Entre a razao e a lei simbodlica: rastros de Ibn 'Arabi
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Exatamente como num caleidoscopio, em gque uma harmonia rigorosamente
geométrica é sempre e inexoravelmente mantida enquanto as imagens sdo sempre e
inexoravelmente outras a cada movimento, o Cordo é ao mesmo tempo fixo e mutével.

La tabdila fi kalimati Llah, “As Palavras de Allah ndo mudam”, diz um verso do
Livro_ (Cordo, 10:64); por outro lado, suas possibilidades de significacdo sao
inesgotaveis, pois um outro verso nos diz: “Se todas as arvores da terra se tornassem
calamos, se 0 mar se tornasse tinta e fosse aumentado de sete outros mares, ainda assim
a Palavra de Deus ndo se esgotaria” (Cordo, 31:27). Este € um dos grandes temas do
Sufismo:! a Revelagdo é sempre outra.

Muhyiddin Ibn 'Arabi, considerado um dos maiores mestres sufis, viveu entre os
séculos XIlI e XIIl, na Espanha moura. Sua vasta obra passou a ser estudada
recentemente em ambiente académico ndo apenas pelo interesse historico ou pela busca
de conhecimento especifico do Islam, mas, sobretudo, pela radicalidade de suas
posicdes.

Claro esta que o conhecimento mistico opera por meio de faculdades diferentes
da que habitualmente chamamos “razdo”, portanto, um “estudo comparativo” entre
Derrida e Ibn 'Arabf, por exemplo, parece praticamente inconcebivel. Ndo obstante, é
possivel utilizar o pensamento filoséfico, basicamente racional, para fazer ver algumas,
por assim dizer, vias de ressonancia entre ambos, tarefa a que se propds lan Almond.?

Aqui, 0 que proponho é seguir a via aberta por Almond e expor alguns dos
principais temas de Ibn 'Arabf, fazendo ver, pela evidéncia mesma dos enunciados, uma
espécie de_“Derrida avant la lettre”, ainda que essa expressdo seja, a rigor, pouco
derridiana; de resto, pressupor uma linearidade histdrica_que torne surpreendente o fato
de um autor, no seculo XIII, dizer coisas que “sO seriam pensadas séculos mais tarde” é
uma tentagdo a ser evitada. Sem falar no fato de que a estatura da obra de lbn 'Arabi —
conhecido como al-Shayh al-akbar (o maior de todos os mestres) — torna insensato

toma-lo por qualquer outro, mesmo que esse outro seja Derrida.

1 Via mistica islamica.
2 Ver Sufism and Deconstruction — a comparative study between Ibn 'Arabi and Derrida.




A Revelacdo é sempre outra. Eis algumas_metéforas sufis para isso: a Revelacéo
tem a estrutura de um tapete, a urdidura — os fios que ficam presos verticalmente no tear
— é fixa e invisivel enquanto as tramas, isto €, o desenho, o que se vé do tapete, variam
conforme a decisdo de cada teceldao a cada momento. Do mesmo modo, pensemos em
um navegante que utiliza o céu para navegar. As estrelas sao fixas, isto é, estdo acima
do mar e sdo independentes dele, mas elas ndo podem, a priori, indicar a0 navegante
aonde ele quer ir, elas s6 podem dizer-lhe — a partir do momento em que ele deseja certo
lugar aonde ir — por onde ir para chegar 14. Quanto mais obediente as estrelas ele for,
mais seguramente chegara ao destino desejado. Sem o desejo, no entanto, as estrelas sdo
mudas. Elas s6 se tornam linguagem perante este algo anterior decidido no intimo do
sujeito e cujo nome é destino. O destino, portanto, esta escrito nas estrelas e, porque esta
escrito, nao esta definido nelas. Dito de outro modo, 0 que esta escrito nas estrelas é a
urdidura, a trama sendo o avesso do desejo, isto €, sua realizacdo ficticia, sua
descobridura, a flor como a mostragdo da semente.® E se é verdade que a flor que surje
da semente estava prevista ja em seu DNA, esta flor, esta aparicdo singular e atual,
diferente de todas as outras, devemos admiti-lo, é precisamente o que ndo seria possivel
prever em momento algum desde a semente até o fim.

(...) As pessoas de nossa Via — que Allah esteja satisfeito com elas! —
jamais pretenderam trazer o que quer que seja de novo no que se refere a
espiritualidade, mas apenas descobrir novos significados na Tradi¢do
imemorial. A legitimidade dessa atitude é confirmada por meio da
palavra do Profeta, segundo a qual a inteligéncia de um homem s é
perfeita quando ele descobre no Cordo mdltiplas significagdes (...) Ou
ainda por meio da assertiva de Ibn 'Abbas: “Nenhum passaro agita suas
asas no céu sem que isto esteja inscrito no Livro de Allah (...).” E por isso
gue cada vez que surge alguém a quem Allah abriu o olhar interior
(basira) e iluminou o coragdo, n6s o vemos tirar de um versiculo ou de
um hadith um sentido que ninguém antes dele havia sido levado a
descobrir. E assim sera até o levantar da Hora! Ora, tudo isso se deve ao
carater infinito da Ciéncia de Allah, que deles é o Mestre e o Guia.*

“Nenhum péassaro agita suas asas no céu sem que isto esteja inscrito no Livro de
Allah”: ndo ha nada no universo que ndo esteja escrito, que nédo seja escrita. E porque é
escrita ha relagfes de tradutibilidade entre as coisas, 0 universo é uma “lingua”, o Corao

é outra, tudo o que €é dito no universo é traduzivel no Cordo e vice-versa. A palavra

3 O termo “desejo” ndo aparece, na Mistica, com a sua acepcdo moderna e sua relagdo com uma ideia
particular de destino, como mostra Marilena Chaui, em Lacos do Desejo. O Sufismo possui variados
termos, para dar conta de variadas nuances daquilo que, numa visdo genérica, chamamos hoje, sobretudo
na psicandlise, de desejo. Alguns termos da Mistica podem ser traduzidos por “aspiragdo”, ‘“chamado”,
“vocacgdo”, “intencdo”, “energia espiritual” etc.

4 Emir Abd el-Kader, sufi do século XIX, Ecrits, p. 158, 159.



arabe que podemos traduzir por “sinal” ou “signo”, ayat, é a mesma palavra utilizada
para dizer “verso”, o verso coranico é idéntico ao acontecimento no mundo, ambos sdo
sinais de Deus — ayat Allah.

Questdo crucial € que toda traducédo exige o tradutor, aquele que conhece ambas
as linguas. Pensado com um sujeito agente, o0 homem surge como definido ndo por uma
esséncia, mas por uma posicao: sendo ele mesmo uma “lingua” a ser traduzida, ¢ ele
quem traduz. O termo “tarjuman”, traduzido adiante como “intérprete” também possui a
acepcao de “tradutor”.

O universo é um livro, um “grande Corao” (...). Reciprocamente, o Livro
é um universo. Falar de um é falar do outro. Entre estes dois universos —
ou dois Livros — ha um intermediario: o homem — trata-se,
evidentemente, do insan kamil® — que participa da natureza de um e de
outro (ele é “irmdo do Cordo” e é também 'alam sagir, “pequeno
mundo”, microcosmo). E a ele que se dirige o discurso divino sob essa
dupla forma, é a ele que cabe decifrar este discurso, de ser a0 mesmo
tempo tarjuman al-qur'an e tarjuméan al-'alam, o intérprete do Cordo e o
intérprete do mundo criado, aquele que lhes da sentido. A manifestacdo
universal é o desdobramento dos ayat Allah, dos “sinais de Deus” (mas
igualmente dos “versiculos”, tendo a palavra “ayat” um e outro
significado). Esses ayat sdo constituidos de “palavras”, kalimét, que por
sua vez sdo constituidas por letras, hurQf, que, num certo sentido, sdo as
particulas elementares do Livro revelado.®

Mas a ideia de uma escrita “fixa”’, como sdo fixos os fios do tear ou as estrelas,
ndo deve nos despistar. Ndo hd uma dualidade hierarquizante entre urdidura e trama,
escrita e significacdo, ndo ha nada realmente “fixo”.

A existéncia tem sua origem no movimento. N&o pode, portanto, haver
imobilidade nela, pois se ela permanecesse imdvel, ela voltaria a sua
origem que é o nada. (...) Os movimentos dos quatro elementos, dos seres
gerados a cada minuto, a mudanca e as transformagdes geradas por cada
sopro, a viagem dos pensamentos nas categorias do louvavel e do
reprovavel, a viagem dos sopros emitidos por aquele que respira, a
viagem dos olhares, despertos ou no sono, através das coisas vistas e sua
passagem de um mundo a outro pela transposi¢do de sua significacéo;
tudo isso é sem nenhuma ddvida viagem para qualquer homem dotado de
inteligéncia. (...) Na realidade, ndo cessamos nunca de estar em viagem
desde o instante de nossa concepcao original e da constituicdo de nossos
principios fisicos,” até o infinito. Quando aparece uma morada, tu te
dizes: eis o0 termo; mas, a partir dela, abre-se uma outra via da qual tomas
um viatico para uma nova partida. Assim que percebes uma morada, te
dizes: eis 0 meu termo. Mas, nem bem chegado, ndo tardas a sair para
retomar a estrada.®

50 “Homem Perfeito”.

& Michel Chodkiewicz, les Illuminations de la mecque, p. 51-2.

7 Us(l: deve-se compreender com este termo: os principios de nossa constituicdo fisica, o calor, o frio, o
seco, 0 Umido ou os da “manifestagdo informal”, o intelecto, a alma, a matéria-prima e a natureza.

8 1bn 'Arabf, Le dévoilement des effets du voyage.



_ O homem-tradutor é, portanto, o viajante, e sua viagem € entre mundos, do
mIicrocosmos para 0 macrocosmos, do Livro para si, do mundo para o Livro etc. Porque
seu destino estd escrito nas estrelas, na urdidura, nos versos do Cordo, 0 viajante-
tradutor é aquele que utiliza a Revelacdo para viajar, para tecer suas tramas entre 0s
universos, para torna-los visiveis ou legiveis. A escrita € o que nele permite a disposi¢édo
da viagem, o sair de casa, 0 abandonar do porto; cito a frase que ndo € nem de Caetano,
nem de Fernando Pessoa, é rastro do Encantamento:® navegar é preciso, viver nio é

preciso.

Lugares da ideia de traducédo

A escrita ndo é, portanto, nem exatamente uma estrutura nem exatamente uma
linguagem, embora possa ser vista como uma, como outra ou como diferente de ambas.
A escrita é inteiramente plastica e inapreensivel, ndo obstante real, concreta e atual: o
verso coranico ndo é um significante portador de um significado, o verso é sempre
outro:

Aquele cuja compreensdo é idéntica, por ocasido de duas recitacOes
sucessivas (do Cordo), é perdedor. Aquele cuja compreensdo é nova a
cada recitacdo, € ganhador. Quanto aquele que recita sem nada
compreender, que Deus Ihe tenha misericordia!?

A compreensdo em questdo ndo é uma compreensdo do significado no sentido
moderno do termo, trata-se, na pratica, de uma realizacdo, de uma operacdo simbolica.

As implicacbes desta pequena distincdo sdo vastissimas, evidentemente. Fago
observar apenas en passant_que Ibn 'Arabi ndo se furta as implicagfes politicas deste
olhar:

Deus fez da divergéncia nas questdes legais uma misericordia para Seus
servidores e um alargamento daquilo que Ele Ihes prescreveu fazer para
testemunhar sua adoracdo. Mas os fugah& (doutores da lei) de nossa
época proibiram e restringiram, para aqueles que 0s seguem, aquilo que a
Lei sagrada havia ampliado em seu favor. (...) A Lei afirmou a validade
do estatuto daquele que faz um esforco pessoal de interpretacdo para si
mesmo ou para aqueles que o seguem. Mas, hoje, os_fugaha condenaram
esse esforco pretendendo que isso conduz a uma zombaria da religido.
Isto, de sua parte, é o cimulo da ignorancia.'*

° Mundo Encantado ou Encantamento sdo termos que passei a utilizar a partir da conhecida expressdo de
Max Weber, “desencantamento do mundo”.

10 Ibn 'Arabf, cit. e trad. por Michel Chodkiewicz, em Un Océan sans rivage, p. 47.

1 Ibn 'Arabf, cit. e trad. por Claude Addas, em La quéte du soufre rouge, p. 67.




Igualmente, é preciso atencdo para a ideia de um “esforco pessoal de
interpretacdo”. N&o se trata do esforco racional da ética protestante, nem da
interpretacdo subjetiva do romantismo, experiéncias modernas. O termo tarjuman, que,
como vimos, traduz-se por “tradutor-intérprete”, conserva duas acepc¢des que, No Senso
comum, dissociaram-se historicamente: de um lado, o rigor da traducdo acurada; de
outro, a liberdade da livre interpretacdo. Para ndo entrar, por motivos ébvios, no vasto
campo dessa discussdo, retomo a metafora das estrelas fixas: o viajante obedece
rigorosamente ao mapa celeste, seguindo o imprevisivel desejo sem o qual o céu é
siléncio. A liberdade ndo se opde ao rigor, aquela é para este como a equagdo de
Guimarées Rosa: “se ndo fosse a borboleta, a lagarta teria razéo?”

A traducdo, nesse caso, sendo um processo pelo qual uma lingua se transforma
em outra, trata-se de uma traducéo entre urdiduras — a urdidura do Livro e a urdidura do
tradutor-intérprete, o “pequeno mundo” (‘alam sagir) — e a relacdo, portanto, s6 pode ser
singular.

Entre as significacbes possiveis de uma palavra, de um verso, ndo ha que
escolher por meio de um processo mental: o “verdadeiro” sentido — 0 que
¢ verdade neste instante preciso, para este ser preciso — é o que surge, na
nudeza do espirito, da letra mesma do discurso divino. E a esta letra, e a
ela somente, que prestara atencdo aquele cujo coragdo estd pronto a
acolher esta “chuva de estrelas” que cessard apenas no dia em que 0
Coréo néo for mais recitado “em voz alta ou em segredo”.'?

A ideia de singularidade esta aqui expressa por meio do termo “coragdo”. Trata-
se de um termo simbolico — portanto operativo, técnico — e ndo de um conceito. Para
fazer ver aspectos deste simbolismo, podemos estabelecer um contexto, o que faremos
por meio de uma travessia pela estrutura da lingua semitica.

No éarabe, diferentemente das linguas indo-europeias, a combinagdo das
letras produz ndo apenas sentidos mas, sobretudo, paradigmas. As
palavras sdo formadas por raizes, em geral, de trés consoantes
(encontram-se também, embora raramente, raizes de duas ou quatro
consoantes). Seus diversos sentidos surgem a partir das modificagdes
sobre a raiz, pelo acréscimo de vogais, de prefixos, sufixos etc.

Por exemplo, tome-se a palavra_malik (= rei). O paradigma, isto &, a raiz,
¢ formado pelas trés consoantes MLK. Se acrescentarmos a estas
consoantes as vogais “a” e “i”, temos o significado “rei”. Conforme
alteramos as vogais, alteram-se as palavras e obtemos novos significados:
malaka (anjo), mulk (reino terrestre) ou malakut (reino celeste).

Vejamos a respeito algumas consideracdes de Maurice Gloton. Depois de
citar uma passagem do capitulo 178 do_Futuhat Makkiyya,®* em que o
mestre andaluz afirma que a “Estacdo do Amor” possui guatro nomes e

12 Michel Chodkiewicz, Un Océan sans rivage, p. 54.
13 Uma das obras fundamentais de Ibn 'Arabf.




explica os significados de cada um, Gloton passa a analisar as raizes
destes nomes.

“De acordo com esta citagdo, pode-se obter facilmente uma profunda
compreensao do significado quanto a etimologia, seja considerando uma
relacdo de significado entre duas palavras que derivam da mesma raiz:

1) Hubb = amor;_Habba = grdo ou semente (semente de amor). H& uma
total interligacdo entre os dois significados: o amor produz a semente e
esta germina devido ao efeito do amor contido nela.

2) 'Ashaga_= convdlvulo (o que cresce numa espiral em torno de sua
origem); ‘ishq_= amor crescente, espiral como uma trepadeira. Os dois
sentidos também s&o interligados: 'ishg_representa 0 Amor numa forma
ascendente, de forma espiral como um dos aspectos de movimento que
pertence ao Espirito (rih) e como um convoélvulo.

Seja considerando-se a polissemia da raiz de uma Unica palavra:

3) Wadd_= estaca, prego, prendedor; Wadd_= amor. O Amor designado
pelo termo Wadd é sélido, enraizado e fiel.

4) Hawa_= paixdo; Hawa = amor. O Amor designado pela palavra Hawa
é o surto do amor, a paixao de amar.

Temos aqui quatro nomes e portanto quatro diferentes conotagdes de
Amor, embora, nas traducdes, encontremos somente esta mesma palavra
“amor” para todos 0s quatro aspectos.

Além disso, podemos destacar que o terceiro aspecto do Amor que lbn
'Arabi qualifica de_'ishg_implica um movimento ascendente, enquanto o
quarto, Hawa, também significa, no dicionario, “cair de cima para baixo”
e da origem a expressdo: ar, atmosfera. Assim, a Emissdo do Sopro
Divino em seu duplo movimento espiral de expansédo e contracéo, circula
ou expande-se na Economia divina ou na criatura, de acordo com um
movimento de ascensdo e de descida como o ar aquecido pelo sol ou
resfriado pela noite.*

Esta polissemia das raizes é um dos motivos pelos quais cada traducéo do
Cordo costuma aparecer com um subtitulo “traducdo de alguns dos
sentidos de seus versos”, ja que uma traducéo integral seria impossivel.'®

Além da polissemia estrutural da lingua &rabe, devemos também considerar o

sistema ABJAD, que consiste no estabelecimento de valores numéricos para cada letra

do alfabeto. Desse modo, temos uma espécie de Cabala arabe.

Segundo o valor numérico de cada palavra, obtido pela soma das letras, €

possivel obter outras palavras e, assim, “revelar’” outros significados implicitos:

tomemos a palavra que designa o primeiro nome do Profeta, Muhammad:

as consoantes sdao M, H, M, M, D, e a soma equivale a:

(m=40) + (h=8) + (m=40) + (m=40) + (d=4) = 132

132 e igual a 100 + 30 + 2, ou seja, trés outras letras, a saber, =100, 1=30 e b=2,

formando a raiz_glb, que é a raiz da palavra galb, corag&o.

14 M. Gloton. The Quranic Inspiration of 1bn 'Arabi's Vocabulary of Love. Journal of the Muhyiddin Ibn
'Arabi Society, vol. XXVII, 2000, p. 42.
15 B, Machado, Sentidos do Caleidoscépio, p. 122.



Nesta meditacdo, isto é, nesta operacdo simbolica, todo homem que possui um
coracdo — ou seja, todo homem — é Muhammad e, assim como o Profeta, é o receptaculo
do Cordo sempre novo. Ou, dito de outro modo, o coracdo € o 6rgdo profético por
exceléncia, capaz de receber o conhecimento do singular ou do atual, ou, se preferem, o
conhecimento singular e atual.

O que permite a existéncia e a operatividade de um sistema como o ABJAD ¢ a
compreensdo da realidade como escrita.

Se, com Saussure, estabelecemos uma dualidade estrutural para a linguagem, na
qual o significante veicula um significado, e essa dualidade foi desconstruida, entre
outros, por Derrida, aqui, com Ibn 'Arabi, a ideia ganha uma perspectiva além, pois,

A letra (harf) de uma coisa é sua dimensdo manifesta, o “significado”
(ma'nd) é sua dimensdo ndo manifesta. Em sintese, “O mundo ¢é
integralmente uma letra que veio a expressar um significado. Seu
significado é Deus... portanto, o significado nunca cessa de estar
conectado a letra: Deus diz, 'Ele estd convosco onde quer que estejais”
(Cordo, 57:4) (Fut. 111 148.10).1¢

Assim, a significacdo ndo é um processo paralelo a realidade. Ela ndo se refere a
experiéncia segundo a qual alguém diz: “eu amo esta rosa” como se estas palavras em
nada afetassem a realidade da rosa. Ao contrario, 0s processos de significacdo séo os de
realizacdo. Dizer (e escrever) € ser, pois a vida é a Escrita.

Perguntaram a Malik b. Anas:" Qual é tua opinido sobre a licitude da
carne do porco d'agua [hinzir al-mé: expressdo que designa os cetaceos
em geral ou, mais precisamente, os golfinhos]? Ele respondeu [fa-afta:
trata-se de uma responsa juridica e ndo de uma simples troca de réplicas]
que era ilicita. Objetaram-lhe: Este animal ndo faz parte dos animais
marinhos [literalmente “peixes’” cuja carne ¢é licita]? — Certamente, disse.
Mas, vos o chamastes de porco [hinzir].:8

Esta anedota nos é contada por Ibn 'Arabi para explicar o tema da ciéncia da
nomeacdo (tasmyyia). Se tivessem dito “golfinho”, a resposta seria que a sua carne seria
licita._Em uma perspectiva, por assim dizer, racional, o animal é o mesmo, seja ele
chamado de golfinho ou de porco d'agua. No entanto, nesta perspectiva, o animal nédo
pode ser 0 mesmo ja que 0 seu nome n&o o &, é a palavra que inaugura a realidade e ndo
0 contrario. Ou seja, ndo ha uma linguagem, com leis proprias, e um conjunto de
referentes que formam a realidade. Ndo héa referentes, ndo ha coisas. A realidade é a

linguagem.

16 William Chittick, em Meccan Revelations, p. 241.
17 Grande jurista do seculo VIII, fundador da escola juridica Malikita.
18 |bn 'Arabf, cit. e trad. por Michel Chodkiewicz, em Un Océan sans rivage p. 39.




Tudo isso € estranho. E, para um leitor de Derrida, de certo modo, familiar.

Evoco, propositalmente, a ideia de_unheimlich_n&o no sentido freudiano do termo, mas

no de Schelling, tal como analisado por Bernardo Carvalho, em interessante artigo da

revista Percurso.®

Em primeiro lugar, o conceito de simbolo defendido nos textos estéticos
de Schelling como modelo de producéo artistica ilustra exatamente esse
caso de que fala Freud, quando se refere a “um simbolo (que) toma a
importancia e a forca daquilo que era simbolizado”, caso em que ocorre
uma total indiferenca entre a representacdo e aquilo que ela representa,
onde “nem o universal significa o particular, nem o particular o universal,
mas fazem apenas um absolutamente”.

Se para a psicanalise essa situacdo denota, como mostra o0 ensaio de
Freud, uma dissolucédo de limites, uma auséncia de delimita¢do do sujeito
em relagdo ao outro, que produz necessariamente angustia e terror, para
Schelling sera somente com essa identificacdo, com essa dissolucdo de
limites, que poderd vir a luz a realizagdo mais alta da cultura humana: a
mitologia. Esta é nada mais nada menos do que a identificacdo
transparente do mundo da natureza com o mundo do espirito e da arte, do
real com o imaginario, do natural com o sobrenatural, experimentados
como um mundo Unico e indivisivel. Ou seja, para um grego helénico, a
narrativa homérica ndo € uma representacdo ou uma explicacdo do
mundo, mas o proprio mundo.

A mitologia ndo ¢ a explicacdo fornecida pelo espirito humano para dar
conta de fenbmenos incompreensiveis, de um mundo natural
incompreensivel, mas a propria criacdo desse mundo. O mundo nasce
com a mitologia. Da mesma forma, uma escultura helénica de um deus
ndo é, para os helénicos, apenas a representacdo desse deus, mas o
proprio deus. “O que uma mitologia requer ndo é que seus simbolos
signifiqguem somente ideias, mas que sejam significantes por si mesmos,
que sejam seres independentes”. Nesse sentido, a definicéo
schellinguiana de simbolo é esclarecedora: algo que é ao mesmo tempo
aquilo que significa.

Claro estd que o romantico Schelling encontra-se, no tempo e nas implicagoes,

distante da perspectiva aqui estudada. Ndo obstante, a dissolucdo da separacdo moderna

entre mito e realidade é uma aproximacao mais precisa que a habitual — e impropria —

ideia de que o campo simbolico seria “a explicacdo fornecida pelo espirito humano para

dar conta de fenébmenos incompreensiveis”.

Ego e coragdo

O Coré&o é perpetuamente novo para cada um daqueles que o recitam (...).
Mas nem todo recitador esta consciente de sua descida (nuzdl) porque seu

19O Unheimlich em Freud e Schelling.



espirito esta ocupado por sua condicdo natural. O Cordo desce entdo
sobre ele oculto atras do véu da natureza e nio resulta em gozo. E a este
caso que alude o Profeta quando fala de recitadores que leem o Coréo
sem que este va além de suas gargantas. Este é o Cordo que desce sobre
as linguas e ndo sobre os coragdes. Deus disse, ao contrario, a respeito
daquele que saboreia [esta descida]: “O Espirito_fiel desceu com ele [= 0
Corao] em teu coragdo” (Cordo 26:193). Este é aquele a quem esta
descida faz provar uma dogura incomensurdvel que excede qualquer
gozo. Quando ele a experimenta, ele é [verdadeiramente] aquele sobre
guem desceu o Cordo sempre novo. A diferenca entre esses dois tipos de
descida é que, se 0 Cordo desce ao coragdo, traz com ele a compreensdo:
0 ser em questdo tem o conhecimento daquilo que recita ainda que ele
ignore a lingua da Revelagdo, ele conhece o significado daquilo que
recita ainda que o sentido que tém essas palavras fora do Cordo lhe seja
desconhecido porque elas ndo existem em sua propria linguagem: ele
sabe 0 que essas palavras significam em sua recitacdo e no momento
mesmo em que as recita. A estacdo do Cordo e sua morada, sendo aquilo
que dizemos, resulta em que cada um encontra nele aquilo a que aspira. E
por esta razdo que o Sayh Ab( Madyan dizia: o aspirante (al-murid) sé o
é verdadeiramente quando encontra no Cordo tudo aquilo a que aspira.
Qualquer palavra que ndo possua esta plenitude ndo é realmente Cordo.2°

Facamos uma “‘traducdo” possivel desse texto. Ibn 'Arabi, como vimos, afirma
expressamente que ““o universo é irmao do Cordo”. Assim, a escrita é a revelacao, isto é,
a realidade. Tudo o que é real é escrita e, nesse plano, a escrita ndo se distingue do
escrito nem do “escritor”. Deus € escrita, pois 0 Cordo “...6 um atributo divino — e o
atributo é inseparavel daquilo que ele qualifica”.?! Ou, a existéncia é “uma escrita
inscrita, testemunhada por aqueles que foram tornados proximos (Corao, 83:20-1) mas
ignorada por aqueles que ndo sdo proximos”.?? Isto é, o discurso divino ndo é sobre a
realidade, ele é a realidade. A frase inicial do texto pode, entdo, ser lida como: “A
realidade é perpetuamente nova para cada um daqueles que a recitam/ experimentam/
conhecem / com ela entram em contato (...).”

A realidade estd sempre mudando porque 0s tempos, o0s lugares e as pessoas
mudam, porque, nesse sentido, ha algo de unico, concreto e atual a cada momento. Mas
0 ego néo e capaz de perceber essa atualidade porque “seu espirito esta ocupado por sua
condicdo natural”, isto é, 0 ego tende a fixidez, a repeticdo, aos processos identitarios:
“isso é uma mesa”, “eu sou assim”, “defina negritude”, “amor é angustia”, “Derrida é
filésofo™, “Lacan € psicanalista”.

O que é traduzir-interpretar entdo? E tramar, é tecer as tramas por meio da

aspiracdo encontrada no Livro, o que se traduz sendo, portanto, as tramas do desejo.

20 |bn 'Arabf, cit. e trad. por Michel Chodkiewicz, em Un Océan sans rivage, p. 46.
2l1bn 'Arabi, cit. e trad. por Michel Chodkiewicz, em Un Océan sans rivage, p. 46.
22 |bn 'Arabf, Meccan Revelations, p. 43.




Como tradutor-intérprete, 0 homem € quem da sentido aos ayat, porém, e isso é crucial,
0 sentido dado pelo ego é diferente do sentido que “desce” ao coragdo. A interpretacao
egoica é racional, essencializadora e asseguradora. O ego néo é capaz de perplexidade,
mas 0 coracdo €. O coracgdo é o 6rgdo da percepgdo sutil.?® O “sutil” ¢, sinteticamente
falando, o aspecto “ndo denso”, “ndo cristalizado” da percepcdo e que possui
“plasticidade” e “capacidade” para assumir “todas” as formas.

E, antes que o leitor suponha que Ibn 'Arabi esta estabelecendo uma dualidade
hierarquizante entre o coracdo e 0 ego, deixe-me dizer que aqui ndo se trata de duas
coisas. Ao contrério, o processo alquimico a que se referem os sufis consiste na
transformacédo do ego em coracdo, trata-se, na realidade, de aspectos do mesmo campo
possivel.

A radicalidade desta concepcdo ndo reside na distingdo entre 0 ego e 0 coragdo —
distincdo essa que é mais uma operacao propiciatoria que uma conceituagdo —, mas no
modo técnico como ela se vincula a uma préatica: o Livro é um lugar concreto de
revelacdo atual. A Escrita — a realidade — € um guia de viagem real, ndo metaférico, ndo
imaginario. Tudo se passa como se fosse de fato possivel operar sobre o0 ego de modo
que ele responda com suas aspiracdes, de modo que ele co-responda ao chamado da
Palavra que Ihe diz de si, de modo que ele se desvista em coragéo.

“Nem o céu nem a terra Me contém, mas o coracdo do meu servidor fiel Me
contém”, diz um hadith transmitido por Muhammad. O coracéo é este 6rgdo “capaz de
Deus” e uma das maneiras de descrever a operacao (ou as multiplas operagdes ao longo
de uma vida) pela qual esse 6rgao se desenvolve reside na identificacdo com o Livro. O
homem deve tornar-se Cordo, este Outro cuja totalidade lhe permite transitar pelas
totalidades de todas as coisas, que lhe faculta a percepcdo da realidade como
tradutibilidade, imprevisto, movimento e rigor.

Perdido para aquele que parece ndo ligar, sinto dor, ainda que mesmo isso
seja bem-vindo do Outro que exige tudo o que sou.?*

A radicalidade dessa autonomia® — no sentido de que a Lei se torna propria pela
identificagcdo integral com a Lei simbolica,_que, ao ser alteridade, ndo pode ser

23 Cabe observar que ndo ha propriamente uma percepgéo sutil, nem um 6érgédo de percepcdo sutil. Cada
autor sufi, em diversas passagens diferentes, refere-se a conjuntos variaveis de “6rgdos” e “percepcles
das sutilezas” (os lataif).

24 Rumi, um dos mais importantes mestres sufis, m. século XIII. "Lost to one who seems not care,/ | feel
pain, though even that is welcome/ from the Other who demands everything | am." Rumi, Unseen Rain, p.
23.

ZEtimologicamente, se pensarmos némos junto com Séfocles — em Antigona, por exemplo— e certa parte
da tradigcdo grega que o pensou como norma celeste.



exterioridade — reside em que_se tornar o Outro ndo é apenas uma proposta filosofica de
Ibn 'Arabi, é, na perspectiva, por exemplo, do sufismo, o destino proprio de todos os

homens.
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