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RESUMO

O regime da cidade virtuosa é o tema central dos escritos politicos de
Alfarabi levando a uma ordem politica cujos principios sdo a
realizacdo da exceléncia humana ou da virtude, conduzindo a
atividades Uteis a aquisicdo da perfeicdo e da felicidade, pois 0 homem
ndo se torna perfeito meramente pelos principios naturais presentes
nele e ele ndo é eternamente perfeito, mas precisa adquirir sua
perfeicdo através da atividade que procede da compreensdo racional,
da deliberacdo e da escolha entre varias alternativas sugeridas pela
raz&o.

Palavras-chave: Regime virtuoso, exceléncia, perfeicdo, razdo,
felicidade, escolha.

ABSTRACT

The virtuous regime is the central theme of Alfarabi’s political
writings and there’s a political order whose guiding principles are the
realization of human excellence or virtue, taking to activities useful to
the achievement of perfection and happiness. Man is not rendered
perfect merely through the natural principles present in him and he is
not eternally perfect, but need to achieve his perfection through the
activity proceeding from rational understanding, deliberation and
choosing among the various alternatives suggested by reason.

Key-words:Virtuous regime, excellence, perfection, reason,
happiness, choice.
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INTRODUCAO

A filosofia arabe -Falsafa- teve seu inicio por volta dos séculos 11111
da Hégira IX-X dC., em circunstancias historicas que anunciaram Varias
caracteristicas que direcionaram o0 pensamento filosofico dos é&rabes. O
desenvolvimento do islamismo foi um complexo processo intelectual no qual
siriacos, arabes, persas, turcos e outros tomaram parte ativa. O elemento arabe,
entretanto, teria sido preponderante, e justificou a razdo pela qual em muitos casos
usou-se o termo “filosofia arabe”. Com a expansdo do isla, terras desde 0 Hurasan
até o distante Alandalus, tiveram a lingua arabe para expressar seus pensamentos,
notadamente do século VIII dC até o século XVII dC. Esse elemento arabe
promoveu uma coesdo de forcas, pelo menos nos primeiros estagios do
desenvolvimento e sem 0 seu importante interesse nos conhecimentos dos sébios
antigos, dificilmente o progresso intelectual poderia ter se realizado e mantido. A
assimilacdo dos costumes, habitos e 0 ensinamento dos povos subjugados
contribuiram com o elemento universal de todo o complexo da cultura islamica
ligada a religido mugulmana.

Podemos dizer que a histdria intelectual dos &rabes emergiu com o
desabrochar do isla nascido por meio da revelacdo da lei divina ao profeta
Muhammad. Antes desse fato, a poesia transmitida oralmente foi uma importante
fonte que nos deu a descricdo social, politica, religiosa e os aspectos morais da vida
arabe pré-islamica. O isla proporcionou aos arabes uma visdo de mundo que
transcendia ao estreito confinamento da existéncia tribal dirigindo aqueles grupos ao
estagio cultural do mundo antigo, colocando-os ao lado dos conhecimentos
cientificos e culturais da civilizacdo grega, entre outras.

A ‘ummah, comunidade mucgulmana, foi responsavel na transformacao
da organizagdo social, sublinhando mais o trago religioso como
elemento de unido que os lagos de sangue e parentesco, abrindo assim
a possibilidade de universalizar-se, ultrapassando os regionalismos e

suas antigas tradi¢fes. A mensagem do profeta Muhammad contida no

' Nio ¢é nossa intengio apresentar uma longa descrigdo historica sobre o desenvolvimento do Isla,
conferir em: FAKHRY, MAJID. "4 History of Islamic Philosophy". New York: Columbia University
Press, 1983.



Alcordo, o livro santo, conferiu dimensfes consideraveis ao estado

islamico pelo surgimento de uma unidade social, politica e religiosa. 2
A ‘ummah pode ser definida como a associacdo de crentes, de uma mesma
comunidade que se caracteriza pela importancia atribuida ao carater religioso, o qual
se estende a vida de cada homem em particular e as relacbes da estrutura social, mas
0 homem nédo pode viver por si, pois as necessidades da vida como moradia,
alimentacdo, vestimenta entre outras, fazem-no depender dos outros para supri-las.
Tudo que € necessério para atingir a sua perfeicdo depende da ajuda e colaboracdo
mutua dos homens tornando-os iguais pelo laco religioso que os une. A utilizagédo do
Alcordo como base de todo conhecimento os vincula a obediéncia a lei sagrada
expressa na revelagao.

A sociedade de homens reunidos pela ‘ummah tem um carater de
universalidade, pois ndo é pela etnia, linguagem ou parentesco que se baseia a sua
unido, mas por dar a Deus o poder e a autoridade suprema, fonte legitima de
autoridade. Na opinido de Ramén Guerrero:

A ‘ummah representou o cumprimento politico da vontade de Deus. A
data que pos fim a Jahiliyya ou época da ignorancia anterior ao isld
ndo foi o ano em que se iniciou a revelagdo de Deus ao Profeta na
Meca, mas quando houve uma constituicdo politica, a chamada
Constituicdo de Medina, por meio da qual se podia acatar e obedecer a
vontade divina. O isl& exigia, assim, uma instituicdo politica na qual
0s crentes prestariam obediéncia e submissdo a Deus, cumprindo 0s
preceitos da revelagdo.’
Um amplo desenvolvimento da arte, da cultura, da filosofia e das ciéncias da época
manifestou-se durante o dominio da dinastia Abassida. Nessa ocasido a nova dinastia
transferiu a capital de Damasco para Bagd4, no Iraque. No reinado do califa ’Abi-
Ja°far Almansir se efetivou a mudanca com a fundacdo da cidade de Madinat as-
Salam (a Cidade da Paz). Em 830 dC dois jovens califas, Almansir e Hartn
fundaram a famosa Bayt alhikmah ou Casa da Sabedoria, uma instituicdo oficial e
biblioteca, cuja finalidade era a pesquisa e as traducgdes. O califa Alma’mian 813-833
dC / 198-218 H., enviou emissarios para Bizancio em busca de obras do ensino

* Conferir em ATTIE, Miguel. Falsafa — a filosofia entre os drabes — uma heranga esquecida. Sio
Paulo: Ed. Palas Athena, 2002. p. 112.

3 GUERRERO, Ramoén. Em Tiraz: revista de estudos arabes e das culturas do Oriente Médio.
Programa de P6s Graduagdo em Lingua, Literatura e Cultura Arabe. SP Ano III, 2006. p.90



antigo, e tentou localizar e adquirir os trabalhos de importéancia cientifica e filosofica,
desencadeando definitivamente o movimento filosofico.

Nomes de importancia se dedicaram ao trabalho de traducédo, porém a
figura mais notoria da historia das traducbGes da filosofia e ciéncias gregas foi
Hunayn bin- Ishag.

A atividade de Hunayn marca um estagio decisivo na historia da
traducdo, pois se tornou necessaria uma maior preocupagao com a
exatiddo e até textos filosoficos e cientificos em circulagdo foram
examinados, e em certos casos algumas tradugdes investigadas
minuciosamente junto ao texto original.*
Hunayn, segundo De Libera’, traduziu uma centena de textos de Galeno, do grego
para o siriaco e outro tanto do siriaco para o arabe. Em meados do século IX, o arabe
comega a substituir o siriaco como lingua médica e filosofica. Hunayn e seu filho
Ishaq sdo os ultimos a traduzir o Organon aristotélico do grego para o siriaco. No
final do século IX dC e Il da Hégira, cristdos, muculmanos e judeus entre outros,
fil6sofos e pensadores exprimiam-se em arabe.

Essa mudanca de lingua corresponde a uma nova etapa da translacdo
dos estudos e a filosofia passa para a esfera politico cultural dos califas mugulmanos.
Aristoteles, Plotino, Porfirio, Proclo, como grande parte dos principais autores da
antiguidade passam pelas méaos dos arabes.

Segundo uma das fontes, Ibn-Annadim °, o proprio Aristoteles
apareceu em sonhos ao califa para exorta-lo a reunir em Bagd4 os manuscritos de
suas obras e dos grandes filésofos gregos. A importancia do episddio ndo € sua
realidade, mas sim mostrar um modo de legitimacdo habitual no mundo antigo e
medieval.

Em conseqiiéncia dos fatores citados acima, Bagd4 tornou-se um
centro de estudos de logica. Foi nesse cenario que Alfarabi recebeu instrucdes de
Yuhanna b. Haylan, e também de Abu-Bisr Matta considerado a autoridade lider
desta ciéncia. Entretanto, foi reportado que ele logo ultrapassou seus mestres.’
Contribuiu também na fisica, na metafisica e na politica. A importancia do filésofo e

seu lugar na histéria da filosofia politica €, dentre outras, a recuperagdo da tradigao

* FAKHRY, Majid. 4 history of Islamic Philosophy. NewYork:Columbia University Press. 1983. p.
13.

> DE LIBERA, Alain. 4 Filosofia Medieval. Sio Paulo: Ed. Loyola,1998. p. 78.

S DE LIBERA, Alain. op. cit., p. 79.

"FAKHRY, Majid. op. cit., p. 109.



classica grega, procurando torna-la harmoniosa no contexto da religido islamica,
organizando seus seguidores numa comunidade politica, com crengas, principios e
regras para a conduta. Entre as obras de Alfarabi destacam-se trabalhos relacionados
com os regimes politicos € com a busca da felicidade através da vida politica, pois a
sua intencdo foi adaptar o material que ele introduziu no mundo mugulmano ao qual
ele pertencia, a fim de dar respostas para as questdes intelectuais, politicas, e
religiosas do seu século. Alfarabi, admirado e chamado de “o segundo mestre”
depois de Aristételes, inspirou homens como Ibn Sina, Ibn Rusd e Maimonides,
dentre outros.

O plano desenvolvido pelo filésofo na obra Kitab'ara’ almadinah
alfd,d’ilah (O livro das opinides dos habitantes da Cidade Virtuosa) € de um
harmonico sistema cosmoldgico e metafisico, imbuido do esquema emanacionista
neoplat6nico, apresentando-nos uma estrutura hierdrquica cujo topo é o primeiro
existente. Majid Fakhry, num de seus comentarios, afirma que existe uma associa¢éo
muito proxima entre a metafisica e a politica no pensamento da obra Kitab'ara’
almadinah alfdd’ilah.

Inicia-se a obra O livro das Opinides dos habitantes da Cidade
Virtuosa ndo como uma discussdo sobre a justica e a relacdo do
homem com o Estado, como na Republica de Platdo, a qual foi
indubitavelmente modelo para o autor da obra acima citada, mas com a
discussdo do primeiro existente ou o uno de Plotino, seus atributos e a
maneira pela qual ele gera toda a multid&o de existentes no mundo pelo
processo da emanagéo.?
Podemos observar que ele deu inicio a constru¢do do seu raciocinio descrevendo e
identificando todos os atributos do primeiro existente.® Em seguida descreve a
processdo de todos os existentes. Passa, entdo, a discussdo sobre a multiplicidade dos
existentes no mundo supra-lunar, sua natureza, seu movimento e as etapas do seu
aparecimento.’® Os capitulos seguintes,™ tratam do mundo sublunar, dos existentes e
corpos que estdo em nosso mundo, a matéria e a forma. Continuando, o filésofo

discute a natureza fisica e moral do homem, o corpo e a alma, os aspectos do

8 FAKRY, Majid. op.cit., p. 117

9 ALFARABI. ldées des habitants de la Cité Vertueuse. Trad. Youssef Karam, J. Chlala, A. Jaussen.
Imprimerie Catholique, Beyrouth: 1980. Cap. I-VI, e IX. p. 13-29, e 35

1 Ibid. Cap. VII, VIIL X, XIII-XVIIL p. 31-33 € 43-53.

" Ibid. Cap. X1, XII e XIX p. 39-41 ¢ 55.



intelecto humano e as faculdades da alma.’? Nesse momento, Alfarabi expde a
discussdo referente a estrutura da sociedade humana e problemas afins, passando,
portanto, aos problemas especificamente politicos e suas relacdes com as atividades
humanas e suas conseqiiéncias em relacéo a vida do homem.™® Os capitulos finais da
obra apresentam a extensdo das conseqliéncias causadas pelas falsas visdes das
cidades ignorantes e desencaminhadas. **

Nosso objetivo neste trabalho é pesquisar e analisar as relacfes do
conceito de felicidade ligada ao papel dos homens na cidade, conforme descrito na
obra a Cidade Virtuosa. O tema “politica”, ou sua analise do regime ideal, culmina
na realizacdo da virtude que leva o homem a sua perfeicéo.

No desenvolvimento desse estudo esperamos destacar esse elemento
que permeia toda a Cidade Virtuosa, pois nos parece que a idéia central de Alfarabi é
a proposta para atingir a felicidade e a perfeicdo humanas por intermédio da ciéncia
politica, pois esta determina o comportamento do individuo considerado ndo somente
em si proprio, mas também e principalmente na comunidade, chegando a esse nivel
pelo conhecimento que, por sua vez é condi¢do necessaria para atingir o seu fim.

Lemos em Cruz Hernandez;

A critica da realidade social e o problema da sociedade modelo
constituem um dos temas mais preocupantes no pensamento de
Alfarabl. As causas principais se bem que ndo sdo as uUnicas do
interesse do pensador islamico por esse assunto sdo: o sentido peculiar
da ’ummah ou comunidade isldmica, a crescente imperfeicdo do
sistema social nascido da expansdo do isla, a influéncia do pensamento
grego e muito especialmente de Platdo, e a conveniéncia ética da
utopia necessaria.™
Continua Hernandez sua analise apresentando-nos obras de Alfarabi relacionadas
com o tema e que s&o mencionadas abaixo:®
a) A concepcdo platdnica e a retificagdo do governo politico e dos
costumes; o compendio das leis de Platdo; capitulos sobre o governo

das cidades; livro da religido e outras conclus6es; tratado da aquisicdo

' Ibid. Cap. XX-XXV. p. 61-83.

" Ibid. Cap. XX VI-XXXIIL, pp. 85-109.

' Ibid. Cap. XXXIV-XXXVII, pp. 113-123.

' CRUZ HERNANDEZ, Miguel. Historia del pensamiento em el mundo islimico. Madrid:Alianza
Editorial. 2000 p. 202. Vol. I

' Ibid. p. 203,



da salvagéo; A adverténcia a respeito do caminho da salvagéo; discurso
sobre os mandamentos comuns para todos 0s homens, e continua;
b) O mundo islamico, e de um modo eminente 0s seus pensadores,
nunca haviam renunciado a idéia de uma comunidade universal justa: a
’ummah; porém tal idéia ndo foi além de uma eufemistica ponderagédo
dos califas rai’diin que se permitiram pensar que por alguma vez tenha
existido tal realidade social. Durante a vida de Alfarabi, nem sequer o
estatuto social do califado unitario se mantinha; o califa de Bagda tinha
perdido o poder real, que era exercido por diferentes dinastias, como na
Africa e em Alandalus, ou por representantes e administradores do
palacio no Oriente."’

Numa primeira abordagem podemos verificar algumas indicacGes a respeito do

caminho proposto por Alfarabi para a realizacdo da virtude e consequentemente

atingir a felicidade.

O homem distingue-se dos outros existentes naturais e também dos
divinos que sdo eternamente perfeitos, pois ele precisa procurar o que constitui sua
perfeicdo e 0 modo de atingi-la. A sua perfeicdo advém de uma compreensdo
racional e de deliberacdo, pois 0 homem ¢ livre e busca entre as varias opc¢des que
Ihe sdo oferecidas pela razéo.

A presenca inicial da capacidade do conhecimento racional e a
possibilidade da escolha tém conexdo na primeira e natural perfeicdo, pois ele nasce
com ela levando-o a tornar possivel a realizacdo do seu fim e da perfeicdo possivel
para sua natureza, a qual é a prépria felicidade reservada a ele. A alma humana
atinge a extrema perfeicdo da existéncia, de forma que ela que ela ndo tenha mais
necessidade da matéria para subsistir.

A alma humana chega a esse estado por certos atos voluntarios, uns
intelectuais, outros corporais, mas isso ndo se faz por quaisquer atos,
mas sdo atos definidos e medidos, que provém de certas disposicdes e
de dons precisos e mesurados. Pois entre os atos voluntéarios existem
aqueles que geram a felicidade, que é o bem buscado por si mesmo e
que ndo é procurado em momento algum para a obtencdo de outra
coisa. Além da felicidade, ndo ha nada mais importante que o ser

humano possa obter.™®

7 CRUZ HERNANDEZ, Miguel. op. cit., p. 203.
8 ALFARABLI. op. cit. , p. 94.



A felicidade ndo se obtém sem ser conhecida e sem agir com certa conformidade
tanto fisica como intelectualmente, com algumas formas de acdo que levam a
obtencdo da perfeicdo e sdo consideradas belas agdes ou nobres atividades. A
distingdo entre uma atividade nobre e uma viciosa ou baixa se guia pelo que €é util e 0
que obstrui a perfeicéo e a felicidade.
Os atos voluntérios que servem a obtencdo da felicidade sdo as belas
acoes. As disposicoes e os dons que resultam destas belas a¢des sdo as
virtudes. Estas ndo sdo bens por si mesmos, mas para a felicidade. As
acoes que impedem felicidade sdo 0s males e as acGes enganosas. As

disposicdes e os dons donde procedem estas agdes séo as deficiéncias,

os vicios e as baixezas. *°

Os habitantes da cidade ideal colaboram e estdo unidos com o objetivo de se
tornarem virtuosos desempenhando as atividades nobres cuja conseqiiéncia é a
felicidade. As suas faculdades, sejam préaticas sejam tedricas, devem estar conjugadas
para servir a poténcia racional, pois € por ela que se atinge a felicidade.

Assim como o bem, também o mal se obtém pela escolha e pela
vontade. A cidade pode ser um meio de sustento para obter males, mas também a
cidade com uma congregacdo constitui um meio para realizar a felicidade. Em
verdade, esta cidade que proporciona 0s meios que levam a felicidade é a cidade
virtuosa. Da mesma forma, a nacdo cujas cidades se congregam todas para obter a
felicidade, é a nacéo virtuosa. Conclui o filésofo que a terra habitavel ideal é aquela
cujas nacgdes se agregam para o fim comum: atingir a felicidade.

E importante destacar o papel do imam, fonte de poder e
conhecimento, pois € por ele que o cidaddo apreende o que ele deve conhecer e fazer.
O sébio de Alfarabi esta no mais alto grau da humanidade e no &pice da felicidade.
Sua alma é perfeita e unida ao intelecto agente, conhecendo todos os atos que ali
conduzem.

“Ele deve ter uma capacidade de eloqiiéncia verbal para guiar em direcdo a
felicidade e aos atos que para ali devem convergir”.”
A obtencdo da felicidade decorre da perfeicdo de um poder da alma humana que é

especifico no homem, sua faculdade racional, mas por outro lado requer que as

Y ibid. p. 94.
2 jbid. p.108.



outras faculdades sejam disciplinadas e ajudem a razdo para desempenhar sua propria
atividade que é conhecer a felicidade.

Se entdo o ser humano conhece a felicidade pela faculdade intelectual,

e que ele a fixe como seu fim, que ele a deseje pela deducdo e pela

reflexdo, ele faz o necessario para obté-la com a assisténcia da

faculdade imaginativa e dos sentidos, e quando estas acbes sdo

realizadas pelos instrumentos da faculdade apetitiva, as acdes deste

homem ser&o boas e nobres.”
Se o resto dos homens ndo atinge um sé grau desta perfeicdo, se conclui que isso €
decorréncia do regime politico sob o qual vivem e da educagdo que receberam.
Assim como a perseveranca em qualquer das artes humanas traz o aperfeicoamento,
assim gquando o homem realiza as acbes pelas quais obtém a felicidade, cada vez
mais elas se renovam pela perseveranca e elevam a alma — cujo futuro é de estar na
felicidade — tornando-se mais forte, melhor e mais perfeita até atingir o limite da
virtude quando ela se despoja do seu corpo e ndo serd tocada pela corrup¢do da
materia.

De acordo com aquele corpo com o qual a alma foi associada durante

a sua permanéncia na terra, assim sera sua porcao de felicidade ou de miséria e 0
conhecimento da verdadeira felicidade é o requisito ndo s6 para a eterna e perfeita
beatitude, mas também para a sobrevivéncia depois da morte.

Quando uma geracdo de individuos morre, seus corpos se destroem e

as almas estaréo liberadas para encontrar a felicidade.??
As almas imortais passam entdo a encontrar a permanente e cada vez maior alegria
num pensamento perpétuo de crescente felicidade. Lembre-se, ainda, que na proposta
da busca da felicidade, a cidade concebida pelo filosofo tem uma finalidade
educativa para manter a harmonia e a ordem dentro dos limites das poténcias naturais
de cada um. Na ordem intelectual, a felicidade se alcanca pela unido com o intelecto
agente e, no plano politico, o cidad&o identifica-se com o governante sabio que
recebe as leis diretamente do legislador divino.

Alfarabi, em muitos aspectos, seguiu o paradigma grego de que o

mais alto grau de realizacdo é consequéncia da pratica das virtudes e da busca da

unido com o bem, o que se consegue na cidade virtuosa, organizada para encaminhar

! ibid. p. 95.
?2 jbid. p.115.



0 homem a obter a felicidade e o resultado é como uma antecipacdo da cidade
celeste, chegando a unido dos seus habitantes a ser a imagem da unidade que existe

entre os seres celestes.



CAPITULO I

I. 1- VIDA E OBRA DE ALFARABI

Abu-Nasr Muhammad Ibn-Muhammad Ibn-Awzalag Ibn-Tarhan
Alfarabi, nasceu em uma familia turca que habitava Wasij, no territorio da cidade de
Farab no atual Uzbequistao, sendo a provavel data do seu nascimento o ano 872 dC/
259 H. Apesar de pouco conhecermos de sua biografia, algumas fontes nos afirmam
que ele tem origens turcas, pois sua lingua materna foi o turco. S0 poucas as
informacgodes sobre sua infancia. A noticia que temos ¢ que na idade adulta ele partiu
para Bagdd a fim de aperfeicoar seus estudos e aprender a lingua arabe. Residiu em
Buhaara, Marv, Harran, Bagda e talvez Constantinopla, assim como em Alepo, Cairo
e finalmente em Damasco onde faleceu em 950 dC /339 H.

Era filho de um oficial da armada a servigo do califa. Seu pai era um
qa’id> que talvez ndo tivesse grande fortuna, provavelmente recrutado entre os
mercenarios de grande numero pelos califas Abéssidas alguns anos antes do
nascimento de Alfarabi. Apesar de os soldados turcos ndo gozarem de posi¢do
privilegiada, ndo existia de modo geral um sentimento negativo contra eles. Assim o
jovem Alfarabl mesmo descendente de uma classe considerada sem destaque social,
nao encontrou dificuldades insuperaveis de convivio entre os arabes.

Seu predecessor foi Alkindi, um arabe de linhagem nobre que
freqiientou a sociedade na corte dos califas Alma’min e Almu‘tasin, e foi o primeiro
filésofo de origem arabe que se expressou nesta lingua, além de ter tido condicdo de
adquirir traducdes de textos filosoficos para seu uso particular adaptando o arabe aos
textos traduzidos.

O sucessor de Alfarabi foi Ibn-Sina, também conhecido entre os
latinos como Avicena, exerceu grande influéncia no pensamento medieval. Escreveu
entre outras, a obra Assifa’ “A Cura”, cuja importancia foi decisiva tanto no

pensamento islamico como no pensamento dos medievais do Ocidente latino e que

2 HOURANI, Albert. Uma histéria dos povos arabes. Sao Paulo: Editora Cia. Das Letras, 2001, p.
129. O ga’id ¢ uma figura central na vida da cidade com um papel de conciliador que tentava
preservar a harmonia da cidade, e que ndo s6 ministrava a lei, mas era responsavel também pela
divisdo da propriedade apds a morte de uma pessoa, conforme as leis da heranga.
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chegaram até¢ a modernidade. Pertenceu a uma familia de posses e exerceu fungdes
administrativas de diferentes tipos ao lado de chefes locais.
Alfarabi, entretanto, teve uma vida mais modesta sem ganhos publicos
ou posicdo de influéncia. Segundo algumas fontes presume-se que
trabalhou em Damasco como guardido de um vinhedo, levando uma
vida frugal. A noite dedicava-se a ler e estudar, fazendo uso da luz de
lamparinas. Chegou a nés que ele usava a vestimenta de 13 dos sufis,
porém nada leva a pensar em sua obra que ele compartilhasse da visao
mistica do sifi, de sua interpretagdo da vida e do mundo futuro. No
século X aC., o manto sufi tinha um sentido diferente, se aplicava a
intelectuais que ndo queriam comprometer sua independéncia aceitando
o acordo com pessoas de poder, preferindo viver de sua propria
subsisténcia.”*
A base da sua educagdo foi religiosa e lingiiistica. Estudou jurisprudéncia islamica, o
hadit,” e a exegese do Alcordo. Ainda jovem mudou para Marv, onde comegou os
estudos de logica com um monge cristdo nestoriano, Yuhanna Ibn Haylan. Seu
bidgrafo mais antigo, Sa‘id Ibn-Sa“id Alandalusi, nos diz que Alfarabi deixou uma
grande contribui¢do em logica, sendo considerado uma autoridade neste campo.
Alfarabi rapidamente ultrapassou todos os seus contemporaneos nesta
area do conhecimento. Explicou todas as partes obscuras (desta ciéncia) e
revelou seus segredos.*
Em Bagda, apds aprender a lingua arabe e ja formado em logica, estudou ao lado de
Bakr ibn-Assarraj, um eminente fildlogo e gramatico de competéncia, passando-lhe
em troca os seus conhecimentos de ldgica. Acompanhou na mesma época 0s cursos
de Matta Ibn-Yiinus, um famoso tradutor do siriaco para o arabe e estudioso da obra
de Aristoteles.
A data ¢ incerta quanto ao tempo em que Alfarabi permaneceu em
Bagda, mas sabemos que se consagra aos estudos das ciéncias filosoficas e escreve a
maior parte dos seus livros, ultrapassando seus contemporaneos pela sua sabedoria,
além de ter lido e comentado parte da obra aristotélica. Por volta de 905 aC. / 293 H.,

Alfarabi deixa Bagda e segue para Bizancio, aparentemente para aprofundar seus

* WALZER, Richard. On the perfect State. Series Editor Seyyed Hossein Nasr. Oxford University
Press 1985. p. 3

% 0 hadith é a tradicéo e os dizeres herdados do profeta Muhammad.

* FAKHRY, Majid. Al-Farabi Founder of Islamic Neoplatonism. England: Oneworld Publications,
2002.p.6
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estudos nas instituigdes de ensino arabe. Possivelmente chegou até Constantinopla,
onde permaneceu por cerca de oito anos, estudando as ciéncias gregas e a filosofia.
Na sua volta para Bagda manteve o seu tempo entre escrever e ensinar.

Alfarab1 nao mudou a simplicidade do seu modo de vida quando ele
voluntariamente aceitou o convite do emir Sayf Addawlah, um incentivador das artes
e das letras do seu tempo, para juntar-se a sociedade da sua corte e transferir sua
residéncia da capital do mundo Islamico, Bagdd, para uma grande cidade da
provincia, Alepo. Contenta-se em viver de um saldrio de quatro dirhams de prata, o
suficiente para manter sua subsisténcia, mas ndo para acompanhar o luxo das classes
média e alta que rodeavam o emir.”” O filosofo era admirado na corte do principe
pelo seu conhecimento das ciéncias e da musica, além de dominar varias linguas.

A composicao da obra A Cidade Virtuosa (Kitab ‘ara’’ahl almadinah
alfdd’ilah) comegou provavelmente em Bagdd e completada em Damasco, segundo
relatos do historiador Ibn-Abi-"Usaybi“ah. Sua morte ocorreu nesta cidade em 950
DC, aos oitenta anos de idade e pelas fontes que nos chegaram, seus funerais foram
patrocinados pelo seu protetor Sayf Addawlah.*

A sua obra ¢ consideravel versando sobre todos os temas das ciéncias
da época. Segundo a classificacdo das obras de Alfarabi por A. Badawi® contamos
com as seguintes:

25 titulos de ldgica em tratados.

11 titulos de comentarios sobre o Organon de Aristoteles.

4 titulos de introducao a filosofia de Aristoteles.

2 titulos de defesa de Aristoteles

6 titulos sobre Platdo.

2 titulos sobre Ptolomeu e Euclides.

5 titulos sobre a iniciacao a filosofia.

1 titulo sobre a classificacao das ciéncias.

15 titulos sobre a Metafisica

?7 Ibn-Hillikan uma das nossas fontes, conta que o fildsofo era encontrado a maior parte do tempo
perto de uma fonte de agua, ou num bosque, onde tinha o costume de compor os seus livros e ensinar
a seus alunos a filosofia. In BADAWI, ‘Abdurrahman. Histoire de la Philosophie en Islam. Ed. Vrin,
1972, p. 482

* Segundo Ibn-Abi-’Usaybi‘ah sua morte ocorreu no més do rajab 339 da hégira, em Damasco.
Uma outra fonte relata que ele foi morto por assaltantes na estrada para Damasco. In BADAWI, Ibid.
p. 479

2 Ibid. p. 484.
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6 titulos sobre Etica e a Politica
35 titulos entre Psicologia e manuscritos diversos.
7 titulos sobre musica e poética.
Como vemos, sua producdo literaria foi extraordindria, conservando-se ainda o
original arabe de mais de sessenta obras, varias das quais foram traduzidas para o
latim e para o hebraico medieval.™® Além dos comentarios a vérios escritos de
Aristoteles, ¢ Platdo, escreveu uma obra sobre a estruturacdo dos saberes, o
Catalogo das Ciéncias, o qual bastante utilizado, assim como o De intellectu
conhecido desde o século XII. Temos conhecimento de tratados introdutérios da
Filosofia, uma explicacdo da Metafisica de Aristoteles, trés de concordancia entre
Platdo e Aristoteles, outros sobre ldgica, metafisica, fisica, psicologia, filosofia
pratica, astronomia, medicina trés tratados sobre musica, um dos quais o Grande
livro da musica, kitab almiisiqa alkabir que ¢ a melhor fonte para o conhecimento da
musica tedrica de seu tempo.
Alfarabi foi um dos introdutores do neoplatonismo no mundo islamico
e ficou conhecido entre os primeiros sistematizadores da filosofia em lingua érabe.
Sua posicao ¢ sem duvida de grande relevancia entre os filésofos de sua época, mas
também a sua influéncia atingiu o mundo ocidental em geral.>' O desenvolvimento
da sua filosofia foi comentado pelo historiador Ibn-Abi-’Usaybi‘ah:*>
Alfarabi contribuiu para o desenvolvimento e preservagio da historia
da filosofia, num pequeno tratado e que aparentemente se perdeu com
onome de O Surgir da Filosofia (Fi duhiir alfalsafah), no qual apds
rever os estagios pelos quais a filosofia grega passou do periodo
classico ao de Alexandria, explicou que apds a morte de Aristoteles até
o reinado do 13° soberano, doze professores de filosofia sucederam um
ao outro sendo que o ultimo foi Andronicus. Foram encontrados na
biblioteca de Alexandria livros escritos e transcritos da época de
Aristoteles e de Theofrastus. Algumas obras foram transcritas e

reproduzidas por seus alunos, para servir de base para o estudo.

% Cf. em CRUZ HERNANDEZ, MIGUEL. La Ciudad Ideal. Madrid: Ed. Tecnos, 1995. p. XV.

3! "Numa famosa carta para seu tradutor Ibn Tibbon, Maimonides escreveu: Nio perca seu tempo
procurando livros na arte da logica, exceto por aqueles compostos pelo sabio Abli Nasr Al-Farabi,
pois em geral tudo que ele compds € mais puro do que a farinha mais fina. Seus argumentos permitem
que o entendamos e s@o compreendidos, pois ele foi de uma grande sabedoria". In RALPH LERNER
and MUSHIN MAHDI. Medieval Political Philosophy. Canada: Free Press of Glencoe, 1963. p. 31

32 FAKHRY, Majid, op. cit., p. 108
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Ele foi elogiado de modo especial por um dos primeiros historiégrafos Sa’id, em sua
obra Tabagat,> por sua exposicao das filosofias de Platdo e Aristételes,* juntamente
com a sua Enumeracéo das Ciéncias (/hsa’al‘ulim), como a introducdo geral mais
compreensiva para o Platonismo e Aristotelismo no arabe, ultrapassando quaisquer
obras paralelas deste periodo. A obra no seu original arabe tornou-se uma introducéo
para o estudo das ciéncias e foi livremente copiada por varios enciclopedistas e
historiadores das ciéncias.*®

O filésofo demonstra seu entendimento da moral e da filosofia
politica de quem ele mesmo chama de “o maior sabio e o divino Platdo”, e a relagdo
proxima entre a felicidade do homem e os conhecimentos cientificos, necessarios
para a vida perfeita que 0 homem deve procurar.

N&o ha duvidas sobre a importancia filosofica do pensador como um
dos representantes do apogeu do periodo classico da filosofia em lingua arabe. Os
temas gerados pela reconciliagdo entre a revelacdo e a razdo, foram suporte e
informacdo para a filosofia escolastica medieval, de lingua latina.

A ele devemos trés dos temas fundamentais do pensamento medieval:
uma formulagdo da distingdo entre esséncia e existéncia que, por
intermédio de Avicena, influenciara toda a Idade Média, incluindo
Tomas de Aquino: A esséncia ndo ¢ a existéncia e ndo implica sua
compreensdo. Se a esséncia do homem implicasse a sua existéncia, o
conceito de sua esséncia seria também o da sua existéncia, e bastaria
conhecer o que o homem ¢ para saber que o homem existe (...). Além
disso, a existéncia ndo estd compreendida na esséncia das coisas; uma
representacdo do universo fundamentada na adaptacdo da cosmologia
aristotélica das Inteligéncias separadas a doutrina plotiniana da
emanagdo; uma sintese original do empirismo aristotélico e da teoria
platonica das Idéias: intercalando entre o intelecto possivel do homem
e o Intelecto agente separado, um intelecto "adquirido" (mustafad,
adeptus), que se situa na juncao do conhecimento abstrativo, tirado do
sensivel e da intuicdo intelectual (a iluminacdo pelo Intelecto

agente).”®

3 FAKHRY, Majid. op. cit., p. 110

3 Alfarabi’s philosophy of Plato and Aristotle, MUSHIN MAHDI. New York: Agora Editions, 1962.
* Autores judeus arabes a usaram no seu original e extratos substanciais foram traduzidos para o
hebreu por Shemtob ben Falaquera, que vivia na Espanha e na Provenga durante o século XIII dC. e
Geraldo de Cremona fez a tradug@o completa do arabe para o latim em Toledo em 1175 dC.

3 DE LIBERA, Alain. op. cit., p. 113.
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I. 2- ASPECTOS POLITICOS DO ISLA E A CIDADE VIRTUOSA

Alfarabi, em algumas de suas obras apresenta suas proprias reflexdes a
respeito do desenvolvimento das ciéncias filoséficas em tempos precoces.®” Assim,
no Livro das Letras (Kitab alhuriif), ele observa que a filosofia demonstrativa
(burhaniyah) foi precedida no tempo pela dialética, sofistica e outras formas de
falsos discursos. Na questdo do tempo, o aflorar da religido (millah), é subseqiiente
ao advento da filosofia. Seus métodos de discurso diferem daqueles da filosofia na
medida em que procuram substituir os conceitos tedricos filosoficos com
'representacdes imaginativas', mais acessiveis ao publico, sustentadas com o recurso
do argumento dialético, no lugar do argumento demonstrativo.

Os métodos usados pela 'arte da teologia' (Sina“at alkalam), a qual, é
ligada a religido, é essencialmente persuasiva (igna“iyyah) e pertence a categoria dos
argumentos retoricos, os quais sdo inferiores aos dialéticos (jadaliyyah), conforme
sua opinido. A funcdo do tedlogo consistiria em dar suporte as maximas religiosas,
pelo recurso a argumentos dialéticos e retdricos, nos quais representacdes
imaginativas substituiriam provas demonstrativas.®

A jurisprudéncia (figh), que tem uma similitude ao discurso racional,
¢ igualmente subserviente a religido na medida em que seus adeptos procuram
encontrar solidas opinides em assuntos praticos, segundo os principios recebidos pelo
Profeta. Por essa razdo, numa ordem decrescente dos chefes, o jurista (fagih) ¢
colocado pela comunidade religiosa como membro da elite, da mesma forma como o
médico que pratica a arte de curar, a qual ¢ distinta da arte tedrica da natureza, ¢
colocado nesta classe honrosa. Entretanto, de acordo com Alfarabi referindo-se a um
sentido absoluto, em primeiro lugar estd o filosofo, seguido pelos dialéticos
(jadaliyyiin), os sofistas, os legisladores, os teblogos e finalmente os juristas.>

A progressdao do método retorico e sofistico usado inicialmente nas

artes praticas, para o filos6fico € descrita por Alfarabi como o produto do:
Anseio natural da alma para conhecer as origens das coisas sensiveis
no mundo, nele e ou em volta dele, junto com o que é observado ou

aparece dos céus.*

37 Ibn Abi Usaybi‘ah nos transmite essas informagdes. Cf. em FAKHRY, Majid. op. cit., p. 12.
¥ AlFarabi .Kitab al-Huruf. Cf. em FAKRY, Majid. op., cit. p. 13.

¥ Ibid., p. 13.

“ 1bid., p. 13.
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Dessa forma surge uma classe de pesquisadores dessas matérias nas ciéncias da
matematica e da fisica, com o recurso dos métodos retorico e sofistico, seguido pelo
método dialético, até que seja revelado serem inadequados. Em conseqiiéncia, a
busca de argumentos sélidos de ensino desenvolveu-se e os métodos incluem o
matematico e o politico, combinando-se com o dialético e o demonstrativo, o que 0s
faz aproximarem-se do cientifico.

A necessidade de uma legislacéo politica surge como um meio para
instruir 0 povo com o recurso dos métodos demonstrativos. De acordo com
Alfarabt™ a arte de criar a lei era uma prerrogativa dos profetas e requeria um dom
superior para representar os ‘inteligiveis tedricos', assim como, as ‘atividades
publicas' em concreto ou em formas imaginativas como uma maneira para atingir a
felicidade. Quando as leis tanto nas esferas tedricas como praticas eram
promulgadas, acompanhadas pelo conhecimento do significado do ensino para o
povo, a religido surge como meio de guiar o homem na sua busca da felicidade.

O harménico sistema proposto por Alfarabi buscou interligar as

diversas areas do conhecimento e se desenvolveu visando uma

unidade que pudesse responder em unissono as questdes do homem e

do mundo. Disso resultou que os temas éticos e politicos se

desenvolvessem como um prolongamento explicito da metafisica. *
Durante o transcurso da sua vida, Alfarabi teve a oportunidade de observar a
desintegracdo do poder dos califas abassidas. Por todo o império, dinastias
praticamente independentes se desenvolveram.*® Na época do califado de Almugtadir
(298/908 a 320/930) existiam treze vizires, e dois califados rivais se formaram: o
Fatimida no Egito e 0 Omiada na Espanha. Entre a morte de Almugtadir e a do
proprio Alfarabi quatro califas foram assassinados ou destronados. N&o é, portanto,
inesperado que o filosofo estivesse consciente da importancia da politica e dos
problemas filosoficos apresentados por ela.

No pensamento politico de Alfarabi notamos o0 interesse
predominantemente metafisico, pois ele ndo discute a arte de governar ou critica a
politica do seu tempo, mas sim sua preocupacao dentre outras, foi mostrar o destino

final do homem e como atingi-lo. Nesse aspecto ele questiona qual a melhor cidade

* Ibid., p. 14.
2 ATTIE F° M. , op. cit. p. 199
“ MARENBON, John. Medieval Philosophy. London: Routledge. 1998. p. 29.
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e 0s Vvarios tipos de constituicdes descritas no modelo grego platénico, para adequé-
las a0 homem do seu tempo e para a cultura mugulmana.

Embora o tema da politica tenha sido tratado em obras de carater
mais geral, o regime proposto pelo filosofo é descrito mais detalhadamente em trés
obras, as quais tratam da ordem politica e referem-se a realizacdo da virtude
humana: 4 Cidade Virtuosa (Almadinah alfadilah), O Livro da Politica das Cidades
(Kitab al siyasah almadaniyyah) e o Livro do Caminho da Felicidade (Kitab tahsil
assa‘ada).

No caso da Cidade Virtuosa, o filésofo analisa a cidade e o seu
governo, e o tema é colocado num amplo esquema: do macrocosmo e do
microcosmo, nos quais as estruturas tanto do maior como do menor dos mundos sao
hierarquicas, todos seus elementos sdo dependentes de algo superior, e que é a base
para a sua existéncia inicial e sua continuidade. A descricdo dos atributos do
primeiro existente, a ordem do mundo, o lugar do homem nessa estrutura e como
uma sociedade adequada deve ser organizada para atingir os principios que guiam 0s
homens para a realizacdo da virtude ou exceléncia que levam a felicidade 14 estdo
presentes.

Alfarabi ndo deixa de conceber a ciéncia politica como a investigacao
em relacdo ao homem, o qual se distingue dos outros existentes naturais, e ainda dos
divinos, buscando a sua natureza especifica, o que constitui sua perfeicdo e o
caminho pelo qual ele pode obté-la. Sendo diferente dos animais, ele ndo se torna
perfeito meramente pelos principios naturais presentes em sua constituicdo, e
diferente dos entes divinos ele ndo é eternamente perfeito, mas necessita adquirir a
sua perfeicdo através da atividade que provém da inteligibilidade, da deliberacédo e da
escolha dentre as varias alternativas que lhe sdo sugeridas pela razdo. A presenga do
poder de inteleccdo e da escolha é sua primeira perfeicdo natural, com a qual ele
nasce e que nao é escolhida. Além disso, a razdo e a escolha estdo presentes no
homem, afim de que ele realize sua meta e a sua ultima perfeicdo possivel adequada
a sua natureza.

A Cidade Virtuosa pode ser definida como aquele regime de governo
no qual os homens estando agrupados, cooperam entre si no desejo de tornarem-se
virtuosos, realizando atividades nobres e atingindo a felicidade. E diferenciada pela
presenca nela do conhecimento da ultima perfeicdo no homem, a distin¢do entre o

nobre e as baixezas e entre as virtudes e os vicios, alem do esfor¢co no entendimento
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tanto dos dirigentes como dos cidaddos para ensinar e aprender essas coisas
desenvolvendo formas ou estados virtuosos de carater, dos quais emergem as
atividades nobres, Uteis para a aquisicao da felicidade.
As disposi¢tes e 0s habitos que os produzem (os bons habitos) sdo as
virtudes. Estas ndo sdo bens procurados por elas mesmas, mas somente
tendo em vista a felicidade.*
O alcance da felicidade significa atingir a perfeicdo do poder da alma humana e que é
especifico ao homem, seu intelecto. Em seguida devem-se disciplinar os desejos
inferiores para cooperar e ajudar a razdo a realizar suas atividades adequadas e
também adquirir o conhecimento das artes e ciéncias. Este conhecimento e disciplina
se realizam para aqueles que possuem um talento natural e que tem a possibilidade
de viver em condicBes nas quais essas virtudes podem se desenvolver e também
permitir o desempenho de atividades nobres.

O resto dos homens atinge somente uma parte dessa perfeicdo, pois o
grau que eles podem atingir é influenciado pelo tipo de regime politico sob o qual
vivem e pela educacdo que recebem. Entretanto, todos os habitantes da cidade
virtuosa devem ter no¢es comuns sobre 0 homem, o mundo e a vida politica. Em
linhas gerais eles podem ser divididos em trés classes:

(1) O sébio ou o filésofo que conhece a natureza das coisas por meio
de provas demonstrativas e por seu préprio entendimento. (2) Os
seguidores daqueles que conhecem a natureza das coisas por meio das
demonstracdes apresentadas pelos filésofos, e que confiam no seu
discernimento aceitando o julgamento dos filésofos. (3) Os demais
cidaddos, que conhecem as coisas pelo sentido de semelhangas,
algumas mais outras menos adequadas, dependendo da sua posicao
como cidaddo. Essas classes ou graus devem ser dirigidos pelo
governante, que deve também organizar a educagdo dos habitantes,
designando para eles deveres especiais, mostrar suas leis, e comanda-
los na guerra. Ele deve, seja pela persuasdo ou obrigacdo, desenvolver
em cada um as virtudes de que cada um é capaz organizando 0s
habitantes hierarquicamente, de forma que cada classe possa atingir a

sua perfeicdo e ainda servir a classe superior. Esta é a maneira pela

* ALFARABI. op. cit., p. 78.
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qual a cidade se torna um todo similar ao cosmos, e seus membros
cooperam na direcdo de atingir a felicidade.*
Desse modo, 0 homem s0 atinge a perfeicéo a que é destinado na associacéo politica,
e podemos, assim, definir o regime virtuoso como aquele em que os homens se
associam e cooperam entre si com a finalidade de se tornarem virtuosos no exercicio
de atividades que levam a felicidade.
Todo homem tem por sua propria natureza, necessidade para sua
subsisténcia e para atingir as suas mais altas perfeicbes, de varias
coisas que ele ndo pode s@, realiza-las, mas deve para obté-las,
recorrer a um conjunto de pessoas, as quais cada qual Ihe fornecera
uma. E cada uma dessas pessoas estd na mesma situacdo. E, pois
impossivel ao ser humano atingir a perfeicdo a que ele estd
naturalmente destinado, sem a reunido de varios individuos que se
ajudam mutuamente, cada um fornecendo ao outro algumas coisas
necessarias ao seu sustento. Cada um encontrara no trabalho conjunto,
tudo aquilo que ele necessita para subsistir e para atingir a perfeicéo.
Por essa razdo os homens se multiplicaram, se estabeleceram na parte
habitavel da terra e formaram sociedades humanas.*®
A cidade pode ser um fim para se afastar do mal assim como o0 meio para a obtencgéo
da felicidade. A cidade virtuosa é aquela que proporciona ao agrupamento o sustento
para realizar as coisas que levam a felicidade. Da mesma forma a nacdo cujas
cidades se unem para atingir a felicidade, € uma nacdo virtuosa. A associacdo
politica pode ser dirigida na direcdo da aquisi¢do da verdadeira felicidade por um
lado, ou na dire¢do de fins contrarios como os prazeres ou bens. Desta forma surge a
cidade virtuosa e as associa¢Oes virtuosas correspondentes, e por outro lado as
cidades ndo virtuosas e suas associagfes, nas quais se desenvolve a miséria, a
ignorancia e a depravacao.

A cidade virtuosa, entdo, € comparada por Alfarabi a um corpo
saudavel cujos O0rgaos cooperam para garantir a saude assim como a sobrevivéncia.
Como o corpo, no qual os 6rgaos ocupam diferentes posicoes e fungdes, as partes da
cidade se diferenciam em classes e funcdes também. Dessa forma, assim como no

primeiro encontramos um orgédo principal, que segundo nosso filosofo é o coragéo,

* MUHSIN S. Mahdi, Alfarabt and the Foundation of Islamic Political Philosophy. USA:The
University of Chicago Press. 2001, p. 129.
* ALFARABL. op.cit. p. 85
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seguido pelos outros 6rgdos que lhe servem, sendo subservientes, assim, da mesma
forma na cidade, h4& um mestre humano (ra’is), servido por subordinados que
obedecem as suas ordens. Esses subordinados, por sua vez sao também servidos por
outros que acatam as suas determinacdes, até chegar a uma Ultima categoria a qual
ndo é servida por ninguém. Segundo Alfarabi a diferenca bésica entre os 6rgdos do
corpo e as partes da cidade é que as a¢Oes do primeiro sdo naturais, enquanto as
acOes do ultimo sdo voluntarias.
A politica € analisada de um ponto de vista utilitdrio e ndo como um
mecanismo do poder. A associagdo dos homens era considerada como 'natural’, o
que foi aceito tanto no pensamento platbnico como aristotélico levando todos a
desejar fazer parte de tal associacao.*’
Essas associagdes podem ser perfeitas ou imperfeitas. As primeiras
podem ser de trés tipos: grande, média e pequena.*®
Para Alfarabi a grande associacdo € o conjunto dos homens reunidos na parte
habitavel da terra. A média é daquela nagdo estabelecida sobre parte desta terra e a
pequena dos habitantes de uma cidade compreendida numa nagdo. As sociedades
imperfeitas sdo: os habitantes de uma vila, de um quarteirdo, de uma rua e de uma
casa. A distin¢do que o autor da Cidade Virtuosa faz das cidades pelo tamanho pode
ser influéncia do pensamento politico grego. Mad'z'na ou cidade, é a menor unidade
politica na qual o homem pode obter felicidade e, em certa medida, corresponde a
polis, como tratado na RepUblica de Platdo. A associacdo mais ampla que
compreenderia todo mundo civilizado e as nacdes de tamanho médio pode ter sido
idealizada devido ao ambiente islamico em que vivia o filésofo.
A perfeicdo em tamanho néo e, entretanto, a perfeicdo em qualidade,
pois Alfarabi define a cidade virtuosa como aquela na qual os cidaddos se ajudam
mutuamente para obter aquelas coisas com as quais se consegue a verdadeira

felicidade.*

47 ARISTOTELES. 4 Politica. Sio Paulo: Ed. Martins Fontes, 2000. p.53 “O homem ¢ por sua
natureza, como dissemos desde o comeco ao falarmos do governo doméstico e o dos escravos, um
animal feito para a sociedade civil. Assim, mesmo que ndo tivéssemos necessidade uns dos outros,
ndo deixariamos de desejar viver juntos".

* ALFARABLI. op. cit., p. 85.

# Cf. ROSENTHAL. op., cit. p. 126: "A felicidade é um estado de espirito o qual existe livre na
matéria e tende em direcdo as puras substincias incorporeas. A ciéncia politica aliada a metafisica
mostra a0 homem o meio da gradual ascensdo da percep¢do do mundo fisico e de seus Inteligiveis
para o mundo espiritual, na busca dos principios das "coisas existentes", isto ¢ da realidade. Ela ensina
0 homem a distinguir o que ¢ bom e o ajuda na consecugdo de seus fins, daquilo que ¢ maligno".
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As coisas em comum que o conjunto dos habitantes da cidade virtuosa
devem saber sdo: conhecer a primeira causa e todas as suas qualidades;
0s existentes imateriais e suas qualidades especificas e a ordem na
classe de cada uma delas, até encontrar entre estes existentes
imateriais, o intelecto agente, assim como as fungdes proprias de cada
uma delas; as substancias celestiais e suas qualidades; os corpos
naturais que estdo abaixo delas, e como eles se constituem e se
corrompem, e que tudo que acontece entre eles, acontece de acordo
com a ordem, perfeicdo, providéncia, justica e sabedoria. *°
Alfarabi chama a atencdo do leitor para o conhecimento que o cidaddo da cidade
virtuosa possui e 0s caminhos nos quais ele usa esse conhecimento em suas acées.
Ele distingue entre um saber que é comum a todos e outros mais restritos que séo
reservados as varias classes, aplicando essa distingdo as agbes igualmente. E
importante relevar o fato que, ambos 0 conhecimento correto e a sua acao
correspondente da mesma forma correta ndo sdo uma finalidade em si como aspecto
da vida do homem e sim o ajudam a encontrar seu Ultimo objetivo: a busca da
felicidade. Assim nas suas palavras;
Cada um deles somente encontra a sua prépria felicidade, por duas
categorias de coisas, a saber, aquilo que ele tem de comum com 0s
outros e aquilo que é proprio a ele e aqueles que sdo da sua classe.™
O hébito correto da alma se estabelece pela continuidade do exercicio, na repeticéo e
no treino moral, fator esse que ndo somente é exaustivamente repetido pelo nosso
filésofo, mas que também é herdado do pensamento grego.>? Entretanto, no esforco
de compor uma harmonia entre as no¢@es gregas e sua propria civilizagéo;
Alfarabi transferiu as idéias gregas para os conceitos e condigdes
islamicos, aplicando as idéias e critérios aristotélicos e platénicos em
seu proprio ambiente, pois o estado do isl&, j& existindo por um tempo
considerdvel, possuia seu carater proprio. O que era necessario,
porém, era uma sintese, uma combinagdo de idéias gregas e islamicas;

e nessa sintese encontramos a grande importancia de Alfarabi como

*® ALFARABI. op. cit., p.99

5! ALFARABI. op. cit., p. 99

52 ARISTOTELES. Etica a Nicémaco. Tradugio de L.Vallandro e G. Bornhein, da versdo inglesa de
W.D. Ross. Nova Cultural. 1991. 1II 4, 1105* 19: "E acertado, pois, dizer que pela pratica de atos
justos se gera o homem justo, e pela pratica de atos temperantes, o homem temperante; sem essa
pratica, ninguém teria sequer a possibilidade de tornar-se bom".
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pensador politico, e ainda como modelo para os filésofos que o
seguiram.
O dirigente da cidade virtuosa deve ser modelo na sabedoria e no conhecimento,
cuja fonte na sua origem é o primeiro existente que se identifica com a propria
inteligéncia e ciéncia absolutas, levando a que o corpo de cada um estard orientado
para a saude e ndo para a desordem e a enfermidade. Ele se equipara ao filosofo,
amante da sabedoria e cuja ciéncia é estabelecida sobre provas certas e irrefutaveis.
No corpo, o 6rgédo principal é naturalmente o mais completo e 0 mais
sdo em si e em tudo que Ihe concerne. Ele tem a melhor parte em
qualquer associagdo com outro 6rgdo. Abaixo dele h& 6rgdos que sdo
também dirigentes, mas em relacdo aqueles que Ihe séo inferiores, sua
atuacdo é, no entanto, menor que aquela do primeiro. Eles estdo
abaixo do nivel do primeiro, eles dirigem e sdo dirigidos. Da mesma
forma o chefe da cidade é o mais completo; assim como de todas as
partes da cidade, o chefe é o mais perfeito em tudo que lhe é préprio,
possui de forma excelente tudo aquilo que Ihe é comum com os outros
e domina os homens que por sua vez eles mesmos dominam outros.>
Alfarabi caracteriza o chefe da cidade correspondendo ao coragdo, o 6érgdo mestre do
corpo. O soberano também deve ser o governante supremo dos assuntos da cidade,
isto é, sua cabeca. Pode, assim, ser comparado a causa primeira que preside 0s
existentes imateriais, no ambito das dez inteligéncias que correspondem as esferas
dos planetas com as almas que as movem. Estas sdo seguidas dos existentes
materiais. Todas as esferas seguem e imitam a que lhe é superior culminando no
topo, com a causa primeira. As qualidades do chefe da cidade virtuosa devem
acompanha-lo desde a infancia e a juventude para se tornar aquele que atingira os
requisitos pelos quais se tornard um excelente governante.
O chefe da cidade virtuosa ndo poderia ser uma pessoa qualquer, pois
o governo depende de duas coisas: uma ¢é a aptiddao natural e a
segunda uma disposi¢do ¢ um habito voluntario. O governo cabera
para aquele que ¢ naturalmente predisposto.55
E ele que domina e ndo é dominado por ninguém, além de que tudo depende dele na
cidade. Ele € o ’imam, o primeiro chefe da cidade virtuosa e de toda terra habitada,

notamos entdo uma referéncia a toda a comunidade. O dirigente sera a causa da

> ROSENTHAL. op. cit., p.128.
> AIFARABI. op. cit., p. 89.
> ALFARABI. op. cit., p. 90.
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existéncia da cidade, assim como, de todas as suas partes. Tal condicdo requer que

essa pessoa tenha as qualidades mencionadas por Alfarabi, a saber:
(1) Possuir todos os seus 6rgdos saudaveis e livres de deficiéncias,
tornando-o apto a executar as acdes que dependem dele, e quando ele
se propde a fazer algo, ele o faca facilmente; (2) Ser bem dotado
naturalmente para compreender e ser perceptivo a tudo que é dito a
ele, formando na sua mente o sentido exato visado por seu interlocutor
e segundo a realidade; (3) Reter aquilo que ele entende, Vé, e percebe,
em suma ndo esquecer quase nada; (4) Ter o espirito sagaz e
penetrante, de forma que, se ele percebe o menor indicio de algo ele
compreende da forma indicada; (5) Deve possuir uma bela diccdo e
poder anunciar com uma clareza perfeita tudo o que ele concebe; (6)
Ele deve amar a instrucdo e a aquisicdo do conhecimento, ser
devotado a isso e compreender as coisas facilmente, sem encontrar
fadiga e nem prejuizo como resultado do esforco empregado; (7) Nao
ser avido pela comida e bebida e pelo prazer carnal, evitando
naturalmente os divertimentos e detestando os prazeres que dai
decorrem; (8) Amar o real e os veridicos, odiar a mentira e 0s
mentirosos; (9) Possuir grandeza de alma e amar a dignidade: sua alma
se elevara naturalmente acima do que é vil para se ligar as coisas
nobres; (10) Menosprezar 0 ouro e a prata e todos os bens da terra;
(11) Amar naturalmente a justica e os justos, odiar a injustica e a
tirania e aqueles que a cometem, usar a equidade para com 0s seus e
com 0s outros homens, e orienta-los para assim proceder, ter pena da
vitima da injustica, dando a todos o que ele considera bom e belo; ser
reto, docil, nem obstinado nem teimoso se o convidam a ser justo,
mas inflexivel se lhe pedirem uma injustica ou vilania; (12) Ter uma
decisdo forte, audaciosa, empreendedora, sem medo nem fraqueza,
naquilo que ele cré que deve realizar.®

Entre essas condi¢cfes, a mais importante qualidade € a sabedoria, de forma que

citando as palavras do filosofo;
Se a um dado momento ndo se encontrar a sabedoria no governo,
apesar de que o chefe preencha todas as outras condicdes, a cidade

virtuosa estara sem o seu governante, e exposta a ruina. >’

¢ ALFARABI. op. cit., p. 93.
" ALFARABI, op. cit., p. 95
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E ainda num comentario de Badawi, ele afirma;
O sébio farabiano estd no mais alto degrau da humanidade e no apice
da felicidade. Sua alma é perfeita e unida ao intelecto agente,
conhecendo todos os atos que ali conduzem. Sua natureza tem inerente
a capacidade de receber o intelecto agente no estado de vigilia ou
durante o sono. Seu intelecto atingiu a perfeicdo pela apreensdo de
todos os inteligiveis.*®

Parece-nos que Alfarabi adotou também o modelo da Republica platénica, e segundo

Fakhry,> podemos notar algumas semelhancas na caracterizacao do filésofo-rei e do

primeiro chefe farabiano, estando este investido de qualidades proféticas além dos

tracos filosdficos platonicos, pois o sabio da antiguidade afirmava que o fildsofo-rei

deveria possuir;

'uma paixdo constante para qualquer conhecimento que lhe revele

algo da realidade e que perdure para sempre ', ®

0 que podemos interpretar remetendo ao mundo das idéias, e que corresponde em
Alfarabi ao mundo inteligivel. Faltam porém, na lista de Platdo a constituicao fisica
saudavel e a eloguéncia, que fazem parte da qualificacdo para o cargo do califa.

Segundo Almawardi no seu (al’ahkam assultaniyah),”’ as sete
condicBes (suriif) ou pré-requisitos que o califa deve preencher para conseguir seu
cargo sdo: justica, conhecimento, prudéncia nos seus 6rgdos dos sentidos, incluindo
audicdo, visdo e dic¢do, prudéncia no corpo, prudéncia no julgamento, coragem e
ser descendente direto de Quraich.®

Se esses tracos que o chefe deveria possuir, conforme nos passa
Alfarabi, ndo puderem ser encontrados em um s6 homem, mas forem encontrados
em mais do que um que possuem o principal traco, o da sabedoria, eles podem
coletivamente se qualificar como dirigentes. Se, por outro lado, a sabedoria é
encontrada em um, o segundo, o terceiro, 0 quarto, 0 quinto e o sexto traco,
mencionados acima, em varios outros, eles todos se qualificam, desde que providos
de um carater compativel. Entretanto, se a sabedoria ndo é encontrada em nenhum
dos seis, a cidade estara condenada a continuar sem uma dire¢&o e estara condenada

a perecer.

** BADAWI, *Abdurrahman. op.cit., p. 560.

* FAKHRY, Majid. Al-Farabi, Founder of Islamic Neoplatonism. Oneworld Oxford. 2002, p. 104.
% PLATAO. A Repuiblica. VI, 484b. Lisboa: Fundagio Calouste Gulbekian, 1996. p.267.

' FAKHRY, Majid, op.cit., p. 105.

%2 Quraich é a tribo do profeta Muhammad.
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I. 3- FONTES DE ALFARABI

Os filésofos arabes receberam os textos e os temas dos antigos
analisando-os a luz de sua prépria cultura, criando novas elaboracdes face a sua
situacdo historica.
O neoplatonismo grego teve um papel significativo em todo o
desenvolvimento da Falsafa, pois parte da filosofia de Plotino®® e de Proclo estavam
entre as obras traduzidas para o arabe, na mesma época em que foi traduzida a
Metafisica de Aristoteles.
A filosofia de Alfarabi seguiu as tendéncias de pensamento herdadas
dos gregos pelo mundo islamico, porém, construindo uma continuacdo do
aristotelismo da tradicdo de Alexandria, adaptado a uma nova concepcao cultural.
As tendéncias neoplaténicas implicitas na filosofia de Alkiindi e Al-
razi, atingiram sua total proeminéncia na obra de Alfarabi e Ibn Sina,
os dois primeiros filésofos mugulmanos que construiram um
elaborado sistema metafisico de grande complexidade. No pensamento
mais eclético de Alkindi, um elemento aristotélico predomina,
enguanto que na obra menos abrangente de Alrazi, podemos notar um
forte elemento platbnico. A primeira exposi¢do sistematica do
neoplatonismo em arabe é sem divida, o trabalho do primeiro légico e
metafisico destacado do isld, Muhammad b. Muhammad b. Tarkhan
Alfarabi, mais conhecido nas fontes classicas e entre os latinos da
idade média como Aba Nasr.®*

O elemento neoplatdnico esta presente no seu esquema emanacionista, o qual forma

uma parte central de sua cosmologia, entremeada de uma ordem dos planetas

inspirada no sistema ptolomaico. (200 dC) ®
O ensino do Aristotelismo de mestres cristdos arabes em Bagda foi
uma influéncia imediata no pensamento de Alfarabi. Suas fontes mais
antigas foram as escolas filosoficas gregas da Alexandria, assim, ele
continuou uma tradi¢do que se tornou extinta nos Gltimos seculos da

civilizagdo bizantina e cuja forma original pode ser reconstruida

% No caso de Plotino, houve uma obra apocrifa denominada Teologia de Aristoteles, atribuida
equivocamente ao estagirita. Esta obra se constitui de trechos parafraseados das “Eneadas” de Plotino.
% FAKHRY, Majid. op. cit., p. 107.

% Claudio Ptolomeu, cientista grego nascido no Egito, foi matemético, astronomo e gedgrafo. Sua
obra A grande Sintese chamada Almagesto pelos arabes, defendia a tese que a terra estava no centro
do universo e os planetas giravam em torno dela.
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gracas as versdes arabes. Porém, sua variacdo particular da Metafisica
neoplatonica e seu total conhecimento dos aspectos politicos do
pensamento de Platdo, o distinguiu de Proclo (485 dC) e de seus
seguidores.®
O ensino oral de Plotino foi recolhido e organizado por Porfirio em (304 dC) nas
Enéadas, e preservado em parte no trabalho do autor da Cidade Virtuosa.
Nas ciéncias politicas, o pensador segue A Republica e as Leis de
Platdo, reconstruindo o pensamento platénico e adequando-o a sociedade do seu
tempo. Essa caracteristica farabiana tem uma grande importéncia, pois nada existia
no pensamento islamico que preparasse a emergéncia da ciéncia politica, como
disciplina filosofica de importancia, nem a introducdo de Platdo como pensador
politico
Alfarabi, no entanto, nos apresenta um Platdo quase que totalmente
politico e cujo Timeu ndo era uma obra de cosmologia, mas sim, de politica, visando
instruir o cidaddo sobre as opinides corretas.®’
A influéncia do Timeu ndo pode ser negada e da concepcéo que faz do
mundo um ser vivo, animado por uma alma. Mas certamente o
pensador mugulmano coloca o problema de uma maneira diferente:
trata-se para ele de dar uma explicacdo metafisica e ontolégica do
mundo, enquanto que para Platdo se tratava de fundar
matematicamente a ordem celeste, de um ponto de vista astronémico,
sem aprofundar os principios metafisicos, deixando voluntariamente a
preocupacdo e o cuidado de responder as questdes que a ciéncia
destacava e deixava em suspenso; ao mito.*®
O filésofo adota o programa platénico da polis perfeita, sob a direcdo de um filésofo
dirigente, mas ele tem em mente o califado do seu tempo, o tipo especifico do

profeta que nasce no mundo islamico, ndo tomando, entretanto, um partido direto

5 Cf. The Encyclopaedia of Islam. Edited by B. Lewis, Ch. Pellat and J. Schacht. 1965 p.780.

57 Cf. in MAHDI, Mubhsin. La cite vertueuse d'Alfarabi. Paris: Ed. Albin Michel S. A. 2000. p.83 "Os
antecessores de Alfarabi, Alkindi e Alrazi trataram de um tema chamado ética, mas ndo da ciéncia
politica, com efeito, quando o primeiro menciona a ciéncia politica, nos parece que ele se refere a
obra ética de Aristoteles".

% ARNALDEZ, Roger. Aspects de la Pensée Musulmane. Paris:Librairie Philosophique J. Vrin, 1987
p. 228
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nas discussdes que se iniciaram apds a partida de Maomé. A descricdo da Cidade
Virtuosa inicia-se pela exposicdo do primeiro existente, que guarda semelhancas
com o uno de Plotino, enquanto que o filésofo, immam ou profeta, é descrito na sua
relacdo com o mundo superior, possuindo o mais alto grau que a razao intuitiva pode
alcancar.”

Lemos em Badawi no seu comentario sobre a influéncia da filosofia

grega sobre o segundo mestre;
Nenhum filésofo muculmano foi tdo impregnado do espirito da
histéria da filosofia como Alfarabi. Ele conhecia perfeitamente as
fontes histéricas e as consultava sobre os diferentes problemas;
estudou a evolugdo da filosofia grega com uma anélise precisa e
escrupulosa dos comentadores; esteve a par das diferentes opinies
emitidas a respeito de tal ou tal questdo, ou das explicagdes de tal ou
tal texto de Platéo e Aristoteles "

Continua ainda, Badawi, sua exposi¢do sobre a importancia dos esclarecimentos do

filésofo sobre a histéria da escola peripatética em Roma, em Alexandria e

Antioquia;
Séo os ensinamentos de Al-Farabi, pela falta de maiores detalhes nas
fontes gregas e siriacas, que nos permitiram seguir de perto essa
historia de Atenas a Alexandria, de Alexandria @ Roma, e depois, de
Alexandria & Antioquia, e de Antioquia a Bagda.™

O mesmo comentador nos refere que o filésofo no seu tratado O que é necessario

conhecer antes do estudo da filosofia, nos apresenta uma classificacdo das escolas

filoséficas gregas, segundo sete pontos de vista; assim, ele comenta:
Os nomes das escolas filosoficas gregas sdo derivados de sete coisas:
do nome da pessoa que ensina a filosofia; do nome da cidade da qual
esse mestre tem sua origem; do nome do lugar onde ele ensinou; da
conduta de vida que ele praticou; das opinibes que seus adeptos
professavam em filosofia; das opinifes que seus adeptos professavam,
em relagdo ao fim pelo qual deviam se esforcar para atingir pelo
estudo da filosofia; pelos atos que eles praticavam estudando a

filosofia.”

67 BADAWTI, op. cit., p.496.
68 ibid, p. 499.

"2 ibid. p. 460.
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Na opinido de Miguel Cruz Herndndez, Platdo e Aristoteles foram os grandes

mestres da filosofia; assim se seus pensamentos fossem antagdnicos, poderiamos

pensar que a filosofia seria contraditdria na sua propria raiz, porém ele afirma que as

diferencas ndo sdo fundamentais, mas acidentais. Assim afirmaram muitos

neoplatonicos da antiguidade;

A novidade em Alfarabi consiste no rigor que emprega para
demonstrar esses fatos fazendo a comparacao texto a texto. A obra do
segundo mestre O livro da concordancia entre as idéias dos dois
sabios, Platdo o divino e Aristételes, é uma obra Gnica do género no
seu tempo. Nela se tomam os textos de Platdo e Aristételes que
parecem contraditorios, transcrevendo-os literalmente, com indicacéo
do livro e capitulo donde foram tirados. Os textos de Platdo
correspondem ao Fédon, ao Politico, a Republica, ao Timeu e a VII
Carta; e os de Aristoteles fazem parte da Metafisica, dos Primeiros e
Segundos Analiticos, Da Alma, e Etica a Nicdmaco, como também a

Teologia do pseudo Aristételes, ou seja, de Plotino.”

Considerando as influéncias que Alfarabi recebeu dos antigos, € importante

considerarmos o papel da obra aristotélica, conforme esta descrito por Guerrero em

relagdo a Etica a Nicémaco;

A idéia que a ética forma parte da politica é reconhecida e assimilada
pelo filésofo mugulmano, como se vé pela utilizacdo que faz das
idéias éticas aristotélicas em suas principais obras politicas. Ao
ocupar-se nelas apresentando o regime politico capaz de melhor
garantir aos cidaddos a exceléncia ou virtude humana, apresenta a
filosofia como uma reflexdo sobre a felicidade e sobre 0 modo em que
pode ser alcangada numa comunidade humana. A idéia apresentada
por Platdo e desenvolvida por Aristoteles, de que o bem é aquilo a que
todas as coisas tendem, constitui o principio que guia sua reflexdo
sobre a felicidade, o ultimo fim a que o homem aspira, enquanto
composto de corpo e alma. A doutrina ética de Alfarabi estd marcada
por uma psicologia de tradicdo aristotélica, que, por sua vez, suple
uma explicagdo metafisica da realidade. Essa doutrina tem como ponto

de referéncia a felicidade.™

" MIGUEL Cruz Hernandez. Historia del pensamiento em el mundo islamico. Madrid : Alianza

Editorial, 1996, p. 189.

" RAFAEL Ramén Guerrero. El camino de la felicidad. Madrid: Editorial Trotta. 2002, p. 27.
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I. 4- A IMPORTANCIA DA OBRA

Numa carta famosa ao seu tradutor Ibn Tibbon, Maimonides escreveu:
“Nao percam seu tempo com livros sobre a arte da ldgica, exceto por
aquilo que foi composto pelo sabio Abt Nasr Alfarabi. Pois, em geral,
tudo que ele compds e particularmente seu livro Regime Politico € a
mais pura farinha entre a melhor das farinhas. Seus argumentos

podem ser entendidos e compreendidos, pois, ele era de grande

sabedoria.”™

A obra O livro das opinioes dos habitantes da Cidade Virtuosa objeto de nossa
pesquisa parece ter sido o ultimo dos livros de Alfarabi, pelo que nos relatam os
manuscritos que chegaram até nossos dias.

A Cidade Virtuosa® é o produto de um contexto politico
determinado, além de ser politicamente pertinente. As opinides expressas na obra,
designam uma finalidade ou ensejam a visdao da felicidade pela qual as agdes séo
realizadas, 0 que é uma questdo fundamental na ciéncia politica. E a apresentacio de
uma visdo ou de varias opinides referentes a felicidade, o que, igualmente é o
principal motivo da ciéncia politica, fazendo a distingdo entre os bens, as coisas
belas, as virtudes, as coisas Uteis e seus contrarios, assim como, 0s regimes e tipos
de governo que ajudam a atingir a perfeigéo.

Nosso filésofo surgiu numa época em que o0 império arabe esta se
desmembrando em pequenos estados concorrentes e adversarios, contra um
califado’’ que se tornara meramente nominal. A multiplicacéo de seitas e doutrinas
ameacava a0 mesmo tempo a unidade de poder e de pensamento’®. Como
conseqliéncia se apresentava uma instabilidade na sociedade.

Como ja mencionamos anteriormente, o pensamento do autor da
Cidade Virtuosa é o resultado de diferentes linhas de raciocinio que se iniciaram

varios seculos antes, mas que representaram uma continuidade de pensamento. O

> Cf. in RALPH LERNER e MUSHIN MAHDI. Medieval Political Philosophy.Canada: The free
press of Glencoe, 1963. p. 31. A obra mencionada por Maimonides é conhecida por dois titulos: Six
Principles e Political Regime, sendo que Alfarabi na obra O livro das opinides dos habitantes da
cidade virtuosa, discute os mesmos temas, referindo-se aquele aos regimes e constituicdes e este aos
cidaddos nesses regimes.

75 Passaremos a utilizar a denominagao de Cidade Virtuosa.

7 Cf. in AL-JABRI, M. ABED. Introdugdo a critica da razio drabe. Sio Paulo: Ed. Unesp, 1997, p.
91 e 92.

8 Segundo Al-Jabri, ¢ uma época de golpes de estado entre os sunifas contra os mu 'tazilitas, e ainda
golpes de forga das dinastias xiitas — biyda e hamdanida.
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améalgama produzido por essa mistura de varios elementos que se complementam,
foi para Alfarabi uma fonte para o entendimento racional do isla. O filésofo ja
recebera a escritura revelada no Alcordo, a lei religiosa (Sari‘a), as tradi¢des orais do
profeta (Hadit), e 0 estagio inicial de uma teologia islamica (Kalam). Nesse
panorama o filésofo deve ter considerado o seu pensamento metafisico util para uma
aproximagéo e compreensao para a visao islamica do seu tempo.

A obra de Alfarabi é dirigida a restauracdo do pensamento pela
introducdo de uma razao universal, harmonizando religido e filosofia, cuja diferenca
estava no seu modo de expressdo, pois a religido recorria a procedimentos dialéticos
e retdricos enquanto a filosofia recorria a0 método demonstrativo. Entretanto, no
quadro social e politico das religides reveladas, o autor da Cidade Virtuosa tenta
estabelecer um novo tipo de autoridade e legislacdo, para a comunidade instaurada
por ele nos moldes da filosofia politica classica, ao mesmo tempo em que ele
questiona o que é novo e como difere do antigo, para responder a uma necessidade
urgente de sua comunidade. A harmonia e a hierarquia do universo devem ser
aplicadas entdo nas relagGes sociais, como forma de restabelecimento da unidade na
comunidade.

Segundo Al-Jabri;

Alfarabi foi um homem que acreditou na solu¢do dos problemas
através da razdo, investindo na cidade virtuosa como uma cidade onde
reina o conhecimento, a harmonia, a fraternidade e a justica. Investiu
na sua obra o conjunto das ciéncias racionais universais.”
A visdo filosofica proposta na Cidade Virtuosa, ndo se limita a um tépico unico, mas
alcanca um vasto e diversificado campo de conhecimento, que os pensadores gregos
afirmaram ser acessivel a uma explicacdo racional. Desta forma o filésofo tinha a
intencdo de naturalizar o material que ele estava introduzindo no mundo
mucgulmano, ao qual pertencia, e desta forma dar uma nova resposta mais adequada
as questdes intelectuais, religiosas e politicas do seu ambiente. Vale lembrar que tal
procedimento ndo teve raizes propriamente arabes ou islamicas, mas originou-se
inteiramente do encontro com 0 pensamento grego; e 0s argumentos usados e as
solucBes propostas tém um carater que deve ser entendido como universalmente
valido, sem qualquer mencdo a qualquer época especifica ou circunstancia

particular. Para entendermos a originalidade de Alfarabi, devemos nos esforcar

" AL-JABRI, M. Abed. op. cit., p. 92.
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numa minuciosa analise da tradicdo grega que o inspirou, 0 que nos permitira
compreender o plano da obra e termos acesso ao seu significado real, na medida em
que for possivel, apds o lapso de mais de um milénio.

A primeira edicdo critica da obra A Cidade Virtuosa foi elaborada por
Friedrich Dieterici e publicada em 1895. Foi seguida por uma traducdo para o
alemao pelo mesmo autor.?’ A traducdo francesa foi publicada no Egito em 1949.
Atualmente é largamente usada a edicdo arabe publicada em Beirut por P. Nader em
1959, que utilizou os manuscritos previamente consultados por Dieterici. Em 1986,
Karam, J. Chlala e A. Jaussen publicam no Libano, uma edicédo bilingtie. Na lingua
espanhola temos a traducdo de Miguel Alonso Alonso de 1985. No idioma inglés
temos uma traducdo bilingue de Richard Walzer publicada pela Oxford University
em 1985.°'

De acordo com o historiador persa Zahir Addin Albayhaqi (nascido
155 anos apdés a morte de Alfarabi, a assinatura de Alfarabi nos seus manuscritos
poderia ser verificada em Rayy no século XII (aproximadamente em 1132); ele
também tinha conhecimento de outras obras elaboradas pela médo de seu pupilo
Yahya bin °Adi. Porém, em outros escritos encontrados ndo havia referéncia a
assinatura. Existe porém uma evidéncia indireta para a existéncia do manuscrito
antes de 1070, 0 ano no qual o manuscrito (P) foi copiado.®

Ibn-Abi-Usaybi‘a, MSS, ¥ e S** registram que Alfarabi comp6s a obra

em Bagda e levou-a com ele quando aceitou o convite do Imam de Alepo Sayf

% WALZER, Richard. On the Perfect State. Ed. Great Books of the Islamic World, Inc. Oxford
University Press. 1985. p. 331. Na opinido deste estudioso, Dieterici ja na primeira edigdo alterou a
disposigdo do texto original, passando a trinta e sete capitulos. Porém em consideragdo ao seu trabalho
pioneiro, os demais autores que o seguiram mantiveram o seu padrdo. Futuros estudos possivelmente
recuperem a ordem original de Al-Farabi. A tradugdo de Walzer é composta de dezenove capitulos.

8! WALZER, Richard. op. cit. p. 19. De acordo com Walzer foram examinados para a execugdo do
seu trabalho a cole¢do completa de dez manuscritos de importancia variada. (P) O mais antigo foi
escrito no século XI dC. e se encontra hoje na Malik Library no Teerd sob o n°. 5025. (Y) Do século
XIIT temos um em Princeton, ELS, 92v-123v. Este manuscrito pertence a colecdo Yahuda, a segunda
parte da Garret Collection (que compreende 6.000 manuscritos) e que foi adquirida pela Universidade
em 1942. (B) a data deste ¢ incerta, mas foi adquirido em 1671 por Robert Huntington, e hoje estd em
Oxford, Bodleian Library. Huntington, 307, 40v-91v . (T) Um datado do século XV e 4 outros
(SIKAE) do século XVII. Enconcontram-se em Istambul, Topkapy Saray, Ahmet III 3483, 6v-52r. (S)
Este manuscrito ¢ ainda talvez mais tardio. Em Istambul, Kili¢ Ali Pasa 674 vol. 690. (C) Do século
XVIII, encontra-se em Calcuta, Asiatic Society of Bengal, A 787,61v 113v. (P§) é copia de (P), do
século XX. O escriba afirma ser contemporaneo de Al Farabi, mas a autenticidade deste manuscrito
estd em estudos na Harvard University.

82 A respeito de outros aspectos importantes remetemos a WALZER, RICHARD. On the Perfect
State. USA: Ed. Great Books of the Islamic World, Inc. Oxford University Press. 1985. p. 19

% WALZER, Richard. op. cit., p. 36, fornece uma nomenclatura em siglas: MSS é o consensus
codicum.

31



Addawlah. Ele adicionou a divisdo em dezenove capitulos de extensdo variada

(abwab), e posteriormente talvez a pedido de algum leitor alterou para seis seccoes

maiores (fusul) enquanto permaneceu no Egito até 337/948 , isto €, até dois anos

antes da suposta data de sua morte.

N&o nos surpreende que o texto da obra O livro das opinides dos
habitantes da Cidade Virtuosa (Kitab’ara’ ‘ahl almadinah alfadilah),
que foi continuamente manuseado e lido, chegou até nds em razoaveis
boas condicGes, pois 0s escreventes na maior parte entendiam o que
estavam lendo e ndo era, portanto, somente uma cOpia mecéanica. A
maior parte dos manuscritos estd completa, ainda que alguma sec¢édo
do texto tenha sido inadvertidamente omitida aqui e acola, ou por
conta da perda de folhas devido a um dano fisico. As maiores
dificuldades sdo devidas a ambiguidade da escrita arabe: textos
filoséficos parece que foram escritos sem 0s acentos diacriticos, com
mais freqUéncia que outros, e o0s copistas com certa freqliéncia
entenderam mal o exemplar que estavam copiando colocando o signo
errado. Porém, no geral, 0 exame dos testemunhos que subsistiram
mostram claramente que os textos de séculos mais recentes podem ser
confrontados com manuscritos antigos e que s6 recentemente foram

descobertos.®

Supde-se que a Cidade Virtuosa era conhecida pelo mundo islamico, da India a

Espanha, porém ndo atraiu os filosofos medievais cristdos e, assim, ndo teve versdes

no Latim medieval. Os judeus medievais, no entanto, pela proximidade com o mundo

muculmano, ndo hesitaram em traduzir para o hebreu esse tipo de textos. Somente

com a restauracdo dos estudos orientais no século passado é que recomeca o interesse

pela Cidade Virtuosa.®

¥ Ibid. p. 22.

% M. Steinschneider escreve uma monografia sobre Al-Farabi a mais ou menos cem anos, dando
inicio ao interesse pela obra sendo seguido por outros estudiosos. In WALZER, Richard. op. cit., p. 29
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l. 5- DIVISAO DA OBRA

Quanto aos temas principais tratados por Alfarabi em a Cidade

Virtuosa, é possivel proceder a uma divisdo do seguinte modo:

1- Capitulos I, 11, 111, 1V, V, VI, IX.

O mundo imutavel e eterno acima da esfera da lua ou supralunar. Do primeiro

existente, causa primeira de todos os existentes, puro, sem nenhuma imperfeicao,
cuja existéncia é a melhor e a mais antiga. Estd no mais alto patamar da perfeicéo e é

eterno, uno, indivisivel, n4o tem oposto e n&o pode ser definido.®

2- Capitulos V11, VI, X, X1 XIV. XV. XVI.
A teoria da processdo. A hierarquia dos existentes celestiais e a multiplicidade dos

existentes. A divisdo em graus dos corpos hilicos e dos existentes divinos. O que é
comum entre 0s corpos celestes, seu movimento e direcdo. Os movimentos

circulares.

3- Capitulos XI, X1, XVI1I, XVIII, XIX.

O mundo sublunar. Anélise do vir a ser e da corrupgdo, nos aspectos da natureza

com exclusdo do homem. A matéria e a forma. As etapas da apari¢cdo dos corpos

hilicos. A sucessdo das formas sobre a hylé.%’

4- Capitulos XX, XXI, XXI, XX, XXIV, XXV.

A natureza fisica e moral do homem, o corpo e a alma. Os aspectos do intelecto

humano, as faculdades imaginativas da alma em particular suas partes e poténcias.
Como as poténcias e as partes do corpo se tornam uma sé coisa. A poténcia racional,
como ela intelige, os inteligiveis em poténcia, como sdo impressos na parte racional
da alma. A diferenca entre vontade e escolha, e a felicidade. A causa dos sonhos. A

funcéo imaginativa e a profecia.®®

% ALFARABI. op., cit., pp. 13226 ¢ p. 35.
8 Ibid. p. 39 a 41, pp. 51 a 55.
8 Ibid. p. 61 a 83.
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5- Capitulos XXVI, XXV, XXV, XXIX, XXX, XXXI, XXXIII.
A estrutura da sociedade humana e problemas afins, a necessidade da associagéo

entre os homens, o chefe da cidade perfeita, suas qualidades, as cidades opostas a
cidade virtuosa, seus desvios, o destino das almas dos habitantes dos diferentes
estados apos a morte, a diferenca entre a filosofia (teologia natural), o simbolismo
religioso e diferentes tipos de teologia dialética. As relages das almas umas com as
outras, as artes e os tipos de felicidade, as coisas comuns aos habitantes da cidade

virtuosa.®

6- Capitulos XXXII. XXXIV, XXXV, XXXVI, XXXVII. Esses capitulos séo

relacionados com os habitantes das cidades imperfeitas, as coisas que lhes sdo

comuns, com a extensdo das falsas visGes das cidades ignorantes e

desencaminhadas.®®

% Ibid. p. 852103 e p. 109.
% Ibid. p. 105, pp. 113 a 123. Segundo Walzer: as cidades do tempo de Alfarabi.
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CAPITULO 11

A CIDADE VIRTUOSA

II. 1- O PRIMEIRO EXISTENTE.

O capitulo primeiro® abre-se com a questdo do existente primeiro e a
exposicdo comeca com a frase;
O existente primordial é a causa primordial para a existéncia de todos
0s outros demais existentes. Ele é isento de todos os modos de
insuficiéncia. Em comparagéo a ele tudo o mais inevitavelmente, tem
em si algum modo de insuficiéncia, seja uma, seja muitas. Quanto ao
primeiro, ele € isento de todos os modos [referentes] a elas.
Sua existéncia é a mais excelente existéncia, a mais anterior existéncia,
ndo sendo possivel que houvesse uma existéncia mais excelente e nem
mais anterior do que a sua existéncia. Ele estd no modo supremo da
exceléncia da existéncia e no amais elevado grau de perfeicdo da
existéncia.”
Como ele é eterno, nada o gerou e ele sempre existiu, logo todos os outros devem a
sua existéncia aquele que possui o grau mais elevado da exceléncia e perfeicao.
Ele é imaterial, sem forma, ndo tem uma finalidade e nenhuma causa
eficiente poderia se a causa da sua existéncia, pois ele é o primeiro e nada lhe é
anterior
Por isso, ndo é possivel que sua existéncia e que sua substancia
impliqguem, de maneira alguma, uma privagdo, pois a privagdo e a
contrariedade encontram-se apenas e tdo somente naquilo que esta
abaixo da esfera da lua, visto que a privacéo € a ndo existéncia daquilo
que esta em condicdes de existir.”
Dessa forma, o existente primeiro® ndo tem nada que se assemelhe a ele, pois ele é
unico e uno, ele é perfeito no sentido mais completo e ndo pode ter nenhuma

deficiéncia por menor que seja, sendo imaterial e incorporeo.

%t ALFARABI. op. cit., p. 13. A traducéo desse capitulo é de Miguel Attie Filho.
92 i1
ibid. p.13
% ibid. p.13
% Adotaremos o termo primeiro existente, quando nos referirmos ao existente primordial. Na leitura
da obra o termo Deus (allah) é usado somente em algumas passagens, capitulo XXVII, p. 92. Segundo
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Ele é o existente do qual ndo é possivel haver uma causa “por meio da
qual”, ou “a partir da qual” ou “para a qual” ele tivesse a sua
existéncia. Ele, pois, ndo é matéria, sua estrutura ndo estd numa
matéria e tampouco num substrato. Antes sua existéncia é isenta de
toda matéria e todo substrato. Além disso, ele ndo tem forma, visto que
a forma s6 pode existir na matéria. Caso ele tivesse forma, entéo, sua
esséncia seria uma sintese de matéria e forma e, se assim fosse, entdo
sua estrutura seria por meio das partes a partir das quais ele teria sido
sintetizado, havendo para ele, entdo, uma causa, na medida em que
cada uma de suas partes seria uma causa para a existéncia de sua

totalidade. Ora, haviamos estabelecido que ele é a causa primeira.”

Notamos que Alfarabi usa os termos, o primeiro e a causa primeira, quando se refere

ao existente primeiro. Sua apresentacdo € clara e categorica nesse capitulo em que

ele iniciou a discussdo sobre a esséncia do existente primeiro, encerrando com as

seguintes palavras;

Continua, entdo, Alfarabi suas consideragdes no capitulo |

Além disso, para que ele seja, sua existéncia ndo tem um proposito ou
uma finalidade, de modo que sua existéncia fosse em vista de ele
completar tal finalidade e tal propdsito. Afinal, esta seria uma certa
causa para a sua existéncia e ele ndo seria, portanto, uma causa
primeira. Além do mais, sua existéncia ndo é adquirida a partir de uma
outra coisa mais anterior a ele — e menos ainda o seria a partir de algo
gue estivesse abaixo dele.

1 sobre o primeiro

existente declarando;

O primeiro é diferente por sua substdncia de qualquer outro e sua
existéncia s6 pode pertencer a ele. Pois, ndo pode existir entre todo
existente que tenha tal existéncia, e outro existente que teria
igualmente essa existéncia, nenhuma diversidade ou alteridade. N&o
seriam mais duas existéncias, mas, uma sO esséncia, pois se existisse
entre eles uma diferenca, isso que os diversificaria seria diferente
daquilo que lhes era comum, e aquilo pelo qual cada um deles se

diversificaria do outro seria, entdo, uma porcao disso que constituiria

Badawi nenhum ted6logo mugulmano antes de Al-Farabi nomeou Deus como ser necessario ou
existente primeiro. Esses sdo termos puramente filosoficos. In Badawi. Histoire de la philosophie em

Islam. p. 538.
% ibid. p. 13
% ibid. p. 15
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sua existéncia, e o que lhes seria comum seria outra porgdo. Cada um
deles seria assim divisivel quanto a sua defini¢do e cada uma das duas
partes seria a causa da constituicdo de sua esséncia. Ele ndo seria mais
0 primeiro mas existiria um outro existente anterior a ele que seria
causa de sua existéncia, e isso é impossivel.”’
Como vemos, o filésofo é bastante claro nas suas afirmacdes, pois ele considera
qualquer afirmativa em contrario uma contradi¢cdo, continuando assim a sua
exposicdo afirmando que qualquer outra existéncia € inferior a do primeiro, logo néo
pode ser associada a ele. Diz ainda que o primeiro sendo Unico®, nio podemos
encontrar nenhuma outra existéncia da sua espécie e conclui o paragrafo com o
seguinte;
E assim para todo corpo perfeito: ndo se pode encontrar na sua espécie
nenhum outro além dele. Assim é o Sol, a Lua, e cada um dos outros
astros. Se, portanto, o primeiro existente possui a perfeicdo da
existéncia, é impossivel que essa existéncia pertenca a outro, sendo a
ele. Ele é o Unico a possui-la, logo ele é Unico sob esse ponto de vista.
Segue a leitura do terceiro capitulo® nas palavras do segundo mestre, ainda nas
consideracOes sobre o existente primeiro;
Por outro lado, ele ndo pode ter um contrario. Isso se deduz
claramente se conhecemos a significagdo de contrario. Uma coisa e
seu contrario sdo diferentes. E, portanto, absolutamente impossivel,
gue o contrario de uma coisa seja essa coisa. Entretanto, tudo que é
diferente de uma coisa ndo é o seu oposto, nem tudo aquilo que néo
pode ser a coisa, &€ 0 oposto dessa coisa, mas é tudo aquilo que se
opbe a coisa, de tal forma que uma coisa e outra se destroem e
corrompem reciprocamente. Se estiverem presentes, e se uma delas se
encontra & onde esta a outra, ela se aniquila e é ela mesma suprimida
do lugar onde ela se encontra, pela presenca da outra nesse mesmo
lugar. '
Consequentemente, chegamos a uma das conclusdes do filésofo, ou seja, a afirmagéo
de que o existente primeiro ndo pode ter um oposto, pois um destruiria o outro e ele

deixaria de ser o eterno e o existente primeiro, 0 que nao teria sentido. Podem existir

% ALFARABI op. cit., p. 15

% Esse argumento da unicidade do existente primeiro refuta as crengas cristds da trindade e o
dualismo maniqueista. Cf. em Walzer, op.cit. p 334

% ALFARABI op. cit. , p. 17

100 ipid. p. 17
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muitas diversidades em relacdo ao primeiro, exceto uma natureza contraria e uma
idéntica.
Em seguida passamos ao exame do capitulo IV, que se refere a
impossibilidade de definir o existente primeiro.
Por outro lado, ele ndo é divisivel por meio de uma definigdo, em
elementos que constituiriam a sua substancia. Pois, é impossivel que a
definicdo que exprime o sentido indique uma das partes ou as duas
partes que comporiam a substdncia. Se fosse assim, as partes
constitutivas da sua substancia seriam a causa da sua existéncia, da
mesma forma que as noc¢des (género e espécie) designadas pelas partes

101 "o do mesmo

de uma definicdo sdo causas da existéncia do definido
modo que a matéria e a forma sdo causas do seu composto. Ora isso é
impossivel, pois ele é o primeiro e ndo existe absolutamente uma causa
para sua existéncia.

Portanto sendo uno e Unico o primeiro ndo pode ser dividido em nenhum tipo de

composto o qual estabeleceria a sua substancia. Quanto a unidade e esséncia do
102 £

existente primeiro o capitulo V" é uma explicacdo detalhada a esse respeito;
A existéncia pela qual ele se distingue dos outros existentes, ndo pode
ser outra sendo a existéncia pela qual ele existe essencialmente. E
porque, 0 que o distingue dos outros existes é a unidade na sua
esséncia. Uma das significagdes da unidade é a existéncia propria pela
qual todo existente se distingue dos outros; € essa significacdo que faz
dizer de um existente que ele é um enquanto ele possui a existéncia que
Ihe é propria. Ora, essa significagdo da unidade é semelhante para o
primeiro existente. Ele é, portanto, uno desse ponto de vista, e mais
que qualquer outro merece a denominagéo e o sentido do uno.'®®
Logo, a esséncia do existente primeiro é diferente de todas as outras e € una, € 0
sentido da unidade é precisamente sua distincdo de qualquer outra coisa, assim 0
primeiro existente possui o atributo da unidade no grau mais absoluto.
Alfarabi estabelece, em seguida, que 0 existente primeiro ndo tem

matéria;

101 existente primeiro é indivisivel em sua substancia e néo é suscetivel de definicdo. A existéncia
do primeiro é distinta da existéncia dos outros seres pela sua unicidade, pois sua esséncia é ele
préprio. Sua unidade é sua prdpria esséncia. Cf. em Miguel Attie Filho, op. cit. pg. 204.

12 ALFARABI. op. cit. , p. 19.

108 ALFARABL. op. cit. ,p. 21.
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N&o sendo, portanto, matéria e ndo tendo matéria sob qualquer aspecto,
ele é substancialmente inteligéncia em ato. Pois, o que impede a forma
de ser inteligéncia e de inteligir em ato, é a matéria na qual existe a
coisa; ou entdo, desde que a coisa existe sem o auxilio da matéria, ela é
na sua substéncia inteligéncia em ato; esse é o caso do primeiro
existente. Ele é, portanto, inteligéncia em ato. E ele é também
substancialmente inteligivel, pois o que impede o objeto de ser
inteligivel em ato € (igualmente) a matéria. O existente primeiro é
inteligivel porque ele é intelecto. Pois, aquilo que é inteligéncia por sua
‘ipseidade’ (huwiyya), ndo necessita para ser inteligivel de outra
esséncia além dele para inteligir. Ele se intelige a ele mesmo. Engquanto
ele intelige sua esséncia, ele é inteligéncia e inteligéncia em ato;
enguanto sua esséncia o intelige, ele € inteligivel em ato. Da mesma
forma ele ndo necessita para ser inteligéncia em ato e inteligivel em
ato, de uma esséncia que ele enteligiria e recebesse do exterior, mas ele
é inteligéncia e inteligivel, inteligindo sua esséncia. A esséncia que
intelige é aquela que é inteligida e é inteligéncia enquanto ele é
inteligivel. Assim, nele inteligéncia, inteligivel e inteligente ndo

constituem mais que uma esséncia e substancia una e indivisivel.'**

Como o primeiro ndo necessita de nada para existir — sendo essencialmente um

intelecto em ato, ele tem ciéncia perfeita de si mesmo, ele ¢, a0 mesmo tempo, o ato

da inteligéncia, o sujeito e o objeto de sua propria intelec¢do e, por isso mesmo, a um

s6 tempo é sébio e sabedoria.’®®

O mesmo ndo ocorre com 0 género humano, pois neste o inteligivel

ndo estad sempre em ato, mas antes é um inteligivel em poténcia. Logo 0 homem néo

€ 0 agente e o paciente de sua inteleccdo, a0 mesmo tempo, como sucede com 0

primeiro.

Assim sendo, o existente primeiro ndo necessita para conhecer de uma
outra esséncia além da sua e cujo conhecimento lhe forneceria uma
vantagem, e nem para ser conhecido de uma outra esséncia que o
conhega, mas a sua substancia € suficiente para conhecer e ser
conhecido. A ciéncia que tem sua esséncia ndo € outra sendo sua
substancia. Ele conhece; para conhecer ele ndo necessita de uma

esséncia além da sua, e sua substancia é suficiente para conhecer e ser

104 ALFARABL. op, cit., p. 22.
105 Cf. em Miguel Attie Filho op.cit., p. 205.
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conhecido. Da mesma forma o existente primeiro enquanto sabio, pois
a sabedoria consiste para a inteligéncia em conhecer as coisas mais
excelentes da maneira mais excelente. Ora, inteligindo a sua esséncia e
a conhecendo, ele conhece a melhor das coisas. Por outro lado a
ciéncia por exceléncia é a ciéncia permanente que ndo desaparece e
essa é a ciéncia que o primeiro existente tem de sua esséncia.'®
Outros atributos do existente primeiro enumerados pelo segundo mestre séo ainda: o
conhecimento, a sabedoria e a verdade, pois ele conhece tudo incluindo a si proprio,
ele ndo precisa da assisténcia de nada e de ninguém além de si mesmo, a sua
sabedoria € a mais completa e duradoura.
Ele é a verdade que equivale a sua existéncia. Ele é vivente e € vida,
no sentido que ele intelige o melhor dos inteligiveis pelo melhor dos
intelectos, ou que ele conhece o objeto mais perfeito do melhor dos
conhecimentos. Ele é grandioso, majestoso e glorioso. Sua grandeza,
sua majestade e sua gloria se diversificam de quaisquer outras, pois
essas qualidades se referem a sua substancia e ndo a qualquer coisa
exterior a ele. A existéncia do primeiro sendo a melhor, sua beleza
ultrapassa qualquer outra beleza. **’
Como o primeiro goza da suprema perfeicdo da existéncia, ele deveria
ser inteligido por nds no degrau supremo da perfeicdo, entretanto, nds
achamos que ele ndo é assim. Nds deveriamos saber que quanto a ele,
ndo lhe é dificil compreender, pois ele esta no grau supremo da
perfeicdo, mas em razdo da fraqueza de nossa inteligéncia e de seu
envolvimento na matéria e na privacdo, nos é dificil compreendé-lo e
penoso de concebé-lo. N6s somos muito fracos para inteligir como ele
€ em si, pois 0 excesso da sua perfeicdo nos ofusca, ndés somos
incapazes de concebé-lo plenamente.'®
Além disso, tal existente deve ser visto como a suprema beleza e, por isso, desfruta
da maior felicidade. Ele usufrui um prazer que nés ndo podemos entender pelo fato
de estarmos ligados a matéria. Como o prazer é o acompanhamento natural do amor,
segue-se que;
Em todo o seu esplendor, majestade e beleza que conhece de si mesmo,

0 existente primeiro experimenta, por essa razdo, 0 maior e 0 mais

106 ALFARABI. op. cit. , p.22.
7 BADAWI. op. cit. p., 537.
1% ALFARABI. op. cit., p. 24.
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profundo prazer. Conhecemos essas qualidades somente por analogia e
por uma apreensdo infima quando experimentamos, por exemplo, a
apreensdo da beleza e do prazer. Mas nossa experiéncia € muito
pequena perto do esplendor do existente primeiro. Alias, como poderia
haver uma relacéo de igualdade entre o que é uma parte infima e o que
é sem limite no tempo ou fora do tempo? Entre o que é t&o imperfeito e
0 que é a extrema perfeicdo? Ora, aquele que tem prazer por si mesmo
se alegra, se ama e se torna apaixonado de si mesmo. Assim, o
existente primeiro se ama, se quer e se maravilha de si de uma maneira
correspondente a sua grandeza, do modo mais excelente. No existente
primeiro, 0 ato e 0 objeto de seu amor sdo 0 mesmo, o0 ato de seu
maravilhamento é o proprio objeto de sua admiragdo e 0 ato e 0 objeto
de seu prazer convergem. Nele coincidem o amor, 0 amante e 0 amado.

“Ele é 0 primeiro amado, o primeiro amoroso”. **

199 ATTIE, Miguel Filho op. cit. p. 206.
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Il. 2- A TEORIA DA PROCESSAO.

No capitulo VII*°

-, apos a explicacdo da perfeicdo do existente
primeiro, Alfarabi inicia a descricdo da sua teoria da processao, assim;
O existente primeiro é aquele pelo qual tudo vem a existir. Segue
necessariamente da existéncia especifica do existente primeiro, que
todos os outros existentes que ndo véem a existéncia através do desejo
e da escolha do homem, sdo colocados na existéncia pelo existente
primeiro, nos seus varios tipos de existéncia, alguns dos quais podem
ser percebidos pela percepcdo dos sentidos, enquanto outros se tornam
conhecidos pela demonstracdo. A origem do que vem a existéncia por
meio dele, acontece pelo modo da processao, a existéncia que é devida
a algo diferente do primeiro existente, procede da sua existéncia.
Entretanto, a existéncia do que vem por meio dele ndo pode ser de
nenhuma forma uma causa para a existéncia dele, nem um fim, como &,
por exemplo, o caso da existéncia do filho que é um propésito da
existéncia dos pais, enquanto pais. Nesse sentido, o existente que
procede dele ndo acrescenta nenhuma perfeicdo para sua existéncia,
como acontece em quase todos 0S casos em que NOS SOMOS 0S
autores."*
Alfarabi coloca o existente primeiro como a origem permanente de todos 0s
existentes. Ele é uno e indivisivel, mas os que dele procedem sdao numerosos e muito
diferentes na exceléncia e na qualidade, organizados numa ordem hierarquica cuja
existéncia corresponde ao seu valor intrinseco. Note-se que esta processdo nada
acrescenta a perfeicdo do primeiro, o qual é sua fonte. Dando a existéncia a outros
existentes ndo se altera a sua perfeicdo, ao contrario eles sdo um ato espontaneo de
absoluta generosidade, enquanto ele permanece inalterado.
Ele é uma s6 esséncia e uma sO substancia, e é por ele que se
produzem as outras existéncias, ndo precisando ele de nada como, por exemplo, do

fogo para que a agua produza o vapor.

112
I

No capitulo VIII"*, o segundo mestre relata como se efetua esse

movimento da processdo. Seguimos acompanhando sua exposicao;

10 ALFARABI. op., cit. p. 31 Segundo Badawi, nesse momento entramos no coracio do neo-
platonismo farabiano.

11 Al FARABI. op,, cit. p. 31.

12 AL FARABI. op,, cit. p. 33.
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Os existentes sdo numerosos e nesta multiplicidade eles séo
hierarquizados. Da substancia do primeiro flui toda existéncia perfeita
ou imperfeita; e sua substancia permanece a mesma quando procedem

dele todas as existéncias segundo sua hierarquia.*®

A processdo segue uma hierarquia que se inicia pelo existente mais préximo e mais

perfeito em relagdo ao existente primeiro e segue em escala descendente até o

existente menos perfeito.

Cada um dos existentes recebera sua parte de existéncia segundo seu
grau em relacdo ao primeiro. O primeiro € justo e a justica esta na sua
substancia, nada estd fora dela. A substancia do primeiro permanece
sempre a mesma, pois os existentes fluem de uma forma hierarquizada,

cada um na sua classe. **

Ha uma graduacdo decrescente do melhor existente até o inferior em classe. O

homem ¢é dotado de liberdade de escolha para realizar sua vida individual na

sociedade a que pertence, de acordo com a justica manifesta no universo, a qual é

devida a sabedoria do existente primeiro. Segundo o nosso filésofo o mundo é

administrado pela providéncia, pela justica e pela sabedoria.

Vejamos a descricdo da processdo dos existentes secundarios nas palavras

de Alfarabi.

Do primeiro procede a existéncia do segundo o qual também é uma
substancia incorporal e que ndo estd em uma matéria. Ele intelige sua
prépria esséncia e intelige a esséncia do primeiro. O que ele intelige de
sua esséncia ndo é nada além de sua prépria esséncia. Pelo fato que ele
intelige o primeiro, resulta necessariamente dele a existéncia de um
terceiro. Enquanto ele é constituido substancialmente em sua esséncia
prépria, resulta necessariamente dele a existéncia do primeiro céu.
Igualmente a existéncia do terceiro, ndo esta numa matéria e por sua
substancia ele é inteligéncia, ele intelige sua esséncia e intelige o
primeiro. Por ser constituido substancialmente na sua propria esséncia

resulta dele necessariamente a esfera das estrelas fixas (...).'"

E seguindo as palavras do filésofo, o0 mundo acima da lua é perfeitamente

hierarquizado, continuamos assim acompanhando a sua exposi¢ao;

' Ibid. p. 33.
"4 Ibid. p. 33.
3 Ibid. p. 37.
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O existente primeiro e as dez inteligéncias séo organizados numa
ordem perfeita. Cada uma das inteligéncias é mais nobre do que aquela
gue a segue. Todas as inteligéncias ativas sdo mais nobres que as
coisas materiais; e as coisas celestes, entre as coisas materiais, s&0 mais
nobres que o mundo fisico. Por 'mais nobre', entendemos aqui: o que é
mais antigo em si, e que 0 seu seguinte, ndo pode existir sendo depois
da existéncia do precedente.'*®

Alfarabi, no capitulo X,**’ faz uma minuciosa descricdo que nos explica em detalhes
0 movimento da processao, de forma que, repetindo o processo precedente, resulta de
cada etapa uma inteligéncia e uma esfera correspondendo a cada um dos planetas:
respectivamente o primeiro céu, a esfera das estrelas fixas, a esfera de Saturno, a
esfera de Jupiter, a esfera de Marte, a esfera do Sol, a esfera de Vénus, a esfera de
Mercurio, a esfera da Lua. Estes sdo os existentes que sao inteligéncias e inteligiveis

nas suas substancias. A partir da esfera da Lua se encerra a existéncia dos corpos

celestes que por sua natureza se movem circularmente.*®

Os existentes acima da lua se hierarquizam a partir do mais excelente,
seguindo do perfeito ao menos perfeito, para chegar ao menos perfeito
de todos. O de maior exceléncia e 0 mais perfeito é o primeiro
existente. E, para os existentes que procedem dele os melhores sdo, no
conjunto, aqueles que ndo sdo corpos e nem derivam de corpos. Vém
em seguida os corpos celestes. A mais excelente das (inteligéncias)
separadas é o existente segundo, seguido sucessivamente pelos outros
até o décimo primeiro, que é a esfera da lua. As (inteligéncias)

separadas que vém apds o existente primeiro, sdo em nimero de dez,

"CBADAWL. op. cit., p. 543.

""" ALFARABL. op. cit. p. 37.

'8 Badawi nos apresenta os tragos essenciais dessa teoria: In Histoire de la philosophie en Islam. p.
539. 1. O uno somente produz o uno; igualmente ndo emana do primeiro além de um existente, a
saber, o Intelecto. Isso porque ndo ¢ possivel que uma multiplicidade proceda diretamente da unidade,
tanto que essa unidade € puramente espiritual. 2. A emanagdo se faz por uma reflexdo dupla, reflexao
sobre sua propria esséncia e reflex@o sobre o primeiro. 3. Os dez intelectos sdo isentos de toda matéria
e formam uma série hierarquica que desce do primeiro, até a décima inteligéncia ou intelecto que rege
o mundo sublunar. A emanacdo € um processo natural e mecanico, pois existe um determinismo
absoluto que rege esta emanacdo. Ainda segundo Badawi, Alfarabl para exprimir esse processo,
emprega dois termos: fayd e sudir. A palavra fayd (desbordamento) ¢ tomada de uma imagem de
Plotino que a emprega para exprimir como € o processo da emanacdo. Vejamos como Plotino exprime
como do uno vem o mundo inteligivel: "Imaginem uma fonte que ndo tem ponto de origem; ela
fornece suas aguas para todos os rios; mas ela ndo se esgota com isso; ela continua trangiiila, no
mesmo nivel; os rios, nascidos dela, misturam de inicio suas aguas antes que cada um deles tome seu
curso particular; mas, ja, cada um sabe onde sua flutuagdo o conduzira". O outro termo sudir (a¢do da
processdo), implica 0 mesmo processo mas ndo a mesma imagem. Plotino explica que o segundo
procede do uno por ilumina¢do. Uma iluminagdo que vem do uno que permanece imoével, como uma
luz resplandecente que esta em volta do sol, nasce dele, ainda que ele esteja sempre imovel.
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0s corpos celestes sdo ao todo nove, seja no total dezenove
(existentes).'*®
Alfarabi faz uma distingdo entre as dez inteligéncias das esferas e a inteligéncia dos
planetas, pois as primeiras sao em ato, isentas de matéria e, portanto, perfeitas,
enguanto que as inteligéncias dos planetas sdo em poténcia, contendo matéria, assim,
imperfeitas. O fil6sofo equipara as inteligéncias imateriais (intelectos) com os ‘anjos'
ou 'seres espirituais' da crenca islamica.
Cada um dos dez intelectos é unico na sua espécie. S&o parecidos com
0 existente primeiro, mas inferiores a ele podendo ter algo de beleza, orgulho,
esplendor e amor proporcionalmente ao grau e a hierarquia.
O filosofo passa a descrever 0s corpos celestes, seu género, forma, a
felicidade que sentem em si proprios. Em seguida, relata as suas etapas de
aparecimento e movimento, e a causa da primeira mateéria.
Da natureza comum aos corpos celestes, resulta a existéncia da matéria
primeira comum a todos os corpos sub-lunares; da diferenca de suas
substancias, da existéncia de corpos mdaltiplos diferentes
substancialmente, da oposicdo de suas semelhancas e relacGes, a
existéncia de formas contréarias”.*°

As etapas do aparecimento dos corpos hilicos sdo detalhadas pelo filésofo nos

seguintes termos:
Em primeiro lugar se produzem os elementos, depois 0s corpos que sdo
do mesmo género deles e que 0s acompanham como as nuvens, 0S
ventos e tudo que acontece na atmosfera; assim também os corpos do
mesmo género que se encontram em volta da terra e abaixo dela como
a agua e o fogo, se produz nos elementos e naqueles do mesmo género
forcas pelas quais eles se movem por si mesmos"” (...) "Da totalidade
destas agdes resultam numerosas formas de misturas e combinagdes.
As quantidades sdo muitas e diferentes, com grande diferenca sem

contrariedade ou diferindo com contrariedade.**

""" ALFARABL. op. cit. , p. 43.
20 Ibid. p. 51.
2! Ibid. p. 53.
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O vir-a-ser € o resultado de vérias misturas entre os elementos. N&o é devido a
nenhuma agdo supranatural, mas suas causas sdo naturais. Inclusive sendo um
processo incessante de transformacdo de uma forma no seu oposto, constantemente
se produzem transformacdes, novas misturas, organicas e amalgamas, o que é devido

ao movimento espontaneo dos elementos.
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II. 3- OS CORPOS SUBLUNARES

No capitulo XI, o segundo mestre inicia a discussdao sobre o mundo
sublunar.*?
Os existentes que seguem ap6s a Lua, ndo tém por sua natureza a
Gltima perfeigdo nas suas substancias desde o seu inicio, mas comegam
imperfeitos e passo a passo de acordo com a sua espécie podem
alcancar a extrema perfeicdo na sua substancia e em seguida, nos seus
diversos acidentes. Esta é uma situacao particular de cada espécie, sem
que isso seja o efeito de algo estranho a ela.'”®
Assim, 0s existentes ou corpos celestes que possuem uma perfeicdo eminente
(alkamalat, al ’af,d’al) nas suas substancias desde o seu inicio (min ‘awwal al‘amr),
tém uma diferenca fundamental entre os corpos supralunares e o0s sublunares.
Notamos entdo, que a natureza dos existentes sublunares difere em tudo do mundo
eterno, perfeito desde o seu inicio, e a grande parte deles s6 encontra a sua perfeicao
especifica eventualmente, e 0 seu comeco é um estagio deficiente. A sua perfeicdo se
torna manifesta inicialmente em sua substancia e posteriormente em seus acidentes.
Esses existentes sdo produto de uma situacdo natural ou da vontade,
ou de ambos, sendo que os produzidos por ato voluntério pressupdem a existéncia do
corpo natural. Portanto, abaixo das regides celestes, o processo de desenvolvimento é
oposto, de forma que do imperfeito, o mais perfeito surge, do mais simples ao mais
complexo de acordo com seu padrdo cosmoldgico. No nivel mais baixo encontra-se a
matéria prima, seguida pelos existentes sublunares que podem ser naturais como 0s
quatro elementos fogo, 4gua, ar e terra'®*, e podem ainda ter vontade, mas para esses
é preciso que 0s existentes naturais existam previamente. Seguem-se 0s minerais, as
plantas e os animais racionais e irracionais.
A descricdo do filosofo sobre o mundo sublunar é como um continuo

processo de mudangas com a descricdo da matéria e da forma, exemplificando a

22 ALFARABL. op. cit. , p. 39.

' Ibid. p. 39.

12 Aristételes introduzira um quinto elemento, o éter, sendo esse o elemento do qual os astros seriam
feitos. Alfarabl deliberadamente abandona o dogma peripatético substituindo-o pela ‘esséncia
espiritual inteligivel’ neo-platonica, a noéte hylé, fazendo-a tornar-se a causa dos quatro elementos
citados acima. Cf. in Walzer, p. 370.
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relagdo da madeira com a cama, assim a matéria e a forma . A madeira antes de

receber a forma da cama, € uma cama em poténcia. A existéncia da primeira

1% comum a todos os corpos sublunares é resultado necessario da natureza

materia
comum dos corpos celestes, assim, pela diferenca de substancia dos corpos celestes
resulta necessariamente a existéncia de corpos de substancias diferentes. As
diferentes relagcdes sobre a mesma esséncia produzem uma mistura de formas, a qual
resulta em indmeras espécies de entidades, cada vez mais complexas, até a
emergéncia do homem como resultado de uma combinacéo final.

Embora pertenca a cada uma dessas entidades terrestres perdurarem,
na medida em que sdo criadas de matéeria e forma, as intervencGes de uma certa
forma sobre a matéria em questdo, ndo é mais necessdria que 0 Seu Oposto.
Consequentemente a perene sucessdo das formas opostas sobre essa matéria, resulta
na alternancia da geracéo e corrupcéo na natureza.'?’

Os corpos do mundo material ttm em comum a matéria e a forma,
sendo sujeitos a receber em sucessdo, qualidades contrarias em virtude da sua
matéria prima comum. Por essa razdo o individual ndo pode durar para sempre, mas
somente as espécies, pois por uma lei da natureza cada individual serd substituido
por seu semelhante num tempo préximo ou depois de um certo intervalo. Isso sucede
por influéncia dos corpos celestiais que auxiliam ou se opdem a emergéncia de tais
individuais. Este processo, entretanto, ndo é ao acaso, mas sujeito a uma lei de mérito
prépria a matéria e outra lei propria a forma. A justica consiste no fato que o mérito é
preenchido por um tempo ou outro em alternancia.

Cada um desses existentes é constituido de dois elementos: um ¢é

semelhante & madeira da cama, outro a forma da cama. Aquele que se
parece com a madeira, é a matéria e a hylé'*® e 0 que se parece com a
figura é a forma e a maneira de ser. Nas coisas que se conformam a
esses dois elementos, a matéria é colocada para servir de substrato a

forma; e a forma ndo pode ter nem substancia nem existir sem a matéria.

' Em Walzer, os corpos naturais primarios sdo chamados ‘elementos’ (stoicheia) na tradi¢do da
ciéncia natural grega seguida por Alfarabi. Ele, porém, trocou o grego ‘stoicheion’ por ‘ustuqiis, ao
contrario de Alkindi e IbnSina que usaram ‘unsur entre outros.

12 Os termos usados para ‘matéria’ (hilé) sdo: hayila e madda, entretanto, ‘forma’ (eidos) como
(sirah) que ¢ a palavra usada para transmitir o significado ontologico da forma, requer um
esclarecimento com palavras do uso comum como: hilgah, hay’ah, o que se justifica na explicagdo
que hay’ah é a atualizacdo da potencialidade do ser humano, assim como, pode-se usar em astronomia
“ilm al hay’ah, ciéncia da forma do universo.

7 EAKHRY, Majid. op. cit., p.119.

128 A hylé é a matéria primeira passiva, suscetivel de receber as formas as mais variadas.
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A matéria existe em fungdo da forma e se ndo existisse nenhuma forma,
a matéria ndo existiria mais. E a forma existe ndo para que por ela exista
a matéria, mas para que a substancia corporal se torne substancia em ato.
Pois, cada espécie de seres ndo existe em ato e no mais perfeito de sua
dupla existéncia do que pela existéncia de sua forma; enquanto a matéria
existe sem sua forma.'*
A explicacdo filosofica de Alfarabi em relagdo ao mundo sublunar do vir-a-ser e das
leis que articulam e governam suas mudancas, foi ligada ao mundo supra-lunar, aos
intelectos imateriais e aos astros. Nas suas palavras:
Da natureza comum (aos corpos celestes) resulta necessariamente a
existéncia da matéria primeira comum a todos os corpos sublunares; da
diferenca de suas substancias, a existéncia de corpos maltiplos que se
diferenciam substancialmente; da oposicdo de suas relacbes a
existéncia de formas, que sdo contrarias umas as outras; das relacdes
contrérias e alternadas delas e de sua sucessao, a substituicdo de umas
as outras de formas contrarias na primeira matéria e na sua sucessao;
produtos contrarios e relagdes opostas de um conjunto de corpos
(celestes) para um mesmo ser N0 mesmo momento, resultam numa
mistura nas coisas de formas contrarias e de seus compostos; da
variedade destes diversos compostos resultam numerosas espécies de
corpos; das suas relagfes que se repetem e reproduzem em intervalos,
mais curtos para uns e mais longo para os outros; e enfim de suas
relacdes e estados que ndo se repetem, mas que surgem num dado
momento sem ter tido um precedente, resultam as coisas que aparecem
por uma vez e que nao se repetem mais.™*
Assim, o vir-a-ser seria o0 resultado de varias misturas dos elementos. N&o € devido a
nenhuma acao sobrenatural, mas sua causa € natural. O vir a ser sendo um processo
de mudanga continuo, de uma forma para seu oposto, produz constantemente
transformagfes, novas misturas orgdnicas e améalgamas. Pode ser devido a
movimentos espontaneos dos elementos por ‘for¢as’ (quwa) 0S quais se originam
dentro deles, sem nenhum auxilio exterior, mas pode ocorrer também, que forcas
externas ajam sobre os elementos. Ocorrem nos préprios corpos do mundo sublunar

processos de alteracdo freqiiente, ou raramente para ndo se repetir mais.

12 ALFARABL. op. cit., p. 41.
30 ALFARABI, op. cit., p.51.
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A forca externa que influencia o mundo do vir-a-ser em todas as suas
fases, pode ser originada dos corpos celestes que agem sobre ele. Essa influéncia é
produzida numa primeira instancia pelo movimento circular dos astros, desde o mais
longinquo céu até aqueles mais proximos. A permanente revolucdo com a
aproximacéo e o afastamento do Sol na sua 6rbita anual é tambeém observada.
Alfarabi nos passa uma minuciosa descricdo de todas as etapas do
aparecimento dos corpos hilicos, iniciando com os elementos, aqueles do mesmo
género, 0s que se assemelham a eles como 0s vapores e suas espécies, 0S ventos e
tudo que se produz na atmosfera; as forcas internas e externas agindo sobre o0s
elementos, as transformagbes e as misturas, o resultado destas, que levam a
distanciar-se da matéria prima. As combinac@es sdo variadas e em grande nimero, de
forma que cada espécie possui numerosos individuos.
Tais sdo as causas da existéncia das coisas naturais (al’asya attabi-
“iyya) que se encontram abaixo dos corpos celestes.®
Entretanto, os individuos ndo podem permanecer para sempre, mas
somente as espécies, pois segundo o fildsofo, por uma lei da natureza
cada um deve ser sucedido por seu semelhante depois de certo tempo
ou intervalo. Isso acontece pela influéncia dos existentes celestiais, 0s
quais tanto auxiliam como se opbGem ao aparecimento destes
individuais. Este processo, porém, ndo é ao acaso, mas esta sujeito a lei
do mérito (Cist’hal) préprio a matéria e a outra lei prépria a forma.
Justica, ele acrescenta, consiste no fato de que o mérito é preenchido

vez ou outra em alternancia. %

3UALFARABI, op. cit., p. 54.
32 EAKHRY, Majid. op. cit., p. 86.
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1. 4- A ALMA HUMANA E SUAS FACULDADES

Ao se atravessar a linha demarcatoria entre o inteligivel e o0 mundo
terrestre, o processo descendente da processao se reverte e 0 processo da geracdo se
torna um movimento ascendente do mais baixo para o mais alto. Assim, da matéria
prima, como j4 foi citado anteriormente, inicia-se a descri¢cdo dos elementos e seus
componentes materiais, vegetais e 0s animais, culminando na ultima e mais
complexa mistura: 0 homem.
Alfarabi inicia sua reflexdo sobre 0 homem expondo como se constitui,
as faculdades da alma, suas formas, como se unem e comunicam para formar um
todo e em seguida descreve o homem como ser social e politico. Na opinido do
filésofo, a alma do homem como principio de vida tem diferentes faculdades, mas ela
é basicamente una e indivisivel.
Quando se d& o homem, a primeira coisa que nele se manifesta é a
poténcia pela qual ele se nutre: é a faculdade nutritiva. Em seguida, é a
faculdade pela qual ele percebe o tangivel, tal como o frio e o calor;
depois as outras faculdades pelas quais ele sente os sabores, 0s odores,
0S sons, as cores e todas as coisas visiveis, como os raios. Com 0s
sentidos, manifesta-se o desejo direcionado para aquilo que ele sente,
entdo ele o deseja ou o detesta. Em seguida, aparece uma outra
faculdade pela qual ele conserva aquilo que é impresso na sua alma
dessas coisas sentidas, uma vez que elas tenham desaparecido do
campo de observacdo dos sentidos: é a faculdade imaginativa. Esta
combina as sensagdes umas as outras, ou bem ela as separa umas das
outras por combinacgdes e separacdes diversas, algumas falsas, outras
verdadeiras. A isso se junta a tendéncia na dire¢do daquilo que é
imaginado; depois se manifesta a faculdade racional, pela qual ele pode
inteligir os inteligiveis e distinguir entre o belo e o feio, compreende as
artes e as ciéncias. Ela é acompanhada também de um apetite em
relagdo a isso que esta inteligido.™

Alfarabi passa em seguida a exposicdo da origem das faculdades, qual a que surge

primeiro, as seguintes, sua hierarquia uma em relagéo as outras, quais tém faculdades

auxiliares e como sdo distribuidas, relacionando-se com os 6rgdos fisicos que as

servem, sendo umas soberanas e outras dependentes.

133 ALFARABI. op. cit. , p. 61.
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A primeira é a nutritiva, seguida pela sensitiva, a apetitiva, a
imaginativa e finalmente a racional que se subdivide em duas partes: a tedrica e a
pratica. Como ja foi dito, cada uma dessas faculdades tém seus 6rgaos auxiliares no
corpo e todos sdo subservientes ao principal 6rgdo, o coracdo. A faculdade
imaginativa governa os 6rgdos dos sentidos e reside no coracdo. Ela retém o sensivel
depois que ele ja desapareceu e para o filésofo, ela é um tipo de sentido interno.
Segundo Walzer:

Dizemos que esta faculdade (phantasia) € o receptaculo das formas
pela mediacdo de todos os sentidos da percepcdo, tanto do senso
comum como o particular, enquanto o primeiro recebe as formas
somente pela mediacdo do sentido da percep¢do particular. Esta é a
diferenca entre a faculdade imaginativa e o senso comum. **
Quanto a faculdade racional que também reside no coracdo, Alfarabi ndo a considera
nesse ponto de sua analise da alma humana e nem a descreve, mas aponta a razdo
como ordenada pela natureza para estar no comando de todas as outras faculdades, e
até da imaginacéo, o domicilio da profecia, que sera tratada mais adiante.

A faculdade apetitiva é aquela que gosta de algo ou ndo, fazendo
nascer a vontade ou a indiferenca. E o desejo que ja foi apreendido pelos sentidos,
pela imaginacdo, ou pela razdo, como algo cobicado para ser adquirido. As a¢Ges do
corpo sdo feitas pelos 6rgdos sujeitos a faculdade apetitiva. Consistem em nervos,
musculos espalhados por esses 6rgdos como as maos e 0s pés, além de outros que se
movem dirigidos pela vontade.*®

A acdo é consequéncia em geral do conhecimento de algo, através das
faculdades; racional, imaginativa ou sensitiva. Se existe 0 desejo para 0
conhecimento de uma coisa perceptivel pela faculdade racional, a idéia € vista e
refletida e a acdo pela qual ela obtém o que deseja se faz por uma certa poténcia,
distinta, que se encontra na faculdade racional e que é a poténcia pensante (fikriyya)
e pela qual se produz o pensamento, a visdo, a meditacdo e a deducao.

Quando o desejo é para conhecer uma certa coisa perceptivel pelos
sentidos, aquilo pelo qual se obtém a coisa em ato é composto de uma

acdo corporal e de uma aco psiquica. E o caso de algo que desejamos

B34 WALZER, Richard. op. cit , p. 389.

135 «A existéncia dos nervos ja era comum e universalmente aceita nos tempos de Galeno e Alexandre
de Afrodisias, que como Alfarabi frequentemente recorriam a eles como instrumentos do apetite”. Cf.
em WALZER, Richard. op. cit. , p. 381.
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ver, ali chegamos levantando as pélpebras e dirigindo nosso olhar para
aquilo que desejamos ver. Se a coisa estd longe, andamos em sua
direcdo. Se ela esta separada por um obstaculo, nds tiramos esse
obstaculo com nossas méos. Todas essas sdo agdes corporais, mas a
sensacao mesma é algo psiquico. Quando a representacdao de uma coisa
é desejada, isso se obtém de diferentes formas: uma pela acéo direta da
faculdade da imaginacdo, como imaginar o que é esperado e desejado,
ou imaginar o0 que aconteceu no passado, ou desejar algo que a
faculdade imaginativa juntou; outra por algo sendo transmitido para a
faculdade imaginativa pela percepcdo dos sentidos de algo e tendo sido
modificado para algo representado como uma coisa para ser temida ou
confiada; ou por algum ato da faculdade racional que foi alcancado
pela faculdade imaginativa. Tais s&o as faculdades da alma.**®
Assim, a faculdade nutritiva dominante é como a matéria da poténcia sensitiva
dominante, e esta é como a forma da primeira. Por sua vez a faculdade sensitiva
dominante é como a matéria da faculdade imaginativa, a qual é forma na faculdade
sensitiva dominante. A faculdade da imaginacdo dominante é matéria para a
faculdade racional dominante e esta é forma daquela, mas ela ndo é matéria para
nenhuma outra faculdade, ela é forma de todas que a precederam. Quanto a faculdade
apetitiva ela depende da faculdade sensitiva dominante, da mesma forma que o calor
existe no fogo e depende da substancialidade deste. As faculdades da alma segundo
Alfarabi sdo organizadas numa ordem hierarquica definida, ndo podendo ser alterada
por representar uma estrutura gradual da natureza.

Apresentando a seguir o modo como as faculdades e todas as partes
do corpo formam uma s6 alma, o filésofo seguindo a tradigdo aristotélica ndo
concebe de forma alguma o corpo ou a alma isolados, assim, a alma é a enteléquia do
corpo, a completude que se atinge pela cooperacgéo entre alma e corpo. Ainda, como
no caso do universo e da alma humana, ele se preocupa com a ordem hierarquica das
partes do corpo humano e de sua estrutura teleoldgica.

Trata inicialmente do coracdo e do cérebro como superiores na

137

hierarquia, apesar de ndo serem iguais.”" O coracgdo € a fonte do calor natural que €

1% ALFARABI. op. cit., p. 63.
137 ALFARABI. op. cit. , p. 65.
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principio de vida nos animais. O cérebro regula este calor distribuindo e regulando.
Os nervos podem ser instrumentos auxiliares.*®

A faculdade imaginativa, assim como a faculdade racional precisam
do calor do coracdo numa certa temperatura. E o cérebro que da a informacdo da
medida apropriada ao coracdo, para que a razdo e a deliberacdo funcionem
apropriadamente. Os nervos sensitivos e motores preservam as faculdades de cada
Orgdo. Alfarabi segue descrevendo exaustivamente todas as atividades dos 6rgaos
como o figado, os pulmdes e todos os outros, dedicando uma longa e detalhada
exposicao sobre os 6rgaos de reproducdo, pois essa funcdo ndo s6 € relativa ao
homem, que evidentemente é seu maior interesse, mas também dos vegetais e
animais.

Como os existentes das varias espécies do mundo sublunar ndo séo
eternos, o fildsofo dedica sua atencdo a forma como se da a continuidade desses
existentes. Na faculdade reprodutiva ele distingue uma dominante e outra
subordinada. A primeira se localiza no coracédo e a outra no respectivo érgao sexual,
sendo, portanto, dominada pelo coracdo. Afirma ainda que quanto as faculdades
imaginativa, sensitiva e racional, ndo ha diferengas entre 0 homem e a mulher.

Depois de discorrer sobre as relacdes entre o corpo e alma, o filésofo
retoma a faculdade racional numa descricdo mais especifica e particularmente sobre
o intelecto, (“agl), imaterial e que sobrevive a morte do corpo fisico e ndo é
suscetivel de qualquer corrupcdo, o qual conecta 0 homem com o mundo eterno da
esfera da lua, ou seja intelecto agente.

O desenvolvimento da obra toma a partir desse capitulo uma feicéo
gue nos mostra mais claramente a preocupacgdo do filésofo em indicar o verdadeiro
caminho para obter a felicidade dos homens, a principal finalidade deste trabalho.

Inicia a exposicdo do seu pensamento em relagdo a faculdade racional,
a forma da sua inteleccdo e a sua causa com as seguintes palavras:

As imagens das diferentes formas de inteligiveis sdo impressas na

poténcia racional. Entre os inteligiveis cuja natureza os faz serem

impressos na poténcia racional, existem: Os inteligiveis que s&o

138 Cf. em WALZER op. cit. p. 393: “Alfarabi seguindo a visao aristotélica ligeiramente modernizada
pelo impacto das Ultimas pesquisas cientificas sobre a descoberta da diferenca funcional entre veias e
artérias, assume que as artérias sdo uma entidade sui generis preenchidas com um ‘calor inato vital’,
revelando aceitar a descoberta de Eristratus sobre 0s nervos e a anatomia do cérebro. Discorda, porém,
daqueles que afirmaram ndo ser o coragdo o0 6rgdo que dirige as partes do corpo assim como as
faculdades da alma, sendo o cérebro subserviente ao coragao”.
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substancialmente inteligéncias em ato e os inteligiveis em ato, que sdo
as coisas desprovidas de matéria. Os inteligiveis que ndo sao
substancialmente inteligiveis em ato, como as pedras e as plantas, de
modo geral todo corpo ou tudo que é parte de um corpo material, a
matéria em si, e tudo aquilo que é constituido por ela. Essas coisas ndo
sdo inteligéncias em ato e nem inteligiveis em ato. Em relacdo a
inteligéncia que aparece no homem naturalmente desde o inicio, é uma
certa disposicdo em uma matéria preparada para receber as impressées
dos inteligiveis. Ela é um intelecto em poténcia e um intelecto material
ou hilico. E também um inteligivel em poténcia.'*®

Logo, a faculdade racional € uma certa esséncia, pronta para os inteligiveis sendo

inicialmente intelecto em poténcia, e inteligivel em poténcia. O intelecto pode ser

material ou em poténcia, habitual, adquirido e em ato.

O intelecto material é uma parte ou uma faculdade da alma com a
disposicdo de receber as esséncias ou formas de todas as entidades privadas de sua
matéria. Essas formas sdo chamadas inteligiveis em referéncia ao intelecto ou parte
da alma que as abstrai de sua matéria. Essa parte pode ser dita andloga a matéria, no
mesmo sentido em que um pedaco de cera pode ser andlogo a aquilo que foi
impresso nele. Essa faculdade da alma chamada intelecto em poténcia é suscetivel de
se identificar com o objeto. Entretanto, antes da recepc¢do das formas dos existentes,
as quais esta faculdade abstrai da matéria, tal faculdade da alma é puramente
potencial. Porém, a partir do momento em que essas formas dos existentes sao
recebidas por essa faculdade ela se torna intelecto em ato, em virtude dos inteligiveis
em ato que nela resultam.

O topo do processo humano de cognicdo se adquire, portanto, no
intelecto em ato, marcando a linha demarcatdria entre 0 mundo material e 0 mundo
inteligivel, que na cosmologia de Alfarabi pertence & décima inteligéncia ou esfera
lunar em conseqliéncia do movimento de processdo partindo do existente primeiro,
tornando-se o motor do mundo sublunar. A inteligéncia ativa € a causa dos
inteligiveis em poténcia se tornarem inteligiveis em ato.

O agente que os transfere da potencialidade para o ato é um existente,
e sua esséncia é ser um intelecto em ato de um certo tipo e separado da matéria. E

desse intelecto que provém o intelecto material, 0 qual é somente um intelecto em

13 ALFARABI. op. cit. , p. 73.

55



poténcia. Algo parecido com a luz que fornece a visdo ao olho, pois a visdo é uma
faculdade e disposicdo na matéria e é antes de ver, visdo em poténcia, sendo as cores
potencialmente visiveis antes de serem vistas. Porém, nem a faculdade da visdo do
olho é por si suficientemente qualificada para se tornar visdo em ato, nem as cores
por si mesmas sdo qualificadas para se tornarem cores em ato, vistas e olhadas. E o
Sol que fornece a luz para o olho e revela as cores resultando no ato da viséo.

A relacdo do intelecto em ato com o intelecto material, € a mesma
relacdo que ha entre a luz do Sol e a visdo. O intelecto em ato fornece a luz da
inteligibilidade para o intelecto material do mesmo modo como o Sol fornece a luz
para a Vviséo.

Os primeiros inteligiveis sdo regras basicas e axiomas que sdo
comuns a todos os homens. Sdo as primeiras premissas de onde surgem todos 0s
argumentos cientificos e toda demonstracdo. Assim, o filésofo menciona que o todo
€ maior do que a parte, e duas coisas iguais a uma mesma terceira sdo iguais entre si.
Os primeiros inteligiveis comuns a todos sao de trés tipos: aqueles que pertencem a
geometria teorica, aqueles que decidem sobre o belo e o feio nas agdes humanas, e
ainda aqueles principios que usados para conhecer 0s existentes, mas que ndo sao
objeto da acdo humana, nos seus primeiros principios e na sua hierarquia como, por
exemplo, 0s céus, a causa primeira e o0 que dai decorre.

O aperfeicoamento do homem € condicionado tanto pelo seu carater
moral, como por seu intelecto, comecando por atividades como a investigacao, a
deliberacdo e o pensamento discursivo. O desejo e a vontade se unem as primeiras
operacdes intelectuais, quando sdo baseadas numa percepcdo dos sentidos, ou
apreensao pela representacdo que se entendera como um ato consciente de escolha, o
resultado da deliberacdo ou qualquer outro tipo de raciocinio. O desejo existe nos
homens e nos animais, mas a escolha pertence somente ao homem.**°

Assim que os inteligiveis se realizam no homem, naturalmente se
produz nele a meditacéo, a reflexdo, a lembranca, o desejo da deducdo,

0 desejo dirigido para alguns inteligiveis anteriores, a atracdo ou

aversdo em relacdo a eles ou daquilo que disso se deduz. A inclinacdo

140 cf., em WALZER, op. cit.: “A visdo da responsabilidade do homem ja fazia parte da ética e da
psicologia aristotélicas. Tendo sida mantida na escola Peripatética do Império Romano e reafirmada
contra a crenca estoica da predestinagdo. Segundo Walzer, é interessante notar que Alfarabi como
muculmano mantenha essa declaracdo que obviamente contraria a ja difundida crenca islamica na
predestinacdo. Entretanto o fildsofo se apoia totalmente na idéia de Aristételes sobre a capacidade do
homem de livre escolha, com a finalidade do prémio ou punig¢io na vida futura”. p. 408
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pelo que ele compreendeu no geral é a vontade. Advindo de uma
sensacao ou imaginacao recebe o nome de vontade, porém se o desejo
vem depois de uma reflexdo ou apds um raciocinio em geral, o
chamamos de ato de escolha, o que € particular ao homem. No entanto,
a inclinacdo pelos sentidos ou pela imaginacdo pode ser encontrada
entre 0s animais também. O primeiro acabamento para 0 homem é a
realizacdo dos primeiros inteligiveis, os quais lhe foram dados tendo
em vista seu Gltimo acabamento.'*
Apbs delinear a estrutura da alma e das principais atividades dos 6rgaos do corpo na
sua relacdo com as faculdades da alma, Alfarabi dedica uma atencéo especial nesse
momento a razdo, pela relevancia do tema, pois a perfeicdo humana e a maior
felicidade do homem sdo baseadas na razdo, e ainda dedica a imaginacdo uma nova
discussdo voltada ao aspecto da sua atividade durante o sono, explicando a causa dos
sonhos, as visdes e 0s pressentimentos pelos quais profetas e visionarios podem ter
acesso a outro nivel de realidades. Essa capacidade intuitiva ndo foi incomum entre
0S antigos, 0s gregos e o0s primeiros mugulmanos, sendo considerada como uma
capacidade inata em certos homens.
A faculdade imaginativa nos é apresentada pelo autor da Cidade
Virtuosa, como intermedidria entre as faculdades sensitiva e racional. Sua principal
funcdo é reter as imagens dos sentidos e combina-las ou separa-las conforme sua
inclinacdo.
Quando todas as auxiliares da faculdade dos sentidos atualizam o0s
sentidos e completam suas agdes, a faculdade imaginativa € de inicio
impressionada por elas, ocupada com os dados que os sentidos lhe
fornecem e imprimem nela a0 mesmo tempo em que permanece
ocupada em servir a faculdade racional e a prover a faculdade
apetitiva. Mas, quando as faculdades dos sentidos, da imaginagdo e da
razdo estdo no estado de sua primeira perfeicdo e, assim, ndo
desempenham suas a¢fes, como acontece durante o sono, a faculdade
imaginativa se encontra s6 e desprovida da forma dos sensiveis que 0s
sentidos renovam constantemente nela, ela abandona o servico das
faculdades racionais e apetitivas e retorna a impressdo dos sensiveis

gue ela encontra conservados e mantidos nela. Assim, ela se volta a

141 ALFARABI op. cit., p. 77.
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essas impressbes dos sensiveis e procede sobre essas formas

associando ou separando umas das outras.'*
Além da preservacdo das impressdes dos sensiveis e suas associacOes, a faculdade
imaginativa exerce outra fungdo que consiste numa simulagdo ou ‘mimesis’ das
formas sensiveis conservadas nela e em alguns casos as formas racionais e apetitivas,
assim como, os humores do corpo. Como exemplo, Alfarabi cita 0 modo como a
faculdade imaginativa é capaz de simular a umidade do corpo ou a secura, o calor ou
o frio, dividindo com as sensacOes correspondentes, seja do calor ou do frio. E ainda,
estando a faculdade imaginativa associada a faculdade racional, seja na sua
capacidade tedrica como na préatica, ela se torna capaz de representar certas
particularidades em sonhos ou revelagdes, em virtude da luz que ela recebe da
inteligéncia agente.

Essas representacdes sdo possiveis tanto no sono como na vigilia e
nada impede aquele ser humano que tenha sua faculdade imaginativa no mais alto
grau de completude, de receber enquanto acordado fragmentos de acontecimentos
presentes e futuros, e pelos inteligiveis que ela recebe, a imaginacdo podera ter a
visdo profética das coisas divinas.

Alfarabi apresenta o profeta como aquele que recebe visdes, tanto de
acontecimentos presentes como futuros e ainda das verdades eternas e dos existentes
nobres, como os anjos, em forma simbolica.

Quando acontece que a faculdade da imaginacdo tem sucesso em
simular os dados da inteligéncia agente, se tornam sensiveis de grande
beleza e perfeicdo extrema, aquele que tem isso, dird que Deus possui
uma grandeza majestosa e admiravel; ela vera coisas prodigiosas que
ndo podem absolutamente encontrar em outros existentes. Nada
impede que o homem cuja faculdade imaginativa chegou a méxima
perfei¢do, receba no estado de vigilia pela inteligéncia agente, alguns
fragmentos de acontecimentos presentes e futuros ou sua simulacdo
pelos sensiveis, assim como, a simulacdo dos inteligiveis separados e
outras existéncias nobres. Entdo pelos inteligiveis que ela recebe a
imaginacdo tera a profecia das coisas divinas. Esse € o mais alto grau a

que chega a faculdade imaginativa do homem.**®

142 ALFARABI. op. cit., p. 79.
13 ALFARABI. op., cit. p. 84.
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O filésofo observa, ao encerrar o capitulo, que o homem é também sujeito a
acontecimentos que corrompem seu temperamento e sua imaginacao, ele vé, entéo
coisas compostas pela faculdade imaginativa pelas maneiras acima citadas, coisas
que ndo existem e nem simulam um existente qualquer. Esse € o caso dos
hipocondriacos,*** dos loucos e seus semelhantes.
Examinaremos neste momento a teoria dos sonhos e da profecia e o
que podemos inferir da leitura dos capitulos XXIV e XXV da obra Cidade Virtuosa.
Depois de ter apresentado detalhadamente as faculdades da alma em
capitulos anteriores, Alfarabi dedicou uma atencdo especial para as faculdades
racional e imaginativa que ocupam um lugar de destaque em sua psicologia e
epistemologia, assim como sua teoria do intelecto no papel que esse representa na
faculdade imaginativa, em sonhos, profecias e na interpretacdo das formas
inteligiveis.
A discusséo sobre a faculdade racional e a faculdade imaginativa
(phantasia), tem grande relevancia pelo papel que representam; a primeira na
aquisicdo da perfeicdo humana e consequentemente atingir a felicidade. A segunda é
um importante aspecto para explicar os sonhos, assim como eventualmente
considerar os fendmenos aparentemente sobrenaturais e mostrar 0 sentido da
premonicao e do entendimento pelo qual alguns dizem coisas falsas e sem peso e
outros como os verdadeiros profetas visionarios afirmacdes de diferentes influéncias
e importancia.
No Capitulo XXIV ele continua:
Assim que as faculdades sensitiva, apetitiva e racional chegam ao seu
primeiro acabamento, cessando de executar seus atos, como acontece
durante o sono, a faculdade imaginativa se encontra isolada e
desprovida das formas dos sensiveis que o0s sentidos renovam
constantemente nela. Ela abandona o servigo das faculdades racionais
e apetitivas e retorna a impressdo dos sensiveis que ela encontra

conservados e mantidos nela. Ela age sobre essas formas compondo

umas com as outras e separando umas das outras.'*

144 Notamos que Walzer utiliza outro termo para hipocondriacos, preferindo a tradugéo por bilioso ou
irascivel. Pessoas com constituigdo doentia, temperamento bilioso associado a ataques de célera,
podem produzir imitagdes de coisas inexistentes, tendo assim sonhos falsos que nada tem a ver com a
imitacdo das realidades eternas do mundo superior, as quais podem se manifestar por simbolos
visuais, verbais ou musicais. In Walzer p. 416

15 ALFARABI. op. cit. , p. 79
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Ent&o, a faculdade imaginativa é intermediria entre o sensivel e o racional retendo e
combinando ou dissociando imagens. Isso acontece especialmente durante o sono,
quando a faculdade imaginativa esta por si e livre para combinar ou separar as
impressdes deixadas pelas outras faculdades.
Porém em adicdo a preservacdo da impressdo dos sensiveis e suas
associagdes, ela desempenha uma terceira fungdo, uma simulacdo
(muhakat). Com efeito, entre todas as faculdades da alma, somente a
imaginativa é capaz de simular as coisas sensiveis que permaneceram
conservadas nela. As vezes ela simula tanto os dados dos cinco
sentidos pela combinagdo dos sensiveis preservados nela, 0s quais sao
simulagbes das coisas sentidas, outras vezes simula os inteligiveis,
outras a faculdade nutritiva, e outras ainda, a faculdade apetitiva,
simulando também o temperamento em que acontece se encontrar 0
corpo. Assim, quando os humores do corpo estdo Umidos, ela simula a
umidade compondo sensiveis que simulam a umidade, tais como a
agua e a natagdo. Da mesma forma, quando os humores do corpo estdo
secos ela simula esta secura pelos sensiveis proprios que a simulam.
Também do mesmo modo, ela simula o quente ou o frio do corpo, se,
num momento qualquer, o humor do corpo est4 quente ou frio.'*
Vemos entdo, segundo Alfarabi, que a terceira funcdo da faculdade imaginativa € a
simulacdo das formas sensiveis. Por vezes essa capacidade de simulacdo se manifesta
durante o sono e outras em vigilia, copiando ou expressando em simbolos o que
chegou ou passou por ela. Ela pode ser afetada pelos sensiveis (majsisat), assim
como pelos inteligiveis.

Desta forma entendemos que a faculdade imaginativa recebe as
formas ndo na realidade como elas sdo em si, mas como simulagcdes dos sensiveis.
De modo semelhante, no caso da faculdade irascivel, se a faculdade imaginativa a
encontra com disposic¢do para alguma sensagao ou emog¢do, como a raiva ou o desejo,
ela mobiliza os 0Orgdos subservientes dessa emocdo para agirem a favor desse
sentimento. Assim, se 0s humores do corpo inclinam para um determinado desejo, a
faculdade imaginativa simula os humores do corpo para um desejo imaginario. Por

vezes, uma pessoa se levanta no meio do seu sono e agride outra sem nenhuma razéo

146 ALFARABI. op.cit. , p. 84.
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aparente - ou ainda foge assustada - mas simplesmente por uma situagdo imaginaria
dos sonhos.
Continua Alfarabi sua discussdo sobre a influéncia da faculdade
imaginativa sobre os humores do corpo (rztub):
Se a faculdade imaginativa fosse uma disposicdo e uma forma do
corpo, esse tendo um dado humor poderia Ihe comunicar esse humor.
Mas, como essa faculdade pertence a alma, ela recebe o humor que o
corpo coloca nela, mas de acordo com a sua natureza e ndo como é
natural aos corpos receberem. Assim, quando um corpo Umido passa
essa umidade a outro corpo este se torna Umido da mesma forma que o
doador. Quando a umidade age sobre a faculdade imaginativa ou
guando dela se aproxima, ela ndo se torna Umida, ela recebe esta
umidade pelas sensa¢Bes dos sensiveis que ela imita. Assim como,
guando a faculdade racional recebe a umidade, ela ndo recebe nada
além da esséncia que ela intelige e ndo a umidade em si, do mesmo
modo, quando um agente age sobre a faculdade imaginativa, ela recebe
dele a ag&o segundo sua propria disposicdo e substancia. **’
Quando a umidade prevalece na mistura dos quatro humores do corpo; o quente, o
frio, 0 seco e o Umido, podemos supor que ha um aumento da fleuma no corpo e a
reproducdo imagina agua e o ato de nadar na simulacdo dos humores do corpo. O
equilibrio entre os quatro humores garante o temperamento adequado do verdadeiro
profeta visionario, o qual o possui desde seu nascimento ou o adquiriu por eventos
externos, além de que diferentes constituicdes fisicas condicionam o carater e a
personalidade do homem e nas palavras do filésofo:
O homem estd igualmente sujeito a incidentes que corrompem seu
temperamento e suas imaginacdes; ele vé entdo, coisas compostas pela
faculdade imaginativa de forma precipitada, coisas que néo existem e
nem simulam qualquer existente. **®
Continuando suas consideracOes, Alfarabi passa a expor que a faculdade da
imaginagdo pode tanto reproduzir diferentes temperamentos do corpo como
inteligiveis do mundo supra-lunar os quais foram apresentados a ela, porém,

mudando-0s em coisas sensiveis, pois assim podem ser aceitos por ela e em seguida

Y ibid. p. 84
18 ibid. p. 84
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modificados, de duas formas: ou ela aceita esse sensivel da forma como &, ou ela o
simula por outros sensiveis que se Ihe assemelham.

Deparamos com outra situacdo, conforme nos passa 0 segundo
mestre, quando a faculdade irascivel preparada de forma proxima a uma qualidade ou
disposicdo como a colera, o desejo, ou quaisquer outras emogdes, estimula a
faculdade imaginativa durante o sono de modo que as reacOes citadas sdo
desempenhadas da mesma forma e os 6rgaos onde se localiza a faculdade que serve a
faculdade apetitiva séo levados a cumprir esses atos em realidade. Assim quando os
humores do corpo sdo de natureza a produzir na faculdade irascivel um desejo carnal,
a imaginativa simula esses humores por a¢des carnais.

Sendo o intelecto agente a causa de que os inteligiveis em poténcia se
tornem inteligiveis em ato, e o intelecto em poténcia se torne intelecto
em ato, aquilo cuja natureza é tornar-se inteligéncia em ato sendo a
faculdade racional, essa Ultima sendo de duas formas: a teérica e a
prética, esta tendo o papel de executar as coisas particulares presentes e
as vindouras, aquela tendo como papel inteligir os inteligiveis
reconheciveis; a faculdade imaginativa comunicando com a faculdade
racional sob seus dois aspectos, aquilo que a faculdade racional recebe
da inteligéncia agente, a saber, essa coisa semelhante a luz em relagdo
a visdo, pode transbordar sobre a faculdade imaginativa. Entdo, o
intelecto agente tera sobre a poténcia imaginativa certa acdo que lhe
fornece tanto os inteligiveis aptos a se manifestarem na faculdade
racional especulativa e também os sensiveis particulares aptos a se
manifestarem na faculdade racional préatica, de tal forma que a
imaginativa recebe os inteligiveis por meio dos sensiveis que 0s
simulam e que ela mesma compde. Ela recebe também as vezes os
particulares imaginando-os tais quais sdo ou as vezes simulando-os por
meio de outros sensiveis. E isso que faz a faculdade racional prética
pela reflex&o sobre o que é presente ou futuro. Todos esses fendbmenos
se produzem na faculdade imaginativa sem recorrer a reflexdo: as
coisas foram deduzidas anteriormente pela reflex&o e o intelecto agente
fornece & faculdade imaginativa fragmentos de acontecimentos. E
assim, o intelecto agente fornece os particulares a faculdade
imaginativa, por meio de sonhos e visdes veridicas; ele Ihe fornece os
inteligiveis, que ela aceita substituido por suas proprias simulacdes,

pelos vaticinios a respeito das coisas divinas. Tudo isso pode se
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produzir durante o sono ou em vigilia. Entretanto, o que se produz em
vigilia € raro e sd se encontra entre um pequeno nimero de pessoas; 0
que se produz durante o sono é composto em sua maioria de

particulares, enquanto os inteligiveis sdo raros. **°

Tendo explicado exaustivamente a faculdade imaginativa deixando claro suas

funcBes de reter, combinar e ser receptiva ao intelecto agente, Alfarabi inicia no

capitulo seguinte suas idéias sobre a revelacdo e sobre aquele que a recebe; um

visionario ou pessoa inspirada pelo anjo da revelacdo, Gabriel.

Quando a faculdade imaginativa de uma pessoa é muito forte e
desenvolvida até a perfeicdo e quando os sensiveis que Ihe chegam do
exterior ndo a atingem de forma a absorvé-la totalmente, nem a
submetem ao servigo da faculdade racional, mas que ela possui ainda
independente dessas duas atividades, uma reserva importante que lhe
permite de se entregar aos proprios atos; que o seu estado é idéntico se
ela completa essas duas atividades durante a vigilia ou que ela repouse
durante o sono; e que ela reproduza os dados do intelecto agente pelos
sensiveis visiveis que os simulam, essas coisas imaginadas voltam e
sdo impressas na faculdade sensitiva. Quando essas imagens se
produzem no sentido comum, a faculdade da visdo provoca a
reproducdo das imagens no ar luminoso junto ao olho e atravessado
pelo raio visual. Quando essas imagens se desenham no ar elas
retornam e se imprimem de novo na faculdade visual do olho, depois
refletem no sentido comum e na faculdade imaginativa. Todas as
faculdades estando unidas entre elas, isso que o intelecto agente
fornece se torna visivel a essa pessoa. Quando a faculdade imaginativa
simula esses dados do intelecto agente por sensiveis de uma beleza e
de uma perfeicdo extremas, aquele que vé isso dira que Deus possui
uma grandeza majestosa e admiravel; ele vera coisas prodigiosas que
ndo podem absolutamente ser encontrados nos outros existentes. Nao é
impossivel que o homem cuja faculdade imaginativa chegou ao seu
altimo acabamento, receba do intelecto agente no estado de vigilia os
particulares presentes e futuros ou seus sensiveis simuladores, assim
como as simulagBes dos inteligiveis separados e de todos os outros
existentes superiores e que ele os vé. Ele terd entdo, gracas aos

inteligiveis que ele recebe dessa maneira, a profecia das coisas divinas.

149 bid. p. 81.
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Esse é o mais alto grau de perfeicdo que o homem atinge por sua
faculdade imaginativa. **°
Recebemos entdo do fil6sofo a explicacdo de que alguns desses fendbmenos como 0s
sonhos, predicOes, vaticinios (kahanah), visdes (ru’ya) e a posicdo profética
(nubuwwah) sdo o0 patamar mais alto que um homem pode atingir usando a faculdade
imaginativa com a condicdo privilegiada do poder de perceber presentes e futuros
particulares assim como, suas simulagdes, e ainda, as simula¢des dos inteligiveis.
O profeta tem visdes do presente e do futuro, das verdades eternas em
imagem simbolica e sua experiéncia Ihe proporciona uma felicidade indizivel.
Alfarabi Ihe da o nome de profeta (rabiyy), aquele cuja visdo profética expressa a

mais perfeita atividade que a faculdade imaginativa do homem é capaz.

130 ibid. p. 83.

64



Capitulo 111

A felicidade na Cidade Virtuosa

I11. 1- Sobre a Felicidade

Toda determinagdo metafisica, descricdo cosmoldgica, antropologia
filoséfica e doutrina do conhecimento que apresentamos até agora sdo as premissas
necessarias para se abordar o tema central dos escritos politicos de Alfarabi, ou seja,
0 regime ou ordem politica, cujos principios e diretrizes se referem a realizacdo da
exceléncia da virtude humana ou da felicidade.
O inicio da descricao, pelo filésofo, do progresso do homem para
chegar a perfeicdo € o seguinte:
Assim, tdo logo 0 homem tenha para si aqueles inteligiveis [primeiros]
realizados, entdo, naturalmente Ihe ocorre meditacdo, reflexao,
memoria e um desejo para a deducdo. E mais, [lhe ocorre] uma
apeténcia por algo disso que ele inteligiu inicialmente e por algo do
que deduziu [acompanhados] por um desejo ou por uma aversao
respectivos.™

Portanto, o progresso do homem em direcdo da perfeicdo é condicionado tanto por

seu carater moral como por seu intelecto, e se inicia por principios percebidos

intuitivamente.

O desejo e o0 apetite se unem a essa operacéo intelectual, recebendo o
nome de desejo, quando baseados na intuicdo dos sentidos, ou apreensdo pela
imaginacéo, sendo entendida essa atividade como um ato consciente de escolha, pois
é o resultado da deliberacdo ou de qualquer outro tipo de raciocinio. O desejo existe
no animal, mas a escolha pertence ao homem. O autor da Cidade Virtuosa reafirmou
a nocdo do livre arbitrio ou da responsabilidade do homem para ser o autor dos
préprios atos.

[A alma do homem] somente consegue isto [a felicidade] por meio de
certas acOes voluntarias — algumas das quais sdo pensadas, ao passo
que outras sdo agOes corporais — e ndo por meio de qualquer acg&o.

Antes, por meio de acdes definidas [e] determinadas, resultantes de

151 Alfarabi op.cit. , p. 77. Capitulo XX. Traducio de Miguel Attie Filho.
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certas predisposicdes e de certos habitos [igualmente] determinados e
definidos. Dentre as a¢Bes voluntarias, hd aquelas que criam obstaculo
a felicidade. Ora, a felicidade é o bem buscado por si mesmo, aquele
que, de modo algum e em momento nenhum, é buscado com vistas a se
atingir, por seu intermédio, uma outra coisa. Além do mais, acima da
[felicidade] ndo h& nenhuma outra coisa mais magnanima que o
homem pudesse atingir.

Dessa maneira, as ac¢des voluntarias que favorecem alcancar a
felicidade sdo as belas acBes. Essas acdes, procedentes das
predisposi¢des e dos habitos, sdo as virtudes, as quais ndo séo bens em
razdo de si mesmas, mas sdo bens somente em razao da felicidade. Por
sua vez, as agdes que criam obstaculos a felicidade s&o as mas, ou seja,
as agOes repugnantes, que procedem de predisposi¢Oes e de habitos

baixos, vis e mesquinhos.*

O homem, diferentemente dos seres divinos que sao eternamente perfeitos, pode

adquirir a perfeicdo e procurar o caminho que leva I&, por meio de uma atividade que

decorre do entendimento, da deliberagdo e da escolha, pois existem varias

alternativas sugeridas pela razdo. O bem deve ser desejado por si mesmo, notando-se

a distincdo entre as atividades nobres e as outras, essas obstruem a procura do bem

em si mesmo e aquelas levam as virtudes, as quais sdo as qualidades que conduzem a

ultima perfeigéo.

Continua ainda Alfarabi a descri¢do da hierarquia das faculdades da

alma, explicando que os atos voluntarios corpdreos estdo ao servico do intelecto

tedrico:

Assim, a faculdade nutritiva que estd no homem, foi [ai] colocada
somente para servir 0 corpo, ao passo que a sensorial e a imaginativa
foram colocadas para servirem 0 corpo e para servirem a faculdade
racional. O servico que essas trés prestam ao corpo é convertido em
servico a faculdade racional, na medida em que, a estrutura da racional
é inicialmente, por meio do corpo. Na racional esta incluida uma
[faculdade] pratica e uma tedrica. A prética foi colocada para servir a
tedrica, ao passo que, a tedrica, por sua vez ndo serve nenhuma outra
coisa, mas [ai estd] para que por seu intermédio, a felicidade seja

alcancada.'

152 ALFARABI op. cit., p. 77.
158 ALFARABI op. cit., p. 78.
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Segue o filésofo seu raciocinio afirmando claramente:
Dessa maneira, quando a felicidade — tendo sido colocada como
finalidade e tendo sido desejada pela apetitiva — foi conhecida pela
faculdade racional; quando por meio da faculdade reflexiva ajudada
pela imaginativa e pelos sentidos, foi conhecida pela faculdade
racional; quando, por meio da faculdade reflexiva ajudada pela
imaginativa e pelos sentidos, foi deduzido o que se deve fazer para
chegar a isso; e quando, depois, por meio dos 6rgaos da faculdade
apetitiva, tais a¢bes foram [assim] feitas, entdo, as a¢cbes do homem
terdo sido todas elas boas e belas.
Agora, quando a felicidade ndo é conhecida; ou [até] tenha sido
conhecida, mas ndo tenha sido colocada como finalidade desejada, e
sim uma outra tenha sido colocada como finalidade e igualmente tenha
sido desejada pela apetitiva; quando, por meio da faculdade reflexiva,
[ajudada] pelos sentidos e pela imaginativa se tenha deduzido o que se
deve fazer para chegar a isso; e quando, depois, por meio dos 6rgdos da
faculdade apetitiva, tais acGes tenham sido feitas, entdo, as acdes desse
homem, todas elas, n&o terdo sido belas.**
Assim, podemos compreender como que a exceléncia da felicidade pode ser obtida
pelo homem, notando que a faculdade racional ndo pode operar isolada e nem pode
dispensar as faculdades auxiliares de apreensdo, e ainda, ndo pode ser separada da
vida moral. Logo a perfei¢do humana ndo consiste somente num corpo sadio e na boa
aparéncia fisica e prosperidade social, mas na aquisicdo dos inteligiveis pela
proximidade com o auxilio da décima inteligéncia.

Esse auxilio é descrito pelo fil6sofo em outra passagem da obra para
explicar como o fim ultimo do homem € a procura do entendimento, pois 0 homem
tende ao conhecimento em ato e que € comum a todos 0s homens.

O primeiro estdgio pelo qual o homem se reconhece como homem, é
essa disposicao receptiva natural, destinada a se tornar inteligéncia em
ato e ela é comum a todos os homens.**
Logo, nédo existe nenhum atalho para a eternidade, como por exemplo, algum tipo de
iluminacdo mistica que decorra de uma vida ascética, mas como todos os homens
tendem ao saber, eles devem insistir na busca pelo conhecimento para se

aproximarem da inteleccao das inteligéncias cosmicas.

1 ALFARABI op.cit., p. 78.
1% ALFARABI op. cit., p. 91.

67



I11. 2- Graus de felicidade, a felicidade perfeita e a felicidade terrena.

Nas palavras do autor da Cidade Virtuosa:

A realizacdo dos inteligiveis primeiros é, para 0 homem, assim, seu
primeiro aperfeicoamento. Todavia esses inteligiveis somente foram
[ai] colocados para que [0 homem] sirva-se deles em vista de alcangar
seu aperfeicoamento ultimo. Ora, isso é a felicidade, ou seja — no que
tange a perfeicdo da existéncia — que a alma do homem se torne tal
como aquilo que, em sua estrutura, ndo necessita de matéria, vindo a se
reunir as coisas isentas de corpos, e vindo a se reunir as substancias
separadas da matéria, permanecendo nesse estado para sempre, ainda
que seu grau seja inferior ao grau da inteligéncia ativa.'*

Essas palavras de Alfarabi nos fazem questionar se a felicidade a que o filésofo se

refere é aquela reservada ao homem depois da separacdo do corpo e da alma ou se é
possivel a felicidade na cidade virtuosa ainda nessa vida.**’

Seguindo a leitura da obra, o filésofo nos conduz a observar que o
conhecimento que o cidaddo da cidade possui e 0 modo que ele o usa nas suas agoes
tem varios niveis, conforme a posicao que ele ocupa na cidade: uma parte comum a
todos e um conhecimento reservado de acordo com cada nivel. A finalidade é o
entendimento certo de cada um e sua correspondente acéo, 0s quais conduzem ao fim
ultimo do homem; a felicidade. Assim:

Os habitantes da cidade virtuosa tém coisas comuns que eles conhecem
e realizam, e outras cujo conhecimento e realizacdo sdo particulares a
cada nivel. Cada um deles ndo atinge sua realizacdo [a felicidade]
sendo por essas duas categorias de coisas, a saber, 0 que eles tém de
comum com 0s outros e aquilo que é proprio aos do seu grau. Quando

ele realiza essas ag0es, elas Ihe proporcionam um estado de alma bom

1% ALFARABI op.cit. , p. 77.

%7 Diz Guerrero: “O fim da vida humana é alcancar a felicidade. Porém a felicidade de que quer
ocupar-se o filosofo ndo é a felicidade como é entendida no Alcoréo, o qual parece referir-se a um
estado que alcangardo os bem-aventurados — os felizes — diz o texto revelado — na outra vida:” Dos
homens, uns serdo felizes e outros desgracados [...] Os que sdo felizes estardo no Jardim eternamente”.
A felicidade em que pensa Al-Farabi é a que se alcanca, sobretudo, neste mundo, aquela que tem a ver
com o homem em geral e ndo com o homem mugulmano em particular. E uma felicidade que se
obtém através de uma vertente dupla, a individual e a social: € uma felicidade que s6 o homem, na
atualizagdo de suas potencialidades individuais, podera alcancar, através do cultivo das virtudes
morais e intelectuais, porém que s6 podem cumprir-se dentro de uma sociedade. Cf. RAFAEL
RAMON GUERRERO EI camino de la felicidad. ( kitab al-tanbih ‘ala sabil ala- ‘saada) Madrid: Ed.
Trotta, 2202. p. 28.
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e virtuoso. Quanto mais ele persevera, mais esse estado de alma se
torna forte e virtuoso. Da mesma forma, a prética dos atos da escrita
conduzem o homem ao aperfeicoamento da arte de escrever, e quanto
mais ele persevera nesses atos, cada vez mais sua arte se aperfeicoa,
aumentando seu poder e exceléncia pela repeticdo dessas agdes; a
alegria que resulta desse estado de alma, a propria satisfacdo do
homem e 0 amor que ele carrega aumentam; esse € o caso das acdes
pelas quais 0 homem obtém a felicidade, quanto mais elas aumentam e
se repetem, mais a alma se torna destinada a felicidade, virtuosa e
perfeita, seguindo na via da perfei¢do até ultrapassar a matéria e dela se
separar, de forma que ela ndo se corrompa com ela e nem necessita
dela para subsistir.**®
Logo, o habito correto da alma se estabelece pela repeticdo continua das agdes
virtuosas e Alfarabi cita o secretario, como exemplo, o qual deve treinar muito para
se tornar um futuro escrivdo, comparacéo feita em vérias passagens de sua obra™®,
mostrando que o treino deliberado e consciente leva a uma felicidade e progresso no
encontro da perfeicdo. Ora, entre os artesdos, um pode conhecer mais do que outro,
ou, ser versado em uma das categorias, por exemplo, no conhecimento da caligrafia
ou da oratdria e o outro na linguistica, e ainda, outro, dominar esses trés tipos e mais
a aritmética. Eles terdo, portanto, uma hierarquia que consiste na sua diversidade
especifica, pois entre duas uma serd superior a outra, mas cada qual com a sua
importancia.

As Ultimas observacbes do filésofo nesse capitulo para explicar o
movimento da separacdo da alma liberta do corpo, seguem numa tentativa para
mostrar a dificuldade para o homem em compreender e imaginar a alma quando se
separa da matéria, pois ela ndo se encontra em movimento ou em repouso. Tudo o
que no espirito humano descreve o corpo ndo se aplica ao imutavel e incorporeo
estando, entretanto, condicionado pela estrutura do corpo ao qual a alma estava
unida. Logo, ela perde as caracteristicas do corpo, mas mantém a identidade que
provinha dele.

Quando a alma se separa de toda matéria e se torna incorpdrea, 0s

acidentes que sobrevém aos corpos como tais desaparecem. Nao

158 ALFARABI op.cit. , p. 99.

159 Segundo Ibn Abi - *Usaybi®ah, que cita uma obra provavelmente farabiana On the art of the Scribe
eram passadas no¢des para o aperfeicoamento da arte do futuro escrivdo. Cf. WALZER, R. op.cit., p.
463.
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podemos mais dizer que ela se move ou que repousa, mas devemos
usar a seu respeito termos que convém ao existente incorporeo. Tudo
aquilo que no espirito humano, serve para descrever o corpo como tal,
deve ser negado as almas separadas. A compreensdo desse estado e sua
concepcao sdo dificeis e ndo habituais. Da mesma forma ndo lhe
convém mais no estado de separacdo do corpo, tudo aquilo que lhe
sucederia anteriormente. Algumas dessas almas tendo estado em
corpos materiais diferentes e sendo evidente que as disposicOes
psiquicas seguem de forma mais ou menos importante os humores
corporais, suas almas tém também disposi¢des varidveis de acordo com
a variabilidade que existia nos corpos. Como a variabilidade dos
corpos € sem limites, assim também sera a das almas.*®

181 Alfarabi da continuidade a discussdo sobre a felicidade,

Em outro capitulo
apresentando a hierarquia das artes e dos bens iniciando a sua exposi¢cdo com o
seguinte:
Os tipos de felicidade sdo diferentes na exceléncia e se hierarquizam de
trés formas: especificamente, quantitativamente e qualitativamente, da
mesma forma como as artes sdo hierarquizadas.'®
Porém, a perfeicdo completa so se consegue quando a alma se torna livre da matéria
e sobrevive a existéncia material do corpo, pois atingiu uma felicidade extrema nédo
necessitando mais da matéria para subsistir. Assim, concluimos que a felicidade
terrena é o inicio do percurso para atingir a perfeicdo completa com a garantia da
imortalidade individual.

Depois dessas consideracBes o segundo mestre passa a descrever
como se da a unido entre as almas que ja atingiram a felicidade e as relacGes entre
elas:

Quando uma geracéo passa, 0s corpos se destroem, as almas se liberam
e elas estardo na felicidade. Outros individuos as sucedem, ocupando
seu lugar e realizando suas a¢Ges. Quando esses por sua vez passam e
desaparecem, eles se encontrardo na felicidade no mesmo grau que
seus predecessores e cada um deles se une ao seu semelhante seja
quanto & especie, a densidade ou a qualidade. N&o existindo mais 0s

corpos, sua unido por maior que seja nao provoca nenhum problema no

160 ALFARABI op. cit., p. 99.
161 AL FARABI op.cit., p. 103. Capitulo XXXI.
162 ALFARABI op.cit., p.103.

70



espaco, pois ndo estando absolutamente em nenhum lugar, seu
encontro e sua unido reciproca ndao se assemelha aquela dos corpos.
Quanto mais as almas separadas semelhantes crescem em nimero e se
unem de inteligivel a inteligivel, maior o prazer de cada uma delas.
Cada vez que um membro da Ultima geracdo se junta a elas, a
felicidade desses aumenta pelo encontro com as almas que o0s
precederam e o prazer dessas Ultimas aumenta, pois cada uma intelige
sua esséncia e intelige por inUmeras vezes esséncias semelhantes a
sua.'®®

Essa é, portanto, a interpretacdo do filésofo sobre o destino das almas ao atingir a vida

eterna. Podemos inferir, disso, que essa Ultima felicidade é um pensamento permanente nos

existentes espirituais, o que leva a uma crescente felicidade pelo conhecimento dos

principios inteligiveis que receberam da inteligéncia.

163 ALFARABI op. cit., p. 101.
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I11. 3- A felicidade na cidade virtuosa.

Alfarabi ao iniciar o capitulo sobre a necessidade da associagdo entre
0s homens, nos coloca a premissa de que os homens ndo podem chegar a perfei¢do a
que estdo destinados se ndo estiverem associados politicamente, pois eles necessitam
para a sua sobrevivéncia, da assisténcia dos outros homens. Sendo assim, a
associacao politica € dirigida para a conquista da verdadeira felicidade, levando os
habitantes da cidade virtuosa a atingir a suprema perfeicao.
Todo homem tem, por sua propria natureza, necessidade para
subsistir e para atingir suas mais altas perfei¢Ges, de varias coisas que
ele ndo pode realizar por si, mas, deve (para obté-las) recorrer a um
conjunto de pessoas, das quais recebera uma das coisas que precisa. E
por isso, que ninguém chega a perfeicdo a qual ele é naturalmente
destinado, sendo pela reunido de varios individuos se comunicando,
cada um fornecendo ao outro algumas das coisas necessarias a sua
subsisténcia. Cada um encontrara no trabalho desse conjunto tudo
aquilo que ele precisa para subsistir e atingir a sua perfei¢do. Por essa
razdo, os homens se multiplicaram, se estabeleceram na parte
habitével da terra e formaram as sociedades humanas.'®
Depois de definir a necessidade da associacdo entre os homens, cooperando
mutuamente para se tornarem virtuosos, o filésofo afirma que as comunidades
perfeitas podem ser em nimero de trés, grande, média e pequena.
A comunidade grande abrange o0 conjunto dos homens da terra
habitavel; a média a nacdo estabelecida sobre uma parte dessa terra; e
a pequena a cidade compreendida no territério de uma nag&o.'®
Enfatiza Alfarabi a importancia da cidade, pois s6 gracas a ela é que podem o0s
homens conseguir o bem soberano dando a importancia a escolha e a vontade, pois
0s males também podem ser encontrados numa cidade. A comunidade na qual pode
se chegar a felicidade é a associacdo virtuosa.
A nacdo na qual todas as cidades se esforcam com a finalidade de
chegar a felicidade é a nagdo virtuosa. Da mesma forma, a terra €
virtuosa se todas as nagdes que a habitam se esfor¢cam para atingir a
felicidade. A cidade virtuosa parece o corpo sadio e sdo, no qual todos

0s membros contribuem para conseguir e manter a vida do homem. Da

164 ALFARABI op., cit., p. 85.
185 ALFARABI op., cit., p. 85.
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mesma forma que os 6rgdos do corpo sdo variados e hierarquizados na
sua natureza e suas poténcias.'®®
O autor da cidade virtuosa reafirma nesse capitulo™ a analogia entre a cooperagio
das partes do corpo para a sua perfeita harmonia e a funcdo do coracdo como
dirigente e oOrgao principal. Assim, também, a cidade virtuosa cujas partes sdo
diferentes e também hierarquizadas, é dirigida por um chefe virtuoso cuja
importancia é tal, que s6 é possivel existir tal cidade, se for dirigida por um homem
com as aptiddes naturais de chefia, possuindo uma perfeicdo intelectual e cuja
faculdade imaginativa atingiu o mais alto patamar, tornando-se apto a receber as
revelacdes da inteligéncia ativa, podendo levar os outros homens a felicidade que ele
ja conquistou.
Continua ainda o filésofo a sua reflexdo nos passando o paralelo entre
a cidade e 0 homem com as seguintes palavras:
Entretanto, os 6rgdos do corpo séo naturais e suas disposi¢Oes sdo de
faculdades naturais enquanto que as partes da cidade se bem que
naturais, suas disposi¢des e habitos pelos quais eles agem para a
cidade ndo o sdo; eles sdo (ao contrario) voluntérios. Entretanto, as
partes da cidade sdo dotadas de naturezas hierarquizadas que fazem
gue um homem seja Util em uma coisa com a exclusdo de outra. Mas
elas ndo sdo partes da cidade unicamente por suas aptidfes naturais.
Mas também pelos héabitos voluntarios adquiridos, como as artes e 0s
similares. As faculdades que formam os 6rgdos naturais do corpo
correspondem nas partes da cidade habitos e disposicdes
voluntérias.'®®
Seguindo a explicagdo notamos como Alfarabi d& importéncia a sadia constitui¢do do
corpo humano, para mostrar como a cidade também deve ser constituida de forma
organizada, mas dirigindo sua atencdo agora, para o paralelo entre o corpo e o
dirigente da cidade.
O chefe da cidade virtuosa ndo poderia ser uma pessoa qualquer, pois
0 governo da cidade depende de duas coisas: a primeira, uma aptiddo
natural, e a segunda de uma disposi¢do e um habito voluntario. O
governar escolhe aquele que é naturalmente predisposto. N&o poderia

ser exercido por uma arte qualquer: a maior parte das artes ajudam a

166 ALFARABI op., cit. p. 86.
187 ALFARABI op., cit. p.85. Capitulo XXVI.
168 ALFARABI 0p., cit. p. 87.
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servir na cidade e a maior parte das aptiddes naturais sdo destinadas a
servir. Entre as artes existem aquelas que permitem as vezes dominar
e servir outras artes, e existem aquelas que s6 permitem servir sem
jamais dominar. Assim, a arte de governar a cidade virtuosa nao
poderia ser uma arte qualquer nem um habito qualquer.

Da mesma forma como o primeiro chefe de um género ndo pode ser
dominado por outro (individuo) do mesmo género, ao modo do 6rgao
dominante que ndo pode ser comandado por nenhum outro érgdo e de
todo chefe em geral; da mesma forma o primeiro chefe da cidade
virtuosa deve possuir uma tal arte, que ele ndo pode servir aos outros

nem ser dominado por nenhum outro.'*®

Notamos em varias passagens da obra o pensamento cosmologico do autor, assim, as

normas de comportamento humano devem seguir as normas divinas que regulam o

universo, tornando-se a ordem cosmica o modelo da vida humana. De forma especial

nesse capitulo,

observamos como é colocada a hierarquia na sociedade, de forma a

seguir a hierarquia dos entes espirituais.

A relacdo da causa primeira com 0s outros existentes é a mesma
daquela do rei da cidade virtuosa com as outras partes dessa. Os
existentes isentos de matéria se aproximam do primeiro e depois vém
sucessivamente 0s corpos celestes e os corpos hilicos. Todos esses
existentes imitam a causa primeira, tendem a ela e seguem seus
tracos, cada um segundo a sua poténcia. Entretanto esses existentes
buscam seu fim de forma hierarquizada, de forma que o inferior
segue o fim daquele que o precedeu de pouco, esse, segue o fim
daquele que o precedeu (imediatamente), esse terceiro segue o fim
daquele que o precedeu (ele mesmo) e assim em seguida até chegar
aos existentes que ndo tem intermediérios entre eles e o primeiro.'"*
Aqueles que receberam desde o inicio tudo aquilo que constitui sua
existéncia foram dirigidos desde o inicio ao fim do primeiro e
ocupam desta forma os graus superiores. Aqueles, ao contrério, que
ndo receberam desde o inicio tudo aquilo que constitui sua existéncia,
receberam uma poténcia que os move em direcdo a aquilo que eles

tém a receber, seguindo dessa forma o fim do primeiro. E assim que

169 ALFARABI op. cit., p. 90.

70" Capitulo XX VII.

1 gSegundo Karam, Challa, Jaussen, uma referéncia aos Orgdos que servem o coracdo sem
intermediarios na obra Idées des habitants de la cite vertueuse. p. 90.
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deve ser a cidade virtuosa. Todas as suas partes devem por suas
acoes, tender em direcdo ao fim do seu primeiro chefe segundo seu
grau (respectivo).'”

O conhecimento que o cidaddo da cidade virtuosa deve possuir é descrito

detalhadamente no capitulo seguinte:*"

As coisas comuns gue todos os habitantes da cidade virtuosa devem
conhecer sdo, em primeiro lugar, o conhecimento da causa primeira e
de todos os seus atributos, depois, das coisas separadas da matéria, 0s
atributos préprios a cada uma delas, assim como sua classe, até
encontrar entre os existentes imateriais, a inteligéncia agente, e a agdo
de cada um deles, depois as substancias celestes e seus atributos,
depois 0s corpos naturais que estdo sob essas substancias, a forma
como eles se constituem e se corrompem; 0 conhecimento de que
tudo que acontece entre eles sucede com ordem, perfeicdo, cuidado,
justica e sabedoria, sem negligéncia, deficiéncia ou tirania de
qualquer espécie; em seguida a geracdo do homem, a formacdo das
faculdades da alma e a maneira pela qual o intelecto agente desborda
nela a luz para que se produzam nela os primeiros inteligiveis; da
vontade e da escolha; depois do primeiro chefe e da forma como se da
a revelacéo; depois dos chefes que devem sucedé-lo se for necessario
em determinado momento; depois a cidade virtuosa, seus habitantes,
da felicidade a qual atingem as suas almas; das cidades que lhes sdo
contrérias, do destino de suas almas (dos seus habitantes) depois da
morte, infelicidade para uns, nada para outros; depois das nacdes
virtuosas e das nacdes que Ihes sdo contrarias.*™
Esse conhecimento ocorre em trés formas: o sabio ou o filésofo que conhece pela
demonstracéo (l6gica) ou pelo seu entendimento interior, passando seu conhecimento
por meio de simbolos que o representam; os seguidores dele que confiam e aceitam
seu julgamento; os outros cidaddos que conforme o seu nivel, conhecem coisas por
comparacéo e que sdo organizados pelo chefe.
Assim, todo cidaddo da cidade virtuosa devera conhecer as nogoes

comuns sobre o mundo, 0 homem e a vida politica. Entretanto, havera uma diferenca

172 ALFARABI op., cit., p. 90.
173 Capitulo XXVIII.
174 ALFARABI op., cit., p. 109.
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em relacdo a esse conhecimento, e, ainda, com sua respectiva parcela de perfei¢éo ou
felicidade, de acordo com seu merecimento.

O chefe da cidade organizara o preparo dos cidaddos, designando-lhes
deveres especiais e obrigacfes, assim como dirigi-los se ocorrer uma guerra. A
atividade do dirigente serd por persuasdo ou de forma compulséria, a fim de
desenvolver em cada um as virtudes de que é capaz, além de ser seguida a ordem
hierarquica dos mesmos, de forma que cada um atinja sua perfeicdo e que sirva
aquele que € seu superior.

Com esses procedimentos a cidade se tornard um todo, com harmonia
semelhante @ harmonia do cosmos, com a cooperacdo de todos para chegar a

felicidade.
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I11. 4- A felicidade nas cidades ndo virtuosas.

Como ja foi discutido anteriormente, o pensamento de Alfarabi no
Livro das opinides dos habitantes da Cidade Virtuosa esta ligado com a necessidade
do conhecimento da verdadeira felicidade, pois existe outra que se supfe ser
felicidade sem o ser. A primeira € aquela que é procurada por si mesma e ndo com a
finalidade de obter algo mais por intermédio dela, de fato, todas as outras coisas sdo
buscadas com a finalidade de obté-la, e quando é obtida, a busca termina, e ela vai
ser desfrutada na proxima vida, a qual é eterna, e € chamada a felicidade ultima.
Entretanto alguns supdem que a prosperidade, os prazeres do corpo, a honra, entre
outras coisas é que representam a felicidade, assim como tudo aquilo que é ligado ao
bem estar mundano.

Alfarabi descreve, entdo, as varias formas de cidades ndo virtuosas e
que nos levam a concluir que ele as considerava formas degeneradas da verdadeira
cidade, que é aquela que ajuda 0 homem nas suas a¢fes virtuosas € no modo como
vive na sua comunidade, sendo orientado por um governante qualificado.

Essa descricdo é feita em detalhes em alguns capitulos*”, pois esse
tipo de cidade era contréario aquilo que entendemos ser o projeto construtivo de um
filésofo mugulmano do seu tempo.

A associacdo politica dessas cidades tinha como finalidade em alguns
casos, 0 prazer e a realizacdo puramente fisica, desconhecendo, portanto, tudo que
levava a verdadeira felicidade e que foi discutido nos capitulos anteriores e ja
mencionado.

Depois de descrever a cidade virtuosa em todos 0s seus aspectos, seus
fins, as qualidades do chefe e suas atribuigdes, segue sua apresentagdo das varias
cidades contrarias a cidade virtuosa, com varias diferengcas com aquela que ele
considera o exemplo para conduzir o homem ao seu fim verdadeiro.

De acordo com Alfarabi, existem basicamente quatro tipos de cidades
ndo virtuosas; o primeiro é a ignorante, que é aquela cujos habitantes nunca
conheceram a verdadeira felicidade nem sequer a imaginaram, e se alguém lhes
falasse dela ndo teriam conseguido compreender, pois 0 que era importante para eles

eram os bens, as riquezas, o corpo belo, a popularidade, enfim, as aparéncias.

15 ALFARABI op., cit. capitulos: XXIX, XXXII, XXXIV, XXXVII.
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Os atos dos habitantes das cidades ndo virtuosas, sendo maus 0s
fazem adquirir mas disposi¢des psiquicas. Da mesma forma que 0s
atos da arte da escrita, quando sdo maus e contrarios a natureza da
arte de escrever, ddo ao homem uma escrita ma, de qualidade inferior
e imperfeita, e que, quanto mais esses atos se repetem, mais sua arte
se torna imperfeita, da mesma forma que os atos maus das outras
cidades ndo virtuosas, ddo as almas de seus habitantes, disposi¢Ges
mas e imperfeitas, e quanto mais cada um persevera nesses atos, mais
sua disposicdo psiquica aumenta em imperfeicdo. Suas almas se
tornam entdo doentes. E por isso que eles encontram prazer nas
disposicGes adquiridas por tais atos. Da mesma forma que as pessoas
com o corpo doente, como aqueles febris, que por causa da corrupg¢éo
de seu temperamento, encontram prazer e gosto naquilo que néo seria
natural procurar, sofrendo pelas coisas naturalmente agradaveis, e ndo
encontrando nenhum prazer nas coisas doces, da mesma forma as
pessoas com a alma doente, pela corrup¢do de sua imaginacao
provocada pela vontade e pelo habito, e que encontram prazer nas
disposicdes e acbes mas, sofrendo com as coisas belas e virtuosas e
nem imaginando que elas existam.*"®

O conjunto de tudo isso seria a felicidade para os homens dessa cidade e seus

contrarios como a pobreza, os males corporais, a falta de gozo dos prazeres, a

impossibilidade de satisfazer suas paixdes, a infelicidade.

O segundo tipo de cidade ndo virtuosa é a cidade imoral, aquela que
tem as mesmas idéias que a cidade virtuosa, assim conhece a felicidade, cré em
Deus, nos segundos existentes, no intelecto agente, e em tudo que acredita a cidade
virtuosa, porém suas acdes sdo as mesmas da cidade ignorante.

O terceiro tipo de cidade ndo virtuosa € o da cidade voluvel, a qual
tinha de inicio as mesmas idéias e atos da cidade virtuosa, mas como ela recebeu
outras opinides, suas acdes e crencas tornaram-se diferentes.

O quarto tipo é o da cidade extraviada, que é aguela que supbe a
felicidade depois dessa vida, mas modificando a realidade dessa felicidade. Ela cré
em Deus, nos segundos existentes, no intelecto agente, mas segundo concepcdes
falsas, pois se baseiam em representacdes e semelhancas. O chefe € um falso profeta,

que utiliza o engano, a falsificacdo e a seducao.

176 ALFARABI op., cit., p. 104.

78



A cidade ignorante que € a primeira apresentada pelo filésofo, pode
ser analisada em algumas de suas manifestagdes, assim, conforme os seus fins, ela
pode ser do seguinte modo:

-a da necessidade, sendo aquela em que seus membros se limitam a
desejar a satisfagdo das necessidades do grau inferior como comer, beber, vestir,
morar e ter desejos sexuais;

-a cidade da ignominia é aquela cujos habitantes valorizam a
acumulacao de bens de qualquer forma como um fim em si;

-a cidade abjeta e mesquinha, sendo aquela em que os habitantes estdo
comprometidos somente na busca dos prazeres da comida, bebida e sexo, mas néo
pela sobrevivéncia e sim pelo prazer em si;

-a cidade da honra, na qual os habitantes querem ser admirados e
honrados e ndo somente por seus compatriotas, mas por todo o0 mundo;

-a cidade da dominacdo na qual os habitantes fazem conquistas, pela
conquista e pela vitdria, e pelos prazeres que as acompanham;

-a cidade democratica, entendida como aquela na qual cada um tem a
liberdade para fazer o que quiser e sem qualquer freio as suas paixdes.*’’

Os reis dessas cidades se opfem a aqueles das cidades virtuosas, e
assim é com todos os seus habitantes. A administracdo dessas cidades
também tém a finalidade de satisfazer suas inclinacGes e desejos. Os

reis das cidades virtuosas que se sucedem através dos tempos, sao

como uma s6 alma e todos como um Unico rei que se perpetua

indefinidamente.!™

No capitulo seguinte o fildésofo inicia uma descricdo dos habitantes das cidades
mencionadas acima e segue dizendo que as almas dos homens das cidades ignorantes
que foram incapazes de apreender os primeiros inteligiveis, terdo as almas
imperfeitas, pois essas necessariamente precisam da matéria para subsistir, assim,
terminardo como 0s animais selvagens desintegrando-se com o0 corpo e

eventualmente dissolvendo-se nos quatro elementos.

177 ALFARABI demonstra sua preocupagdo em deixar bem claro todos os detalhes dos vérios tipos de
associagGes politicas desviadas dos principios virtuosos e faz uma ampla descri¢do em sua obra al-
siyasat al-madaniyyat que é uma consideragdo sobre a vida politica e a classificagdo dos regimes
politicos, discutindo 0 mesmo tema da Cidade Virtuosa em termos similares. Cf. in LERNER,
RALPH e MAHDI, MUHSIN. Medieval Political Philosophy. Canada: ed. Collier-Macmillan
Limited, p. 31.

1% ALFARABI op,, cit., p. 98.
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As almas dos habitantes da cidade imoral sofrem indefinidamente,
pois tiveram a opcdo da escolha e afastaram o bem e a virtude que conheciam,
optando pela infelicidade apds a morte, pois s6 quando a parte racional da alma se
separa da percepcao dos sentidos é que ela conhecera o dano irreparavel causado.

No caso da cidade voluvel e da cidade extraviada os seus habitantes
serdo condenados a nédo existéncia depois da morte, ndo recebendo nem castigo, nem
prémio.

Aquele que falsificou as idéias afastando-as, assim da felicidade, sera
s6 ele infeliz, enquanto os outros perecerdo e se decompordo
igualmente como os habitantes da cidade ignorante. E sucederd o
mesmo para todo individuo que se afasta da felicidade
inadvertidamente ou por erro.*”
Ao final do capitulo XXXII, depois de ter apresentado todos os aspectos do que
sucede aos habitantes das cidades néo virtuosas, Alfarabi chama nossa atencéo para o
homem virtuoso que vive por circunstancias que independem de sua vontade, sob o
governo de um tirano ou de um rei ndo virtuoso, e sua condicdo sera a de um exilado
que vive forcado em uma das cidades ndo virtuosas.

Podemos até supor que ele esta se referindo ao filésofo que vai morar
num lugar ao qual ele ndo pertence. O préprio Alfarabi nos ultimos anos de sua vida,
teve que buscar refdgio em Damasco onde permaneceu até que novos conflitos
politicos o encaminharam para o Egito, ficando aproximadamente nessa cidade por
trés anos.

Assim como, os habitantes da cidade virtuosa perseguidos ou
forcados a fazer os atos da cidade ignorante, n6s diremos que aquele
que € obrigado a fazer algo e que sofre por aquilo que fez, ndo
adquire por sua persisténcia em agir sob a forca dessa coagdo, uma
disposicdo psiquica contraria as disposi¢cBes virtuosas, 0 que
perturbaria sua situacdo e o reduziria ao nivel dos habitantes das
cidades imorais. E por isso, que os atos que ele foi obrigado a cumprir
ndo lhe causam nenhum prejuizo. Portanto, isso acontecerd ao homem
virtuoso, desde que ele tenha sido dominado por um habitante das
cidades opostas a cidade virtuosa e constrangido a freqlientar a

morada dos seus oponentes.*®

1% ALFARABI op., cit., p. 106
180 ALFARABI op., cit., p. 107
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I11. 5- A justica e a humildade.

No capitulo XXXV, Alfarabi ressalta uma visdo errada da justica e
da ordem divinas, como a guerra permanente na natureza e no mundo dos homens, o
que é um indicio de uma visdo utilitaria da justica, contrariando a verdadeira
filosofia.

A natureza da verdadeira felicidade é oposta a felicidade esperada por
aqueles que cultuam o poder e a violéncia, justificados pela ‘justica natural’. A

justica deve ser um bem em si mesmo e ndo como um meio para a justificacdo do

poder e da tirania. O filésofo por algumas vezes enfatiza a expressao: “Foi dito...” 2

querendo mostrar que ndo é a sua opinido, e sim uma visao corrupta dos antigos.
Eles disseram: Quanto a isso, além do que chamamos justica, como a
venda e compra, a restituicdo de depdsitos, o fato de ndo se irritar, de
ndo oprimir, etc., aquele que a pratica o faz, sobretudo, por medo,
fraqueza ou uma necessidade exterior.'®

Decorre, entdo, a guerra permanente como esséncia da vida e ndao mais as

caracteristicas da cidade virtuosa, como, a ordem hierarquica, a justica e a paz. Todos

os valores morais da cidade virtuosa séo substituidos por seus contrarios.
Também vemos coisas acontecerem sem ordem, a hierarquia dos
existentes ndo é observada, decorrendo acidentes a todos os existentes
gue ndés vemos, sem que eles tenham merecido, ndo tendo mais eles
mesmos existéncia propria. I1sso e outras coisas semelhantes surgem
nos existentes que nés vemos e conhecemos. Também alguns
disseram que isso é a natureza inata das coisas. As ag¢bes que 0S
corpos fisicos cumprem por sua natureza, sao aquelas mesmas que 0s
animais livres, gracas a sua escolha e a sua vontade, e os (animais)
racionais, gragas ao seu raciocinio. Eles julgam, entéo, que as cidades
devem se combater e disputar, ndo apresentar nenhuma hierarquia,
nem ordem, nem mérito proprio a um individuo com a exclusédo do
outro por motivo de uma dignidade ou outro motivo; que todo homem

deve tomar todo bem e combater o outro para Ihe tomar todo bem que

181 ALFARABI op., cit., p. 117.
182 ALFARABI op,, cit., p. 117 e 118.
18 ALFARABI op., cit., p 118.
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Ihe sera util e que o homem que tiver vencido tudo isso que se lhe
opde, sera mais feliz.'*
Logo, a guerra se torna o propoésito da cidade ignorante e a justica natural seria uma
concepcao errénea dos verdadeiros fins do homem, da virtude e da felicidade. As
condicdes que prevalecem na natureza sdo tomadas como regras universais, as quais
séo consideradas pelos homens consciente e voluntariamente, como seguidas na sua
vida moral, assim como nas relagcbes entre cidades ou nag¢bGes. O poder e seu
reconhecimento conquistados pela guerra sdo os Unicos valores que o homem almeja
Dando continuidade a leitura do capitulo;
Dessas idéias decorrem nas cidades muitas outras idéias das cidades
ignorantes. Assim, alguns créem que ndo existe entre eles, nem
relacdo, nem unido, natural ou voluntério, que cada homem deve
diminuir o outro, que cada um deve provocar o outro, que dois
individuos ndo podem se unir a ndo ser por necessidade e se entender
somente por interesse, que no caso de uma unido existira sempre um
vencedor e um vencido. Se um fato exterior os obriga a se unir e a se
entender, isso ocorrera somente pelo tempo que for necessario e esse
fato exterior os sujeitard. Entdo, se o fato exterior desaparece, eles se
disputardo e se separardo: esse € o mal leonino que atinge as idéias dos
homens. Alguns, ainda, constatam que o homem isolado ndo pode
prover todas as suas necessidades, tendo que recorrer a ajuda e a
colaboradores dos quais cada um se encarregara de fornecer um desses
bens, alguns optaram pela associago,'*
Entretanto, essa associacdo € realizada pela forca, subjugando um ou grupos de
individuos para atender suas necessidades e que serdo usados como instrumentos
conforme a sua vontade. Continua o segundo mestre sua descricdo de todos 0s
aspectos pelo qual pode se formar essa unido, mencionando por vérias vezes a
expressdo, uns pensam, outros pensam, para caracterizar claramente que essa ndo é a
sua opinido, mas dos habitantes das cidades desviadas.
Ainda no capitulo XXXV, Alfarabi inicia uma discusséo sobre o
que seria a justica natural, deixando claro que ele ndo aprovava tais idéias.
Disseram: quando diversos grupos se distinguem uns dos outros por

esses lagos, que seja uma tribo de outra tribo, uma cidade de outra

184 ALFARABI op., cit., p.114.
18 ALFARABI op,, cit., p.114.
18 ALFARABI op,, cit., p.117.
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cidade, aliados de outros aliados, uma nacdo de outra nacdo, eles se
distinguirdo da mesma maneira que todo individuo em relagdo a outro,
pois ndo ha diferenca entre a distincdo de um individuo para outro e
essa de um grupo para outro. Eles devem entdo se combater e se
disputar. O objeto da luta sera a seguranga, a dignidade, a riqueza, 0s
prazeres e todos os meios para alcancar esses fins. Cada agrupamento
devera saguear o outro dos seus bens em questdo e deles se apropriar.
[...] Isso € inato tanto em cada individuo como em cada agrupamento, e
decorre da natureza dos seres naturais. Ora o que é inato é justo.*®
Na sequéncia afirma que é o que disseram alguns, que esses Sd0 comportamentos
inatos pela natureza e o que estd em primeiro lugar € a busca da justica, e a justica € a
vitdria, isto é o fato de dominar aquele que se apresenta e esse serd vencido seja na
sua integridade fisica, seja permanecendo escravizado ao vencedor. Assim, a justica
consistira na luta.

A submissdo do vencido pelo vencedor é também justa e o fato pelo

qual ele realiza aquilo que lhe é mais util, é igualmente justo. Tudo isso

é a justica natural e é a virtude, e esses atos sdo atos virtuosos.
No caso de cidades pacificas, existem aqueles homens treinados para a guerra, mas
como arma de defesa e também, um grupo de homens de acdo que sdo um tipo
semelhante a um diplomata, o qual busca a paz pelo didlogo. A defesa nessas cidades
é feita ndo por vontade, mas porque um agente exterior deve ser combatido. Essa
cidade nos parece ser a mais favorecida pela opinido do autor da cidade virtuosa.

Continua o segundo mestre sua descricdo de todos os aspectos pelo
qual pode se formar essa unido, mencionando por varias vezes a expressao, uns
pensam, outros pensam, para caracterizar claramente que essa ndo € a sua opinido,
mas dos habitantes das cidades desviadas.
Em seguida o filésofo passa a questionar todos os aspectos da

humildade e inicia o capitulo XXX V1 **° dizendo;

Humildade é reconhecer que uma divindade governa o universo e a

dizer que os existentes espirituais governam e presidem a todos os atos,

é também a prética da glorificacdo do deus, as ora¢des, 0s cantos e as

santificacGes; se 0 homem cumpre essas praticas e abandona VArios

bens desejados nessa vida, e se ele persevera nessa via, ele serd

87 ALFARABI op., cit., p. 117.
188 ALFARABI op., cit., p. 117.
18 ALFARABI op,, cit., p.119.
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recompensado por bens imensos aos quais ele chegara depois de sua
morte. Se por outro lado ele n&o se vincular a nenhuma dessas préaticas
e apoderar-se de bens durante a sua existéncia, ele sera punido apos a
sua morte por males imensos que o afligirdo pela eternidade.®
Entretanto, a verdadeira piedade significa ter a visdo correta do existente primeiro,
daquilo que a ele devemos e da recompensa ou punicdo depois da morte, pois a
humildade ou piedade deve ser procurada por si e ndo para conseguir algum
beneficio por meio dela.

No caso daquele que por piedade genuina pratica as coisas descritas
no inicio do capitulo, ele sera olhado por todos estando no erro e na ilusdo, infeliz,
insensato, ndo reconhecendo o proprio valor, aviltado e objeto de censuras. Mas,
mesmo assim continuardo a lhe dar sinais de estima, porém com a intencdo de
aproveitar dos bens terrenos a que ele renunciara. Isso, continua Al-Farabi, séo
visOes desorientadas dos habitantes das cidades extraviadas.

Discutindo a humildade, novamente, Al-Farabi nos passa opiniées que
néo sdo as dele, considerando que essas crencas sao truques religiosos esperando que
uma divindade realize as aspira¢6es duvidosas.

Tudo isso dizemos, ndo sdo mais do que procedimentos astuciosos e
artificios dirigidos contra um grupo em beneficio de outro. Sdo as
artimanhas e as ciladas que utiliza aquele que é incapaz de disputar 0s
bens pela luta e acdo as claras; ciladas que prepara aquele que ndo é
capaz de toma-los abertamente e lutando com suas préprias méos e
suas armas sem simulacdo nem ajuda, a fim de levar o outro a
abandonar pelo medo tudo ou parte de seus bens, para que outros se
apoderem, aqueles precisamente incapazes de obté-los abertamente ou

de toméa-los.***

199 ALFARABI op., cit., p.119. Nesta passagem Alfarabi usa o termo ‘deus’ de forma diferente
daquela usada ao discorrer sobre o chefe da cidade virtuosa, e nos parece que ele fala de uma
divindade, pois esta se referindo ao chefe ignorante e injusto, e também a expressdo ‘prémio ou
recompensa apos a morte’ para chamar a nossa ateng@o que isso esta sendo dito num sentido diferente
daquele do filésofo, que usa o aperfeicoamento de suas potencialidades ou faculdades da alma,
chegando a tal grau que nao precisa mais do corpo para a sobrevivéncia da alma, e esse é o futuro do
filésofo que dispensa tudo que é relacionado com a matéria, alcancando assim a perpétua felicidade
espiritual, tal como afirma nesta outra passagem: Deus o0 grande e 0 majestoso Ihe revelara por meio
da inteligéncia agente a revelacdo. Pois o que procede de Deus sobre a inteligéncia agente, procedera
dessa para o intelecto paciente que se torna inteligéncia adquirida e depois procedera sobre a sua
faculdade imaginativa. [...] Por isso 0 homem se torna um fildsofo sabio perfeitamente inteligente; [...]
e um profeta que anunciara o futuro e os acontecimentos particulares. p. 92.

191 ALFARABI op,, cit., p. 119.
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As préticas religiosas neste contexto, entdo, sdo consideradas meros instrumentos
para conseguir derrotar seu oponente com finalidades de ganho de alguma espécie. A
desaprovacdo do filosofo a tais atos e a quem os pratica é clara;
Pensardo bem dele e terdo confianca nele. Ndo se desconfiara dele e
ndo se precaverdo contra ele nem suspeitardo, mas ao contrario ele
escondera suas intengdes e sua conduta sera qualificada de divina. Ele
terd assim o aspecto e a aparéncia daquele que ndo procura bens para si
mesmo e isso sera motivo para honré-lo, glorifica-lo e esperar dele
todos os bens; todas as almas Ihe serdo submissas, o amaréo e ndo o
criticardo se ele procede segundo sua paixdo em todas as coisas; mais
ainda, todo o mundo achara boas as suas mas acdes.'*
Esse ritual piedoso €, no entanto, uma mascara, pois sua vitoria se deve ao engano e
as aparéncias. Seria talvez a denuncia dos maus governantes que o filésofo esta
reportando, pois o filésofo governante virtuoso € aquele que procura a paz e a
harmonia que levam ao progresso e ao conhecimento do verdadeiro fim do homem
que so ele conhece.

No capitulo XXXVII % Al-Farabi retorna & apresentacdo do destino
dos habitantes das cidades que ndo seguiram 0s principios das virtudes e continua
discutindo as suas opinides sobre aqueles que fogem do verdadeiro destino do
homem, chegando ao encerramento da obra. Descreve, assim, entre outras as falsas
conclusdes dos que dizem que a existéncia terrena ndo é natural, a unido do corpo e
da alma também n&o ¢ natural e a ultima perfei¢do requer que a alma esteja separada
do corpo. Fala dos varios tipos de destino que essas pessoas receberdo discutindo
também opinifes dos antigos fil6sofos dizendo:

As idéias dos antigos que citamos sdo perversas e elas deram
nascimento a varias seitas nas cidades desviadas. [...] Essas opiniGes e
outras que sdo semelhantes destruiram a sabedoria, eles tem no espirito
coisas impossiveis e que sdo consideradas verdadeiras. Elas tornam
possiveis substancialmente existéncias opostas e indefinidas nas suas
substancias e acidentes. Essas opinides ndo véem nada absolutamente

impossivel.**!

192 ALFARABI op., cit., p. 119.
198 ALFARABI op,, cit., p. 123.
19 ALFARABI op., cit. p. 127.
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Concluséao

Ao chegarmos ao final desate trabalho, destacamos que haviamos
como objetivo apresentar os dados mais relevantes da vida de Alfarabi e em seguida,
analisar o conceito de felicidade e como ele direciona seu pensamento para o
cidaddo na cidade virtuosa. Nesse sentido, esperamos ter atingido nossa meta. Ao
estudarmos a proposta de Alfarabi na obra O livro das opinides dos habitantes da
cidade virtuosa (Kitab’ara’ almadinah alfdd'ilah), observamos que O percurso
proposto por ele demonstra uma coeréncia e unidade de pensamento tornando claro
todo o trajeto indicado para completar a destinacdo do homem.

A fim de evidenciar a dimensdo de seu pensamento seguimos 0
segundo mestre, acompanhando o desenvolvimento da sua obra, a qual revelou a
preocupacdo constante em passar aos seus leitores a compreensao do universo, do ser
humano e do lugar que ele ocupa. E importante notar que a preocupacéo de Alfarabi
n&o se limita somente a uma determinada comunidade, mas sim, quando menciona as
nagdes, refere-se & humanidade num sentido universal. Assim como suas obras foram
0 ponto de partida para numerosos estudantes da Andalusia, entre eles Ibn Bajja e
Averrdis na sua juventude, acreditamos que o legado do seu pensamento pode em
nossos dias influenciar nossa cultura ao privilegiar a educacdo tanto do governante,
que deve ser o exemplo, como do cidaddo, conduzindo-os a uma perfei¢cdo cujo
resultado é a felicidade pessoal e coletiva.

Consideramos relevante o estudo dessa area, pela possibilidade de
colaborar, no desenvolvimento da pesquisa dos filosofos arabes, incentivando a
procura desse conhecimento no Brasil, o que foi uma das razbes da minha escolha
em pesquisar esse tema. O pensamento de Alfarabi, de inegavel importancia desde o
periodo medieval até nossos dias, levou-nos a esta analise que nos aproximou de suas
idéias. Contamos ter conseguido mostrar, ainda que modestamente, 0 seu projeto de
transformacdo da sociedade humana, e apesar de que ndo tenhamos tido tempo
suficiente para dedicar a esse estudo, pois a obra do segundo mestre abarca
praticamente todos os campos do conhecimento e mereceria um trabalho de pesquisa
mais minucioso e demorado.

Para chegar ao seu objetivo ele enfatizou tanto a necessidade da

aquisicdo dos saberes pela faculdade racional ou pelo intelecto teérico que permite o
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entendimento, como pelo intelecto pratico, ou da a¢cdo humana, para assegurar uma
vida politica compativel com a realizacdo do destino do homem no regime social
perfeito, o que Ihe possibilita alcancar a perfeicdo e, consequentemente, a felicidade.

O conhecimento metafisico tornou-se a base para chegar a formacéo
dessa consciéncia politica que conduz o homem a perfeicdo, pois a finalidade da vida
terrena e eterna é atingir a felicidade que resulta da busca do homem pela virtude e
perfeicdo supremas. Nesse sentido, para uma melhor compreensao do pensamento de
Alfarabi, nos esforgcamos em mostrar que essa perfeicdo s6 podera ser alcancada, no
seio de uma sociedade que reflita o equilibrio da cidade virtuosa, seja no
conhecimento tedrico seja no préatico.

Para isso, ainda, salientamos a importancia das reflexdes do filosofo,
sobre a relacdo entre o conhecimento por um lado e, por outro, a pratica na vida
humana desse conhecimento, pois ele conduz ao melhor modo de vida ou a
exceléncia na ordem politica, o que também deve ser uma escolha do homem, como
discutimos anteriormente. Dessa forma, o modo de vida que deve ser desejado é
aquele que torna o homem feliz, ou seja, a escolha justificada pela razdo, e em
conformidade com o que se encontra no conhecimento dos existentes divinos, ndo
sendo, portanto uma escolha arbitraria a perfeicdo do homem.

Outro aspecto que achamos de interesse €, como vimos em varios
capitulos, a importancia do chefe supremo que dirige a cidade e seus habitantes,
levando-nos a refletir sobre a atualidade do tema dessa obra, pois evidentemente a
nacdo que ndo tem um excelente dirigente, esta destinada a perecer, como ele afirma
no caso das cidades desviadas e sem direcdo, levando-nos ainda a considerar que
todo cidaddo é um homem que busca sua realizagdo em qualquer tempo ou lugar na
historia da humanidade.

Reconhecemos que muito nos falta para alcancar toda profundidade
do pensamento desse filosofo, mas esperamos, com a graca de Deus, chegar até a

nossa meta.
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