referéncia a secédo 1
como um todo e pressupondo como prerrogativa de analise que ela faz parte da unidade,
no sentido de um todo, da secdo 1?

E se explorassemos a versdo standard do argumento do Homem Suspenso nessa
relacdo forma/fundo em que ele configura uma perfeita unidade ao capitulo? Essa
interpretacdo estaria em ressonancia com o titulo da obra na qual O livro da alma se
insere — A cura, um titulo indicativo do atencdo e cuidado de Avicena, tanto como
fildsofo quanto médico na sua praxis.

No ensaio “Aspects de la synthese avicennienne”, Ahmed Hasnaoui chama a
atencdo para uma pequena alteracdo que Avicena faz em relacdo a ordem de estudos
apresentada por Aristdteles e justificada em nome de uma unidade:

"A segunda parte do Shifa’ inclui os escritos fisicos, incluindo psicologia e biologia, na
ordem prescrita por Aristoteles no prélogo das Meteoroldgicas e sancionado pela
tradicdo, pelo menos no que concerne 0s quatro primeiros tratados (...) L& se situa uma
peculiaridade da apresentacdo aviceniana: o lugar do Tratado da alma antes dos tratados
sorbre As plantas e Os Animais tratados ali. Avicena descreve as razdes para esta
escolha no prologo do Tratado da alma: é mais apropriado para abordar o estudo de
algo, estudando sua forma; convém ndo quebrar a unidade da ciéncia da alma tratando a
parte a alma vegetativa, a alma animal e a alma humana, pois as partes desta ciéncia
concordam entre si; e, finalmente, o estudo do que é <<comum>> — no que diz respeito
a pelo menos a alma vegetativa cujas fun¢Ges sdo encontradas em plantas, animais e no
homem, e & alma de animais cujas fun¢des sdo encontradas nos dois ultimos - deve
preceder o estudo do que é préprio a cada classe de vida. Avicena retoma aqui para o
Tratado da alma, em sua relagdo aos escritos <<biolégicos>>, o que foi dito por
Aristoteles em sua Fisica em relacdo aos escritos <<fisicos >>. Sabemos que o lugar
original do Tratado da alma na série de tratados biologicos (e psicoldgicos) de
Aristoteles lhe serdo acordados por Alberto Magno e Tomas de Aquino." (HASNAOUI,
1991, pp. 229-230)
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A mudanca que Avicena faz é ndo apenas de ordem, mas de énfase, que visa
destacar o todo, a ciéncia da alma como unidade, e também destacar a inter-relagdo
entre suas partes, uma sequéncia integrada de desenvolvimento e complexidade, em que
cada nivel se distingue do anterior, sem nega-lo. Antes, incorpora esse nivel — que
continua existindo 14, no interior de um novo nivel, como um substrato —, adicionando
novos patamares de complexidade (claro, detalhe fundamental, Avicena ndo diz que a
alma vegetal, por exemplo, estd no fundo da alma animal. Ele expressa o sentido
metaforico, em que as funcbes estdo la e novos niveis de complexidade se
acrescentam.). Assim, uma vez que o Livro da Alma acaba se voltando especificamente
para a alma humana (Avicena ndo escreve um livro sobre o0 homem), a atengéo a esse
detalhe é importante. Uma abordagem integral da alma, tanto no sentido de constituir
um modelo da alma racional humana quanto no sentido geral, de um estudo da alma.

Assim, é significativo que no seu estudo sobre o intelecto no Livro da alma,

Attie Filho inicie nos lembrando e advertindo de que:

“A estrutura adotada por Ibn Sina para o estudo da alma, no Kitab al-

Nafs, denota ser inadequado ndo a entendermos segundo uma hierarquia

crescente em direcdo ao coroamento do intelecto como a mais alta das
faculdades da alma.” (ATTIE FILHO, 2004, p. 17)

A nocdo de hierarquia pressupde uma unidade, um todo cuja coeséo e harmonia

constitutivas permita, portanto, vislumbrar e discernir nele essa hierarquia de que fala

Attie Filho. Ao falar de hierarquia, estamos falando em unidade também, como

expressao de uma visdo de totalidade e integracdo que regem o esforco intelectual de

Avicena. As observacdes de Attie Filho reforcam e ressaltam, sob outro &ngulo de
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analise, o mesmo sentido do que foi apontado por Hasnaoui no seu comentario sobre a
alteracdo na ordem de apresentacdo das matérias.

Ao abordar o argumento do Homem Suspenso como uma segunda via para
constatar a existéncia da alma, Attie Filho adverte que as duas vias através das quais se
constata a existéncia da alma ndo devem ser consideradas como opostas, e sim, antes,

como complementares.

“Ao longo de toda a obra o tratamento aplicado & bindémios da realidade —

exterior e interior, sensivel e ndo sensivel; material e imaterial — se configura

numa unidade e numa complementacdo tais que se distancia do modo como este

tema foi tratado por outros autores” (ATTIE FILHO, 2004, p. 21)

Acrescentaria a esta arguta observacdo, na parte que se refere a outros autores,
que no que diz respeito aos proprios estudos sobre Avicena, algumas vezes as analises
que se fazem parecem ir no sentido de exacerbar o dualismo de Avicena ao ponto de
como que instaurar uma cisdo, como se nosso autor falasse de dois mundos sem
comunicacdo, em que os polos do dualismo se tornam irreconciliaveis.

Ora, o experimento do Homem Suspenso termina em siléncio, lembremos.
Avicena nos conduz a percepg¢do da existéncia da alma humana através do seu atributo
fundamental que é a autopercepcao primaria. Assim, a alma é consciente de si propria
independentemente de qualquer coisa, particularmente do corpo ao qual ela é ligada e ao
mundo sensivel. Esta autopercep¢do da alma se revela como uma forma singular,
especifica e particular de conhecimento, onde ndo ha distincdo entre sujeito e objeto,
entre algo que conhece e algo que é conhecido. A alma é, em si mesma, uma instancia

onde ha um modo de cognicdo que € ndo predicativo. Como disse, 0 experimento

termina em siléncio.
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E se o siléncio pode se abrir para o0 mistico, essa unidade da se¢do 1 nos mostra a
dindmica e complementaridade entre palavra e siléncio. Olga Lizzini com grande

acuidade observa em relacdo ao experimento:

“Com o0 experimento Avicena parece implicitamente denunciar um duplice
engano da percepgdo: esta, de um lado, sugere ilusoriamente que o corpo seja parte do
homem, quando este nao ¢ em realidade mais que uma “veste”; de outro, uma vez
excluso o corpo do quadro perceptivo do homem, conduz a um resultado do mesmo
modo parcial e assim igualmente ilusério: o corpo, de fato, faz parte da vida do homem
e é também (...) um instrumento essencial, ndo s6 na sua dimensao corporea e animal,
mas também naquela racional ou espiritual. A imaterialidade do homem e a
substancialidade da alma que o argumento permite deduzir ndo constituem, portanto,
um fato, mas sobretudo um horizonte e uma possibilidade.” (LIZZINI, 2012, p. 230)

Fiel ao mundo que lhe deu origem, a filosofia entre 0s gregos, em consonancia
com a civilizacdo de que fazia parte, sempre teve esse cuidado com o equilibrio e a
harmonia. Oriunda dos mitos, destes ela herdou essa delicada e dificil tarefa de trabalhar
a justa medida, que € o de encontrar a tensdo certa entre os dois polos que constituem a
existéncia. Entre o invisivel e o visivel (lugar ontoldégico do homem?) os mitos sempre
nos lembraram dos perigos: se excessivamente voltados ao invisivel, nos tornamos por
demais tragicos. Se excessivamente voltados ao visivel, nos tornamos banais.

Com o Livro da Alma, Avicena se mostra legatario do seu principal mestre,
Aristoteles, cuja filosofia €, mesmo em suas aporias ou por causa dessas também, a
melhor expressdo no mundo grego desse equilibrio entre o visivel e o invisivel. Assim,
no que diz respeito exclusivamente ao homem, Lizzini destaca um aspecto duplamente
ilusorio relacionado ao HS, destacamos, de forma complementar ao que Lizzini diz, que
0 HS no ambito tanto do livro em seu conjunto quanto em particular no registro do
contetdo da secdo 1 do Capitulo 1, apresenta um aspecto duplamente real: a alma
humana é tanto essa autopercepcdo priméria, que a funda, quanto essa capacidade

intelectual de perceber o mundo exterior (incluindo a si mesmo reflexivamente) e
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descrevé-lo discursivamente de modo ordenado e logico. Ao final da secdo 1, o
experimento do Homem Suspenso é a consecucao do esforco que ao inicio discriminou
entre seres sencientes e ndo sencientes e na presenca da alma como critério de
diferenciacéo entre ambos. Critério que também permitiu ordenar em forma crescente 0s
graus de complexidade do fenbmeno observado e que ao se interrogar ndo sobre o nome
que permite o conceito, mas a realidade apontada pelo conceito se utilizou do
experimento como forma de apontar a forma mais complexa de alma, a alma racional ou

humana.
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Capitulo 2: As duas faces da alma e a questdo do intelecto pratico e do

intelecto teérico em relacdo ao experimento do Homem Suspenso

2.1 Introducdo:

Este capitulo desenvolve a hipdtese de uma relacdo do experimento do Homem
Suspenso com a funcgdo do Intelecto Prético. Conforme a primeira versao do HS hd uma
relagdo com as duas faces da alma, que estdo relacionadas com o Intelecto Prético e
Teorico. Ha questdes em aberto sobre a dindmica e funcionamento do Intelecto Prético,
de acordo com Sebti (2003) e Lizzini (2009). A hipotese, a partir dessa relacdo, se
desenvolve a partir da pergunta sobre para que servem as admoestacdes inicial e final no
texto do HS em L.A 1,1 se, estritamente falando, elas ndo sdo essenciais a prova da
alma? Inicialmente Avicena fala em constatar a alma, encontrar a direcdo certa e
resguardar-se de desobedecé-la (referindo-se a verdade descoberta através do
experimento) e evitando os erros. Ao final do texto em L.A. 1.1 estas adverténcias sdo
retomadas de uma forma mais concisa e contundente, pois Avicena fala mesmo em
“bater com um bastdo” em quem, mesmo tendo constatado sua alma, se mostra um
insensato e toma o caminho errado. Dito de outro modo, € quase como nos
perguntarmos para que serve o experimento do HS além evidentemente da razdo
fundamental que ¢é fornecer uma prova da existéncia da alma? Pois justamente, Avicena
parece nos dizer que uma vez feita a prova da constatacdo da alma é preciso agir de um
determinado modo. H& um bom caminho e aquele que fez o experimento tem o0s

recursos para manter-se nele.
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O texto assim parece exceder o objetivo principal, -- que ndo é modesto --, qual
seja, o de fornecer uma prova da alma como substancia. Ndo bastasse o que nosso autor
assinala em 1.1, a segunda versdo em V.7 enfatiza e reforca o que é dito na primeira
versao sob esse aspecto.

A pergunta se justifica por pelo menos duas razdes. Uma razdo, intrinseca aos
textos das versGes no Livro da Alma, é que esses enunciados trazem mais do que
simplesmente a prova, como acabamos de assinalar. Se em L.A 1,1 a referéncia é tomar
0 bom caminho e evitar os erros, a versdo em L.A V,7 retoma a anterior e é mais
explicita com a alusdo contraintuitiva de Avicena de que devemos ver e compreender 0s
membros do corpo do mesmo modo como nos relacionamos com as vestes que
vestimos. Novamente, algo que reforca o sentido da imagem das duas faces da alma e
dos dois caminhos.

A segunda razdo é que a realizacdo da alma, como sabemos, em Avicena diz
respeito a tarefa de apreender os universais através da poténcia tedrica da alma. E esse
esforco, de caréter intelectual e relacionado com o contato com o Intelecto Agente, e
que deve ser efetivado e desenvolvido desde o comego da vida da alma como unidade
com um corpo no mundo sublunar que pode fazer com que a alma se realize, na vida
que prossegue ap6s a morte do corpo, a ponto de fazer dela um espelho que reflete a
realidade inteligivel de forma a vivenciar sua beatitude como alma. Essa tarefa compete
ao Intelecto Teorico.

Do ponto de vista da segunda razdo podemos ver que ha uma independéncia ou
autonomia desse processo de realizacdo da alma em relacdo ao processo relacionado
com 0 experimento, a saber, constatar que a alma é uma substancia independente.
Inclusive porque com o experimento, € constatada a alma, o que ndo implica saber o que

é aalma. (HASSE, 2000, p. 87).
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Essas duas razdes reforcam-se no sentido de averiguar a hipotese de relacionar o
experimento com o intelecto pratico e sua funcao, sintetizada aqui na prerrogativa de
que a alma deve fazer do corpo seu reino e instrumento.

Na apresentacdo que faz da alma humana, Avicena introduz as nocdes de
intelecto préatico e intelecto tedrico como as duas faculdades ou poténcias da alma
racional humana. Conforme mostrado no Livro da Alma 1,5, o intelecto tedrico ou
especulativo estd relacionado com a apreensdo das formas universais, as formas
inteligiveis junto ao Intelecto Agente. Por outro lado, o intelecto pratico esta voltado
para 0 lado do corpo, sendo o responsavel por este e envolvido com as acOes
particulares. Sobretudo, é do @mbito do intelecto pratico dominar as poténcias animais

da alma humana. Note-se que Avicena apresenta primeiramente o Intelecto Prético:

“Quanto a alma racional humana, divide-se ela em duas faculdades: faculdade
pratica e faculdade cognoscitiva. Cada uma das duas faculdades, por homonimia ou por
suas semelhancas, chama-se intelecto. A pratica é uma faculdade que é principio motor
para o corpo do homem, a fim de [realizar] as acBes particulares caracteristicas [a ele],
por meio do discernimento, segundo o que estd implicito, convencionalmente, nas
opinides que a caracterizam.” (IBN SINA, 2011, p. 68)

E apenas apds discorrer sobre o funcionamento do Intelecto Pratico é que
Avicena aborda a faculdade teorica e, ao fazé-lo, introduz a imagem das duas faces da

alma:

“Quanto a faculdade tedrica, ela ¢ uma faculdade que tem por objetivo o contato
com o lado que esta acima dela, para sofrer [seus efeitos], adquirir a partir dela e receber
0 que dela provém. Assim, é como se nossa alma tivesse duas faces. Uma face [voltada]
para 0 corpo — sendo necessario que essa face ndo seja, de modo algum, receptiva a
influéncia do género [que esta] implicado na natureza do corpo. E uma face [voltada]
para 0s principios supremos — sendo necessario que essa face seja continuamente
receptiva ao que provém de 14, e a sua influéncia. Desse modo, do aspecto inferior nasce
a moral e do aspecto superior nascem as ciéncias. Esta ¢, pois, a faculdade pratica.”
(IBN SINA, 2011, p.69)
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Avicena esclarece ndo se tratar de dois intelectos, mas de um apenas e qualquer
duvida em relacéo a isso é dirimida quando nosso autor enfatiza que seu funcionamento
é interdependente. Quanto mais um esta ativo, mais o outro esta em repouso. Aquilo que
Avicena se refere como as duas faces da alma reflete antes o fato de que cada intelecto
se volta para a esfera que lhe é prépria: o tedrico para cima, com a apreensdo dos
inteligiveis, o que é universal; para baixo, no dominio da multiplicidade, o intelecto
pratico deve comandar e orquestrar o bom desempenho do corpo nesse mundo sublunar,
0 que quer dizer, fazer com que de fato o corpo seja reino e instrumento da alma (o que
envolve também a vida em harmonia na cidade).

A questdo que surge é a respeito do regime e dindamica de comunicacdo entre
esses dois intelectos. Lizzini observa que “a estrutura do intelecto se articula em torno
de uma cisdo tanto original quanto problematica” (2009, p. 210). E Sebti (2000, pp 87-
88), mesmo advertindo que nao se pode considera-los como independentes, observa que
“se trata de duas experiéncias cognitivas distintas, de um lado com a cogni¢do e do
outra a atividade das faculdades sensiveis unificadas pelo intelecto pratico.”

Assim, nossa hipotese é de relacionar o HS com a problemaética da dupla face da
alma, especificamente com o intelecto pratico no que diz respeito a sua incumbéncia de
efetivamente fazer com que o corpo seja reino e instrumento da alma. Nesse sentido,
mesmo que de forma nédo explicita, ele estaria sinalizando uma funcdo relacionada ao

bom desempenho do Intelecto Pratico.®

**Mc Ginnis mostra que Avicena segue de inicio e em grande parte a Aristoteles no que diz
respeito ao equilibrio e as virtudes, mas ao final acaba se mostrando mais proximo de Platdo. “A
razdo que alguém deve querer adquirir uma disposicdo moderada, ao final das contas, diz
respeito & transcender as condi¢@es que nos mantém ligados ao corpo. A esse respeito, Avicena
é menos parecido com Aristoteles e mais proximo do Socrates platonico do Fédon (64%). Vive-
se a vida de virtude ou moderacdo como uma pratica para a morte € o morrer, onde ‘morte’ €
compreendida como a separacdo da alma do corpo. Também como Platdo antes, Avicena
justifica esta posicdo nomeando o que deve ser nosso desejo correto, a saber, a perfeicdo ou
complei¢do de nés mesmos como humanos (...) essa perfeicdo é (...) a atividade intelectual.”
(MC GINNIS, 2010, pp. 213-214)
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A hipdtese, entdo, € que, como parte fundamental e intrinseca do experimento,
estariam também essas admoestacdes que Avicena faz como diretivas. Por exemplo, é
contra intuitivo pensarmos nos membros do corpo como sendo vestes, exatamente
porgue o natural é pensarmos em um brago ou perna como meu bragco e minha perna. Se
a alma € principio, no mundo sublunar o corpo é nosso centro. Essa relacdo é
explicitada por Olga Lizzini. Em “Vie active, vie contemplative et philosophie chez
Avicenne”, ela destaca a efetividade da relagdo alma/corpo sob o horizonte da

realizacdo da primeira.

Convém seguir o discurso de Avicena de perto: 0 justo meio ndo concerne
apenas a alma racional: "E como se pertencesse a0 mesmo tempo - diz Avicena
— a poténcia racional e as poténcias animais”. As poténcias animais devem
realmente obter a disposicdo a submissdo e a paixdo, tanto quanto a poténcia
racional deve, em vez disso, obter a disposi¢cdo a dominacéo (e a¢do). Em poucas
linhas, Avicena indica com exatiddo que h&d um elemento essencial para as
relaces entre a alma e 0 corpo: o0 aperfeicoamento da alma é um trabalho (da
alma) que concerne as poténcias animais tanto quanto a poténcia racional pratica
e que, implicando ndo apenas a orientacdo da alma, mas também a situacdo das
suas poténcias inferiores, destaca a relagdo entre alma e corpo. A relacdo entre a
alma racional e as poténcias animais é, assim, aqui uma relacdo no sentido real,
uma relacdo na qual os dois elementos estdo implicados. A mesma dindmica
(poténcia racional/poténcias animais) também esta em jogo no que diz respeito
aos habitos que ndo levam a perfeicdo e felicidade da alma, mas ao contrario ao
seu declinio e sofrimento, em uma palavra, os vicios. O jogo é invertido - no
caso dos vicios, as poténcias animais dominam enquanto a poténcia racional é
dominada — mas em tal caso, a relacdo se encontra confirmada. O principio da
relacdo esta, de fato, na alma humana e precisamente na dualidade que a posicao
de suas "duas faces" o revela. ” (LIZZINI, 2009, pp. 226-7)*

Esse justo meio ou habitus ndo pode ser resultado da alma apenas, que
justamente tomada em si mesmo ndo pode fornecé-lo. E através do corpo que ela, a

alma, pode alcancar esse justo equilibrio. Sem essa relagdo com o corpo, a alma

31 A citagdo se fez longa na medida em que indispensavel para definir o problema em questo.
A hipoétese de relacionar o HS com o trabalho e funcdo do Intelecto Pratico surgiu a partir desse
artigo. O HS sendo uma prova da existéncia separada da alma é também um articulador dessa
relacdo. N&o fosse assim, ndo faria sentido a adverténcia que Avicena faz ao final do mesmo.
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permaneceria indefinidamente no @mbito da reflexdo. E, justamente, ao contrario, a
perfeicdo do habito é o alcancar o agir sem refletir.

Em LA 1,1 o HS nos traz a prova da imaterialidade e substancialidade da alma.
Em LA V7, o HS pressupbe a se¢do em I,1 e apresenta um carater mais distendido, com
uma énfase justamente na situacdo concreta que o homem vive no mundo, o que diz
respeito ao Intelecto Pratico. Lembremos, o ponto central é a analogia que Avicena faz
entre o corpo e as roupas. Ele adverte seu leitor de que nds ndo tomamos o corpo que
habitamos da mesma forma como as pecas de vestuario, que pomos e retiramos deste
mesmo corpo. A realizacdo do HS poderia ser vista como ajudando a cumprir ou
cumprindo essa fung¢do. O bom caminho de que fala o argumento devendo ser entendido
no sentido de um eixo vertical. Que no caso, lembraria seu agente de que o corpo é uma
veste, algo que é verdadeiro na teoria da alma e a0 mesmo tempo contraintuitivo em
nossa experiéncia cotidiana.

A anélise do experimento do HS ndo deveria, portanto, ser desvinculado da
problematica das duas faces. Um dos marcos do experimento, conforme o texto nos
revelou, € que ele apresenta um carater de “rememoracao”. A palavra ndo ¢ exatamente
esta. Seria mais propriamente o sentido de lembrar-se de algo que esta sempre presente,
embora em um nivel cognitivo ao qual ndo estamos atentos quase nunca.

Nesse sentido, tentamos evidenciar que o HS além de uma prova pode também
ser entendido como um exercicio, uma préatica. Se a hipotese for procedente, revelaria
também um descompasso entre a recepcao contemporanea do HS e o &mbito do HS para
Avicena no contexto do mundo que ele viveu. A recep¢do contemporanea € marcada
pela acentuada, sendo exclusiva abordagem do HS pelo prisma da teoria do
conhecimento (por exemplo, D. Black (2008) em particular) enquanto em Avicena ele

tem principalmente uma textura ontoldgica e, principalmente, psicoldgica. Ao cumprir
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sua funcdo como prova, simultaneamente, ele desempenharia outras funcdes
complementares como orientacdo no caminho e discernimento sobre o estatuto
subordinado do corpo.

Em relacdo ao HS o que da sustentacdo a nossa hipotese € o fato de que a
apercepcao de si mesmo € a responsavel pela unidade da experiéncia individual. A
identidade pessoal repousa na atencéo a si mesmo que revela a alma como o principio
basico do eu e de todas as experiéncias pessoais desse eu. Como diz Sebti (2000, p. 109)
“a apercepcao de si aparece como atividade unificadora da totalidade da experiéncia
individual”. Além disso, Avicena distingue a apercepcao de si que ¢ a apercepcao que a
alma tem de si, da inteleccdo que a alma tem de si propria, que se refere ao retorno
completo sobre si que uma substancia espiritual faz. Como ndo é o caso da alma
enquanto envolvida com um corpo no mundo sublunar, isso acarreta que ela se ligue ao
Intelecto Agente para apreender os universais (tarefa que concerne ao Intelecto
Teorico). Por outro lado, justamente como apercepg¢do de si mesma, efetuada através do
HS, essa identidade estabelecida entre a alma e o0 eu, ou a consciéncia dessa apercep¢ao
priméaria pode ser benéfica no sentido de eficaz para que o Intelecto Prético ndo se
dobre as exigéncias do corpo e, sim, cumpra a prerrogativa de fazer do corpo o reino e
instrumento da alma. Assim o exercicio de apercepcdo primaria de si que o HS induz
teria uma ressonancia ou efeito muito mais voltado ao bom desempenho do Intelecto
Prético.

O HS como exercicio de apercepcdo de si que a alma faz ndo tem qualquer
funcdo sobre o plano de apreensdo dos universais, tarefa que depende do Intelecto
Tedrico. Podemos pensar que esse exercicio colabore para a estabilizagdo da fixacdo do
eu com a alma, fator fundamental para que o corpo seja subjugado, seja reino e

instrumento.
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A alma se origina a partir do Principio, por um processo emanativo. Seu destino
é retornar a Deus. Um processo que engloba origem e retorno e conforma assim uma
polaridade, e como tal estabelece a tensdo no sentido de dinamica interior ao processo.

De acordo com Lizzini:

“A vida da alma humana estd compreendida nesta polaridade e a tensdo entre os
dois polos ¢ como que expressa pelos dois lados ou direcdes de suas ‘duas faces’. O
momento de origem tem seu reflexo no lado inferior, os corpos, que nascem com a
alma, por meio de emanacdo; 0 momento de seu destino tem sua reverberacdo no lado
superior, onde todo o mundo intelectual celeste estd incluido. Nesse sentido, a vida
pratica é o ponto de partida obrigatério de ascencdo da alma: a partir do lado inferior
(paix0Bes, corpos, matéria) a alma deve passar ao lado superior e remontar até 0 mundo
celeste que representa a realizacdo (la4 onde o lado inferior é desta mesma realizacdo a
condi¢do ou o ponto de partida).” (LIZZINI, 2009, p. 236, grifos meus)

A reflexdo de Lizzini nos ajuda a discernir um ponto importante, o da cisdo entre
intelecto prético e intelecto tedrico que tanto ela como Sebti salientam, vista de uma
perspectiva assim: O que o HS faz é mostrar a identidade entre eu e alma. Mas este eu
ndo esta constituido como algo fechado em si mesmo. Do lado tedrico, ele vai precisar
do contato com o Intelecto Agente. Do lado pratico, € preciso testar, verificar e afirmar
suas posicdes morais e espirituais em um ambiente que é a comunidade em que se vive.

Mas, por um lado, como Mc Ginnis salientou, Avicena acaba no plano da
filosofia moral adotando uma posicdo que é mais proxima de Platdo. E por outro, a
filosofia politica de nosso autor vé o Profeta e a Lei revelada por ele como o0s
fundamentos para a vida na cidade. H4 ndo so a lei, mas um modelo. A lei deve ser
seguida por todos, expressa através da Revelacdo que se dirige a todo o conjunto dos
habitantes da cidade. Para os poucos que tém capacidade de compreender as razoes, a
filosofia deve desvelar o acesso a verdade.

Esse eu que o HS desvela como identidade priméaria longe de ser um eu que se

volta para a auto-reflexdo é um eu que se abre para o outro. Para o intelecto agente, no
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plano do conhecimento teorico, e para o outro enquanto comunidade, que tem na figura
do Profeta o centro irradiador da ordem e da lei para a comunidade.

E do lado da vida concreta e manifestada, diretamente relacionado com a funcéo
do Intelecto Pratico, que vamos enfatizar essa funcdo HS. Em um sistema emanativo,
constituido por uma dindmica entre dois polos, no caso origem e retorno, todas as coisas
devem guardar uma relacdo com os dois polos ou dois momentos do sistema. Notemos
que o HS termina, em LA 1,1 com um retorno ao corpo quando da injuncdo final do
mesmo. As analises que ficam centradas no estatuto epistemologico do HS tendem a
ndo dar a relevancia a esse importante momento que é o fechamento do experimento. Se
o0 paragrafo inicial do HS adverte de evitar desobedecer aquilo para o qual o
experimento despertou, com isso desviando-se dos erros, Attie Filho (2004, fl 21)
lembra que uma tradugdo literal da ultima sentenga do HS ¢ algo como “seria necessario
bater nele com uma bengala.”, mesma tradugdo feita por Soudd Ayada que enfatiza o
sentido literal da dltima frase.

Corrobora essa hipotese o Livro da Alma visto em seu conjunto, como unidade,
que expressa essa Vvisdo dindmica de um todo em movimento a partir do eixo

determinado pelo sentido da emanacéo, conforme salientado por Lizzini.

“Se, portanto, o sentido da dualidade das vidas e perfei¢Oes reside no duplo

estatuto da alma humana, o verdadeiro significado de suas relagdes — e a solugéo

da dualidade que ela permite — pode ser encontrada na doutrina da emanacao e

retorno que dela depende.” (LIZZINI, 2009, p. 237)

Uma vez que a hipodtese relacionando o HS com o Intelecto Pratico deve ser
vista levando em conta a imagem das duas faces da alma, iremos fazer o percurso que

volta as origens dessa imagem em Plotino, fonte dela. Mas como ela aparece na

Teologia do Pseudo Aristoteles, forma como ela foi conhecida por Avicena,
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retrocedemos mais, tendo como guia um artigo de De Smet. O artigo analisa influencias
ismaelinas na concepcdo aviceniana das duas faces da alma, que estdo fora do nosso
tema. N&o obstante, ele traz importantes dados ao mostrar como Avicena apreende a
nocdo e imagem na parafrase da Enéada IV, 7 e introduz mudancas que alteram o
significado que tinha em Plotino para outro bastante diferente e singular. Feito isso
analisamos a questao das duas faces da alma e a hip6tese que nos interessa nos apoiando
em Sebti e Lizzini.

Com isso trazemos o experimento do Homem Suspenso para o cerne dessa
problematica entre os dois intelectos como um elemento que pode desempenhar um
papel resolutivo e determinante para que o intelecto pratico seja aquilo que teoricamente
deve ser: o comandante para que o corpo seja de fato um instrumento e reino para a
alma.

Avicena nos diz que o intelecto pratico serve a todos os intelectos que lhe sdo
superiores e afirma uma posicdo de regéncia do intelecto pratico em relacdo ao corpo,
mas, e é 0 que queremos destacar aqui, enfatiza que o sentido dessa ligacdo entre o

intelecto pratico e o corpo tem o objetivo de aperfeicoar o intelecto tedrico e purifica-lo:

“na medida em que a ligagdo corporal — como ficara claro depois — tem
por objetivo aperfeicoar o intelecto tedrico, purifica-lo e lustra-lo. O intelecto
pratico é o regente dessa ligacdo.” (IBN SINA, 2011, p. 72, grifos meus)

2.2 A origem da doutrina das duas faces da alma:

O HS ao afirmar a substancialidade da alma e sua independéncia do corpo revela

a influéncia neoplaténica de nosso autor. Uma peculiaridade dessa influéncia é que
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parte dela veio através da parafrase em arabe das trés ultimas Enéadas, que foi
conhecida no mundo arabe e por Avicena com sendo de Aristoteles, dai ser denominada
de Teologia do Pseudo Aristoteles. Elas surgiram por volta dos anos 800 e tratam da
Alma, da Inteligéncia, do Bem e do Ser Ultimo. Daniel De Smet em “La doctrine
avicennienne des deux faces de 1’ame et sés racines ismaéliennes” reconstroi 0 percurso
dessa influéncia em Avicena a partir justamente dessa parafrase das Enéadas.

O primeiro capitulo da Teologia do Pseudo Aristoteles traz uma parafrase da
Enéadas 1V, 7, 13 onde Plotino descreve o drama da alma que, apos ter contemplado as
formas imutaveis no intelecto, fica gravida dessas mesmas formas e da nascimento a
elas no mundo sensivel, ao qual sente-se ligada através da paixo e do desejo.®* O papel
de intermediaria entre intelecto e corpo que a alma ocupa em Plotino fica ai bem
marcado. Mais que isso, fica estabelecido também uma situacéo de desconforto inerente
ao papel e/ou posicdo intermedidrias entre 0 mundo do Intelecto e 0 mundo sensivel.

De Smet lembra que Avicena escreveu um comentario a estas passagens, as
“Notas de Avicena sobre a Teologia de Aristoteles”, no qual o desejo, que ¢ um atributo
basico da alma, é explicado em funcgdo da imperfeicdo e incompletude que marcam sua
origem. A questéo é que, De Smet nos mostra, Avicena faz uma interpretagdo singular e
original daquilo que Plotino se referia como as duas faces da alma, dando um outro
sentido no qual a descida da alma ao corpo se torna uma etapa necessaria ao Seu

aperfeicoamento como alma. Portanto, Avicena confere a essa doutrina um sentido néo

%2 0 desejo, ou Eros, é um elemento central e fundamental em toda e qualquer dindmica de uma
ontologia emanacionista, vide Platdo, por exemplo, ou Plotino, de quem estamos falando. A
hip6tese que trabalho é a de que é justamente a doutrina das duas faces da alma onde Avicena
concentra e apresenta algo semelhante. Se é assim, mais ainda é um aspecto fundamental a ser
considerado. Sem uma dindmica que ligue os diferentes niveis, fica dificil compreender a
prépria relacdo que funda a matriz basica dessa ontologia e que em Avicena recebe 0s nomes de
origem e retorno.
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so diferente, mas radicalmente estranho a cosmovisdo de Plotino e, mais que isso,
contrario.®

Em Plotino a alma tem duas faces devido a sua posicdo intermediaria, mas a
ligacdo com o mundo sensivel ndo é sendo perigosa e mesmo nefasta. O corpo nao é
visto sendo como uma prisao e mesmo uma espécie de tumulo. A diferenga, portanto, de
nosso autor é radical: para Avicena o0 corpo tem um estatuto positivo, mesmo que
transitorio. Conforme De Smet:

“Com efeito, ‘a alma adere ao corpo a fim de obter 0 ornamento que é
préprio as realidades intelectuais — € o ornamento intelectual — e a fim de
adquirir a possibilidade de uma unido com as substancias superiores, 0 que
representa para ela a alegria verdadeira, a beleza verdadeira e o esplendor
auténtico. A via seguida pela alma consiste a fazer do corpo e dos 6rgaos
corporais instrumentos que permitam de conquistar a perfeicdo que ndo sucede
sendo a ela’. Esta ligacdo com o corpo, indispensavel & perfeicdo da alma,
comporta 0 risco muito grande de uma propensdo na dire¢cdo do corpo: as
disposicdes ‘“corporais,” como a concupiscéncia e a colera, se tornam entdo
habitos que a afastam do mundo inteligivel e a arrastam inexoravelmente a sua
perda. De modo contrério, se ela pode guardar-se distante, ela podera, apds sua
separacdo do corpo, se elevar purificada para o mundo superior.” (De SMET,
2001, p. 78. [Entre aspas simples texto citado pelo autor proveniente das Notas
de Avicena sobre a Teologia de Aristételes] grifos meus)

A questdo especifica que De Smet examina, a saber, que a ideia de que esta
descida da alma ao corpo como etapa necessaria para a realizacdo da alma em sua unido
com o intelecto ndo é de autoria de Avicena ndo € de nosso interesse aqui. Como 0
titulo mostra, De Smet estuda as fontes ismaelianas dessa influéncia sobre nosso autor.
O que é mais imporante para nosso contexto € que Avicena interpreta Plotino/Pseudo
Aristoteles com uma mudanca de plano: aquilo que se passava ao nivel macrocosmico,
da Alma universal, € lido e interpretado por Avicena ao nivel da alma individual, plano

microcésmico. Assim, a maxima plotiniana de que toda alma possui alguma coisa

% E esse 0 ponto que considero que, intencionalmente ou ndo, Avicena faz uma subversdo ao
pensamento de Plotino. Um indice disso sera justamente a valorizagdo do corpo. Assim, tanto
seu dualismo tem que ser relativizado, quanto ponderado também o carater do seu
Neoplatonismo.
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ligada, em baixo, ao corpo, e que € ligada ao intelecto no alto se transforma em

Avicena, conforme registra este nas Notas a Teologia de Aristoteles em:

“Toda alma possui duas poténcias: uma poténcia disposta de maneira que
seja percebida por ela a contiguidade da alma com o mundo do intelecto, e uma
poténcia disposta de maneira que seja percebida por ela sua contiguidade com o
mundo sensivel. A primeira poténcia é o intelecto material (al-‘aql al-hayQlan),
depois o intelecto em habito (al-‘aql bi I-malaka); a segunda poténcia — aquela
que é a mais proxima da alma — € o intelecto prético (al-‘aql al-‘amali), quer
dizer os sentidos internos e externos.” (De SMET, 2001, p.86, grifos meus)

Embora o préprio De Smet lembre que o que é aqui afirmado estd mais
elaborado justamento no Livro da Alma, o importante no momento é destacar a origem
em Plotino, lido atraves da Teologia do P.A, e a transformacdo realizada por Avicena.
Grifamos o que pareceu importante, pois, pelo menos aqui, embora ndo estejamos
falando de dois intelectos e sim de um, é importante ver que o proprio Avicena enfatiza
que a segunda poténcia, ligada ao corpo, é mais proxima da alma. O que nos permitiria
afirmar que ha uma maior tendéncia para que a ligacdo com o corpo seja mais forte.
Assim, embora todas essas duas poténcias ndo formem mais do que uma unidade,
ligando todos os niveis desde o0 mais baixo — relacionado com a alma vegetativa — até o
Intelecto Adquirido, destaquemos que o sentido dessa realizacdo, que deve ser buscada,
se depara com um empecilho inicial que € justamente a tendéncia a se voltar para o
corpo, aquilo que Avicena destacou quando da segunda versdo do HS no Livro da Alma,
ao enfatizar que esquecemos que o corpo é como uma veste. Ora, esquecido disto, o que
ocorre é que inevitavelmente serd do lado do corpo que estara o principal fator a atuar,
de modo a levar mesmo a uma identificacdo com essas “vestes” entendidas como algo
de permanente, estavel.

Ao contrario de pecas de vestuario, que vestimos e despimos regularmente,
temos tendéncia de ver o corpo como se fosse nossa identidade fixa, como uma roupa
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que ndo trocamos, para usar a imagem de nosso autor, e que por forca do habito se
tornaria percebida como algo fixo.

O corpo, assim, em Avicena goza de duas consideracdes que, ndo sendo
contraditorias, também ndo sdo reveladores de uma harmonia, mas antes, de uma
tensdo: o corpo deve ser visto como veste, portanto, colocado em um contexto, ja que se
é veste € veste de alguma coisa e, a0 mesmo tempo, ele € tomado como positivo. Isso
ndo torna Avicena ambiguo. O corpo é o “lugar”, “a estacdo” necessaria para o
aperfeicoamento da alma, desde que, claro, o corpo seja instrumento, reino da alma,
conforme as expressdes que Avicena utiliza no Livro da Alma. O carater de risco
envolvido nessa operacao muitas vezes parece ser subestimado.

Ao mesmo tempo a dimensdo de risco, de perigo que a ligacdo entre alma e
corpo contém ndo é diminuida — tarefa impossivel, e que ndo estd no horizonte da
ontologia/psicologia de Avicena — mas é tornada mais dramaética, pois mais dinamica.

Sobretudo, 0 que é importante é registrar a mudanca de ambito, do nivel
macrocosmico para 0 microcosmico, pois Avicena aborda a alma individual. Se a
imagem das duas faces em Plotino representava antes uma espécie de simples
decorréncia do seu lugar intermediario, no plano macrocésmico, entre um Mundo do
Intelecto, que € o que importa, e um Mundo Sensivel, onde na melhor das hipéteses,
Plotino justifica algum valor pelo fato de, por contraste, uma vez liberada do mundo
sensivel, a alma sabe melhor o que é o bem, em Avicena, se trata da alma individual, o
mundo sensivel tem um valor positivo e, principal — fato que da uma outra significacao
a imagem das duas faces da alma — a alma necessita essa ligacdo com o sensivel, e que

essa ligagdo com o corpo seja bem gerida para que seu destino seja efetuado..
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2.3 O intelecto pratico e 0 experimento do Homem Suspenso

A imagem das duas faces mostra que a alma humana, através de suas poténcias,
ndo desempenha uma funcdo apenas intelectiva. No que diz respeito ao Intelecto
Prético, ele € revelador da inclinacdo da alma para o corpo, um corpo especificamente,
mas essa inclinacdo ndo se traduz em uma ja disponivel sabedoria garantidora da boa
regéncia do corpo.

Avicena nos diz que o intelecto tedrico € a poténcia ou faculdade que recebe os
universais. Ao intelecto préatico cabe dirigir, direcionar o homem no campo pratico, suas
acOes. A questdo é como. Sebti (2000, p 88) reforca que se trata de duas experiéncias
cognitivas diferentes: a atividade de inteleccdo, do lado do intelecto tedrico, e a
atividade das faculdades sensiveis que o intelecto pratico unifica.

Se 0 experimento, como Avicena destaca, € uma acdo de lembrar e despertar,
uma vez que a alma esta sempre consciente de si, 0 que o experimento faz é unificar —
pelo menos durante o experimento — ou melhor, tornar uma unidade esse nivel de
consciéncia proveniente da alma com o nivel consciente normal em que o sujeito tem
ciéncia de si em meio ao mundo. Sebti mesmo adverte que:

“A alma é uma entidade moével e flutuante; ela percorre todos os niveis
de atividade psiquica. Esta concep¢do da alma como ego permite a Avicenna de
estabelecer a unidade da pessoa que 0s pressupostos dualistas de sua psicologia
colocavam em perigo” (Sebti, 2000, p. 89)

De forma notavel, Avicena na sequencia desta secdo faz uma discriminacéo
hierarquica e integrada de todas as faculdades da alma, suas poténcias. Ele nos chama, a
proposito, a ateng¢do para isto, “Considere, pois, e analise, agora, a disposicdo dessas

faculdades, como algumas delas conduzem outras, e como algumas delas servem a
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outras” (IBN SINA, 2001, p.71). Esta cadeia integrada abrange o todo, do intelecto
adquirido, que é servido por todo o restante da cadeia, uma vez que € o limite maximo
superior, até, no polo inferior, 0s quatro elementos, no interior dos quais o0 poder
analitico de Avicena ainda estabelece distingdes. Ora, como uma espécie de ponto

mediano nesse caminho se afigura justamente o intelecto pratico.

“Em seguida esta o intelecto pratico, que serve a todas essas (Avicena se refere
aqui ao intelecto adquirido, em ato, em habito e o hilico) na medida em que a ligacdo
corporal — como ficara claro depois — tem por objetivo aperfeicoar o intelecto tedrico,
purifica-lo e lustra-lo. O intelecto prético € o regente dessa ligacdo.” (IBN SINA, 2001,
p. 72, grifos meus)

A doutrina das duas faces é reveladora de uma dindmica da alma, pois reflete o
estatuto da alma humana que surge como uma emanacgdo da décima inteligéncia, com
correspondéncia com um corpo que lhe é atribuido. A alma tem assim esse duplo
vinculo, com o mundo celeste e a décima inteligéncia, e de outro o0 mundo sensivel, do
corpo, onde se encontra o nivel pratico que exige acoes e deliberacdes.

O experimento pode ter uma funcdo de equilibrio (o sentido, talvez, da ultima
frase do experimento). Como Lizzini destaca, “A assimiliagdo a vida divina ¢é jogada na
condicdo por natureza passiva do mundo sublunar.” (LIZZINI, 2009, p. 217).

E sobre esse ponto, Lizzini relaciona o trabalho de realizacdo do homem com o

processo emanativo, envolvendo o risco de tanto subir quando decair em uma escala.

“Para 0 homem que pode tornar-se pior do que 0s animais ou subir a categoria
dos anjos, a gestédo do intelecto pratico é — ndo menos do que para o lado teorico
- um processo de retorno. Os dois intelectos representam a ascensdo do homem
na escala da consciéncia do real a partir da realidade a mais baixa até a realidade
superior. Além disso, em um sistema neoplaténico tal como o de Avicena, 0s
conceitos de aperfeicoamento e perfeicdo nem sequer seriam determinaveis fora
de uma referéncia ao processo que vai de Deus para 0 mundo e do mundo a
Deus.” (LIZZINI, 2009, pp. 232)
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Lizzini reforca o sentido de um destino em aberto, em conformidade I6gica a um
processo emanativo, ao mesmo tempo afirmando o papel de protagonista do homem.
Esse papel de protagonista é exercido em diferentes maneiras, pois Lizzini na sequéncia
do texto acima destacado faz uma relacdo entre o dominio das paixdes corporais, 0
intelecto pratico e as leis religiosas servindo como guia.

Como o exercicio da filosofia é uma terapia da alma e a filosofia é superior a
religido, que é um discurso que se apresenta a todos. Nesse sentido o experimento pode
ocupar uma funcdo para o filésofo que é analoga ao que as leis religiosas prescrevem
para o conjunto dos homens, de modo geral.

Se a realizacdo do homem esta relacionada a capacidade de receber o fluxo que
emana do Intelecto Agente, em boa medida a capacidade de receber esse fluxo é
dependente da capacidade de dominar as tendéncias do corpo e ndo sofrer o efeito das
paix0es. Sua felicidade estd em ser o melhor receptaculo possivel do fluxo divino.

Sob esse aspecto surge uma divergéncia de posicdes entre Lizzini e Sebti.
Enquanto a primeira, tomando por base o principio fundamental em Avicena, a saber, a
teoria emanativa, considera que em funcdo mesmo de uma origem e um retorno tudo
deve ser pensado em movimento e gozando de uma interligacdo (a posicao de Lizzini
reflete assim a percepc¢édo de que ha em todo sistema emanativo a presenca de algo como

Eros ligando o todo a cada uma de suas partes), Sebti vai afirmar que:

“a ruptura introduzida ao seio da parte racional da alma ¢ eco de uma fenda
anterior, metafisica: aquela que existe entre o universal e o particular, entre o
pensamento puramente tedrico que versa sobre 0s principios abstratos e
imutaveis, e 0 pensamento pratico que versa sobre 0 movimento e seu correlato,
o tempo” (SEBTI, 2000a, ff. 193)
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E adiante, concluindo essa reflexdo, ela afirma que a estrutura do mundo se
articula a partir desta cisdo entre universal e particular e que é em vista desta estrutura
que se da a divisdo operada por Avicena que faz da alma humana a Unica substancia no
universo a ser possuidora de um intelecto pratico e um intelecto tedrico.

Ambas as autoras coincidem em destacar que nosso autor vincula a fungdo do
Intelecto Pratico com o papel exercido pelo Profeta enquanto Legislador.®* Nesse
sentido uma interpretacdo possivel € que tanto em relacdo ao dominio a que se refere
quanto a funcdo que deve cumprir, Avicena teria tido menos atencdo com o Intelecto
Prético. Talvez justamente por subsumir que a figura do Profeta e a Lei por ele revelada
e mais ainda, a comunidade estabelecida a partir da Lei formam os elementos
necessarios e suficientes para que, a principio, em cada individuo que constitui a
comunidade estejam presentes os elementos que fardo com que o Intelecto Pratico
desempenhe o que lhe cabe.

Sebti também enquadra esta particularidade da alma humana, tal como descrita
por Avicena, no contexto da religido e do Profeta. Diz ela também, como Lizzini, que as
prescricdes da religido e as tradi¢des vividas pelo Profeta oferecem normas que ajudam
e permitem dominar as paixdes e regular as acfes. Essas normas permitem se afastar
dos erros, das paixdes e permitem que o intelecto tedrico possa buscar sua perfeicdo
propria.

Lembremos que justamente o experimento em L.A 1.1 finaliza centrando o foco
em ter as condigdes, uma vez feita a constatacdo da alma, para poder se afastar dos

erros.

% Lizzini vai mesmo afirmar que “Se a ancoragem do homem na sociedade demanda

obrigatoriamente uma fundacdo, para Avicena é a mesma fundacdo ou instituicdo da sociedade
que exige por seu turno um fundamento celeste, uma revelagéo e, assim, um profeta que , pela
Lei revelada pudesse erigir a sociedade e a conduzir no bom caminho (2009, p. 220)
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Se essas observagdes revelam a visdo que Avicena apresenta do papel do Profeta
Legislador e da religido, como um ensinamento geral voltado para todos 0os homens.,
podemos ver um papel paralelo do HS para o homem que, como filésofo, procura o
sentido do que, no ambito da religido, é apresentado de forma geral para todos através
de simbolos, imagens e alegorias. Ao querer investigar por si e mais propriamente a
verdade das coisas, 0 HS parece ser o instrumento que permite cumprir essa tarefa no
plano individual. Para o sabio, ou aquele que busca a sabedoria, a norma externa nao
basta, 0 que deve estar em jogo é a compreensdo do seu destino e horizonte pessoais.

Ora, sendo o intelecto tedrico a dimensdo sempre ligada a origem celeste da
alma, a sua dimensao incorporea, esse trabalho de equilibrio ndo se encontra, como se
poderia pensar em uma dindmica entre os dois intelectos. O que trata de equilibrar, ou
encontrar a justa medida diz respeito unicamente ao &mbito do intelecto pratico. Que a
alma seja destinada a reinar sobre o corpo é uma disposi¢cdo digamos tedrica. Para que
ela se realize, uma vez 0 homem submetido as injun¢des do mundo sublunar, em que ele
vive sua vida corpOrea, issO vai exigir justamente que esse ‘peso” do corpo seja
contrabalancado. Aliviar esse peso do corpo significa dominar as paixdes, que dizemos
paixdes da alma apenas como figura, pois embora a alma seja motora, é como se 0
corpo de fato tivesse, e tem, o poder de mobilizar a alma para baixo.*®

Conforme nos dizia Lizzini o principio dessa relagcdo esta na alma humana, mas
a sua dinamica envolve a relagdo concreta e temporaria e incerta entre alma e corpo.
Mesmo como ela lembra, no caso dos vicios, a uma inversdo que nega a hierarquia mas

néo o principio da relacéo.

% “Em Avicena o intelecto pratico é a faculdade que pensa em vista da a¢do, sendo o principio
da vida ativa, ele é também a faculdade pela qual a alma adquire a disposi¢do & dominacéo das
paixdes sensiveis ou animais que estio na origem das virtudes. E alem disso nesse sentido
também , que ela é uma faculdade motora. Com efeito, é finalmente a totalidade das relagbes
que a alma mantém com o corpo que se revela gerida pelo intelecto praticos” (LIZZINI, vie atc,
p. 219)
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Em outro trabalho dedicado a Avicena, Lizzini estabelece essa relacdo entre
corpo e alma. Ela utiliza inclusive a palavra que me parece ser chave na classificacdo
dessa relagdo, “paradoxal”. Se o horizonte, como aquilo que estd por vir, que € o seu
destino, € a vida celestial, a efetivacdo desse passa pela vida temporal. O “seguir o bom
caminho” ao qual a versdao em I,1 afirma ¢ esse caminho celestial, ou seja, uma
orientacdo entre as duas faces da alma. Mas essa orientacdo ndo significa desprezar a
outra face. Pois ndo se trata de dois intelectos distintos, mas de um, com dupla funcéo e
que Avicena nos lembra sdo inter relacionados. Mais um funciona, outro repousa e vice-
versa. Nossa hipotese é que uma vez feito o experimento, ele serve para lembrar que o

corpo é como uma veste, ajudando de forma préatica nessa orientacao.

“Assim, se em uma tal duplicidade de modos, o horizonte da alma humana é dado pela
vida celestial, é necessarrio encontrar uma articulacdo que permita definir a alma em
uma forma inteiramente independente do corpo, assim como o argumento do Homem
Velado parecia permitir. Paradoxalmente, no entanto, a independéncia em relacdo ao
corpo passa diretamente pela correta gestdo do mesmo: a relacdo que a alma estabelece
com o corpo é de fato destinado a acabar (com a morte, que é definida propriamente
como a separacdo da alma do corpo), mas é precisamente por causa dessa relacdo que a
alma pode atingir a perfei¢do. (L1ZZINI, 2012, p 279)

Lembremos que em Plotino a figura das duas faces da alma estava relacionada a
nocdo de que a alma caiu nesse mundo sensivel e esta presa a um corpo. Mais forte
ainda, em Plotino a alma preexistia a este mundo sublunar de onde se trata de sair 0
mais rapido possivel, pois esse mundo é como um timulo para a alma. E toda outra
conformacdo que faz Avicena: a alma ndo pré-existe, assim ela ndo “cai” em algum
lugar. O lugar onde encontramos todas as almas € o mundo sublunar que é uma
manifestacdo da ultima inteligéncia. Como obra da Inteligéncia Agente esse lugar

possui sua dignidade (e é isso que Avicena nos mostra na se¢ao 1 do capitulo primeiro.)
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De todas as almas que habitam o mundo sublunar é a alma humana que ocupa a
hierarquia maxima, pois ela surge quando ha uma mistura material em grau 6timo para
que junto essa mistura seja investida de uma alma humana.

E no que concerne as almas humanas também ha diferenciacdes, como mostra
nosso filésofo, sendo o Profeta, além de caso raro, o0 modelo de alma humana mais
perfeita. E nessa cadeia hierarquica, proximo a alma do profeta, esta justamente a alma
do filésofo. Ou seja, os graus de perfeicdo desse complexo amalgama entre material
corporal e matéria animica que formam um ser humano sdo distinguiveis definem a
constituicdo e carater de um homem, que se revela através do grau intuitivo que permite
a esse homem entrar em conjuncdo com o Intelecto Agente diretamente. Assim, 0
modelo de homem perfeito em Avicena é o profeta, que nos diz nosso autor, é algo que
sO ocorre raramente.

H& um trabalho original de Avicena em que se misturam elementos aristotélicos
com um forte elemento neoplatonico, que tanto define o horozonte da alma e do homem

— 0 que € definido pelo sentido de origem e retorno, emanacao.
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Capitulo 3

O Homem Suspenso: Avicena e o Coréo

O experimento do Homem Suspenso no Espaco ao abordar o topico da
existéncia da alma racional humana aborda uma questdo fundamental cuja abrangéncia
é de carater tanto filoséfico quanto religioso. Com o experimento, Avicena procura
fornecer uma prova estritamente filosofica da alma como uma substéncia, independente
do corpo. Nao obstante a especificidade do carater filos6fico — se trata de fundar a
ciéncia da psicologia como parte da fisica — ha varias razbes que fazem com que a
dimenséo do religioso deva ser levada em consideracéo, ndo de forma geral, mas sob o
aspecto especifico da Revelacdo Coranica como o elemento que determina de forma
ampla e geral os contornos da cultura em que Avicena vive. N&o se trata de investigar
o0s textos de Avicena no sentido de procurar determinar e precisar, por exemplo, as
influéncias do Cordo, menos ainda no texto em exame, o Livro da Alma. Trata-se antes
de ndo excluir um elemento importante, uma visdo de mundo que se manifesta nas
préticas sociais e saberes do mundo em que Avicena esta imerso.

Esse capitulo considera e explora o pertencimento de Avicena ao Coréo. Ele faz
isso sob a forma de hipoteses. A de que a nogdo de criacdo, trazida pela Revelacéo
Coranica desempenha um papel fundamental em Avicena. De que a ideia de criacéo tal
como trazida pelo Cordo e vivida pela comunidade, a Ummah, implica em uma
valorizagdo do mundo sensivel e do corpo no que diz respeito ao homem. De que,

tambem, a ideia de criagdo como um valor fundamental na cultura islamica deve ter
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desempenhado uma fungdo na reflexdo de Avicena em negar, filosoficamente, como
absurda a concepcdo de uma existéncia anterior da alma humana em relagéo ao corpo.

Em trabalho recente sobre as relagdes de Avicena com o Cordo, De Smet e Sebti
dizem que apesar das referéncias ao Cordo serem frequentes nos trabalhos de nosso
autor, essa relacdo ndo foi bem estudada até agora. Os autores se referem aqui
especificamente a necessidade de um estudo dos textos de nosso autor e ao modo como
ele usa as referéncias ao livro sagrado mucgulmano e as interpreta. Referindo-se ao
estado da arte dessa pesquisa, eles constatam que:

“A pesquisa moderna considera Avicena, principalmente, como um aristotélico
arabe, cujo pensamento reflete uma leitura neoplatdnica e alexandrina de Aristoteles.
Tao verdadeiro quanto isso possa ser, 0s elementos islamicos nos escritos de Avicena
sdo também frequentemente contornados como concessdes meramente superficiais e
secundarias ao seu ambiente religioso e cultural” (DE SMET & SEBTI, 2009, P. 134)

Consideramos que os autores do artigo distinguem dois niveis aqui, aquele dos
elementos islamicos na obra de Avicena — que é o tema propriamente do artigo — e 0
ambiente religioso e cultural. Reforcando a necessidade de estudar o primeiro item, De
Smet e Sebti constatam aquilo que pode ser considerado como uma viséo reducionista, e
duplamente, tanto por ndo ser dada a devida atengdo ainda a essa relagdo interna de
nosso autor com o livro sagrado mugulmano, quanto por ndo se considerar em sua
devida importancia esse ambiente religioso e cultural.

O foco neste capitulo sera justamente sobre “esse ambiente religioso e cultural”.
Como mostra Levis Strauss, esse nao foi apenas mais um “ambiente religioso e
cultural” entre outros, mas talvez um dos mais significativos momentos culturais da
humanidade. E Avicena é fruto dele, sem davida, mas mais que uma relacéo passiva que

pode sem entendida pelo dito acima (ser fruto de uma cultura) é preciso ver também que

75



Avicena como um individuo genial no interior dessa cultura desempenha um papel
criativo e fundamental.

Sem a Revelacdo e toda a cultura que surgiu a partir dela muito provavelmente
nosso filésofo ndo seria mais que o filésofo da Transaxdnia. Além da ideia de criacdo,
que nos parece uma novidade em relacdo ao mundo grego, quando consideramos as
tradicdes filosoficas com as quais, preponderantemente, nosso fildsofo trabalha, a saber,
0 peripatetismo e o neoplatonismo, ha a considerar também a énfase que Avicena
concede a figura do Profeta como legislador e como emblema do grau méaximo do
intelecto, o Intelecto Santo.

Em suma, o surgimento da Civilizacdo Islamica a partir da Revelacdo Coranica
nos parece um fato singular e extraordinario na histéria da humanidade. Ao final de
Antropologia Estrutural, Claude Lévi-Strauss interroga-se sobre o modo de avaliar as
diferentes culturas humanas de uma maneira ndo etnocéntrica, evolucionista ou abstrata.
Se o parametro fosse a civilizacdo ocidental dos trés Gltimos séculos dedicada a colocar
meios mecanicos a disposicdo do homem, esse critério definiria a quantidade de energia
per capita como medida do desenvolvimento humano e os Estados Unidos em primeiro
lugar. Contestando essa visdo simplista com as realizagdes de outras culturas, Claude

Lévi-Strauss faz esse reconhecimento ao Isla:

“Ha treze séculos o Isla formulou uma teoria da solidariedade de todas as formas
da vida humana: técnica, econébmica, social, espiritual, que o Ocidente sé
encontrou muito recentemente com certos aspectos do pensamento marxista e
com 0 nascimento da etnologia moderna. Esta visdo profética permitiu aos
arabes ocuparem um lugar proeminente na vida intelectual da Idade Média. O
Ocidente, mestre das maquinas, tem conhecimentos muito rudimentares sobre a
utilizacdo e os recursos desta maquina suprema que € o corpo humano. Neste
dominio, ao contrério, bem como naquele outro conexo das relacdes entre o
fisico e 0 moral, o Oriente e 0 Extremo-Oriente estdo alguns milénios a sua
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frente; produziram estas vastas sumas tedricas e praticas*® que sdo a ioga da
India, as técnicas de respiracdo chinesas ou a ginastica visceral dos antigos
Maori.” (Lévi-Strauss, Antropologia Estrutural, tomo I, pp.347).

A valorizacdo da singularidade da experiéncia do mundo islamico por Lévi-
Strauss ajuda a colocar em relevo uma equacdo complexa que Avicena teve que
equalizar ao tratar da alma e do corpo e sua relacdo. Nao abordando todas as variaveis,
mas apenas as principais ao nosso tema, destacamos as seguintes:

1) em relacdo a influéncia do Neoplatonismo, Avicena recusa a desvalorizacao
do corpo.

2) Em acordo com o Cordo, Avicena vé o corpo como algo positivo e que deve
ser valorizado.

3) A valorizacdo do sensivel, do mundo concreto e da experiéncia como valor
fundamental para Aristoteles, estabelece uma sintonia entre o peripatetismo e a
Revelacdo que também vé de forma positiva a vida sensivel, o corpo e este mundo. No
entanto, a concepcdo de alma em Aristoteles, como constitucionalmente uma unidade
com 0 corpo e que ndo sobrevive a este, estd em desacordo com os dados da religido,
que falam em sobrevivéncia da alma e estados pds-morte. Toda a dimensao escatoldgica
da alma humana, tdo fundamental em nosso filésofo, ndo pode ser pensada sem
referéncia justamente ao fato da religido.

Assim, embora fundamentalmente um livro de filosofia, pensamos que ndo ha
como separar 0s ambitos, filosofico e religioso, e trata-los como se cada um fosse algo
independente do outro. Especificamente, as observacfes ja apontadas que nosso autor

faz por ocasido das duas versdes do Homem Suspenso apontam para essa inter-relacéo.

% Podemos acrescentar as duas sumas de nosso filésofo-médico, A Shifa e o Canon de
Medicina.
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Uma das caracteristicas da Falsafa, e da qual talvez Avicena seja a expressao
mais vigorosa, é a de submeter os dados da Revelacdo, a religido, a reflexédo filosofica.
Né&o se trata de que a religido seja algo menor. E sim que a religido é algo para todos,
para o0 conjunto da humanidade, dai o carater simbolico com que é apresentado seu
conteddo. Caberia ao filosofo apreender o sentido real e profundo daquilo que a religido
apresenta de maneira ampla e difusa.

Por ultimo, a Revelacdo Coranica e em particular a énfase que Avicena da a
centralidade da figura do Profeta como legislador (o que seria exatamente ilustrativo do
modo de pertencimento de Avicena ao mundo cultural islamico), no ambito da politica e
da ética, nos parecem um fator fundamental para diferenciar este em relagdo ao filosofo
Sohrawardi. Este Gltimo, aproximadamente um século ap6s nosso filésofo, se inspira no
HS de Avicena para desenvolver uma filosofia das luzes, algo que pode ser entendido
como uma filosofia mistica cuja origem estéa justamente em desenvolver o experimento
do HS e seu resultado em uma maneira diversa da de Avicena.

O Livro da Alma encaminha seu final com um estudo da profecia, evidéncia de
que o Corao é fundamental na definicdo de muitas posi¢des de nosso autor. O Corédo
entendido ndo apenas como o Livro, mas como uma realidade que toma corpo na
comunidade, na Ummah. A consideracdo da profecia como o grau maximo do intelecto
humano nédo pode ser restringida a uma questédo tedrica e ndo admitir que a inspiracao é
advinda da Revelacdo islamica, seu Profeta e a realidade que se plasma a partir de
entdo. O ultimo livro da Metafisica, o X, traz as reflexdes de Avicena sobre a politica e
nelas surge a figura do Profeta como centro da comunidade. Sem a figura do Profeta e
sua lei a cidade ndo saberia sobreviver. E lembremos, a vida em comunidade é

fundamental ao homem de acordo com Avicena. Nosso autor vé no Profeta o homem
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necessario, porque manifestacdo da Justica. E como legislador, o Profeta é fundamental
para que a justica seja mantida. Este é assim tanto um elemento fundamental no
pensamento politico e ético de nosso autor, quanto um elemento indispensavel na teoria

da alma em relacgéo a inteligéncia. Como diz nosso autor:

“E possivel, portanto, que haja entre os homens um individuo de alma
consolidada por uma intensa pureza e por uma intensa conexdo com 0s principios
inteligiveis, que se inspire da intuicdo. Quero dizer, que tenha recepcédo deles [principios
inteligiveis] a partir da inteligéncia ativa para todas as coisas, passando a se delinear
nele as formas que estdo na inteligéncia ativa, seja instantaneamente, seja proximo do
instantaneo. (...) esse € um tipo de profecia. Melhor, a mais elevada das faculdades da
profecia. Que esta faculdade tenha a primazia, pois, de ser chamada faculdade sagrada,
o mais elevado grau das faculdades humanas.” (IBN SINA, 2011, pp. 255.)

Se, podemos dizer, a lluminacgdo profética funda a politica da cidade mugulmana
e, nesse sentido, funda a cidade, do mesmo modo podemos passar ao ambito da relagéo
da criacdo do corpo e ver o elo ou proximidade com os dados do Cordo. Em La
Destinée de [’Homme selon Avicenne, Michot analisa a questdo do retorno a Deus, tema
caro ao Isla, a Falsafa e a nosso autor. Michot encontra um paralelismo entre a formacao
do corpo humano conforme o Cordo e a maneira como Avicena descreve a preparacao
de alma e corpo humanos no Livro da Alma:

“No Alcorao, Deus diz de si mesmo, sobre o corpo humano: "Quando eu

o tiver harmoniosamente forjado e eu houver soprado nele o Meu espirito”. N&do

se poderia encontrar, da preparacdo da matéria tal qual Avicena a concebe (...)

uma imagem coranica mais apropriada.” (MICHOT, 1986, p. 70)

Michot observa que tanto no texto coranico quanto em Avicena a matéria ndo se
prepara por si s0. No Coréo é resultado do Alto e em nosso autor, é em funcdo de
intervencdes celestes que ha a preparacédo e recepcao de toda e qualquer forma. Assim

sempre que se fala em disposicdo da matéria se estd falando da parte final de um

processo que é emanado desde o alto.
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Michot mostra que Avicena parece querer explicar a individuacdo por uma
disposicao espiritual:

“Semelhante explicacdo vai realmente no sentido das declaragdes em que ele
reconhece a toda alma nascente ndo s6 o poder de constitutir seu proprio sujeito, mas
um desejo natural de habitar um corpo particular a exclusdao de outros.” (MICHOT,
1986, pp. 75-76)

“Assim, (...) é significativo que, no experimento do Homem Suspenso (...) € de
seu eu que o homem tem consciéncia em uma apreensdo intelectual totalmente
independente do corpo ¢ da matéria.” (idem, p. 77)

Michot observa que ha um carater pouco elaborado na concepcdo de
individuacdo em Avicena, uma concepcao problematica em muitos aspectos, mas que
ndo obstante é uma abordagem espiritualista que tem sua preferéncia. Assim, a
individuacdo da alma, mesmo que se revele tdo somente por ocasido do nascimento,
deve ser muito menos determinada pelo mundo material do que por outras disposi¢oes
alheias a matéria. Obviamente que com isSO 0 que estd em pauta aqui é a teoria
emanacionista. (MICHOT, p. 77)

Ao analisar o tema da escatologia, Michot revela o quanto a propria ideia de
formag&o de um ser humano racional em Avicena espelha um relato contido no Coréo.

A Revelacdo parece assim desempenhar um papel importante como um
elemento na recusa da visao neoplatonica da anterioridade da alma em relagcéo ao corpo,
tdo importante quanto a visao do Profeta como modelo. Assim nossa tese € de apesar da
nocdo de alma como substdncia romper com Aristoteles, e ainda que a ideia
emanacionista seja fundamental em nosso autor, 0 rompimento com a nog&o plotiniana
de anterioridade da alma em relagdo ao corpo é mais radical, em relacdo ao
Neoplatonismo, do que o que faz nosso autor em relacéo ao estagirita no que concerne a

concepcao de alma. Como Black (2008) aponta, a autopercep¢do primaria desempenha

um papel fundamental na unidade das operac6es da alma, algo que podia ser visto como
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uma lacuna em Aristételes. Nesse sentido, a mudanca em relacdo ao estagirita pode ser
vista tanto como ruptura quanto, dependendo do angulo, como complementando essa
lacuna.

Assim, vimos que Michot aproxima o texto do Cordo com algumas concepcdes
de nosso filésofo no que respeita ao nascimento do ser humano, especificamente a
relacdo alma e corpo como uma originacdo conjunta e, portanto, sob esse aspecto,
formando uma unidade. Mas, além disso, pensamos que esse ambiente cultural e
religioso é algo novo, cujas préaticas e saberes conformam uma visdo de mundo a qual

Avicena se integra e desenvolve filosoficamente.

*khkk

Com a publicagdo de Avicenna and the Aristotelian tradition Dimitri Gutas
estabeleceu novos parametros nos estudos avicenianos. A obra trouxe uma nova agenda,
contemporanea, para os trabalhos sobre o autor. Um dos méritos de Gutas foi também o
de ter mostrado o quanto ainda ha a ser feito em relacéo a pesquisa e edicdo critica de
suas obras. Um milénio apds ter vivido, Avicena € um autor em processo de descoberta
ainda.

Gutas mostra convincentemente que a tradicdo filoséfica peripatetica € o que
caracteriza de forma principal a filosofia de Avicena. Um dos objetivos alcangados
atraveés da pesquisa que empreendeu € também o de mostrar o equivoco das leituras que
tomam sua obra como se uma dimensdo mistica fosse o cerne desta, algo que seria um
sentido mais profundo, enfim, aquilo que se denomina de a filosofia oriental de
Avicena, .

Concordando com Gutas no alinhamento de nosso autor ao estagirita, nossas

observacdes aqui sdo em dois sentidos. A auséncia de um maior comentario ou estudo

81



particular sobre o experimento do Homem Suspenso e a de que ao combater as leituras
misticas ou que leem nosso autor como se fosse um mistico mais que um filésofo, Gutas
acaba por incorrer em uma sobreposi¢do do mistico e do religioso.

Ao afastar qualquer traco do mistico em nosso autor, Gutas assume uma posi¢édo
radical em que ndo s6 ndo ha uma definicdo do que é o mistico como a propria religido é
subsumida ao conceito de mistico. Ou, para ser mais exato, na medida em que nédo ha
uma definicdo conceitual precisa, ndo ha uma subsuncdo, mas, mais propriamente, uma
identificacdo preliminar do mistico e do religioso. No que diz respeito a nogdo de
mistica, um conceito permitiria distinguir diferentes tipos de mistica. Depois de reiterar
que Avicena é, por exceléncia, o filosofo da alma e que escreveu com mais frequéncia e

quantidade sobre esse tema, Gutas afirma que:

“Em tudo isso, Avicena nao faz concessdo a qualquer tipo de conhecimento que
ndo possa ser explanado a partir de sua analise racionalista e empirista das
faculdades e capacidades da alma humana. Intelecto, para Avicena, ndo tem
limitagbes. Com grande consisténcia, e também com crescente humildade
quando consciente da imensa complexidade da questdo do conhecimento, ele
dissecou o fenébmeno do conhecimento com grande atencdo a sua

irrefutabilidade filosofica e acomodacédo a realidade empirica. (GUTAS, 2006,

pp 351-372)

De fato, Avicena submete tudo a analise racional e preserva a dimensao empirica
como um bom critério para evitar erros, além obviamente de o apreco pelo concreto,
sensivel e observavel ser a principal caracteristica de um filésofo que se quer
peripatético. E é justamente pela visdo de que o intelecto ndo tem limites que Avicena
vai submeter os dados da religido a um exame racional. O final da Metafisica onde
Avicena destaca a funcdo do Profeta como legislador ndo tem nada de mistico e sim de

uma posicao refletida e racional que advoga a necessidade de uma ordem ministrada

justamente por uma figura que esteja acima de qualquer possibilidade de discussdo para

82



que seja possivel a cidade e, mais que isso, 0 bom funcionamento da cidade. Tanto é
racional essa visdo de Avicena que ela pode ser pensada como uma das principais
razdes pelas quais nosso autor o prescindiu da tarefa de desenvolver tratados sobre a
ciéncia da etica ou politica. De fato, essa € uma area do conhecimento que néo recebeu
de Avicena a devida atencéo que requereria.

ApOls essas considerages que, alias, ndo tem nada de extraordinario, antes
destacando na figura de Avicena o que € uma caracteristica geral da Falsafa, a saber,
submeter a Revelacdo a uma investigacdo racional, Gutas prossegue, agora adentrando
um territério um pouco mais problematico e oferecendo justificativas que podemos
considerar como ad hoc. Poderiamos dizer que séo afirmacdes de um filésofo do século
XX no minimo embaracado, para ndo dizer constrangido, com 0 que
contemporaneamente pode parecer-nos, caritativamente, como bizarro e, criticamente,

uma atitude irrefutavelmente irracional. Diz Gutas:

“O fato de que ele acreditou na revelacdo profética e na prognosticacdo do

futuro, como fez o resto da humanidade em seu tempo, ndo deve nem fazer dele

um mistico ou diminuir qualquer coisa da sua abordagem racional e cientifica

para a solug@o desses problemas.” (p. 372) (GUTAS, 2006, pp. 351-372)

Como individuo pertencente a cultura que surgiu e se irradiou a partir da
Revelagdo Coranica e que com sua energia e forca propulsora fez, em pouco tempo,
surgir uma nova e singular civilizagdo, Avicena acreditou — com boas raz6es e boas
evidéncias empiricas — no fato da Revelacdo. Mais do que acreditar, ele desenvolveu
racionalmente a mesma. No Livro da Alma o grau maximo do intelecto é o intelecto
santo que tem na figura do Profeta sua figuragdo. E, como falamos, o ultimo livro da

Metafisica discorre sobre a funcdo do Profeta enquanto Legislador e fundamento da

cidade.
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Isso certamente no fez de Avicena um mistico®’, como d&o prova justamente a
perspectiva que toma esses dados para utiliza-los em uma explanacéo racional conforme
as duas obras citadas acima. A afirmacdo revela antes a desconsideracdo de Gutas pelo
que € o religioso e o fato religioso do Cordo como realidade cultural.

De fato o mistico ndo € essencial ao fato da religido, no que diz respeito a esta
como uma linguagem que deve se dirigir a todos os homens.. Ndo s6 Avicena
compreendeu o fato religioso de maneira muito mais completa do que Gutas, quanto
este também — no seu esforco de combater a apropriacdo de Avicena por uma leitura
que faz dele um mistico sobretudo — ndo se mostrou sensivel a percepcdo de que todos
os muculmanos, em qualquer tempo, acreditam na Revelacdo e que Maomé é seu
Profeta. Ou ndo s&o mugulmanos. Assim, Avicena compreende a religido como um
discurso que deve se dirigir a toda a humanidade, dai o uso de simbolos, uma vez que
boa parte dos homens ou ndo tem capacidade intelectual ou interesse ou ambos em
verificar as verdades atras dos simbolos. Por outro lado, consideracdes que Avicena faz
em Isharat, por exemplo sobre o arif, aquele que sabe, denotam se ndo uma capacidade
mistica, pelo menos uma sensibilidade para o mistico e a realidade deste. Enfim,
distinguir essas diferengas e no minimo a sensibilidade de Avicena em percebé-las seria
mais vantajoso para a propria defesa da tese de Gutas, que me parece
incontestavelmente afirmada pela prdpria obra de nosso autor. A0 mesmo tempo essa
obra é cheia de modulagdes. A maior dela é a propria e original filosofia de Avicena que
faz um arranjo singular e inédito de elementos neoplatonicos e peripatéticos.

A posicdo que Gutas assume parece ser nutrida pelo paradigma contemporaneo

em que racionalidade e religido s@o opostas e antagonicas. O que nédo foi o caso do Isla

3 Ao mesmo tempo ¢é dificil — contra a tese de Gutas — n&o ver no Avicena que discorre sobre as
estacOes dos conhecedores no Isharat a presenca de um elemento mistico. Mas o importante é
ver que se h& o mistico este estd subordinado ao filésofo, & abordagem racional.
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em que Avicena viveu, onde nem a razdo era sindbnimo de célculo e instrumentalidade,
nem a religido era tomada como algo subjetivo, do ambito da experiéncia individual, e
consistindo em crencas nao verificaveis. A visdo de mundo contemporanea ao século
XX torna dificil compreender a singularidade e magnificéncia do mundo islamico tal
como Avicena o conheceu. Se 0 tema da alma é em si mesmo um assunto que fala de
algo sutil, principalmente quando comparado a densidade e concretude do corpo €
preciso ter presente a singularidade da comunidade, a Ummah, que se constituiu a partir
da presenca do Profeta e da Revelacdo e que estabeleceu uma experiéncia rara e,
acreditamos, Unica na historia da humanidade.

De outra parte, Gutas, ao falar do método de Avicena e da questdo do silogismo,
afirma que Avicena tinha o costume, quando encontrava dificuldades em descobrir o
termo médio de um silogismo, de ir a Mesquita e rezar, pois acreditava que através
desta pratica iria se descortinar o termo médio. A énfase que Gutas da a esse fato,
veridico, transforma Avicena no menos valorizado tipo de crente, aquele que reza tendo
em vista a obtencdo de algo. Se esse tipo de oragdo se justifica, & preciso observar que
no Isld como nas outras religiGes a oragdo é antes de tudo um gesto de louvor e gléria a
Deus. Assim, apesar de Avicena descrever essas diferentes posturas no Isharat, Gutas
ndo hesita em colocar Avicena no escaldo mais baixo na oragdo. Isso é incoerente. Ou
Avicena pratica a oracao de louvor, como um arif (e, assim, pratica também a oracédo de
pedido), ou ele néo pratica a oracao.

A posicéo de Gutas, assim, por um lado subvaloriza o religioso como fenémeno
cultural em Avicena e as determinagcfes em sua filosofia que séo advindas deste campo,
como a visdo do Profeta para o funcionamento da cidade.

Em relacdo ao experimento do Homem Suspenso € digno de nota que pelo

menos em Avicenna and the Aristotelian tradition Gutas ndo se detenha em uma analise
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e estudo do mesmo. Nossa tese nesse ponto € que o0 experimento poderia ser usado
como um exemplo a mais, e importante, mostrando o alinhamento de nosso autor com o
peripatetismo. E justamente em um ponto capital em que o resultado do experimento
rompe com a visdo de alma de Aristoteles. Se essa € a conclusdo a que se chega, ou
deve-se chegar, com o experimento, ndo obstante, enquanto forma deve ser ressaltado
que Avicena propde com o experimento algo da ordem justamente da experimentacao.
Em termos formais, Avicena acredita, com o experimento, que é possivel chegar a uma
evidéncia da alma como substancia em si que possa ser verificada por todo aquele que
realiza 0 mesmo.

O que procuramos apontar aqui € que a exuberancia da Ummah — mesmo
considerando todas as dificuldades e percalgos que Avicena teve que enfrentar — como
espelho concreto, realidade da manifestacdo do Profeta e a Revelagdo devem ser
considerados como contexto cultural e religioso e que devem ter exercido papel
fundamental na visdo do Profeta como Legislador e a0 mesmo tempo emblema de

Homem Perfeito e, portanto, assim, expressao de unidade.

*kkk

Janssens critica a abordagem de Gutas no que diz respeito a relacdo de nosso
autor com a religido. Antes de nos atermos a esse ponto, é necessario verificar a posi¢do
de Janssens. Ao final de um artigo que tem por tema e titulo justamente a interrogagéo
sobre haver ou ndo uma filosofia religiosa em Avicena, Janssens afirma que:

Assim, podemos concluir que Avicena defendeu um projeto “religioso” de

filosofia”? A resposta s6 pode ser positiva na medida em que reconhece os

limites explicitos a este projeto. A filosofia ndo torna em nenhum momento a

Revelacdo Coranica superflua, mas ela reconhece sua insuficiéncia em relacéo a
ela.(JANSSENS, 2006, “Ibn Sina: um projet ‘religieux’ de philosophie” pp 870)
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Jules Janssens adota uma posi¢do que valoriza a religido e, especificamente, o
fato do Cordo ser o fundamento cultural determinante da sociedade de Avicena.
Janssens parece estar mais atento a essa particularidade de que os filésofos da Falsafa
trabalham o legado grego dentro de um ambiente (0 do mundo cultural trazido pela

Revelaco) que introduz elementos absolutamente novos em relagdo ao passado grego.®

No artigo “Ibn Sina’s ideas of ultimate realities: Neoplatonism and the Qur’an as
problem-solving paradigms in the Avicennian system”, Janssens diz que para explicar
as atividades superiores dos seres vivos, Ibn Sina acredita que a alma tem que ser

inteiramente imaterial e consequentemente uma substancia independente do corpo.

Mas afirmar essa ideia filosoficamente ndo é necessariamente fazer uma
filosofia da religido. Ao mesmo tempo é o que talvez tenha permitido, no sentido de
fornecer um novo horizonte para o pensamento, que Avicena mantendo uma teoria
emanatista, rompa ao mesmo tempo com a visao plotiniana da anterioridade da alma.
Relacionadas desde a origem conjunta temporalmente, a evolucdo da alma dependera de
uma boa relacdo com o corpo especifico e particular com o qual tem sua vida nesse
mundo sublunar. Janssens prossegue seu texto e diz: “esta independéncia nao elimina,
no entanto, sua coexisténcia com o corpo.”. (JANSSENS, 2006, “Ibn Sina’s ideas of

ultimate realities, pp. 256)

Avicena, de forma singular, faz com que corpo e alma simultanea e
conjuntamente enaltecidos, dentro de um padréo hierarquico e de subordinagdo. O corpo
sera enfatizado por si e também através da alma, pois € essa alma que precisa de um
corpo para se realizar justo ao ponto de ndo precisar mais dele, corpo. Nao ha aqui a
ideia do corpo como prisdo da alma. Ora, nossa tese é que é justamente o ambiente
criado pelo Cordo que propicia esse novo horizonte. A civilizacdo muculmana valoriza

a vida sensivel.

Depois de afirmar que para explicar as atividades superiores da alma, esta tem
que ser imaterial e, consequentemente, uma substancia independente do corpo, Janssens
afirma que:

“Esta independéncia ndo elimina, entretanto, sua coexisténcia com o corpo. De fato,
cada alma é criada junto com um determinado corpo. Isso ndo deve ser compreendido

% Algo a que Janssens esta atento na medida em que n&o subordina o campo da religi&o ao da
filosofia.
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como se um corpo organizado existe e entdo a alma vem e entra nele (Rahman, 1952, p.
5). A correta versdo ¢: ‘a alma j4 foi originada, e contingencialmente ocorre que um
corpo existe junto com ela e ¢é ligado a ela (Shifa’, K. al-Nafs, V, 4, p. 233, 1. 10-11). A
prioridade essencial estd sempre do lado da alma. E inconcebivel que uma entidade
superior tivesse sua causa em uma inferior e portanto potencialmente um ser mais fraco
(uma ideia que embora ja presente em Aristdteles, mas que recebe um acento particular
no neoplatonismo, especialmente em suas cosmogonias emanacionistas). O corpo nao
tem poder em absoluto sobre a alma. Ele ¢ ‘reino e instrumento’ da alma (Shifa’, K. al-
Nafas, V,3, p. 225, 1.1). como tal, ele possui um significado positivo, e mais ainda, ele é
indispensavel com respeito a sua individualizagdo (como, de outro modo, 0 corpo
necessita da alma para vir a ser.)” (Janssens, 2006, “Ibn Sina’s ideas of ultimate
realities, p 256)

Janssens mostra na sequéncia que alma e corpo assistem-se um ao outro em seu
mutuo desenvolvimento. A alma contribui para o equilibrio daquele, e assegura suas
funcdes de crescimento e sobrevivéncia. E o corpo permite a alma compreender os
universais, fazendo possivel a sensacdo das formas sensiveis, através das quais a alma

pode por abstragdo chegar as formas universais.” (Janssens, id, 1bid, p. 256).

Um ponto particularmente singular em Avicena € essa assimetria de destinos, ou
ontoldgica, entre corpo e alma (um vai perecer, outro tem a vida eterna) e sua unidade
temporal (cujo limite é o perecimento do corpo. Momento a partir do qual o corpo nao
existe mais e, a0 mesmo tempo, ndo faz mais sentido falar em temporalidade, uma vez
que a alma deixa de estar condicionada ao corpo.) E curiosa consequéncia: o corpo, 0
tempo do corpo, de certa forma é o responsavel pela qualidade, boa ou m4, da
eternidade a ser desfrutada pela alma. O detalhe fundamental é que é o corpo,
especificamente o periodo de vida no mundo sublunar, de certa forma, que vai

determinar o destino da alma.

E entdo, essa questdo tem vinculacdo pratica com o lugar em que aparece o
experimento do Homem Suspenso, ao inicio do Livro da alma. Constatar a alma, se
permite fundar a ciéncia da psicologia, revela também uma dimensdo préatica, deve

servir ao praticante como um aviso, um lembrete, como diz o proprio texto.

Parece-nos que esse é um ponto que nédo é devidamente dimensionado quando se
estuda 0 Homem Suspenso. O experimento visa fornecer uma prova vivida de algo que
ndo tem apenas uma consequéncia tedrica — demonstrar a existéncia da alma — mas
pratica, assegurar ao seu realizador uma experiéncia concreta, que como tal, fornece

uma vivéncia incontornavel da realidade da alma e, uma vez feito isso, assegura seu
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portador de se precaver de um eventual dominio do corpo sobre a alma. Janssens cita no
parégrafo seguinte justamente a experiéncia do Homem Suspenso. Mas apenas para
reafirmar de que o homem é sua alma. Sem entrar em maiores detalhes, que ndo € o

objetivo seu aqui.

“O homem € sua alma. O corpo é somente um vestido, ininterruptamente
aderindo a ele durante seu tempo de vida, mas em nenhum modo parte de seu
ego real. Para conhecer seu proprio ser, 0 homem ndo necessita a intervengéo ou
mediacéo do seu corpo, nem de qualquer sensacdo material. Mesmo criado no ar
Ou no espaco vazio e ndo tendo nenhuma sensacdo ou percepcdo sensivel em
absoluto, 0 homem ainda assim iria conhecer seu proprio ser. Esta profunda
convic¢ao de Ibn Sina, como expressa em seus famoso argumento do ‘Homem

Suspenso’ esta destacando a derradeira natureza espiritual do homem.”
(Junssens, 1987, p. 256)

O corpo esta “ininterruptamente aderindo a ele durante o seu tempo de vida”.
Em nossa visdo, um dos objetivos de Avicena com o experimento é que 0 homem possa
ter a possibilidade, encarnado, de perceber que o corpo é uma veste. Quando nos
interrogamos sobre que tipo de inteligéncia Avicena fala ao introduzir a experiéncia,
acho que a resposta esta aqui: um tipo de inteligéncia capaz de chegar a essa percepcao
que é contraintuitiva. E como se o experimento nos demandasse que tivéssemos ou
tenhamos plena e total consciéncia de uma dimensdo ambigua que somos ou na qual
vivemos. Uma ambivaléncia constitucional enquanto seres surgidos a partir do mundo
sublunar e com uma dimensdo que € espiritual e destinada a se tornar Unica e
exclusivamente espiritual. Mas de inicio espirito e matéria estdo amalgamados em uma
unidade, que ndo é confusa, sendo ambigua. Como entre Avicena e nosso tempo se
desenvolve uma visdo de mundo que prioriza a abstracdo, pegamos o experimento, seu
resultado e a partir dai o pensamos. Nossa postura abstrata cria um impedimento a

enxergar os detalhes do mesmo de que dependem a compreensdo do mesmo..

No relato do Corédo o homem é corpo e alma e ndo um corpo mais uma alma,
como algo no interior, como uma carta no interior de um envelope. Nao se pode nem
dizer que estdio amalgamados e sim que formam uma unidade. (E interessante especular
aqui sobre o fato de que Avicena procura seguir essa ideia quanto a originacdo de alma
e corpo. Em relacdo a questdo de destinacdo ou fim, ao mesmo tempo em que €

praticamente impossivel pensar nos conceitos escatologicos em Avicena sem ter por
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referéncia o Coré&o, por outro lado, resolutamente Avicena refuta a ideia de ressurrei¢cdo

do corpo.)

Esse homem corre o risco se ser inteiramente envolvido pelo reino terreno.
Sujeito a geracdo e corrupgdo, ele pode se expor ao risco de corrupcdo total e
irremediavel, se o corpo ndo permite a alma realizar seu trabalho de apreensdo das
formas inteligiveis, 0 que exige antes que a alma de fato governe o corpo. Esse é um
dos sentidos do experimento: proporcionar a esse homem inteligente um meio de
perceber, (mais uma vez, 0 recurso a experiéncia, ao concreto) seu eu. E desse ponto de
vista também, Avicena esta sendo fiel a sua visdo de que € um absurdo a ideia

neoplaténica de que a alma é anterior ao corpo.

“Se segue, portanto, que o homem enquanto um ser corporal necessita a
intervencdo do Intelecto Agente. A fortiori, por causa da natureza espiritual da
alma, seu ser descende dele. O homem, portanto, ndo apenas ultrapassa todas as
outras criaturas, mas ele se assemelha, de algum modo, ao Intelecto Agente
mesmo.” (Id, ibidem, p. 257)

*hkk

Shihab al-Din Suhrawardi é considerado o fundador da filosofia iluminativa, que
se desenvolve exatamente a partir do que Avicena atinge como resultado no
experimento do Homem Suspenso, tomado entdo como base. Se em Avicena a
apercepcdo primaria que a alma tem de si mesma como sua propriedade fundamental é
considerada estritamente no ambito de permitir constatar a mesma como identidade
fundamental da pessoa, em Suhrawardi é transformada na base de uma epistemologia
que descreve o mundo e 0 conhecimento como uma gradacao de luz.

Uma critica que é feita a Avicena (Sebti, 2000, por exemplo) é a de nédo ter
explorado todas as consequéncias da sua teoria. Nao partilhamos a critica. Avicena
parece ter tido a intencdo pontual de mostrar a existéncia da alma como independente

em relagéo ao corpo, sua substancialidade.
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Lembremos que Sohrawardi vai ser classificado como um platénico da Pérsia.
Mais do que mostrar pontos de semelhanca entre a apercepcdo de si em Avicena e
Suhrawardi nossa intencdo € mostrar claramente em que eles diferem. Para isso a
seguinte reflexdo de Jambet nos abre um caminho de esclarecimento:

A proposito da filosofia iluminativa de Suhrawardi, em seu livro A logica dos
Orientais, ao abordar a questdo do sentido e exegese do singular, Christian Jambet nos
fornece com excepcional clareza as caracteristicas dessa filosofia. Diz ele que:

“A filosofia ‘oriental” de Suhrawardi e de seus sucessores, os Ishragiyun, é uma

doutrina centrada sobre o tema maior da interpretacéo, do ta 'wil: é uma filosofia

do simbolo no qual toda coisa, todo existente, perdendo sua aparéncia,

transmuta-se em aparicdo, em manifestacdo. Toda coisa é simbolo ndo porque o

que esta escondido seria como um outro mundo atras do mundo, mas porque este

mundo j& estd dividido, ele é a manifestagdo dessa profundidade que os

universos sucessivos da natureza, da alma e do intelecto hierarquizam. E a

interpretacdo do mundo como um universo de simbolos que permite desvelar luz

e obscuridade, opressdo e entrega, aqui onde nossos olhos ndo veem sendo a

rasa, a homogénea, a indiferente natureza das coisas. A interpretacéo €, gracas a

ela mesma, elevacdo, anagoge, isto €, evasdo. Ela é conhecimento do Outro

como as feicdes multiplas que se oferecem ao desejo.” (JAMBET, 2006,pp. 102)

Ja nosso filésofo, pode-se dizer, estava interessado (também) nessa “rasa,
homogénea e indiferente natureza das coisas”. Se ndo estivesse, como poderiamos
compatibilizar isto com a nocdo de que a lei revelada pelo Profeta é necesséria para a
existéncia da sociedade humana e para a prépria sobrevivéncia do homem? Em sua
metafisica, Avicena desenvolve uma filosofia politica que é baseada nessa percepc¢édo do
Profeta e sua lei como fundamento. Como o Profeta é a manifestacdo maior e
exponencial do grau do Intelecto Santo e, portanto, aquele que goza de maior
proximidade e intimidade com o Intelecto Agente, isso serve tanto para reiterar o
modelo de conhecimento de Avicena em que a alma apreende 0s universais, quanto,
sobretudo, para mostrar que Avicena alicerca a ordem social e a justica na presenca

deste como Legislador.
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E com isso podemos avancar a ideia — topologica — de dois limites, um inferior,
outro superior, para o0 experimento do Homem Suspenso. O limite inferior é dado por
essa funcdo politica e legisladora do Profeta, o que quer dizer na pratica que o
experimento ndo é para todos. Para todos, para a cidade de forma geral, existe a Lei e 0
Profeta e ¢é através daquela e deste que recebem a nocdo de alma. De acordo com o
unico critério que Avicena expde nas poucas linhas em que descreve as condi¢cfes para
0 experimento, ele € destinado a pessoas que tem a inteligéncia de ver, buscar, procurar
a verdade por si mesmas. Para estas, portanto, um experimento para constatar a propria
alma.

O limite superior é dado por o experimento limitar-se a constatar a existéncia da
alma. A realizacdo da alma, a partir do qual ela se conhece plenamente, € dado pela
funcdo de apreender os universais junto ao Intelecto Agente. O experimento é para
constatar a alma. Ele ndo oferece a possibilidade de saber o que é a alma.

Mas, sobretudo, o aspecto fundamental € a de que o Islda é uma realidade
manifestada na e através da comunidade, da Ummah, que faz com que, como aponta
Karen Armstrong (2001, p. 45) a justica social seja a virtude fundamental. A nocgéo de
unidade € um vetor que perpassa a comunidade, portanto, como realidade manifestada e
em desenvolvimento, o Profeta como Legislador e modelo de homem e que encontra no
Homem Suspenso uma perspectiva filosofica que reafirme essa unidade e o valor dela
no que diz respeito ao homem e, especificamente, a sua alma como centro.

Uma mesma nogao que rege essas instancias e que € central no Isla é a nogéo de
tawhid, que basicamente significa fazer as coisas um, ver a unidade, e no aspecto
religioso, afirmar que Deus é um. Parece-nos que a ideia de tawhid expressa no Profeta

como emblema do homem perfeito e da comunidade como busca e realizacdo dessa
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unidade sdo elementos fundamentais que ajudam a pensar na propria concepgdo que o
Homem Suspenso apresenta. Como afirma Chittick:

“Se os filosofos analisaram as almas de plantas, animais, humanos e mesmo
anjos, e se eles descreveram todas as possibilidades do desenvolvimento em termos
éticos e sociais, seu propdsito era o de integrar tudo na grande e hierarquica visdo do
tawhid. Era auto-evidente a eles que o intelecto em nds — a inteligente e inteligivel luz
da alma — é a mais alta e mais compreensiva dimensdo da substancia humana. O

intelecto somente pode ver, compreender, verificar e realizar. (...) O intelecto apenas é
capaz de apreender e realizar o propésito da vida humana e de toda a vida.”

(CHITTICK, 2007, pp. 125.)

Entendemos que esse conjunto de reflexdes permite mostrar que o experimento
do Homem Suspenso no Livro da Alma é o lugar de um equilibrio entre diferentes
linhas de pensamento que atravessam a filosofia de Avicena. Um equilibrio que é o
resultado da melhor equalizacdo que Avicena alcancou trabalhando com a filosofia
peripatética, o neoplatonismo e a os dados da Revelacdo, entendidos sobretudo nédo
como uma doutrina, mas como um conjunto de praticas de vida que estabelecem uma
visdo de mundo.

Pensamos que Avicena desenvolveu uma filosofia original (o que implica
também dizer que ha um trabalho de sintese entre as duas filosofias principais que o
influenciam, mas que s6 isso ndo é suficiente.) Avicena se torna um novo mestre, como
Gutas registra, na evolucdo da sua obra, momento em que as referéncias ao
peripatetismo diminuem porque Avicena tem plena consciéncia de que atingiu um
patamar de mestria. Pensamos que esse trabalho com duas filosofias ndo se da apenas
em um nivel de questionamento intelectual, mas que este Gltimo se alimenta do Isl&, ndo
apenas enquanto ideia, mas como realidade concreta, que impulsiona, nosso filésofo.

Nossa ideia em conclusdo € pensar 0 experimento também em relacdo ao que
Avicena registra como a fungdo do Profeta enquanto Legislador para a cidade. O
experimento no plano tedrico realiza a definicdo da alma como primeiro principio para a
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ciéncia da psicologia. No plano pratico, permite aquele que faz o experimento ter a

percepcao, constatacao existencial da realidade da sua alma e que essa deve regé-lo.
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Capitulo 4

O experimento do Homem Suspenso ou “A alma ndo ¢
alguma coisa que vocé tem. E 0 que vocé é!”

4.1. — Introducdo:

O experimento do Homem Suspenso € a prova que Avicena oferece da
existéncia da alma como imaterial e independente do corpo. Com 0 experimento
Avicena est4d nos mostrando — a cada um que faz o experimento — que “A alma ndo é
alguma coisa que vocé tem. E o que vocé é!”. Dito de outro modo, com o experimento,
cada um pode chegar a conclusao e afirmar algo do tipo “a alma ndo ¢ alguma coisa que

eu tenho, ¢, antes, aquilo que eu sou.”%

% E aquilo que Lizzini, de outra maneira, nos diz quando, a propésito da dificuldade de definir a
alma e seu estatuto epistemol6gico, afirma que a solugdo deve ser buscada “na nogdo de
hierarquizagdo que tem seu sentido verdadeiro nas no¢des metafisicas de emanacéo e retorno: a
alma procede a partir da via celeste intelectual até aquela das plantas ou entdo, ao inverso, ela
retorna, a partir da vida das plantas até as almas intelectuais celestes. Se compreende assim, ndo
somente como resolver a dificuldade logica de uma definicdo de alma que sobre o plano
linguistico se traduz na nogdo de homonimia (istirak al-ism), mas também como garantir a
hierarquia das disciplinas: a fisica, que concerne a matéria e a0 movimento, ndo se interessa a
substancialidade da alma sendo para a demonstrar e com a finalidade de confiar o resultado de
sua demonstragdo & disciplina que lhe é superior: o famoso argumento do homem velado ou
voador é, entdo, nesse sentido uma indicacdo (isara) do fato de que é a uma ciéncia superior, a
metafisica, que o estudo dos estados da substancia da alma enquanto substancia separada deve
ser entregue.” (LIZZINI, 2010, pp. 236-237) E de notar que Lizzini se refere ao argumento por
denominagdes equivocadas, principalmente a de ‘homem velado’. Ao mesmo tempo, ela é
extremamente arguta ao observar essa duplo contexto em que a alma humana se encontra. Nossa
andlise, que se apoia na dela, se detém em observar que os textos dos argumentos em L.A 1,1 e
V.7 trazem observacGes sobre um sentido pratico de observar o que Avicena esta a nos dizer,
além do plano tedrico, referente as duas ciéncias e ao estatuto epistemoldgico da questdo. Sem
isso, ficaria dificil entender a razdo das recomendacdes de Avicena. Por exemplo, a comparacao
entre vestes e membros do corpo.
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Ao mesmo tempo em que faz isso, Avicena, obviamente, ndo estd negando o
corpo. Pelo contrério, tanto o experimento parte da realidade do corpo, quanto a
argumentacdo inteira da se¢do 1 do capitulo 1 do Livro da Alma parte da constatacdo da
presenca da alma no mundo observado em corpos que manifestam propriedades que 0s
diferenciam dos objetos inanimados.

De acordo com o que Avicena nos mostra através do HS, a alma é nossa mais
central, interior e fundamental identidade, pois constitutiva dela é esta autoconsciéncia
primaria a que o HS como experimento alcangou. Uma identidade que esta sempre
presente, pois ela é essencial a propria alma, sua propriedade mais intrinseca, no sentido
de que nada pode ser uma alma humana se ndo possuir esta autoconsciéncia primordial
de si propria.

A prova que Avicena nos da da alma humana e sua separacdo do corpo é um
argumento baseado no autoconhecimento. Uma experiéncia direta e intuitiva. Pode-se
dizer que essa experiéncia é o préprio autoconhecimento. O HS €, digamos, a resposta
de Avicena a um problema fundamental da filosofia, o de dar uma prova da existéncia
de algo ndo material, algo que habitualmente é denominado de alma.

Nosso autor sustenta com o HS que a alma humana é uma substancia espiritual,
imaterial, capaz de existir de forma autdnoma, independente do corpo. A alma humana
conhece-se a si mesma — essa € a possibilidade focalizada pelo HS — por presenca,
aquilo que aqui denominamos de autoconsciéncia primordial.

Nesse capitulo faremos uma comparagdo entre o Homem Suspenso (HS) no
Livro da Alma e a demonstracdo do Principio de Nao Contradi¢cdo (PNC) que Avicena
estabelece ao final do Capitulo 8 do Livro Um da Metafisica. Em ambos os casos,
estamos lidando com a questéo de discernir e estabelecer um primeiro principio para as

respectivas ciéncias da psicologia e da metafisica.
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Feito isso, exploraremos os argumentos centrais do HS, a saber, aqueles trés
momentos consecutivos na descricdo do experimento propriamente dito e que sdo, na
ordem: imaginar, refletir e afirmar.

Esse exame é feito dentro do seguinte contexto. 1) O de que uma vez que, COMo
lembra Deborah Black, consciéncia ndo € a mesma coisa que autoconsciéncia primaria,
ocorre de muitas vezes, sendo na maior parte do tempo, ndo estarmos conscientes de
nosso proprio eu, se o0 eu € identificado a essa autoconsciéncia primaria. E ponto 2 (que
aprofunda o 1), o de que, como chamou atencdo Olga Lizzini, com 0 experimento
parece que Avicena denuncia um duplo engano da percepcao. Nossa percepcao comum
nos mostra o corpo como sendo parte de nds, quando, de acordo com Avicena, ele ndo é
mais do que uma veste. Com o0 experimento e a exclusédo do corpo, se chega a um
resultado também de algum modo ilusério, uma vez que o corpo faz parte da vida do
homem e é essencial para sua realizagdo. Como ressalta Lizzini, para “chegar a
perceber-se como ‘alma separada’ ¢ necessario infligir-se em uma situacdo que néo
corresponde a realidade da vida humana, mas que exibe apenas condi¢fes ideais ou
potenciais”.

E no interior desse quadro tedrico conforme as referéncias a essas autoras que
faremos nossa analise. A questdo que surge € saber qual é o sentido de Avicena falar na
possibilidade de esquecer ao final do HS e de efetuar uma corregéo de rota (literalmente
bater com um bast&o) e destacar uma ambivaléncia, presente no contexto mais amplo do
HS em relacdo ao quadro de fundo da realizacdo humana. Pois ao mesmo tempo em que
nosso autor afirma que o homem € sua alma, é a presenca dela encarnada que permite a
individuagdo dessa mesma alma. Mais ainda, a alma é destinada em Avicena a um
porvir, a um novo horizonte apos a morte do corpo, mas esse futuro depende de sua

relagdo com esse corpo. Lembrar que o homem é sua alma, paradoxal que possa parecer
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inicialmente, € algo fundamental para a boa administracdo do corpo e este ultimo é
fundamental para o futuro da alma, em uma relacdo de interdependéncia temporaria
(cujo limite é justamente o fim do corpo) que pode ser um indice a atenuar uma

classificacdo primaria de Avicena como um dualista pura e simplesmente.

4.2 — A prova da alma como principio (0 HS) e a prova do

principio de ndo contradicdo no Livro da Metafisica:

Facamos um paralelo entre 0 Homem Suspenso (HS) no Livro da Alma e a
demonstracdo do Principio de Nao Contradi¢do (PNC) que Avicena estabelece ao final
do Capitulo 8 do Livro Um da Metafisica. Em ambos os casos, estamos lidando com a
questdo de discernir e estabelecer um primeiro principio para as respectivas ciéncias da
psicologia e da metafisica.

Além da questdo, que é o essencial, a saber, estabelecer os primeiros principios
de cada ciéncia, ha um aspecto curioso que, para além da mera coincidéncia, merece ser
examinado no sentido de verificar as semelhangas e diferencas entre os dois casos.
Trata-se das recomendacdes finais no texto do experimento do Homem Suspenso (HS)
no Livro da Alma e as prescricdes no que concerne ao PNC diante do caso de alguém
que, com um carater inflexivel e de maneira incontornavel, se nega a aceita-lo como
evidente. Em ambos o0s casos, Avicena recomenda que se bata com um bastdo no
sujeito.

A acdo recomendada, bater com um bastdo, aproxima os dois casos sob este

ponto de vista tambeém. A questdo é examinar se as motivacdes para a acdo sdo as
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mesmas e, se estabelecido o paralelo, analisar com atencéo e verificar o alcance do
mesmao.

Vejamos o que dizem os textos.*’ Eis o que Avicena recomenda, na Metafisica,
para 0 sujeito que insiste em ndo consentir na veracidade do principio de nao

contradicdo. Diz ele:

"Similarmente, torna-se claro para ele que ambas ndo podem,
simultaneamente, ser removidas e negadas. Pois, se ambas juntas sdo falsas no
que diz respeito a uma coisa, entdo essa coisa seria, por exemplo, ser "néo
homem" e também "ndo ndo homem”. Por isso, a coisa que € "ndao homem" e sua
negacdo (que é "ndo ndo homem") teriam sido combinadas. Foi indicado a
falsidade disto. Essas coisas e seus semelhantes estdo entre as coisas que nédo
necessitam de nossa elaboracdo. Ao resolver a dificuldade [que surge] da
[existéncia] de silogismos contrarios [encontrados pelo] perplexo, somos
capazes de guia-lo.

"Quanto ao obstinado, ele deve ser submetido a conflagracdo do fogo, ja
que "fogo" e "ndo fogo "sdo um. A dor deve ser infligida a ele por meio de
batidas, uma vez que "dor" e "ndo dor" sdo um. E a ele deve ser negada comida e
bebida, j& que comer e beber e a abstencdo de ambos sdo uma [e a mesma]
[coisa]. "(IBN SINA, 2005, pp 42-43) (grifos meus.)

O texto final do HS nos diz que:

Por essa razdo, desperto (acordado) tem o caminho (método) de velar
(aplicar-se) para saber que ser [proprio] da alma é diverso que ser [proprio] do
corpo; e ainda mais, ndo tem necessidade do corpo para que conheca a alma e a
compreenda; mas se ele for tolo, tem a necessidade de ser convertido ao [bom]
caminho. (grifos meus)

Observe-se, em relacdo a frase grifada no texto do HS, que Attie Filho lembra
que a traducdo literal do 4rabe nos diria “seria necessario bater nele com uma
bengala”.**

Colocados lado a lado os dois textos, confirmamos que ha uma mesma medida

recomendada por Avicena, a de bater com um bast&o. E somos levados a estabelecer um

0 \er texto do HS & pag 20-21.
L Cf. Attie Filho (2004), ff 21.
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segundo paralelo pelo fato de, no que diz respeito a logica, Avicena nos dizer que essas
questdes ndo precisam de elaboracdo, elas sdo evidentes. Como ele diz no texto, "torna-
se claro para ele que ambas ndo podem, simultaneamente, ser removidas e negadas.
Pois, se ambas juntas sao falsas no que diz respeito a uma coisa, entdo essa coisa seria,
por exemplo, ser "ndo homem™ e também "ndo ndo homem”. No caso do HS, estamos
lidando também com uma evidéncia, no sentido de que, como experimento, a questao é
toda focalizada no fato de que de modo performativo trata-se de oferecer ao sujeito um
meio para que ele constate a propria alma.

Embora se referindo a outra passagem na Metafisica, Hashaoui em seminal
artigo que elaborou sobre o HS, tratando da consciéncia de si, estabelece um aporte
preciso para a nossa comparacao. Diz ele, ao levantar a questdo do estatuto discursivo
do texto do HS que:

“Uma indica¢do nos ¢ fornecida por Avicena assim que ele caracteriza no
nosso texto a maneira de estabelecer a existéncia da alma como um
procedimento visando a ‘despertar a aten¢do e a suscitar uma rememoragao’:
‘ala sabil al-tanbih wa al-tadkir. Estas duas foérmulas nos reenviam
imediatamente a um texto célebre da Metafisica da Shifa’. O capitulo 5 do livro I
desse tratado diz com efeito a mesma coisa a proposito destas nogdes cuja
significagdo “se imprime de uma impressdo primeira na alma”, estas nogdes
sendo o existente (al-mawgud), a coisa (al-say), o necessario (al-daruni), 0 um
(al-wahid). Estas nocdes primitivas, primitivas na minha representacdo, nao

podem realmente ser definidas; ndo podemos a propdsito delas sendo despertar a
atencdo. (HASNAOUI, 1997, p. 285)

Hasnaoui explica as duas passagens como concernindo a exemplos de
ensinamentos ndo-dianoéticos de Avicena, ambos aqui caracterizados como casos de
tanbih, despertar a atencdo. E sem duvida, ele esta correto nessa caracterizacéo. O que,
portanto, marca, mais uma das semelhancas entre os dois casos.

Essas observacGes nos permitem chegar ao ndcleo da questdo. Como diz
Hasnaoui, as no¢Oes primitivas se imprimem na alma como uma primeira impressao.
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Sdo, portanto, evidentes. De forma correlata, como Avicena mostra, o principio de nédo-
contradicdo também se apresenta a nossa representacdo como algo evidente. No caso do
HS ele é feito de forma que o sujeito da experiéncia tenha a constatacdo da sua alma, ou

seja, que esta seja evidente a ele, sob 0 modo do experimento.

4.2.1 — Uma comparacao dos dois casos:

Sabemos que Aristoteles prescrevia aquele que teimava em ndo aceitar o
principio da ndo-contradicdo (PNC) que se conformasse ao estatuto de um vegetal
(consequéncia ldgica e, sobretudo, pragmatica para alguém que, recusando aceder a
evidencia do principio, se exclui do &mbito do didlogo, da comunidade de falantes).
Avicena é mais enérgico e contundente. De forma progressiva, ele prescreve que ao
sujeito refratério seja feita a ameaca de Ihe ser ateado fogo, infligida a dor através de
golpes de bastdo e, por fim, lhe seja negada comida e agua. Negar o principio €, na
pratica, ndo ver diferencas entre essas coisas. Diante de uma posi¢do insustentavel, e
que o sujeito inflexivel simula ser sustentavel, tomemos medidas enérgicas. Excetuando
pessoas com algum impedimento particular, normalmente envolvendo alguma anomalia
na salde mental, todas as outras podem e devem ser capazes de reconhecer tal principio.

Ao final do HS, Avicena recomenda também que sejam dados golpes de bastdo
em quem se desviar do caminho apdés ter feito o experimento e constatado a propria
alma.

Vamos partir do ponto de vista de que no primeiro caso o sujeito age por ma-fé e

que, no segundo, ndo se trata disso. Antes, de um sujeito que esta imbuido de boa
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vontade ou boa fé.*

Vamos considerar, a partir de tudo que Avicena expoe,
principalmente ao final do HS, que o sujeito apesar da sua boa-fé esta sob o risco de cair
na situacdo de esquecer-se do que foi objeto do HS, a constatacdo da préopria alma.

Vamos tomar como referéncia o principio da ndo contradigéo e ver se € possivel
estabelecer paralelos entre cada um dos passos no argumento nos dois casos. Para
efeitos de analise, vamos considerar trés momentos: 1) é mostrado o PNC e o sujeito o
aceita, como evidente; 2) € mostrado o PNC e o0 sujeito pede uma prova, ao que 0
interlocutor demanda que o sujeito fale alguma coisa. Uma vez feito isso, ele acede a
prova; e 3) o sujeito inflexivel que ndo aceita 0 PNC e que é ameacado de receber as
bastonadas, o fogo e a privacdo de comida e agua. (Observemos que esses passos nao
sdo sucessivos. Embora um caso 2 possa eventualmente seguir-se ao passo 1, ele ndo é
necessario. E sobretudo o caso 3, ele ndo tem qualquer relacéo sucessiva com 1 e 2. No
caso 3 0 sujeito ndo da sua anuéncia e desde o inicio € essa sua posi¢do. Ele ndo da sua
anuéncia e pronto. A partir disso podemos interpretar sua postura como de um sujeito de
ma-fé.

No caso 1, considerado normal ou padrdo, € mostrado o principio e o
interlocutor o aceita, ele é evidente. Digamos que esse é 0 caso geral, que a maior parte
da humanidade entra aqui.

No caso 2 (que pode ser entendido como uma variacdo de 1) é feito 0 mesmo
que em 1, mas o sujeito, por alguma razdo, pede uma prova. Sendo um primeiro
principio, ndo é possivel uma prova no sentido logico. A solucdo aqui é aquilo que

Aristoteles definiu como um argumento por retor¢cdo. Basta pedir ao sujeito que fale,

2" N&o nos parece necessario um conceito de boa e ma fé aqui, uma vez que se trata de

diferenciar dois casos e que nos baseamos em que em um deles, o da ndo contradi¢do, a norma é
as pessoas aceitarem a evidéncia do mesmo e, no caso do experimento, de acordo com o que nos
alerta Avicena, pode ser o caso de que, embora tendo constatado a alma, a pessoa venha a
incorrer no caminho errado.
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pronuncie algum vocabulo. Isso devera ser suficiente para que tal sujeito constate por si
mesmo que ha uma diferenca entre afirmar e negar a mesma coisa. A recomendacao do
estagirita, de ater-se ao estado vegetal, € consequéncia pratica para alguém que, por
exemplo, quer ser compreendido em seu discurso, mas ndo quer admitir que as palavras
que use tenham um e apenas um significado (excetuando claro, termos equivocos como
banco, por exemplo, e que em um discurso sdo discernidos os significados pelo
contexto, o que so reforca a exigéncia discriminada por Aristoteles). Portanto, o caso 2 é
o do sujeito que, caracterizado pela boa-vontade, pede uma prova e a obtém de forma
pragmatica.

O terceiro caso é do sujeito inflexivel (e aqui, caracterizado como de méa-fé), que
ndo admite o principio. Uma ma-fé que é a de ndo se comprometer, uma situacdo
insustentavel (embora esse sujeito teime que ndo o seja), pois a posi¢ao aqui é como que
ficar suspenso, nada afirmando, nem negando.

Nas recomendac6es finais do HS, Avicena diz que se 0 sujeito se esquecer e se
afastar do caminho, devera receber golpes de bastdo. A adverténcia esta ao final do
texto, apoOs a experiéncia propriamente dita. Ou seja, pressupde que o sujeito constatou a
existéncia da sua alma. Para usar o termo do texto, ele afirmou a existéncia da sua alma
e a afirmou como independente do corpo. Vamos considerar esse sujeito como sendo
alguém de boa-fé. Caracterizacdo importante, inclusive para reforcar o sentido da
adverténcia de Avicena, pois este esta advertindo de que apesar, de constatada a alma,
h& uma tendéncia bastante forte ao esquecimento (algo que em Avicena, e no contexto
mais amplo onde inserimos seu argumento, o da teoria emanacionista, se refere ao fato

de que encarnado no mundo sublunar — ou seja, na situagcdo em que esse sujeito € uma
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unidade de alma e corpo — ele se esqueca de sua alma.*® Alias, essa adverténcia final faz
a conexdo com a segunda aparicdo do HS no Livro da Alma, em V.7, onde o Leitmotiv
¢ justamente a observacao critica de Avicena de que ndo tomamos 0 COrpo como uma
veste.)

Assim, a partir da recomendacdo comum de bater com um bastéo, iremos fazer
uma tabela comparativa entre os trés pontos. Vamos ver se para cada ponto do PNC ¢
possivel estabelecer um ponto paralelo no HS.

Comecaremos pelo terceiro ponto e retroativamente faremos o percurso do fim
para 0 comeco. Ja aqui vemos uma assimetria, que, talvez, ajude a explicar a razdo de
ser ma-fé em um caso e boa-fé em outro.

No caso do PNC, bater com um bastdo é consequéncia do sujeito ndo aceitar o
mesmo, se manter suspenso, sem emitir um juizo, afirmativo ou negativo, numa posicao
que caracterizamos como ma-fé

No caso do HS, a recomendacdo de bater vem nas observagdes finais. Estas se
baseiam na anuéncia do sujeito, ou seja, ele fez a prova, constatou sua alma. Vejamos
duas traducdes do trecho em questdo. Sebti (2000), p 118, em seu livro, diz “Ele sabe
disso e esta consciente mesmo quando ele deu as costas e necessitar que o lembremos”.
Em traducdo que preserva a literalidade original do arabe, S. Ayada escreve: “E que ele,

ele 0 sabe e o percebe. Se tivesse esquecido, ele teria necessidade de ser golpeado com

* Esse € um ponto sutil que aproxima Avicena de Aristoteles sob um aspecto que pode parecer
estranho inicialmente. E que, sob as diferencas radicais entre os dois — que o HS serve
justamente para estabelecer -- ha uma espécie de convergéncia. Em Aristoteles, jamais surgiria
a questdo de o homem esquecer de sua alma, inconcebivel em uma unidade de corpo e alma
como matéria e forma. Ora, Avicena paradoxalmente est lembrando essa unidade, s6 que do
seu ponto de vista. O homem ndo é um corpo mais uma alma envelopada em seu interior. Sob o
ponto de vista de sua vida sublunar, 0 homem é essa unidade de corpo e alma. No entanto, nas
circunstancias em que tem sua vida, no mundo sublunar, ha uma tendéncia de identificacdo com
0 corpo que, em extremo, significa o esquecimento da alma. Para o futuro da alma (o que liga ao
tema da escatologia e também o da realizacdo da alma epistemicamente) esse comprometimento
e sujeigdo ao corpo é fatal.
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um golpe de bastdo.” (Et que lui, Il le sait et le percoit. S’il 1’avait oublié, Il aurait
besoin d’étre frappé d’um coup de baton.)

As duas traducdes sdo claras a respeito de estar consciente, de saber, de
perceber, verbos utilizados aqui em referéncia ao objeto que é a propria alma. Na parte
final da frase, em Sebti, ou na segunda oracdo, em Ayada, ha diferencas nos termos,
mas um mesmo sentido. Sebti utiliza “dar as costas”, ou seja, ir em outra direcao. E uma
referéncia ao que o texto apresenta aqui como dizendo respeito as duas faces da alma, e
as duas direcdes. Ayada utliza o verbo esquecer.

No ambito do PNC ¢ impossivel alguém esquecer apos ter dado sua anuéncia ao
mesmo. Todos esses elementos permitem ver que, embora nos dois casos estejamos
tratando com primeiros principios, Avicena estabelece diferencas significativas. No
caso do HS, Avicena esta afirmando que apesar da anuéncia com a prova, é possivel
cair em esquecimento (0 que em termos praticos, como vimos, é aquilo que Avicena nos
diz com a segunda versdo no L.A., quando faz a analogia entre as vestes e o0 corpo.
Avicena esta advertindo que, apesar de constatada a alma, a forga que o corpo exerce é
capaz de fazer com que aquela seja esquecida como fator principal de regéncia do
sujeito.)

Consideremos o ponto 2. No PNC, é o caso do sujeito que pede uma prova. Uma
observacdo importante aqui é que, do ponto de vista do mestre (pensemos aqui em
Aristoteles), a atitude € a mesma. Consiste em fazer o que o estagirita denominou de
fornecer um argumento por retor¢do. O argumento do adversario se volta contra ele
proprio. Se este é honesto, ele verifica isso e esta resolvido o problema. No PNC, o caso
2 é 0 caso de boa-fé. Por alguma razéo, respeitavel, o aluno pede uma prova. Basta pedir
para ele falar algo e este se dar conta que € necessario que em um discurso as palavras

tenham o mesmo significado.
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Ha um correlato ao ponto 2 no HS? De um ponto de visto estrito sim, ja que
justamente o HS ¢ a prova que Avicena oferece e aqui, justamente, estamos no caso em
que alguém pede uma prova do PNC. Estritamente falando, o HS é esse ponto 2. Fazer o
experimento do Homem Suspenso no Livro da Alma corresponderia, assim, ao
momento 2 no PNC, em que o procedimento consiste em oferecer um argumento por
retorcéo.

O ponto 1 no PNC é aquele em que € mostrado o Principio e o interlocutor o
aceita como auto-evidente. Se o HS corresponde ao ponto 2, isso implica entdo que nédo
teriamos um ponto 1 paralelo no caso dessa comparac&o? A primeira vista, a concluso
que surge € justamente pensar que ndo, 0 que parece 6bvio se 0 experimento do HS em
si corresponde ao ponto 2. No entanto, nosso argumento é advogar que existe, sim, uma
correspondéncia. Obviamente, esta ndo estd presente no texto no Livro da Alma, em
nenhuma das duas versdes. Mas ela estaria implicita. Seria 0 caso de todo sujeito para
quem fosse apresentado o experimento, dissesse ‘“‘eu sei, ndo preciso fazer o
experimento”. Ou seja, 0 experimento como constructo imaginado por Avicena para
proporcionar uma experiéncia é dispensavel, pois 0 sujeito ja teve e tem essa
experiéncia, ele constata a sua alma como independente do corpo e sabe que ela €

principio.**

* O contrério dessa posicdo (em que ndo é preciso fazer o experimento) seria dos que a fazem e
ndo obstante mantém ddvidas a respeito do estatuto do resultado do mesmo, que, nos parece, é 0
que ocorre com alguns discipulos de Avicena que questionam da validade do experimento como
prova. Por outro lado essas duas posicdes (a saber, aquela em que ndo é necessario fazé-lo e
aquela em que tendo feito 0 mesmo, se discute o estatuto do resultado) paradoxalmente nos
parecem servir para reforcar o sentido do experimento e sobretudo a genialidade de Avicena em
prop6-lo. Pois mesmo que tenha sido o caso que Avicena tenha se inspirado no relato de
experiéncias como a de Plotino nas Enéadas, isso em nada diminui a inventividade de haver
transformado em um experimento. H4 uma radical diferenca entre o relato de uma experiéncia
(tal como em Plotino) e a proposta de um experimento como um constructo para que cada um
possa ter a experiéncia de algo, no caso a percepcao de sua alma. Sebti (2000, pp 117-120), por
exemplo, ao abordar a questdo do HS como prova arrola uma série de relatos de experiéncia que
poderiam ter sido influéncia para Avicena. Ela porém ndo distingue essa radical diferenca (que
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Como veremos, isso nos faz levantar um problema em relacdo ao HS e que
consiste no seguinte: em que caso se enquadra o sujeito que fez o experimento, 0 HS e
ndo obstante nao ficou convencido de que o que constatou é a alma? Ele ndo cai no caso
que Avicena adverte ao final do HS. Ele ndo pode esquecer de algo que ele nédo
conheceu. De certa forma, Sebti explora um pouco essa possibilidade no final do seu
livro, mas ndo dessa forma direta como estou propondo aqui. Mas ele também néo cai
no caso 2 em relacdo ao PNC, pois aqui, ele ndo pede uma prova. Ele acabou de fazé-la
e simplesmente ndo se convence de que tal prova prove o que pretende provar. Em
resumo: € um caso em que, a) 0 sujeito esta de boa vontade; b) ele fez a prova e a fez
com empenho e sinceridade; c¢) ele simplesmente questiona se o resultado da prova
certifica de fato a existéncia da alma como principio, ou, em termos mais proprios ao
experimento, se ele teve uma apercepcao priméria da propria alma.*

Voltando a comparacgdo: o problema final no PNC diz respeito a alguém que se
recusa a aceitar o principio. Age de ma-fe como constatamos. Ele suspende o juizo e
pensa que é possivel ficar nessa posicdo. Ja no caso do HS, o sujeito faz o experimento,

este € bem sucedido e Avicena adverte que pode ser o caso de que mesmo assim ele

permanece mesmo se entendermos o relato de Plotino como um convite a que cada um tenha
essa experiéncia.)

*® Sebti parece aqui ser parametro para exemplificar essa dificuldade. Que advém de enquadrar
o experimento dentro de um arcabouco demonstrativo. “Mas se conferimos a ele (o
experimento) uma fungdo demonstrativa como o faz Avicena no livro | do (Livro da Alma) —ele
considera que a imaterialidade da alma é definitivamente estabelecida gracas a este argumento
(...) — podemos recolocar em questdo sua validade.” (Sebti, 2000, pp. 120-121, grifo meu). Em
nenhum momento Avicena fala em demonstragdo. O experimento é uma prova por “mostragdo”.
E mostrado o principio, como no caso do PNC. N&o ha possibilidade de uma prova
demonstrativa. E sintomatico dessa corrente de interpretacdo que no paragrafo anterior, Sebti
enguadre o experimento como da ordem do mistico, o que ele também ndo é. Diz Sebti, “A
retomada desse argumento por Avicena sob uma forma reelaborada deixa supor que ele admite
uma experiéncia de mistica filosofica sobre a qual ele repousa.” (ibidem, pp. 120). Dizer que o
experimento é de ordem mistico-filosofica €, como tal, uma interpretacdo, e uma interpretagdo
gue ndo nos parece ter muito apoio sobre o texto do experimento e a forma como Avicena o0
apresenta. Enquanto Sebti reduziria o experimento aos possiveis relatos de experiéncia que o
inspiram, nossa anélise prefere ver uma radical diferenca entre ambos. Fato que serve também,
em nossa analise, para alinhar Avicena a Aristoteles, uma vez que no caso, ele propde um
experimento como forma de alguém ter uma experiéncia, sendo esta Ultima o critério
fundamental sobre o qual poder afirmar, ou ndo, algo sobre alguma coisa.
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venha a se esquecer e tomar o caminho errado. Nesse caso, se faz necessario um golpe
de bastdo para ele voltar para o caminho.

Ha uma diferenca entre os dois casos. Quando Aristoteles recomenda que o
sujeito se torne arvore, fica evidente que é impossivel sustentar essa posicdo, ou seja,
viver. Viver em sociedade e mesmo sozinho. E um caso de ma-fe, no fundo uma farsa.
No HS o que esta em jogo diz respeito a direcdo. E possivel se esquecer. Esquecer da
alma como primeiro principio, como fonte. A consequéncia €, se podemos chamar
assim, viver errado, viver em funcdo do corpo, sem levar em conta a alma. O que é o
mesmo que viver falsamente ou de forma iluséria.

Quanto ao problema que deixamos em suspenso: o de alguém que faz o HS e, no
entanto, ndo se da por satisfeito por este como prova? Esse problema diz respeito a uma
questdo: Avicena estava suficientemente convicto, para si mesmo, da validade do HS,
que, parece, ndo coloca em questdo a possibilidade de que pessoas o fagam e néo
estejam de acordo com o que, para Avicena, € uma evidéncia. (A pressuposicdo, a partir
da constatacdo de que Avicena era um génio, € de que este tivesse um alto poder de
concentracdo e interiorizacdo. O que € problematico aqui é que este parece ser um ponto
cego do HS: Avicena o elabora a partir de sua propria experiéncia e capacidade pessoal.
Embora ele faca a discriminacdo do critério de ser inteligente ao ponto de poder ver a
verdade por si mesmo, ndo fica claro, qual € a medida, o padréo. A corroboracéao de algo
similar no relato de Plotino ou mesmo outros relatos néo resolve a questéo .)

O problema a partir do texto: Avicena diz que “um de nos deve imaginar’ e
assim comeca rigorosamente o HS. Para efeitos de estudo, imaginemos um grupo de
cinco ou mais pessoas, de modo a diluir um eventual conflito e divergéncia de posi¢oes.
Imaginemos que em tal grupo, de cinco ou mais pessoas, sete, por exemplo, e em que

todas fazem o HS, quatro estdo convencidas pelo experimento, de terem constatado sua
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alma e que seu eu e alma sdo homdlogos sob esse ponto de vista, que € 0 que Avicena
quer. As outras trés fazem o experimento e, no entanto, dizem que, apesar do mesmo,
tém davidas em afirmar ser a alma e ndo apenas pensamento reflexivo, por exemplo.
Avicena ndo explora isso, pois ha aqui uma incomensurabilidade. Cada um faz por si o
experimento. O experimento deve conduzir ao mesmo resultado. Porém a interpretacédo
desse resultado, que é também pessoal, ndo implica necessariamente que todos estejam
de acordo que trata-se da alma e nem que todos chegaram ao mesmo resultado.*®

Por exemplo, saidos do experimento, trés sujeitos dizem ndo ter certeza de que o
constatado pode ser, univocamente, dito ser a alma. (Pode ser que daqui derive um caso
de ma-fe, mas a principio vamos considerar que estamos lidando com trés sujeitos de
boa fé, que simplesmente fizeram o mesmo e... tém davidas) Avicena parece ndo ter
contemplado essa possibilidade.*’

De acordo com Avicena, o HS fornece uma autopercepc¢do primaria da alma. Os
que estdo de acordo com Avicena veem 0 experimento desse modo. Mas, no nosso
exemplo, esses trés sujeitos a veem como uma reflexividade do pensamento. Nesse
caso, estariamos em algo que proposicionalmente é como afirmar “p” e a partir dai
poder reflexivamente dizer “eu sei que p, eu sei que sei que p” e assim indefinidamente.
O HS ¢ algo anterior a predicacdo. Ha uma incomensurabilidade entre 0 HS como uma
autopercepcao primaria da prdpria alma e qualquer conhecimento reflexivo de si mesmo
em que O eu seja sujeito e objeto de reflex@o. Por tudo que é dito, a experiéncia com o
HS é uma da ordem do siléncio, de um siléncio unitivo, que deve ser expressivo por si

mesmo.

*® A discussdo dos discipulos com Avicena a respeito desse ponto pode ser vista como uma
manifestacdo desse problema. Ndo h& nada que impeca que aquilo que a Avicena poderia
parecer 0bvio, ndo se apresentasse assim a outra pessoa, mesmo sendo um discipulo inteligente
e qualificado sob véarios outros aspectos.

*" Sebti (2000) nos relata, outras obras de Avicena que retomam o tema do HS mostram as
discussdes com seus discipulos justamente sobre esta questdo, a saber, se 0 HS € suficiente
como prova da alma.
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Nos termos em que Avicena desenvolve sua teoria, € de novo Sebti que expressa

com clareza essa diferenca de posi¢oes. Diz ela:

“o homem ¢ sua alma ¢ a alma € o eu, o centro de convergéncia de toda
atividade psiquica, tanto cognitiva quanto afetiva, tanto sensivel quanto intelectual.
Todo homem tem a apercepcdo da unidade de seu ser. (...)

“A apercepcdo de si ¢ uma simples presenga ontologica a si mesmo, uma
consciéncia pré-reflexiva assim que a deixam entender certos textos ou entdo €
necessario a caracterizar como reflexividade e a identificar ao retorno completo sobre si
que efetuam as substancias imateriais e que as determina como tais?” (SEBTI, 2000, p.

93)

Refletindo sobre a questdo que Sebti levanta, Jambet entende que a consciéncia
de si ndo parece ser a auto-inteleccdo da inteligéncia humana, aquela inteleccdo que diz
respeito a nossa capacidade de conhecimento representativo ou formal. (JAMBET,
2011, p. 180) Jambet corrobora nessa passagem a critica de Sebti, de que Avicena ndo
esteve sempre a altura de dar uma razdo da intuicdo mais profunda da sua psicologia
“que o faz extrair a particularidade da vida psiquica como indissociavel de uma
presenca ontologica a si que garante a identidade do individuo” (JAMBET, 2011, p.
181.). no entanto, em defesa de Avicena, podemos dizer que iniciar essa tarefa seria ndo
sO nega-la como contradizé-la. Se ela coubesse no discurso, ndo haveria necessidade de
um experimento.

Em seu livro, Sebti recorre a obras menos conhecidas de Avicena, como Les
notes, para extrair citacbes em apoio a principal ideia do autor, de que a alma esta
sempre presente a si mesma na medida em que € a instancia centralizadora da atividade

psiquica. Assim, ela cita essa passagem:

“Uma vez que a ipseidade ¢ realizada, ela ¢ acompanhada da consciéncia de si mesma

que Ihe é constitutiva. Ela tem a apercepcdo por si propria e ndo por [intermediacdo] de
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um instrumento. Sua apercepcao de si € absoluta, o que quer dizer que ela ndo depende
de nenhuma condicdo de nenhuma maneira. Sua apercepc¢do € pois ininterrupta e ndo

tem lugar somente por instantes” (Les notes, p. 79, cf Sebti, 2000, p. 103)

Munidos dessas consideracfes feitas por Sebti e Jambet, podemos ver que ha
uma assimetria entre 0 PNC e o HS. A bastonada no HS existe a partir da possibilidade
de o sujeito esquecer de sua alma mesmo apo6s té-la constatado. Reforca o sentido do
despertar que consta no paragrafo inicial, explicativo do HS, se pensarmos que, de
acordo com Avicena, a alma tem sempre percepc¢do de si propria, mas o sujeito pode
néo estar “alinhado” a esta percepgao.

Além disso, tentando fazer uma equivaléncia, ponto a ponto, entre PNC e HS,
levantamos o0 caso em que o sujeito faz 0 HS e ndo obstante pode questionar o resultado,
entendendo-0 meramente como uma auto reflexividade do pensamento (o que ndo é o
caso para Avicena.). Como vimos, Avicena ndo discute esse caso, essa possibilidade.

De certa forma ela esta inserida naquela que é a principal observacéo e critica de D.

Black quando compara Avicena com Aristdteles sob esse aspecto. Diz ela:

"A auto-consciéncia primitiva desempenha um papel central na garantia da

unidade das operacdes da alma, especialmente as cognitivas, e Avicena parece ter visto

a auséncia de um centro unificador da consciéncia como a grande lacuna da psicologia

aristotélica. Mas no final, ndo fica claro se Avicena é capaz de fornecer uma explicacao

coerente das relacfes entre a auto-consciéncia primitiva e as outras variedades de auto-
conhecimento que ele herda da tradicdo aristotélica. "(BIACK, 2008, pp. 64)

Assim, podemos ver que o estado da arte no que diz respeito ao HS e as questdes

que lhe séo correlatas ou surgem a partir dele mostram uma pesquisa que ainda procura

entender o significado mais profundo e exato do que Avicena propés com o mesmo. Por

outro lado, podemos ver que ndo existe esse tipo de discussédo em relacdo ao PNC, o que
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é claro, na medida em que € aceito como primeiro principio e fundamento de toda
investigacdo. Como diz Sebti, o HS € a intuicdo mais profunda de Avicena em relacdo a
toda sua psicologia e a0 mesmo tempo, de acordo com essa autora, Avicena ndo esteve
sempre a altura dela no sentido de fornecer raz6es. Mas podemos perguntar se Sebti ndo
estaria cobrando algo que seria contraditorio se Avicena o fizesse. E podemos pensar,
ainda, se seria possivel fazé-lo, ja que se trata de uma intuicdo. Entendemos, no entanto,

que Avicena fornece boas e suficientes indicagdes a respeito do que esta propondo.

4.3 — Inteleccdo como presenca:

Uma vez feita a aproximacdo entre os dois principios, podemos ainda
argumentar — mesmo admitidos todos os passos até aqui — que ha uma diferenca, que ha
alguma coisa a mais no Experimento do Homem Suspenso em relacdo ao PNC. A
argumentacdo pode ser acompanhada de uma dificuldade em definir exatamente o que €
essa coisa a mais. Para esclarecer de maneira preliminar, vamos tomar a liberdade de
utilizar uma palavra que ndo consta do vocabulario de nosso filésofo. O principio
relacionado ao experimento, pela prépria natureza, se relaciona ao que podemos
denominar de subjetividade. Se em ambos o0s casos trata-se de provas ndo
demonstrativas por definicdo — ou ndo seriam primeiros principios — ha essa diferenca.
Enquanto o HS nos conduz para uma interioridade e subjetividade, o PNC nos permite
esse dominio do exterior e da objetividade. E a partir dele que podemos falar, com
sentido e nos entendermos, a respeito do mundo, afirmar ou negar estados de coisas. De
certa forma, o PCN ¢é o principio que nos faculta o mundo exterior... E em paralelo, o

HS nos conduz ao ponto que unifica a experiéncia de cada um.
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De acordo com Avicena, 0 HS permite constatar que a alma esta presente a si
mesma. O que denomino de Inteleccdo como Presenca, por se tratar de intelec¢do na
medida em que é a faculdade superior e apice da alma humana. E presenca porque,
como Avicena se esforca para esclarecer, trata-se de um nivel de autopercepcao da alma
como propriedade fundamental da mesma. (Na verdade a palavra “propriedade” ja
parece estar a mais na frase, uma vez que entendemos por propriedade alguma coisa que
se adiciona a algo como um predicado. Como o que Avicena nos diz a respeito da alma
humana é algo anterior a possibilidade de predicacdo, o correto seria retirar esse termo e
dizer que se é alma humana € essa autopresenca a si mesma. Reescrevendo a frase, seria
como “a autopercepgao ¢ fundamento da alma humana racional”.)

Avicena certamente estava consciente da dificuldade em que entrava ao propor
tal prova da alma humana. Disso da testemunho a controvérsia entre seus discipulos e
temos também o testemunho das analises de diferentes estudiosos de sua obra.*®

O que passamos a fazer agora é defender a posicao de Avicena, admitindo com
ele que de fato ha essa inteleccdo como presenca, e defendendo a posicdo de que ele a
utilizou de forma pontual, especifica e com um objetivo Gnico e bem definido, o de dar
uma prova da alma humana (e destacar a correta orientagdo, de acordo com a nogéo de
duas faces da alma e teoria emanatista). Para isso farei o paralelismo do HS com a
nocdo de Teoria do Conhecimento por Presenca, advogada por Sohrawardi. Em
oposicao a Sebti, defenderei que ndo ha contradicdo em Avicena em propor 0 HS e seu
resultado, de um lado, e do outro, o processo de conhecimento da alma, que necessita a
intervencdo do Intelecto Agente. Feito isso mostrarei que as dificuldades

intransponiveis que D. Black arrola para si mesma na tentativa de entender o argumento

*® Como observa Sebti em sua tese, “este argumento parece ter sido objeto de uma polémica
importante ndo somente entre pensadores que nao faziam parte do circulo de discipulos de Ibn
Sina, mas ao seio mesmo de seus discipulos. Testemunho disso sdo as numerosas questdes
levantadas por estes Gltimos sobre esta questdo no Mubahatat.” (SEBTI, 2000a, ff 256-257)
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decorrem justamente de ndo permitir esse espaco ou hiato que ha entre esse
conhecimento primario que é anterior a toda predicacéo e todo outro conhecimento que
0 eu tem de si mesmo, onde ele pode se objetificar a si mesmo na forma de
reflexividade que permite a linguagem descritiva com as posi¢es bem estabelecidas de
sujeito e objeto. Ainda farei um paralelo com Plotino, inspirado no fato de que Sebti
aproxima a experiéncia pessoal deste Gltimo como uma das fontes possiveis para
Avicena vir a formular o argumento do Homem Suspenso. A ideia aqui € mostrar que
justamente a radical diferenca entre uma experiéncia pessoal e a proposta de um
experimento (que paradoxalmente induz uma experiéncia). Mas, sobretudo, a
comparacdo com Plotino servira para mostrar, pelo menos sob um aspecto, uma radical
diferenca de perspectiva entre os dois (Pensemos aqui na ideia do corpo, em Plotino,
como um entrave, um tumulo da alma. Neste, trata-se de voltar para onde ndo se deveria
ter saido, se fosse possivel, 0 mundo da alma e, antes, na ordem processual, 0 mundo
intelectual. Em Avicena a hierarquizacdo, obedecendo a prépria nocdo emanatista,
ganha outra dimensao, com a valorizacdo do corpo e da experiéncia sensivel no mundo
sublunar. Dimensdo que julgamos refletida na propria nocdo de nascimento conjunto de

alma e corpo em nosso autor.)

4.3.1 — Avicena como fundador da teoria do conhecimento por presenca:

Para introduzir nossa argumentacdo vamos comecar pelo estudioso de
Sohrawardi, Medhi Aminrazavi, que defende a ideia de que com o HS Avicena estava
de fato estabelecendo as bases dessa forma de conhecimento, a Teoria do conhecimento
por presenca (TCP). Este autor diz que é uma questdo para os historiadores da filosofia

islamica chegarem a um acordo sobre o grau da influéncia de Avicena sobre
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Sohrawardi, mas certo € que se encontra em nosso filésofo o que pode ser considerado a
fonte de inspiracdo daquele, independente do reconhecimento e também independente
das criticas feitas a aspectos da filosofia de nosso autor.

Antes de seguir Aminrazavi no intuito unicamente de estabelecer alguns
parametros da TCP, precisamos destacar a questdo que este autor levanta, com suas

hipdteses. Diz ele:

“A teoria do conhecimento por presenga (...) pode ser encontrada em Ibn Sina,
mesmo que ele ndo tenha elaborado-a. A natureza do eu e sua necessidade de
conhecer-se diretamente e sem intermediario foi talvez tdo ébvia para o intelecto
poderoso de Ibn Sina que ele ndo desejou elaboré-la. Ou talvez, com a ascenséao
das doutrinas Ishragi, 0 modo de conhecimento com o qual o eu conhece-se a si
mesmo ganhou importancia para Sohrawardi que viu o pleno potencial da teoria
do conhecimento por presenca para o seu paradigma filosofico.

“Em qualquer dos casos, iln al-huduri parece ter comegado com Ibn Sina, ter-se

desenvolvido com Sohrawardi.” (AMINRAZAVI, 2003, pp. 91)

Compartilhando a ideia de que Avicena possuia um intelecto poderoso, minha
hipbtese € de que ele ndo desejou elabora-la, apenas justifico em funcdo de uma outra
razdo, de ordem menos subjetiva — como ser Obvia para ele (0 que acho que era, de
fato). Penso que a razdo € que nado era do seu interesse, na medida em que iria obriga-lo
a fazer alteracGes profundas em sua filosofia, sobretudo no seu alinhamento com a
filosofia peripatética, por um lado e, por outro, tornaria incongruente, do modo como €
delineado por Avicena, a interacdo com o Intelecto Agente.”* Embora fundamental
como prova da alma — que é o que Avicena objetiva — o HS é subsumido, podemos

dizer assim, a teoria do conhecimento, que depende da conexdo da alma com o Intelecto

Agente.

* Excetuando-se a possibilidade de encontrar novos materiais historicos que togquem nesse
assunto, ele resta do dominio da especulagéo.
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Assim, € mais econdmico e pratico pensar que Avicena tenha alcancado a
percepcao intuitiva da presenca da alma a si mesma como seu modo de existir. 1sso nao
compromete toda sua episteme que se baseia na juncao da alma com o Intelecto Agente,
na medida em que essa inteleccdo primaria permite alcancar a constatacao de que a alma
é e ndo do que é a alma. Além do papel estruturante e fundamental que cabe ao Intelecto
Agente na teoria do conhecimento em Avicena, temos que ponderar que a teoria do
conhecimento por presenca rompe, no fim das contas, com uma teoria do conhecimento
como a adotada por Avicena e que, em grande parte, seguindo Aristételes,® se baseia na
observacao do mundo, na possibilidade de fazer proposicdes e distinguir sujeito e objeto
e classificar o mundo e enfim, procurar fazer um discurso ordenado sobre o mundo.
Nesse sentido, toda a longa e extensa secdo 1 do capitulo 1 é fundamental. N&o se atinge
a constatacdo da alma pessoal para romper com tudo que foi visto antes e estabelecer
uma Teoria do Conhecimento por Presenca. O retorno do experimento € para reafirmar
e confirmar outra vez a constatacdo da alma que se fez no mundo, nos objetos que como

seres sencientes vegetais ou animais se caracterizam pela presenca de uma alma.

4.3.2 — O hiato entre presenca a si mesmo e consciéncia reflexiva:

Em seu estudo sobre a questdo, Avicenna on self-awarenesss and self-
knowledge, Debora Black levanta a questdo sobre porqué devemos ser despertados para
a consciéncia da autopercepcao primaria se, como Avicena nos diz, ela é priméria? A

posicdo de Black, com esse questionamento, e a de Aminrazavi, que postula o fato de

>0 Ver por exemplo Black, que afirma que a autoconsciéncia desempenha um papel central em
garantir a unidade das operacOes da alma e que Avicena teria considerado essa lacuna a
principal na psicologia aristotélica. A posicdo de Black reforca a tese de que suprido o que
Avicena notava como falha em Aristdteles, seus objetivos estavam cumpridos. Nesse sentido
ndo havia motivacgdo para desenvolver uma teoria do conhecimento por presenca.
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Avicena ter sido aquele que teria estabelecido as bases do que veio a ser conhecido
como teoria do conhecimento por presenca, podem ser entendidas como o0s polos
complementares de um espectro de compreensdo do que faz Avicena a partir do HS.

O que faz Debora Black é se perguntar porque:

“Se a auto-percepcdo é absolutamente primaria, como Avicena insiste, de fato

mesmo idéntica com a existéncia da alma, porque precisariamos, entdo, sermos

alertados para um tal dado basico da experiéncia” (BLACK, 2008, pp. 67)

A expressao “dado basico da experiéncia”, na sentenca de Black, parece reforgar
o sentido de “primaria” ou serem sindnimas. Nesse sentido, uma serviria para enfatizar
a outra e Black, como a frase sugere, parece estar indicando uma contradi¢cdo em nosso
autor. A questdo, da maneira como é apresentada, permite que apontemos uma
dificuldade de interpretagdo do que Avicena propde. A expressdo “dado basico da
experiéncia” é correntemente usada para se referir a algo referente a percepcéo sensivel
de algo do mundo concreto e observavel pelos sentidos. De outra parte, a nogdo de
“primaria” que Black usa ao se referir a autopercep¢ao que a alma tem de si mesma esta
relacionada a algo que é primordial e que no sentido da palavra, tem relacdo com aquilo
que estd no inicio. Nesse sentido, como Avicena nos leva a considerar, essa
autopercepcao que a alma tem de si mesma é seu fundamento e como tal, esta no inicio,
na sua origem mesma. De uma forma correlata a0 modo como o uso de alegoria e
homem velado sdo indicacdes de um déficit, em nossa avaliacdo, em considerar sem pré
julgamentos o que Avicena propde, da mesma forma pensamos que 0 uso desses termos
por Black sdo indicativos de uma abordagem que exige que 0s parametros do
experimento sejam colocados dentro dos limites do racionalmente discursivo. 1sso
acarretaria a perda dessa dimensdo anterior a predicacdo e, portanto, ndo teriamos um

primeiro principio e sim uma cadeia de pensamentos retroativamente infinito.
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Black forca em sua leitura que pensemos que o primario a que se refere no inicio
da frase seja sinbnimo de dado basico da experiéncia. Mas se dado bésico da
experiéncia, podemos estar de acordo, remete a alguma coisa que diz respeito a
experiéncia sensivel de um sujeito em relacdo com o mundo ao redor, se € assim, Black
propGe uma questdo que pelo menos na forma como é construida aqui deixa de ser fiel
ao que é basico como distin¢do no texto do experimento, nos argumentos que Avicena
nos apresenta.

Assim, € necessario vermos quais Sa0 0S passos argumentativos com 0s quais
Avicena desenvolve o texto do experimento. Antes, porém, vamos nos deter ainda no
texto de Black, pois ela utiliza uma passagem da obra Notes de nosso autor para
esclarecer a aparente contradigdo que ela detecta com a questao.

Esse ponto é importante pois € indicativo de uma dificuldade em entender o que
Avicena estd afirmando explicitamente com o texto do experimento. O que Black

escreve apés levantar a questdo é que

“Avicena mesmo admite que apesar do seu status primitivo, auto-consciéncia é

frequentemente alguma coisa da qual, paradoxalmente, nds permanecemos

ignorantes. Portanto, nas Notas ele observa: ‘Um ser humano pode estar
desatento a sua auto-consciéncia, e [portanto] ser alertado a ela’; e de novo,

‘Mas a alma pode estar esquecida a [si mesma] (dhahilah), e necessitar ser

alertada, assim como pode estar esquecida aos principios fundamentais e

necessitar ser alertada para eles’.” (BLACK, 2008, pp. 67)

Débora Black utiliza estas referéncias ao livro Notes para concluir que elas
implicam duas coisas. Uma, que consciéncia ndo € a mesma coisa que auto-consciéncia.
E a segunda, que nos frequentemente falhamos em estar conscientes de nossos proprios
eus.

Mas ha duas coisas estranhas com tudo isso. A primeira é que ndo é necessario

recorrer a uma explicitagdo que Avicena faz em Notes para chegar a essa concluséo.
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Pois é exatamente isso que, com outras palavras, Avicena afirma com o texto do
Experimento do Homem Suspenso. A segunda coisa é que, @ medida em que nao
entendemos a intuicdo de Avicena e o sentido pontual do que ele nos indica com o
experimento, abordar o contedo da experiéncia, como faz Black, d& margem a
dificuldades no proprio uso de conceitos. Por exemplo, como alguém pode ser ignorante

de sua auto-consciéncia? N&o apenas casualmente, mas frequentemente?

4.4 — Uma analise dos argumentos do experimento:

Sdo trés os passos (ou momentos) do argumento do experimento. Um quarto
momento, que é uma espécie de contraprova, pode ser acrescido, mas, de qualquer
modo, ele entra mais como uma complementacdo ou explicitacdo do que vem antes,
principalmente do terceiro momento, que € aquilo que podemos denominar de
conclusdo. Na ordem, eles sdo: 1) pensar (ou imaginar, mais especificamente); 2)
refletir (sobre a situacdo engendrada pelo pensamento) e 3) concluir (ou afirmar algo,
que € o termo que Avicena utiliza, para ressaltar um contexto especifico no qual ha uma
diferenca fundamental e radical entre 0 que se pode afirmar e 0o que ndo se pode
afirmar).

O quarto momento, que é o contra-argumento, é aquele em que Avicena nos diz
para pensar em algo oposto ao que se concluiu e pergunta se é possivel afirmar a
existéncia de tal coisa no estado em que se encontra o sujeito.

Como pensar e refletir sdo sinbnimos, e no primeiro momento, Avicena nos
demanda a que, atraves do pensamento, imaginemos uma situagdo, criemos um cenério

imaginativo, vamos mudar a denominagéo, por motivos de clareza, para:
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1) imaginar; 2) refletir sobre o que foi imaginado, 3) concluir a partir dessa
reflexdo. Como veremos, os trés passos sdo suficientes. O passo 4 € um expediente, a
maneira de contraprova, para reafirmar o ponto 3. A seguir reapresento o texto do
experimento (a parte especifica da realizacdo do mesmo) sublinhando e numerando os

momentos relativos a cada passo.

“Diremos, pois, que alguém dentre n6s deve (1) pensar como se tivesse
sido criado repentinamente e perfeito (completo), mas com sua visdo encoberta
para que ndo visse as coisas de fora, e tivesse sido criado assim como se fosse
movido no ar ou no vazio, de tal modo que a densidade do ar ndo o tocasse de
modo que ele proprio pudesse sentir, e como se 0os membros dele estivessem
separados de tal modo que ndo se encontrassem nem se tocassem. Em seguida,
(2)[que] ele examine se afirma ser [proprio] de sua esséncia: (3) de fato, ndo
duvidard afirmar que ele [mesmo] é [de sua esséncia], nem todavia afirmara [ser
de sua esséncia] o que fica do lado de fora de seus membros, nem as coisas
ocultas de seu interior nem o coracdo, nem o cérebro, nem algo outro extrinseco,
mas afirmard ser ele [mesmo], de quem ndo afirmar4 comprimento, largura ou
densidade.

(4) “Se, porém, naguele momento, fosse possivel a ele imaginar uma mao
ou outro membro, todavia ndo imaginaria a mdo ou membro ser parte... nem
necessaria(o) a sua esséncia. Mas tu sabes que aquilo que é afirmado € diverso
daquilo que ndo é afirmado, e algo concedido € diverso daquilo que ndo é
concedido. E, j& que a esséncia que afirma existir é propria a ela, é por isso que
ela existe por ela mesma, e estd além do corpo e dos membros dele, que nédo
afirma...

Assim, como o texto do Experimento mostra, Avicena esta referindo dois niveis
ou dois planos de realidade. A cada um deles, um nivel de consciéncia. O experimento
faz uma homologaco entre alma, eu e consciéncia.>* Mas isso ndo quer dizer que esteja
suprimida a realidade do outro plano do real, aquele que diz respeito a realidade
material observavel do mundo e no qual nés somos também um objeto do ponto de vista

da observacéo externa.”® (Observados do ponto de vista externo, tudo que vemos nos

°L 0 inglés diferencia entre | e self, geralmente traduzidos como Eu e Si-mesmo. Se traduzirmos
ambos por Eu isso cria a partir do proprio uso dos termos uma dificuldade.

52 E por defender essa posicdo que discordo dos comentadores que veem em L.A V, 7 uma
versdo abreviada tdo somente do experimento. Minha andlise se baseia em afirmar que ela
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outros € um corpo. Nao vemos a alma. Ao mesmo tempo, através do corpo e suas
expressdes podemos afirmar, ou tentar afirmar, se alguém esta, por exemplo alegre ou
triste. E como as coisas ndo sdo simples isso engendra um vasto espectro de
possibilidades: pode-se fingir alegria, dissimular que se esta alegre, mentir que se esta
alegre, falsear que se esta alegre, entre outras variacfes possiveis, cada uma distinta da
outra, por mais que eventualmente seja dificil estabelecer o critério que permita
diferencia-las.)

A dificuldade com o argumento do experimento consiste, na nossa analise, em
aceitar (ou fazer) o passo 1 (e nesse sentido é que o artigo de Black é tomado aqui como
ilustrativo. Entendo — como procurarei mostrar com mais referéncias ao texto — que
Black ndo compartilha a mesma viséo que Avicena sobre a possibilidade de imaginar tal
como nosso autor propde.). Através do exercicio da faculdade de imaginar, Avicena faz
a ponte entre um mundo exterior e um mundo interior.>®* Aquilo que parece de fécil
compreensdo no plano tedrico, parece se tornar extremamente dificil, em alguns casos,

no plano pratico.

Uma das questdes centrais é relativa ao sentido do arabe dat, que tanto na nossa

traducdo quanto na feita diretamente do arabe para o portugués aparece em ambas, em

pressupde a versdo primeira. E, isso feito, ela adiciona elementos fundamentais, quais sejam a
analogia entre vestes e corpo e alma. Minha analise aqui estd em consonancia com Lizzini
(2012), que vé no experimento a questdo de Avicena nos chamar a atencdo para um duplice
engano da percepgdo. De um ponto de vista, esquecemos que somos uma alma. De outro,
esquecemos que temos um corpo. A distincdo dos verbos, ter e ser, é importante aqui, pois do
ponto de vista de nosso enraizamento no corpo temos a tendéncia a esquecermos da alma e a
afirmar que temos uma alma, quando o correto é a afirmacdo de que somos uma alma.No
momento em que ndo temos mais vida, ndo0 somos mais um corpo e sim, um cadaver. Portanto,
ter um corpo é simultanea e conjuntamente ser uma alma.

>3 Conforme afirmei no capitulo 1, Avicena tem o cuidado de solicitar que cada um imagine
uma copia de si mesmo. Ele poderia pedir que cada um se imaginasse como um ponto no
espaco, figura também imediatamente possivel. Alids, é a uma imagem mais ou menos como
essa, de nés como um ponto, que Einstein se utiliza para seu experimento de pensamento que
esta na base da teoria especial da relatividade.
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nossa lingua, como esséncia. Conforme sublinha Lizzini, um dos vetores de
intepretacdo e estudo se baseia na interpretacdo de alguns termos.>* Vamos orientar
nossa analise seguindo o percurso de Dag Hasse por ele manter a alternativa eu/esséncia
em sua traducdo, por ela ser relativamente concisa e a0 mesmo tempo comentar outras
interpretacdes do experimento e, como que coroando um esforco didatico e de sintese
iniciar sua analise apresentando cinco possiveis alternativas a propdsito do que Avicena
quer mostrar com 0 experimento.>® Sdo estas: (1) a incorporalidade da alma; (2) a
independéncia da alma em relacdo ao corpo; (3) a existéncia da alma; (4) a
autoconsciéncia da alma e (5) a substancialidade da alma.

Dag Hasse assume a alternativa de nimero dois e afirma que as outras teses séo
implicadas ou decorrentes desta. De fato, as alternativas parecem implicar-se em grande
parte, refletindo assim a visdo desse autor de que o significado e o propdésito do que
quer Avicena com 0 experimento ndo sdo algo tdo facil de compreender. As
alternativas, na verdade, refletem uma discriminagdo racional em relacdo ao
experimento, o qual, como vimos, envolve uma mudanca de plano, abarcando algo
intuitivo, enquanto principio. Conduzido pela liberdade proporcionada por Hasse, que
classifica analises de outros pesquisadores nas alternativas por ele propostas, minha
analise tenta mostrar que a alternativa certa seria a de nimero quatro, que
fundamentalmente Avicena estd mostrando que a alma é autoconsciente.”® As outras

teses decorreriam desta.

> Ressalta ela: dat que pode ser traduzido como “identidade” ou “esséncia” e anniyya como
“ser”, “ser proprio” , mas que € reconduzido também ao vocabulo “ana” com o significado de
“eu” (LIZZINI, 2012, p. 228)

% Escrevendo em inglés, Hasse (2000) utiliza “self/essence”. Self pode ser traduzido tanto
como eu quanto si-mesmo, a primeira alternativa fazendo confundir com a tradugéo do pronome
pessoal “1”.

> 0 proprio artigo de Black, a que voltarei depois, pode ser visto em sua completude como uma
afirmacdo dessa tese, pois justamente o0 que essa autora problematiza é como pode ser que sendo

a alma autoconsciente, eu possa nao estar ou ter consciéncia dela todo o tempo.
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O que pode em parte justificar o equivoco, em nossa analise, da escolha de
Hasse é o dado ndo controverso de que no Livro da Alma em I.1 o experimento surge
em um contexto argumentativo em que Avicena quer descobrir a quididade da alma,
saber 0 que é a alma. Utilizando a nogdo de Hasse de que de certa forma essas
alternativas estdo implicadas umas nas outras, a questdo me parece descobrir qual € a
mais fundamental. Anterior a independéncia esta aquilo que é o fato basico da alma, a
alternativa quatro, a autoconsciéncia da alma. Ser uma alma humana, o experimento
quer dizer isso, significa ser um algo que tem consciéncia de si. Com o experimento,
Avicena ndo esta afirmando que a alma saiba o que ela é, mas que ela é. Com isso, de
certa forma a analise que Hasse faz examinando as diferencas entre traduzir dat
enquanto esséncia ou eu (si mesmo) embora importante, no préprio contexto do
experimento é algo secundério e que, em nossa analise, conduz Hasse a ndo perceber a
tese da autoconsciéncia como mais fundamental. Secundaria®’ pois a questdo é
justamente que o eu descortinado através do experimento é o fundamento do eu. O que
permite Avicena homologar (ou identificar) o eu e a alma.

Hasse (p. 84) tem o mérito em sua analise de destacar que o paragrafo que
antecede a descricdo propriamente do experimento é fundamental para entendimento do
mesmo em L.A 1.1, bem como salientar em V.7 a analogia com as roupas. Ressalta
também nessa relacdo um trecho da obra Masrigiyun em que Avicena diz da
necessidade de outra pesquisa para conhecer a esséncia da alma. A apresento aqui pois
ela esclarece aquilo que pode parecer uma peticdo de principio se olhado

inadvertidamente.

* Kaukua (2007, fl 75) sintetiza com precisdo a questio: “Uma das consequéncias mais graves
de uma tal interpretacdo é que se fizermos uma distingdo categérica entre afirmacdo da
existéncia da esséncia e da autoconsciéncia, € dificil conceber qualquer plausibilidade restante
no Homem Suspenso. A que se assemelharia compreender a existéncia de minha esséncia nestes
termos?”
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“antes de comeca-la [essa outra pesquisa] nds precisamos acentuar uma

afirmacéo da existéncia de nossa alma ao modo de atentividade. Aquele que esta

atento tem um meio de estar atento para a existéncia da alma como alguma coisa

outra do que o corpo.” (HASSE, 2000, p. 84).

E baseando-se nessa citacio e em L.A. 1.1, onde algo bastante proximo é
afirmado que Hasse, ao que parece, conclui que o foco do experimento é a tese que ele
defende, da independéncia em relagdo ao corpo.®® Hasse justifica sua posicéo, dizendo
gue em ambas as obras é a sentenca fundamental. Como ¢le diz, “a sentencga crucial é:
‘estar alerta a existéncia da alma como alguma coisa outra que o corpo’. Aqui o foco ¢é
claramente sobre o que nos temos denominado de a tese da independéncia” (HASSE,
2000, p. 85)

Hasse € dos poucos comentadores a dar a énfase devida ao pardgrafo que
antecede a descricdo propriamente do experimento. No entanto, a impresséo é que ele
comete um equivoco ao submeter o experimento ao que Avicena discrimina como um
dos efeitos ou consequéncias do experimento. A palavra chave aqui ¢ “meio”. Ou seja, o
experimento, seu resultado, deve proporcionar algo, que € justamente poder concluir
que a alma é distinta (ou independente como quer Hasse) do corpo. Mas como Dag
Hasse discriminou as alternativas, perguntando qual é o objetivo primario de Avicena,
este deve ficar restrito a prdpria experiéncia a que o0 experimento induz e que é a
autoconsciéncia da alma. Ela é anterior na ordem das razdes, digamos assim, a nocao de
independéncia. E apenas e unicamente através da percepcao dada pelo experimento que,
imediatamente depois, mas sempre depois, que 0 sujeito da experiéncia pode dizer que a

alma é independente do corpo. Estritamente, o experimento leva, e tdo somente leva

%8 Considero importante a énfase que Hasse dé a essa distincdo em relagfo ao corpo, 0 que néo é
tdo comum nas analises. E em grande parte baseada nela que ele afirma a tese da independéncia.
Destaco-a também pelo fato de que ao final do capitulo, utilizarei essa distingdo de uma maneira
um pouco distinta.
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aquele que o faz, & percepgdo da autoconsciéncia da alma. E essa conclusdo resultante
do experimento que leva o sujeito a outras conclusdes, como “conhecer que o ser da
alma ¢ distinto do ser do corpo” e que “ndo precisa do corpo para conhecer a alma e
percebé-la”, conforme o final do texto explicitamente nos diz.

Entendemos que Avicena deixa isso claro, se refletirmos que nos passos do
argumento, quando ¢é solicitado a ver o que pode afirmar, a situacdo a que se chegou €
que s6 ha uma coisa a ser afirmada, a prépria alma.>® E é s6 nesse sentido que pode ser
dado o passo de numero 4, onde Avicena pergunta hipoteticamente (dai o uso do “se
naquele momento fosse possivel a ele imaginar uma méao....) se € possivel afirmar
alguma outra coisa. Como contraprova, o sujeito, no experimento, percebe, constata que
ndo é possivel fazer nenhuma outra afirmacao sendo a da existéncia da prépria alma — o
que, em termos de principios — caracteriza tambem a fundacdo de um primeiro principio
para a ciéncia da alma.

Mesmo que chegue a uma conclusdo que nos parece equivocada, a analise de
Dag Hasse tem o enorme meérito de fazer retornar a questdo do experimento para a
questdo da relacdo com o corpo. De fato, como ele afirma, o experimento é bastante
complexo e sutil e de fato seu significado e proposito sdo bastante dificeis de entender.

Essa dificuldade é ilustrada de outra maneira justamente pelo artigo de Black
que destacamos. Aqui, a barreira surge, em nossa analise, da dificuldade de aceitar que

exista um hiato, uma lacuna entre os dois modos de consciéncia. Algo que Black

> E talvez justamente do entendimento dessa palavra em outro sentido é que surjam muitas das
dificuldades de compreender o que Avicena propde. Pois sempre que usamos a palavra afirmar
0 pressuposto &, obviamente, sua utilizacdo proposicional, para afirmar ou negar algo, portanto,
distinguindo sujeito e objeto.Talvez haja um uso retorico aqui por parte de Avicena pois,
rigorosamente, 0 experimento ndo necessita que se afirme algo, ele é da ordem da
performatividade. O uso aqui parece antes indicar que, se solicitado a afirmar algo, o sujeito
encontra-se em uma situacdo em que ha uma, e apenas uma, coisa que ele pode afirmar, que é
justamente a existéncia de sua alma.
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explicita quando interroga como € possivel ndo estar consciente de algo que é primario.
Por que se algo é assim, eu preciso ser alertado para ele?

Embora Black conclua a sua reflexdo afirmando que, entdo, consciéncia nédo € a
mesma coisa que auto-consciéncia e que frequentemente falhamos em estar conscientes
do nosso proprio eu nesse nivel — o que é justamente um dos propositos do experimento,
e o principal —, consideramos problematico o uso do termo experiéncia acima. E,
conexo a isso, a distingdo que ela faz da consciéncia normal como um fendmeno de
segunda ordem e — este é o problema — identificando a autoconsciéncia primitiva como
uma condicao necessaria, porém insuficiente, para a consciéncia ordinaria que temos de
noés mesmos como agentes no mundo sublunar, 0 mundo sensivel e concreto em que
temos o desenrolar de nossas vidas.

O uso dessas expressdes (condi¢cdes necessarias, condigdes suficientes) seriam
reveladoras de um objetivo de submeter o experimento e seu resultado a uma anélise
I6gica. O que ndo respeita algo essencial ao experimento, o de atingir um nivel anterior
a predicacao. Por outro lado, hd uma outra questdo que surge. N&o ha nada que Avicena
diga sobre a impossibilidade de se estar simultaneamente “sintonizado” com esses dois
focos de consciéncia. Pelo contrario. Embora ele ndo o afirme explicitamente, a
interpretagdo que fazemos de L.A V.7 em que Avicena nos solicita a que percebamos
nossos membros do mesmo modo que percebemos as vestes que vestimos s6 pode ser
entendida como uma afirmagdo da possibilidade de estar “sintonizado” simultaneamente
nesses dois niveis multidimensionais de que Avicena nos fala. Realizar a recomendacao
de Avicena ndo pode significar deixar de ter consciéncia do corpo. Antes, implica em
que o sujeito ao mesmo tempo sabe que é e que ndo € seu corpo.

Dito de outro modo, e seguindo a analogia que Avicena apresenta, se

esquecemos — como é habitual — que o corpo € como uma veste, isso significa que
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estamos completamente identificados com ele. E, portanto, estamos ndo conectados com
a consciéncia primaria, autoconsciéncia. Mas uma vez nela conectados, isso nédo
significa nem pode significar que eu também néo esteja sintonizado com meu corpo e
com um padrio de consciéncia que seria o da autorreflexividade.®

Assim, ndo deixa de ser interessante e instrutivo pensar que D. Black faz a
questdo fundamental a respeito do experimento, porque precisamos ser alertados para
um “tal dado basico da experiéncia”. Ora, 0 problema é que justamente ndo é um dado
basico da experiéncia. Ao tentar responder a questdo e entendendo que Avicena nédo deu
uma explicacao sobre a conexao entre essa forma basica de consciéncia e todo o restante
de nossa atividade, principalmente a cognitiva, pensamos que Black acaba se afastando
da possibilidade de compreender a mesma, que exige aquilo que Avicena havia nos

alertado, uma outra pesquisa.

4.5 — Conclusio:

A autoconsciéncia é o fundamento do Homem Suspenso no Espaco e 0 Homem
Suspenso no Espaco é o que permite o fundamento da ciéncia da psicologia em nosso
autor. Isso pode ser lido também como: A autoconsciéncia é a propriedade fundamental
da alma humana e ser um ser humano é ser essa alma que é autoconsicente de si mesma
incondicionalmente, incessantemente. Para percebermos isso precisamos, sob certas

condicBes, nos tornarmos um homem suspenso no espa¢co. Mas o homem ndo é apenas

% Um detalhe as vezes esquecido é que justamente Avicena ndo prescinde do corpo. O
experimento inicia com um processo de suspensdo dele, dai 0 nome do préprio experimento.
Mas ndo ha anulagdo dele, como em Descartes. E mais, ha um retorno a ele ao final do
experimento. (O que leva Hasse — de forma precipitada em nossa anélise — a concluir pela tese
da independéncia.)
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um homem suspenso no espa¢o. Ou melhor, quase nunca o somos. A conclusdo que
encaminhamos segue a imaginaria linha mediana que se constroi a partir dessas duas
afirmacdes. Ela se baseia na pressuposi¢cdo — de que a obra como um todo nos fornece
muitas e amplas evidéncias — de que com seu intelecto excepcional, em que uma das
caracteristicas era a grande penetracdo intuitiva das coisas, Avicena teve a
percepcao/vivéncia/intuicdo de que a alma € autoconsciéncia. Concomitantemente,
Avicena era sabedor, como filésofo e médico, de que temos um corpo e com ele nos
identificamos. A conclusdo que encaminho une essas duas linhas, de que somos uma
alma e temos um corpo. Ela é, portanto, uma interpretacdo que faz o caminho de partir
do Homem Suspenso e retornar ao corpo, ao mundo e a vida. Ela faz o percurso inverso
da secdo 1 do capitulo 1. E nesse quadro que o Experimento ganha seu pleno sentido em
nossa avaliacao.

Entender assim o HS é ter que voltar ao texto em que se insere a versdo que se
assume como a standard, porque a mais longa de todas e presente na obra maior de
nosso autor dedicada ao tema da psicologia. Dois autores que foram consistentemente
referéncia nesse capitulo sdo Black e Hasse. Quando Hasse didaticamente discrimina
opcOes para decifrar o que é o HS, ele escolhe a independéncia e justifica pela frase em
que Avicena fala explicitamente em “separada do corpo”. Acertadamente ele percebe
que hd um contexto relacional, que o HS nédo existe sem o corpo como base a partir do
qual o proprio experimento ira se desenvolver. Mas 0 experimento em si leva a um
nucleo duro (extremamente sutil, na verdade), que € a autopercepc¢édo que a alma tem de
si mesma e nesse nivel o corpo ndo esta presente. Ja a pergunta que Black levanta —
lembrando “Se a auto-consciéncia primitiva é absolutamente priméria, como Avicena
insiste, de fato mesmo idéntica com a existéncia da alma, porque precisariamos, entao,

sermos alertados para um tal dado basico da experiéncia”, -- evidencia que ela nédo esta
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atenta a essas diferencas de niveis, ou planos, do qual a palavra experiéncia €
reveladora, pois 0 HS néo é algo da experiéncia ordinaria ou basica.

A resposta a Black — que alias parece coincidir com um dos motivos porque
Avicena desenvolve o HS — é que quase nunca estamos conscientes desse nivel que € a
autoconsciéncia. Por isso Avicena desenvolve algo como o HS, que serve para
fundamento da ciéncia da psicologia. Se fundar uma ciéncia € algo do dominio teérico,
talvez a dificuldade com o HS, uma delas, € que ao fazé-lo Avicena nos convoca a algo
pratico, experiencial. Algo do dominio da performatividade e, portanto, tdo pouco
habitual aos nossos olhos contemporaneos. A agenda da filosofia contemporanea é
marcada principalmente por tarefas ligadas a questdo do conhecimento. A redescoberta
do HS, ou sua descoberta, retirando-o do seu contexto pode estar ligada a esta agenda,
em que também ocupa destaque toda a area da filosofia da mente. Se isto que
designamos como sendo do &mbito da performatividade faz referencia a algo que €
estranho para nos, e do qual talvez s6 possamos especular a respeito do sentido, por
outro lado pensamos que € possivel e necessario estudar o HS no contexto em que esta
presente, no caso o Livro da Alma. E possivel, nesse sentido, reconstituir a ideia de uma
filosofia realista, em que ndo ha um estranhamento entre 0 mundo e uma consciéncia
que V&, estuda e contempla esse mundo.

Com o HS Avicena mostra que existe um nivel fundamental em que um eu, no
nivel mais fundamental nossa alma — se apreende diretamente. E como uma ancora, ela
amarra todas as outras formas de cognicdo e percepgéo, tudo aquilo em relagdo ao que
dizemos gque somos ou que temos, incluindo ai o corpo. A autoconsciéncia é imediata. E
isso quer dizer que nenhum conhecimento é necessario para atingir esse nivel em que se

pode ter contato com a propria autoconsciéncia em seu permanente estar em si mesma.
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(se ela fosse uma faculdade da alma, ela j4 ndo poderia ser autoconsciéncia.)® Ha,
assim, um hiato fundamental entre a autoconsciéncia e nossa consciéncia ordinaria.
Portanto, nenhum guia pode ou podera ser escrito sobre como atingir a autoconsciéncia
fundante da alma. Mas, e aqui uma intuicdo genial de Avicena, um experimento pode
levar a atingir esse nivel.

O experimento se presta primeiramente a uma funcdo: a de proporcionar um
principio para o fundamento da ciéncia da alma, a psicologia. Dai o esfor¢o que fizemos
em estabelecer uma comparacdo com o PNC, como forma de avancar e esclarecer o HS.
Depois, diferentemente do PNC, o HS traz algo a mais, que é justamente o teor do
experimento, a experiéncia a que ele conduz. Nesse sentido o experimento é aquilo que
denominamos por inteleccdo como presenca. Inteleccdo por ser aquilo que distingue
especificamente a alma humana das outras, particularmente das animais, que sdao mais
proximas da nossa. Conquanto seja nossa faculdade maior e que nos permite
compreender o mundo, ndo se trata de uma inteleccdo no sentido estrito de uma
faculdade. Tanto porque, se fosse como tal, como explicamos antes, ndo seria uma
autoconsciéncia, mas sim uma consciéncia reflexiva através do exercicio especifico de
uma faculdade. E o experimento é algo que traz a presenca a alma como uma
completude em si.

Mas se 0 objetivo do experimento € fundar um principio para a ciéncia da
psicologia, nédo é possivel isolar o experimento, no Livro da Alma, do lugar em que ele
estd. Falamos aqui sobretudo da secdo 1 do Capitulo 1. O experimento ndo descola ou

se isola do corpo. Como o0 nome diz, ele apenas cria uma situacdo em que o homem esta

®1 Essa é uma diferenca fundamental em relagdo ao quase ndo citado na tese, Descartes. Ha

duas diferencas fundamentais em relacdo ao cogito cartesiano. Uma é que em Descartes quando
0 eu pensa e conclui que nenhum génio maligno poderia engana-lo nisso, é uma faculdade da
alma. Em Avicena € a alma. A outra diferenca fundamental é que em Avicena ndo se abandona
0 mundo, o corpo e a vida nele. Apenas se esta, como o0 nome diz, suspenso. Quando se volta da
experiéncia, 0 mundo esté4 presente e hd uma alma em um corpo. Em Descartes, simplificando,
claro, se perde o mundo e o corpo.
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suspenso. Por isso, o experimento pressupde toda a longa argumentacdo da secdo 1
anterior ao experimento que fecha a secdo. Como diz Lizzini, a autopercepcao diz
respeito a uma instancia do homem, mas o homem néo leva sua vida apenas como um
ser celeste. Melhor dito, enquanto encarnado no mundo sublunar, ele praticamente ndo
vive essa vida a ndo ser pelo seu intelecto na apreensdo dos universais. O homem tem
uma identidade celeste e uma vida que é terrestre, em um corpo. Assim, lembrando,
Lizzini nos diz que, com o experimento Avicena, denuncia um duplo engano da
percepcdo. Por um lado, que o corpo seja parte do homem, quando ndo é sendo uma
veste. De outro, se retirado o corpo, chegamos também a um resultado parcial, pois o
corpo faz parte da vida do homem e é fundamental para sua realizacdo tanto material

quanto espiritual.
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Conclusao

To love with the privilege of
the immeasurable mind

Emerson

O trabalho chega ao fim e como todo trabalho, sobretudo intelectual, um fim
provisorio, pois chegado a esse ponto, a conclusdo ndo se encerra em si, antes, abre
novas perspectivas e questdes, que nao surgiriam nao fosse o caminho percorrido.

O trabalho se orientou em procurar mostrar que ha sentido, e que na verdade
deve fazer mais sentido considerar o experimento do Homem Suspenso no contexto em
que ele é inserido, o Livro da Alma, particularmente a secdo 1 do Capitulo I, onde
encontramos aquela que € considerada a versdo standard do argumento, por ser a mais
longa e por ser o I6cus classico em que Avicena define a alma como uma substancia no
intuito de fornecer um primeiro principio para a ciéncia da alma.

Essa abordagem, de certa forma, contrasta com abordagens que isolam o HS e 0
estudam como uma peca em si. Obviamente que essas abordagens sdo validas, e este
trabalho beneficiou-se amplamente desses estudos. Foi inclusive a partir deles que
surgiu e se configurou a proposta aqui apresentada, de ver antes e acima de tudo o
sentido do HS inserido no contexto do livro.

Essa abordagem contextual, no @mbito do Livro da Alma, permitiu, pensamos,
fortalecer a hipotese de que Avicena tinha ciéncia das possibilidades do HS (nos
referimos aqui especificamente aquilo que veio a ser conhecido como Teoria do
Conhecimento por Presenca e, em especial, a Sohrawardi), mas preferiu
conscientemente ndo desenvolvé-las. Mas, sobretudo, e esse é o ponto importante,

pensamos que Avicena desenvolveu pontualmente o HS, com o interesse especifico e
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particular de fornecer uma prova da existéncia da alma como substancia que servisse
para fundamento tedrico da sua psicologia.

Essa atitude refletiria um compromisso e comprometimento tanto com a filosofia
de Aristoteles — nesse sentido o HS suprindo aquilo que seria visto como a principal
lacuna na psicologia do mestre grego — quanto com a realidade da Revelacdo Coranica e
do Profeta como Legislador, realidade que determinou a cultura em que viveu nosso
filosofo no sentido de conjunto de saberes e praticas sociais que configuram uma
maneira de ver e estar no mundo.

No que diz respeito aos dados provenientes da religido, pensamos que a nogao
de criacdo, em especial a concepcdo de que o homem é criado em uma unidade de alma
e corpo desempenha um fator fundamental e desafiador. Refletindo esses dados,
Avicena prop0e e desenvolve uma teoria de que alma e corpo nascem juntos.

Acreditamos que esse cruzamento de variaveis forma o tabuleiro a partir do qual
Avicena avanga sua filosofia, de cunho principalmente aristotélico, mas em um jogo de
tensdes onde as solugdes revelam um equilibrio sutil e dificil muitas vezes. Esse
resultado a que Avicena chega com sua obra traduz tanto a expressédo de sua genialidade
e 0 alca a condicdo de um Mestre da filosofia no mesmo patamar que Platdo e
Aristételes, seu grande mestre.

No que diz respeito ao nosso tema, & original como Avicena trabalha com
elementos da filosofia peripatética, neoplaténica e com dados da Revelagdo. Com um
resultado em que o vetor principal é seu pertencimento a linhagem aristotélica. E onde,
paroxisticamente, o HS é expressdo de uma discordancia e diferenca radical com o
estagirita.

O caminho de investigacdo que se abre € aquele de aprofundar questfes novas

que o trabalho aportou. Talvez a principal delas seja a de investigar o estatuto e o
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ambito do Intelecto Pratico em nosso autor. Talvez esse seja de fato um ponto
problematico, conforme Lizzini e Sebti, de maneiras distintas apontaram. De fato,
Avicena em relacdo aos intelectos tedrico e pratico adota uma terminologia e
conceituacdo aristotélicas, para em seguida inserir ambos dentro de uma visdo
emanatista, fortemente neoplotiniana. Por Gltimo, a visdo do Profeta como Legislador se
incumbi em fornecer as diretivas tanto para a conducdo da cidade sob a lei quanto os
individuos que a compdem, 0 que entendemos como uma projecdo dos atributos do
Intelecto Pratico para o ambito, digamos, civil da comunidade, a Ummah, vista como
organizando-se a partir da Lei que o Profeta aporta. O estudo do HS nesse contexto
amplo do livro nos permitiu interpretar as observacdes que constam em ambas as
versOes, para além do senso estrito de uma prova da imaterialidade e substancialidade
da alma, como tendo relagdo com a nogdo de emanagdo e, em particular, como
dirigindo-se a funcéo que o Intelecto Pratico deve desempenhar, em especial o sentido
de fazer do corpo de fato um reino e instrumento da alma, conforme Avicena expressa.
Como diz McGinnis, nosso autor adota inicialmente uma terminologia e visdo
aristotélicas. Para, em seguida, passar a uma visdao ligada a filosofia platnica e
neoplat6nica. A nocédo das duas faces da alma é fundamental aqui. Ela traduz uma viséo
filosofica comprometida com o Neoplatonismo, mas na qual,ao contrario daquilo que
Plotino advoga, nem a alma é anterior no sentido cronolégico, nem o corpo é um
entrave e um estorvo. Embora de acordo com a teoria emanatista, haja uma
anterioridade da alma, concomitantemente Avicena afirma o nascimento conjuntos de
ambos, alma e corpo, refletindo a valorizagdo do corpo advinda pela Revelacéo,
elemento em consonancia com o aristotelismo. Assim, o Cordo e o Profeta tem de ser
objeto de reflex@o filosoficamente, como o foi para Avicena. Inclusive porque toda a

ideia de escatologia, tdo cara a nosso autor, ndo se conformaria sem a religido. Como
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afirmei, Avicena ndo desenvolve sua filosofia apesar do Isla, mas através do Isla. E isso
duplamente no sentido de existencialmente ter vivido no mundo islamico quanto
filosoficamente pela atitude, cara a Falsafa, de submeter os dados da religido e da
Revelacdo ao escrutinio da razao filosofica.

Contra esse fundo cultural, em que a presenca da religido € um elemento
importante, mais forte transparece o comprometimento de Avicena com a filosofia de
Aristoteles. Assim uma das questdes novas que o trabalho apresenta é, por um lado
procurar aprofundar a compreensao e explicitacdo de que mesmo com o HS Avicena
permanece fundamentalmente fiel a Aristoteles, uma fidelidade que ndo o impede de,
em sua concepcdo, corrigir o que percebera como uma lacuna no mestre.
Secundariamente, hd uma questdo interessante, se pensarmos que Tomas de Aquino,
algum tempo depois, no Ocidente latino, vai se beneficiar do aporte das obras do
estagirita, através do mundo islamico, para desenvolver sua concepcdo da alma humana.
A questdo é aprofundar o processo e os contornco do elo forte e determinante que dois
dos principais fildsofos de dois mundos, o cristdo e o islammico, em que a no¢do de
criacdo é fundamental, estabelecem, cada um de forma original e singular, com
Aristoteles e sua filosofia.

Além dessas questBes, pensamos que a concepc¢do que Avicena desenvolve no
Livro da Alma traz subsidios importantes para a filosofia da mente contemporanea, com
uma valorizagéo particular do intelecto humano. E também sua visdo integral e holistica
permite pensar nas questdes ligadas tanto ao &mbito do que modernamente se denomina
de ecologia, quanto também, particularmente, trazer elementos novos, advindos dele,

que reforcem os vinculos atualmente frageis que unem nosso espécie as outras.
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