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CAPITULO 1

A realidade césmica como
perpétua teofania: a esséncia
incognoscivel e os nomes divinos
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busca da Unidade (Tawhid) — caracteristica de todo mugulmano — também ¢

uma caracteristica do Sayh al-akbar. Esta Unidade esté presente e se manifesta
na diversidade que compde o mundo e a vida experimentada do ser humano. Ao mes-
mo tempo, a diversidade experimentada, além de manifestar a Unidade nela presente,
manifesta a riqueza infinita e plural de suas diversas expressdes que impossibilitam
aos seres humanos capta-las em sua integralidade.

Esta dialética Unidade/Pluralidade esta presente em toda a obra akbari. E ndo
poderia deixar de estar presente em sua concepg¢ao de coragdo, que € o 6rgdo da expe-
riéncia mistica “‘capaz de acolher toda forma”. E a experiéncia mistica em Ibn ‘Arabi
propicia viver a capacidade de perceber, na diversidade dos seres, o Ser Absoluto
que estd presente em todos e a todos mantém na existéncia. Portanto, nessa visdo,
0 coragdo ¢ o instrumento que possibilita ao ser humano olhar para além de si e da
experiéncia que seus sentidos fazem do mundo e enxergar em tudo as manifestagdes
do Sagrado.

Para melhor adentrar nas concepgdes de Ibn ‘Arabi, é necessario discutir alguns
de seus conceitos fundamentais, como o de Real (a/-Hagqg), sua incognoscibilidade e
continuas e infinitas manifestagdes (tajalliyat, pl. de tajallr), os nomes divinos, os ni-
veis do ser e 0 Wahdat al-Wujid. Essa diversidade de conceitos e concepgdes que com-
pdem a obra akbari, no que se refere ao Real e ao cosmo, abarca areas como ontologia,
epistemologia, cosmologia, teologia e psicologia, e devem ser lidas na inter-relag@o
que possuem entre si. O proprio Sayh nos adverte ao escrever que “cada parte do nosso
discurso esta inter-relacionada com as outras partes, pois sdo uma entidade [...] Uma

9 |

pessoa sabera o que estou dizendo se conhecer a interconexao dos versos do Corao”.

Aqui, tomar-se-4 como ponto de partida de seu pensamento sua ontologia “des-
censional” e “ascensional”. Descensional porque aponta para seu centramento no “Ser

' FMII 548.15. Apud SPK, p. xxi.
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Absoluto”, fonte da qual provém todos os seres e que a todos mantém na existéncia.
Ao mesmo tempo, o carater “ascensional” de sua ontologia indica a possibilidade dos
seres — sobretudo os seres humanos — de empreenderem o caminho ascensional de
reencontro com sua matriz, buscando a unido com a mesma.

O primeiro ponto a ser abordado por causa de sua importancia em relagdo ao
conceito de coragdo e sua fungdo na vida mistica é a concep¢do de Real e suas teofa-
nias para Ibn ‘Arabi. O galb pode ser espelho a refletir e projetar as teofanias divinas,
receptaculo que as acolhe em suas miltiplas manifestagdes e 6rgdo que propicia o
conhecimento mistico das mesmas. Constitui-se, assim, como evento receptivo do
Real e intermediario entre o mundo sensivel e o espiritual.

A base ontolégica do Sayh al-akbar situa-se em sua concepgio acerca do que ele
denomina de Hagq (Real ou Verdade). A/-Haqq, por sua vez, pode ser pensado de duas
maneiras distintas, embora inter-relacionadas entre si: 1) enquanto esséncia divina —
que seria a realidade tltima e absoluta em si mesma sem referéncia a nenhuma relagdo
com os seres criados; 2) e como divindade, que é esta mesma esséncia quando pensada
em sua relagdo com a criagdo (halg). Al-Hagqq, neste sentido, ¢ sindbnimo de Allah, que
¢ 0 Absoluto em sua totalidade, incluindo o Absoluto em si e todas suas teofanias.

Para Ibn ‘Arabi, o Absoluto em si ¢ algo que ndo pode ser delimitado e esté para
além de toda possibilidade de conhecimento por parte do ser humano e de qualquer
tipo de nomeacao, pois

no que concerne a si mesma, a esséncia ndo tem nome, ja que nao € o locus de efeitos,
nem ¢ conhecida por ninguém. Nao existe nenhum nome para denota-la sem relagio,
nem com qualquer seguranga (tamkin). Os nomes agem para fazer conhecido e para
distinguir, mas esta porta [para o conhecimento da esséncia] ¢ proibida a qualquer
um além de Deus, pois “ninguém conhece Deus sendo Deus”. Portanto, os nomes
existem através de nos e para nds. Eles giram ao nosso redor e se tornam manifestos
em nos. Suas propriedades estdo conosco, seus objetivos se dirigem a nos, suas ex-
pressdes sdo para nos, e seus comegos partem de nos.

Se ndo fosse por eles,
Nos ndo seriamos.

Se ndo fosse por nos,
Eles nao seriam.?

Do Absoluto sé se pode afirmar algo em termos negativos, pois transcende todas
as qualifica¢des e relagdes concebiveis por uma mente humana e “a aparigio de sua
luz € tdo intensa que supera nossas percepgdes, até o ponto de que a sua manifestacio
a chamamos mistério”? E o Mistério dos Mistérios ou o Mistério Absoluto (Gayb

> FMII 69.34. Apud SPK, p. 62.
*  IBN ‘ARABL. Viaje al Seiior del poder, p. 26.
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Mutlag) que ndo pode ser objeto de conhecimento. E ankar al-nakirat, ou seja, “o
mais indeterminado de todos os indeterminados”. Nessa perspectiva, ele também
¢ chamado de Dat ou esséncia, significando, neste contexto, o Ser absoluto (Wujid
Mutlaq) ou a Existéncia absoluta que existe em si mesma e que a partir de sua incon-
dicionalidade “‘existencia’ todos os seres.

Al-Haggq, no entanto, como afirmado anteriormente, ndo se resume somente a sua
incomensurabilidade e transcendentalidade e, portanto, a sua inacessibilidade ao ser
humano. Caso assim o fosse, ndo seria possivel nenhum tipo de afirmagdo a seu res-
peito. Nao perdendo sua unidade, al-Haqq é possuidor de duas dimensdes: a primeira
consiste na sua perspectiva transcendental (que ¢ o Real em si); a segunda, tdo im-
portante quanto a primeira, na sua perspectiva imanente (que ¢ o mesmo Real na sua
relagdo com o cosmo). E neste sentido que Sachiko Murata afirma ser o Real habitado
por uma dualidade que ndo implica separagdo entre suas diversas facetas ou dualis-

mo, mas se traduz como “duas dimensdes complementeres de uma tnica realidade™.*

Ibn ‘Arabi, seguindo a tradigdo islamica, utiliza-se de um par de conceitos para
explicar e discutir esta questao: tanzih e tasbih. O primeiro termo, tanzih, proveniente
do verbo nazzaha, quer dizer, literalmente, “manter uma coisa afastada de algo impu-
ro”. Em termos teologicos, quer dizer: afirmar ou considerar Deus como totalmente
livre de imperfeigdo, entendendo por imperfei¢do, neste contexto, todas as qualidades
semelhantes as das criaturas. Apoiado neste contexto teolégico, Ibn ‘Arabi, com uma
compreensdo particular, adquire certa originalidade ao afirmar que o termo tanzih
faz referéncia a uma asser¢@o acerca da essencial e absoluta incomparabilidade do
Real com qualquer coisa criada, “cuja esséncia esta grandemente além de qualquer
semelhanga com outras esséncias”.’ Neste sentido, ele retrata a dimensao de transcen-
dentalidade ja exposta acima e se refere a esséncia, Dat, que nio pode ser comparada,
em termos ontologicos, com nada existente. Ele €, em seu ser, infinitamente distante
de qualquer realidade e possuidor da qualificagdo de Absoluto (/f/ag), o que aponta
para sua total independéncia em relagdo a qualquer ser visivel ou invisivel deste mun-
do ou de qualquer outra realidade. O cosmo ¢ “ndo ele”, pois,

se eu desse poder sobre vos, de entre minhas criaturas, o mais débil e insignificante
dos insetos de minha milicia, este vos faria perecer, vos faria em pedagos e vos des-
truiria. Sendo assim, como vos atreveis a pretender e proclamar que vos sois eu e eu
sou vos? Haveis pretendido o impossivel vivendo em vosso extravio.®

Nesse sentido, ndo seria correto entender simplesmente o pensamento akbari
como panteista.

# MURATA, Sachiko. The Tao of Islam, p. 49.
5 IBN ‘ARABI. On Majesty and Beauty, p. 5.

®  Id. Las contemplaciones de los misterios, p. 66.
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Tanzih ainda aponta para uma outra perspectiva do Real j4 mencionada anterior-
mente e que diz respeito a sua incognoscibilidade, ou seja, tanzih indica também uma
dimensdo apofitica presente no processo de contato entre o Real e os seres humanos.
“O uso da teologia apofatica (tanzih ou via negationis) consiste em excluir de Deus
todo nome, conceito ou representagdo para afirmar sua transcendéncia e assim sua
incognoscibilidade em relagdo as categorias do ser ‘instauradas e criadas™’ Isto,
no entanto, ndo significa encaixar Deus numa esfera de abstragdo pura, na qual ele
estaria instalado como o ser inacessivel e imével em sua incomunicabilidade. Longe
disso, Ibn ‘Arabi propde, conforme sera abordado mais detalhadamente em t6picos
posteriores desta tese, o apoio na forga da imaginagdo e a superagio de uma concep-
¢do estatica da realidade divina. O tanzih,

longe de ser um reconhecimento passivo e resignado da transcendéncia, consiste em
uma agdo divina de purifica¢do do intelecto que opera na intimidade da consciéncia
humana um completo desapego. Para “revestir-se de Deus”, 0 homem deve primei-
ramente colocar-se nu.*

Somente a partir deste processo purificativo é que o ser humano estaria com seu
coragdo polido, tornando-se capaz de se abrir ao desvelamento interior (kasf) e a
contemplagdo (musada).

Ao mesmo tempo, al-Haqq é tasbih. Esta palavra é proveniente do verbo sabbaha,
que quer dizer “fazer ou considerar alguma coisa similar a outra”, “fazer parecer”.
Em termos teoldgicos, significa afirmar que Deus tem uma ligagdo com os seres
criados e serve para explicar as expressdes coranicas que afirmam ser ele possuidor
de caracteristicas humanas, como pés, olhos, mios etc. Da mesma forma que com
tanzih, Ibn ‘Arabi compreende este termo de forma singular: faz referéncia ao aspec-
to de “determinagdo” (tagayyud) presente no Real. Ele ndo s6 ¢ o Ser incomparavel e
indeterminado do qual nada se pode afirmar. Ele também é o Ser que ilimitadamente
assume todas as determinagdes: “Ele possui todas as delimitagdes. Desta maneira,
ele ¢ a ndo delimitada delimitagdo”.®

Assim, al-Hagq ¢ um Ser que se situa em relagdo com os demais seres, o que in-
dica sua similaridade com o cosmo e a possibilidade de afirmar algo sobre ele, ainda
que mantendo a consciéncia acerca da incompletude de qualquer afirmagio a seu
respeito. O Real, em sua absoluta liberdade, assume, através de seus atributos, o cos-
mo: ele lhe dd a existéncia e nela 0 mantém. Por sua parte, o cosmo é a manifestag¢io
continua e infinita de seus atributos. Consequentemente, ha em toda realidade uma
presenca de al-Hagq e, ao mesmo tempo, de alguma maneira, uma similaridade entre

7 RUSPOLI, Stéphane. Le livre des théophanies d'Ibn Arabi, p. 111, nota 1.
& Ibid.
°  FMIII 162.23. Apud SPK, p. 109.
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aquela e os atributos da esséncia absoluta e “aqueles que negam toda semelhanga em
relagio a Deus [...] manifestam tanto ignorancia como falta de tato (adab)”."°

Nesse sentido, pode-se afirmar que, apoiando-se nas nogdes de fanzih e tasbih, o
cosmo “é e ndo ¢é” al-Haqq ou é “ele/ndo ele” (hwa la-hwa). Nio ¢ o Real no sentido
de sua esséncia, Dat. E ¢ o Real na medida em que é uma manifestagao (tgjallr) sua
somente existente porque mantida através desta realidade divina. O mundo é, assim,
habitado por uma radical ambiguidade em que € e ndo ¢ ao mesmo tempo o Real.
Um dos textos cordnicos mais citados pelo Sayh al-akbar se relaciona com a batalha
de Badr, na qual os mugulmanos levavam desvantagem e, apés Muhammad pegar
um punhado de areia e langé-lo na diregdo do inimigo, esta tornou-se-lhes favoréavel.
A esse respeito o Cordo diz: “Vocé ndo langou quando langou, mas Deus langou”
(8:17). Esse versiculo afirma a existéncia do Profeta, mas ao mesmo tempo a nega,
dizendo que Deus ¢ que langou a areia: “Ele negou a existéncia engendrada (kawn) de
Muhammad e afirmou a si mesmo como idéntico (‘ayn) a Muhammad™!" Ou, dito de
outra maneira, “vocé nio ¢ vocé quando vocé é vocé, mas Deus ¢ vocé”.? Assim, ele

aponta para “o espago da perplexidade (hayra): ele/ndo ele”.”®

E importante frisar, no entanto, a total liberdade do Real em assumir tal condigao
de delimitagdo: é um “desejo” seu e, a0 mesmo tempo, resultado de sua misericérdia
para com Seus Servos, pois

o ndo delimitado delimita a si mesmo se quer e nao delimita a si mesmo se o quer.
Porque este é um de seus atributos de ser ndo delimitado: Sua vontade (masia) ndo €
delimitada. Desta maneira, o Real se obrigou (ijab) a si mesmo e concretizou a alian-
¢a (al-‘ahd) com seu servo. [...] Ninguém lhe obrigou, entdo ele ndo ¢ delimitado por
nada além de si. Portanto, ele delimitou-se a si mesmo para seus servos como uma
misericordia para eles e uma gentileza escondida."

A unido entre essas duas dimensdes do Real é imprescindivel para um verdadeiro
conhecimento do mesmo. Isso é exposto por Ibn ‘Arabi quando aborda a questdo de
Noé, no capitulo III de sua obra Fusiis al-hikam. Nesse capitulo, Noé € apresentado
como o representante da atitude de fanzih. No Cordo, na sura de Noé (71), hd uma
descrigdo de como este profeta tentou convencer o seu povo a se arrepender ¢ a deixar
suas praticas idolatricas e politeistas e se voltar a unidade transcendente do verdadei-
ro Deus. Ibn ‘Arabi retoma essa situagdo e a interpreta na perspectiva da discussdo
acerca da incomparabilidade e similaridade divina, sendo que Noé representa tanzih

10 IBN ‘ARABI. The Wisdom of the Prophets, p. 32. A palavra adab pode ser traduzida como cortesia (espiri-
tual), educagdo, instrugdo, cultura, urbanidade e boas maneiras.

" FMII216.12. Apud SPK, p. 114.
2 FMII 501.4. Apud SPK, p. 115.
B Ibid., p. 114.

4 EM III 72.20. Apud SPK, p. 110.
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e 0 povo de Noé, tashih. Segundo a visdo do Sayh al-akbar, os dois lados estio certos,
desde que estejam inter-relacionados, pois “a verdade é que o Real se manifesta em
cada ser criado e em cada conceito, enquanto ele esta [ao mesmo tempo] escondido
de toda compreensio”,”” escreve.

A insisténcia em apenas um aspecto do Real ¢ adjetivada por Ibn ‘Arabi de ig-
norancia, pois, “se vocé insiste em sua transcendéncia, vocé o restringe,/e se vocé
insiste somente em sua imanéncia, vocé o limita./Se vocé mantém ambos os aspectos
esta certo,/€ um iman e um mestre nas ciéncias espirituais”'® Uma religido que se
detenha somente na dimensdo transcendentalista é incompleta e imperfeita, segundo
Ibn ‘Arabi, porque limita al-Hagq com sua ndo delimitagdo (itlaq), ou seja, ele se
torna limitado apenas a sua dimensao de fanzih, ndo sendo concebida sua expressao
no cosmo. Da mesma forma, se uma religido se detém exclusivamente no aspec-
to imanente do Real, também o limita, pois ndo percebe sua dimensio de Ser nio
delimitado.

£99

A religido, na concepgdo akbari, é ela mesma um “né que delimita o Real, atan-
do-o0 a uma concepgao especifica e limitada de seu Ser, uma vez que ela capta apenas
0 que Ibn ‘Arabi nomeia de o “Deus das Crengas”, ou seja, al-Haqq, conforme sua
manifestagdo moldada e delimitada por um conjunto especifico de crengas. Nesse
aspecto, também, a unido entre tanzih e tashih ¢ importante, sendo que permanecer
somente em sua dimensao de tanzih significa ndo ver nas religides e em suas praticas
alguma manifestagdo divina. Da mesma forma, atendo-se somente a dimensio de
tasbih significa ver a manifestagdo divina somente numa revelagio particular: a do
proprio credo, o que impediria de ver as teofanias do Real para além da propria reli-
gido, impossibilitando o seu reconhecimento em outras tradigdes religiosas, pois “se
trata da teofania que advém sob outra forma que a forma de Deus na qual se cré. Os
que ignoram os diferentes graus de teofanias e seus lugares de apari¢do a rejeitam”.”
Portanto, também neste terreno das opgdes religiosas é fundamental a Jjungdo dessas
duas dimensdes do Real sob pena de ele ndo ser reconhecido fora dos parametros
estritos de uma confissdo religiosa.

A questdo da unido entre tanzih e tashih ainda é expressa no Fusus al-hikam,
no capitulo XXII, “A sabedoria da intimidade na palavra de Elias”."® Nesse capitu-
lo, Elias e Enoque (/lyas e Idris) sdo considerados dois estados diferentes de uma
mesma pessoa. Enoque era um profeta anterior a Noé e que foi elevado a suprema
posi¢do da esfera do Sol. Depois ¢ enviado a terra com o nome de Elias para ser um
apostolo entre os sirios de Baalbek. Quando isso ocorre, Elias se converte em um ser

5 Ibid., p. 73.

6 Ibid., p. 75.

"7 IBN ‘ARABL. In: RUSPOLL, Le livre des théophanies d'Ibn Arabi, p. 129.
' IBN ‘ARABIL. The Bezels of Wisdom, p. 229-240.
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terreno e abandona-se completamente ao “estado elemental (‘unsuri) do ser”, tornan-
do-se menos que um ser humano, vivendo a vida natural e animal. Nesse estado de
animalidade,

Elias, que era /dris, teve uma visao na qual viu o monte Libano [...] fendendo-se para
revelar um ardente cavalo adornado de fogo. Quando o viu, o montou e sentiu todos
os seus desejos irem embora. Ele se tornou um intelecto sem qualquer desejo, ndo
retendo nenhuma ligagdo com os esfor¢os da alma [inferior]. Nele Deus era trans-
cendente, assim ele tinha metade da gnose de Deus. Isto porque o intelecto, por si
mesmo, absorve o conhecimento da sua maneira, conhece somente de acordo com o
transcendental e nada do imanente."”

Dessa maneira, nesse conhecimento de Deus (ma'rifah bi-Allah), Elias ndo era
perfeito, pois s6 tinha acesso a sua pura transcendéncia (munazzah). Todo conhe-
cimento do Real ¢ incompleto e parcial se ndo une tanzih e tasbih, porque este é
transcendente e imanente. E justamente a unido dessas duas dimensdes de al-Haqq
que possibilita evitar as posi¢des que se desviam da maior parte das formulagdes da
crenga islamica. Segundo Sachiko Murata,

as visdes de Deus encontradas no Cordo, no Hadit e nas maiores expressoes do
pensamento islimico podem ser entendidas como um espectro que vai da incom-
parabilidade a similaridade e inclui toda sorte de posi¢des intermedidrias. Se a in-
comparabilidade ¢ estendida muito além, o resultado seré o ta’fil, a herética ideia de
que Deus ¢ totalmente desconectado do mundo. Se a similaridade ¢ estendida muito
além, isto pode conduzir ao encarnacionismo (huliil) ou unificacionismo (ittihad),
a visdo de que Deus e o ser humano sdo um. Ambos os extremos apareceram em
diversas ocasides e foram regularmente condenados pela comunidade em geral.*

No entanto, concretamente, como se tem acesso a essas dimensdes do Real sem
se cair no risco dos extremos acima expostos e rejeitados pela comunidade islamica?
A resposta a tal questdo se encontra na autocomunicagdo divina, o que aponta para
duas outras tematicas fundamentais na obra akbari: a dos nomes divinos e suas ma-
nifestagdes ou teofanias (tajalliyat).

1.1. Os nomes divinos, reflexos infinitos
de al-Hagqq no cosmo

No pensamento akbari, os nomes divinos possuem um papel central. Segundo
William Chittick, “sdo o conceito individual mais importante encontrado na obra de
Ibn al-‘Arabi. Tudo mais, divino ou cdsmico, esta relacionado com eles. Nem mesmo

© Ibid., p. 230.
% MURATA, The Tao of Islam, p. 53.
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a divina esséncia ou a mais insignificante criatura no cosmo pode ser compreendida
sem referéncia a eles”.”' Além disso, abrem espago para a tarefa de ser receptivo a
autocomunicagio do Real, o que ndo é de pouca importancia para o Sayh: “Apesar
das centenas de volumes sobre ontologia que foram inspirados pelos trabalhos de Ibn
‘Arabl, sua preocupacdo principal ndo é com o conceito mental de ser, mas com a
experiéncia do Ser de Deus, de saborear (dawg) o Ser.? Portanto, a experiéncia do
Sagrado em sua concepgdo vem marcada pela possibilidade de abertura e de recep-
tividade a esta onomatofania, a pluralidade teofanica dos atributos e nomes divinos
que perpassam toda a realidade e nela se manifestam.

Os nomes divinos podem ser compreendidos de varias maneiras. Uma delas é
concebé-los como presengas (Hadarat) divinas, pois designam as formas através das
quais o Real se revela na realidade. Sio, portanto, formas epifanicas (mazahir). Nesse
sentido, sdo formas que manifestam sua realidade através de seus efeitos e proprie-
dades no cosmo:

Todas as coisas sdo intimamente inter-relacionadas através de suas raizes comuns na
Divina Realidade. O universo em sua infinita multiplicidade nio ¢ nada mais que a
manifestagdo externa dos nomes de Deus, que sdo as faces de Deus voltadas para a
criagdo. Os nomes revelados fornecem chaves que destrancam as portas do mundo
invisivel.?

Os nomes divinos também podem ser compreendidos como relagdes entre o Real
e 0 cosmo. Ibn ‘Arabi pensa a “Divina Presenga” (al-hadrat al-ilahiyya) como uma
unidade entre a esséncia (Da), seus atributos (Sifar) — também chamados de seus no-
mes (Asma) — e seus atos (4f al), que sdo todos os seres criados. O polo que origina
tudo € a esséncia. A criagdo s3o os seres por ela gerados e mantidos na existéncia
através de sua presenca neles. E, entre esses dois polos, encontram-se os atributos
divinos. Nesse sentido, eles ndo se caracterizam como entidades em si ou coisas
existentes (a’yan) ontologicamente, pois os “nomes sio atribuidos somente a Deus,
porque ele € o objeto nomeado por eles, mas ele ndo se torna multiplo (takaththur)
através deles. Se eles fossem qualidades ontologicas (umiir wujiidiyya) subsistindo
nele, eles o fariam multiplo”* Assim, os nomes se caracterizam principalmente
como relagdes (nisab, idafat) que se estabelecem entre o Real € o cosmo, propiciando
0 acesso a al-Haqq manifestado teofanicamente no cosmo por meio de seus atributos.

No entanto, os nomes divinos ndo sdo simplesmente palavras, pois as palavras
sd0 “os nomes dos nomes divinos”.* Ou seja, cada nome divino possui duas formas:

A SPK, p. 10.

2 SPK, p. 3.

¥ CHITTICK, William. Imaginal Worlds, p. 123.
*  FMIII 397.8. Apud SPK, p. 36.

3 FMII 56.33. Apud SPK, p. 34.
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Uma forma que esta em nosso hélito e nas letras que combinamos. Estes sd0 0s no-
mes através dos quais noés nos dirigimos a ele. [...] Através das formas destes nomes
no nosso halito n6s expressamos os divinos nomes. Mas o divino nome tem outro
tipo de forma no halito do Todo Misericordioso [...] Por tras destas formas estio sig-
nificados que sdo como espiritos destas formas.>

A relagdo entre a esséncia e o cosmo torna-se realidade no ato da criagdo e se
estende para o processo de revelagdo de Dat, pois 0 mundo necessita dos nomes divi-
nos porque estes possuem causalidade (‘illivah ou sababiyah). Assim, os nomes sdo a
causa (‘illah ou sabab) da existéncia do mundo, pois

ndo pode existir nenhuma divida de que o mundo possui essencialmente a necessi-
dade de muitas causas. E a maior de todas as causas de que ele necessita é o Absolu-
to. Mas o Absoluto pode agir como a causa de que o mundo necessita somente pelos
nomes divinos como sua causa.?”’

Contudo, se a cria¢@o ¢ um fator importante na relagéo esséncia/cosmo, esta rela-
¢do ndo se reduz somente a este aspecto, mas se encontra para além do ato criador. Se
os nomes divinos indicam a total dependéncia de tudo o que existe ao Real, apontam
também para a possibilidade hermenéutico-teolégica que representam, pois propi-
ciam o conhecimento de si mesmo que a/-Haqq adquire mediante o espelho césmico;
permitem sua comunicag¢do com toda a criagdo, especialmente os seres humanos, e
geram um conhecimento acerca do cosmo, revelando-o como intimamente relacio-
nado a Dat.

No que tange ao conhecimento do cosmo, os nomes divinos, ao serem sua cau-
salidade, representam a chave interpretativa do mesmo. Portanto, conhecé-los, bem
como sua hierarquia e classifica¢do em diversos niveis de subordinagio, é fundamen-
tal para um entendimento adequado do macrocosmo e também do microcosmo (ser
humano) em seus aspectos fisicos e espirituais.

No tocante ao conhecimento que o Real pode ter de si através do cosmo, Ibn
‘Arabi afirma que

o Real queria'ver as esséncias de seus mais belos nomes ou, para falar de uma outra
forma, queria ver sua propria esséncia, [...] que lhe revelaria seu proprio mistério. A
visdo de uma coisa, ela por ela mesma, ndo ¢ 0 mesmo que a visdo de si mesmo em
um outro, como se fosse num espelho; aparece, entdo, para si mesmo na forma com
que ¢ investida pela localizagdo da visdo.*®

Nesse automanifestar-se o Real teria acessos diversos a sua propria esséncia, uma
vez que se veria a partir de sua propria teofania (agora marcada pelo 16cus em que se

% FMII1396.30. Apud SPK, p. 34.
¥ FH, p. 122/105-106. Apud ST, p. 102.
% IBN ‘ARABI, The Bezels of Wisdom, p. 50.
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revela e € espelhada) e, ao mesmo tempo, propiciaria uma nova visdo de si a partir
de “baixo”. Isto porque, para Ibn ‘Arabi, o coragdo das pessoas ¢ habitado pelo “olho
do coragdo”, que seria o olhar que o Real tem de si mesmo através do halg (criagao).
“Assim, a [divina] Ordenanga requer [por sua propria natureza] a caracteristica refle-
xiva do espelho do cosmo.”?

Como relagdes, os nomes divinos possibilitam a comunicagdo entre a esséncia e
0 cosmo. Sao, portanto, o barzah™ entre ambos: atuam como intermedidrios e canais
que possibilitam o contato com o Real espelhado nas criaturas. Além disso, ¢ o Ginico
meio de se conhecer algo a respeito da esséncia divina e possibilitar ao Real conheci-
mento sobre o mundo, pois, “nado fosse pelos nomes, Deus nada lembraria e nada iria
lembrar Deus. Entdo, Deus se lembra somente por meio dos nomes e ele é lembrado
e louvado somente através dos nomes”.*

Segundo um hadit qudsi,* “eu era um tesouro escondido e desejava ser conhe-
cido, entdo, criei as criaturas para que eu pudesse ser conhecido”. Neste sentido, os
nomes adquirem uma fun¢@o de mediagdo e se tornam uma ponte que oferece a co-
municagdo de Dat com o ser humano e o cosmo. Isto, no entanto, nao pde fim a sua
incognoscibilidade:

Levanta os véus um a um. Levantei o primeiro e vi a inexisténcia (‘adam) [e segui
levantando, sucessivamente, os seguintes véus]. [...] Quando acabei [de levantar os
véus] me perguntou: “Que € que vistes?”. “Algo grandioso”, respondi-lhe. Entdao me
disse: “Pois 0 que te ocultei ¢ ainda muito mais grandioso™.*

Assim, a esséncia, na quantidade de seus atributos (ou seja, na quantidade infini-
ta dos mesmos) e em si mesma (na sua qualidade ontoldgica de ser que esté para além
de qualquer possibilidade de nomeagao e delimitacdo), € incognoscivel e inacessivel.
Assim, existem nomes que ndo sdo revelados a nenhum ser, sendo guardados para
Allah, e existem outros que indicam sua dimens@o de incomparabilidade.

Ibn ‘Arabi faz, dessa maneira, uma distingdo entre os nomes que podem ser co-
nhecidos e os nomes que somente sdo conhecidos pelo Real. A estes nao ha nenhuma
possibilidade de acesso ou apreensdo. Por outro lado, dentre os atributos acessiveis

¥ Ibid., p. 51.

30 A palavra barzah pode ser aplicada para qualquer realidade intermedidria e ¢é traduzida por istmo e intervalo.
Segundo o proprio Ibn ‘Arabi, “é o universo observado entre os mundos de entidades sem forma (ma'ant) e
o mundo dos corpos”. IBN ‘ARABI. Guia espiritual;... Terminologia sufi, p. 117. O barzah, portanto, consti-
tui-se como mediador entre duas dimensdes: a humana e a divina, “sem jamais se converter em nenhuma delas,
como a linha que separa a sombra da luz.” Id. FM IV, p. 406, na edigdo critica de O. YAHYA, 1395/1975, apud
James W. MORRIS, La imaginacion divina y el mundo intermédio: Ibn ‘Arabi y el Barzaj, Postdata, XV, p. 45.

3 FM I 489.26. Apud CHITTICK, William. /bn ‘Arabi, Heir to the Prophets, p. 62.

A expressdo hadit gidsi, que, traduzida, significa “tradi¢do sagrada ou santa”, ¢ distinta do hadit nabawi,
“tradigdo profética”. Na “tradigdo sagrada”, a palavra é proveniente de Deus e é ele quem fala no hadit. Na
“tradi¢do profética”, é o Profeta.

% IBN ‘ARABI, Las contemplaciones de los misterios, p. 29-32.
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aos seres humanos, existem os que permitem ter acesso as duas dimensoes de a/-Haqq
ja mencionadas anteriormente: a sua dimensdo de tashih — através da qual ele se faz
presente no cosmo —, bem como a sua dimensao de tanzih — através de seus atributos
que indicam sua incomensurabilidade e impossibilidade para qualquer ser criado de
apreendé-lo em sua totalidade e esséncia, pois

os nomes do Verdadeiro (a/-Hagq) — enaltecido seja — podem se classificar em duas
categorias: (1) os nomes que nos ensinou e (2) aqueles que reservou para si em sua
ciéncia do oculto e nenhuma de suas criaturas (halg) conhece.

Os nomes que nos ensinou podem ser classificados, por sua vez, em dois grupos: (1.1)
0s nomes que pertencem a categoria dos nomes proprios como seu nome “Allah”, e
(1.2) os nomes que correspondem a categoria dos epitetos (uniif).

Os nomes que pertencem a categoria dos epitetos se dividem, por sua vez, quanto a
seu significado, em duas categorias, ou seja: (1.2.1) nomes que designam atributos
de incomparabilidade (sifat tanzih), ou (1.2.2) nomes que designam atributos de atos
(sifat af al). Os nomes divinos (asma’ ilahiyya) se dividem, pois, nas duas categorias
mencionadas.*

Essas duas categorias de atributos divinos estio claramente expressas e exempli-

ficadas no texto a seguir, uma vez que

os nomes que demandam incomparabilidade sdo os nomes que a esséncia demanda
em si mesma, enquanto os nomes que demandam similaridade sdo os nomes que a
esséncia demanda na medida em que € deus. Os nomes de incomparabilidade sao
aqueles tais como Independente (al-gant) e Uno (al-ahad) e todos aqueles que s6
podem ser possuidos por ele, enquanto os nomes de similaridade sdo aqueles tais
como Compassivo, o que perdoa e todos os demais através dos quais o servo pode
verdadeiramente ser qualificado como um l6cus de manifestagéo, ndo a partir de sua
propria entidade.

Assim, os nomes divinos se apresentam como um repertério infinito acerca do

que pode ser conhecido do Real, apesar de serem reduzidos a algumas listas de no-
mes, ou seja, a um conjunto arquetipico de atributos divinos denominado “As maes
dos nomes” e que sad utilizados prioritariamente, segundo a concepgdo akbari, por
cortesia aos nomes revelados pelo Real, pois

os nomes de Deus sdo sem limites, porque eles se tornam conhecidos através do que
provém deles e o que provém deles € sem limites. Entretanto, eles sao redutiveis a um
numero limitado de nomes basicos (usi/, literalmente, “raiz”), que sdo as “maes” dos
nomes ou, nds poderiamos dizer, as “presengas” de todos os nomes.*®

IBN ‘ARABI. Develacion del significado del secreto de los mas bellos nombres de A/lah. In: El secreto de los
nombres de Dios, p. 17-18.

FM 11 57.30.
FH, p. 38-39/65. Apud ST, p. 103-104.
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A existéncia dos atributos divinos e sua infinitude, no entanto, ndo extingue a
unicidade e unidade divinas, pois esta ¢ uma forma de se pensar a pluralidade de
facetas divinas em sua relagdo com o cosmo sem cair na afirmagdo inaceitavel para
a concepgdo islamica de uma pluralidade de divindades. Eles “sdo muitos devido
a pluralidade de relagdes”,’” pois a multiplicidade que habita 0 mundo fenoménico
tem sua causa unica e exclusivamente nesta pluralidade de manifestagdes teofanicas
dos nomes divinos: “Deus produziu muitos nomes divinos somente por causa da di-
versidade de tragos manifestos na realidade do ser”.*® Se Deus € visto como aquele
que cria o universo, ele ¢ o Criador (al-Haliq). Se neste seu ato de criar ele atua com
misericordia, ele ¢ o Todo-Misericordioso (a/-Rahman) e, se em sua criagdo € perce-
bido em sua sabedoria e grandeza, ele € o Sabio (a/-'‘alim) e o Supremo, Magnifico, o
Grande (a/-Kabir). Da mesma forma, em sua atuag¢do em relagdo aos seres humanos,
ele é nomeado. Se atua guiando e iluminando através de sua revelagio, ele € o guia
(al-Hadh) e a luz (al-Nur) e assim por diante. Portanto, “os nomes divinos permutam
indefinidamente em relag@o a manifestagdo, em vista da diversidade dos 6rgios que
os contemplam”,*® ou seja, a partir das relagdes estabelecidas com os seres criados e
da diversidade de percepgdes que tais seres possuem dessas relagdes.

Nesse sentido, os nomes divinos revelam possibilidades de se pensar teologica-
mente as diversas relagdes estabelecidas entre o Real e o cosmo, pois indicardo as
infinitas formas através das quais Dat se faz presente no mundo e na realidade. As-
sim, eles representam a esséncia e uma relag@o peculiar e especifica desta para com o
mundo. Segundo Silvia Schwartz, “sdo formas do Absoluto, concretizadas de acordo
com o requerimento dos nomes, sdo o Absoluto tal como ele aparece em imagens
particulares, isto €, o Absoluto ‘imaginalizado’ sob a forma particular dos nomes”.*’

Portanto, na concepg¢do akbari, al-Hagq possui uma condi¢do de uno/multiplo,
ou seja, uno quando se pensa em termos da esséncia e miltiplo quando se pensa em
termos das manifestacdes de seus atributos. Da mesma forma, os nomes divinos po-
dem ser concebidos a partir destas duas categorias, caso eles se refiram a unidade ou a
multiplicidade do Real. Os nomes que pertencem a unidade sdo chamados de “miseri-
cordia”, “suavidade” ou “beleza” e associados a dimensao de similaridade de al-Haggq,
indicando sua perspectiva de receptividade. J& os nomes que pertencem a multiplici-

»

dade sd@o “ira”, “severidade” ou “majestade” e se associam a sua dimensdo de incom-
parabilidade, indicando uma perspectiva ativa de dominio e controle da realidade.

A primeira categoria de nomes designa as relagdes das criaturas com a divina rea-
lidade que precisam de proximidade, harmonia, equilibrio, inteireza, identidade e

7 FM I 683.29. Apud SPK, p. 35.

¥ FM1V 36.19. Apud CHITTICK, /bn ‘Arabi, Heir to the Prophets, p. 61.
¥ IBN ‘ARABI. 4 alquimia da felicidade perfeita, p. 116.

4 SCHWARTZ, Silvia. A béguine e al-Shaykh, p. 175.
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consciéncia. A segunda categoria designa relagdes que requerem distancia de Deus,
discordincia com o Real, desequilibrio, parcialidade, diferenga e ignorancia.*

Essas duas categorias de nomes ddo lugar as polaridades e complementarida-
des do universo e sdo essenciais a existéncia, de maneira que nenhuma delas pode
ser completamente separada da outra, pois “sdo as ‘duas mios’ com as quais Deus
modelou o barro de Adao”* A beleza tem sua majestade, assim como a majestade
¢ habitada pela beleza, “porque todo mundo sabe que somente pela jungido destes
dois principios pode a vida continuar. Ndo existe vida sem a sistole e a didstole dos
batimentos cardiacos, sem a inalagdo e exala¢do ou sem os dois polos entre os quais
a corrente elétrica pode se mover”.

Nessa mesma dire¢do, Rasid al-Din Maybudi faz uma reflexdo interessante ao
comentar o verso coranico “E de tudo Nés criamos um par” (Cordo 51:49). Em sua
interpretacdo, toda a realidade ¢ dual e a criagdo ¢ impossivel sem esta dualidade. Isto
ocorre porque Deus objetiva distinguir a pluralidade de todo o criado de sua propria
unidade.

Segundo Ibn ‘Arabi,

desde que Allah, o Altissimo, possui duas realidades e se descreve a si mesmo como
tendo duas maos [...] o todo da existéncia implica nesta regra: Nao ha nada na exis-
téncia que ndo contenha seu oposto compensatorio. [...] Nenhum dito divino relatado
por meio dos transmissores de A//ah, o Altissimo, contém algo indicativo da majes-
tade sem ser acompanhado de algo da beleza para conté-lo. E da mesma maneira em
todas as escrituras reveladas e em tudo.”

No entanto, apesar de distintas e complementares, nenhuma dessas categorias
opera de forma absoluta, pois, quando esses pares opostos e complementares de atri-
butos divinos se encontram refletidos em um ser, eles o fazem de forma relativa. As-
sim, por exemplo, o par “conhecimento/ignorancia” refletido no ser humano: este par
funciona como dois polos extremos entre os quais existem diversos niveis ou graus de
conhecimento ou desconhecimento sobre uma coisa ou coisas distintas. Assim, uma
pessoa pode ter mais ou menos conhecimento sobre algo e mais ou menos conheci-
mento sobre outra coisa diferente. Com esta forma relativa com que o par de atributos
“conhecimento/ignorincia” se manifesta em um ser indica-se que o conhecimento (ou
desconhecimento) vai de uma gradag¢do maior a uma menor na posse do atributo e ex-
pressa que ninguém ¢ absolutamente ignorante ou absolutamente conhecedor de algo.
Este mesmo raciocinio pode ser aplicado a outros pares de atributos complementares,
como misericordia e ira, severidade e delicadeza, proximidade e distancia etc.

4 Ibid., p. 56.
2 CHITTICK, Ibn Arabi; Heir to the Prophets, p. 56.
% IBN ‘ARABI, On Majesty and Beauty, p. 8.
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E ¢ justamente no ser humano que estes pares de opostos se fardo presentes de
forma rica e intensa. Por isso, é interessante perceber tal conteudo no pensamento ak-
bari, principalmente para compreender, posteriormente, a situagdo de que o coragao
é 0 16cus no qual esses opostos contraditérios podem ser percebidos em sua unidade
ao se referirem a esséncia.

Portanto, Ibn ‘Arabi concilia “imanéncia e transcendéncia em uma via interme-
dia, que consiste na reunido dos opostos”,** que se faz presente no proprio nome
Allah, pois

esse nome junta as realidades de todos os nomes divinos, portanto ¢ impossivel que
ele seja dito num sentido delimitado... Com relagio ao que o nome Allah denota, isso
ndo pode ser descrito, ja que ele junta coisas contraditorias... Consequentemente,
aquele que deseja uma resposta de Allah nos assuntos deve solicita-lo apenas nos
termos do nome especifico para aquela coisa.*

Juntamente com o nome A/l@h, outro nome significativo na concepgao akbari € o
nome Misericordioso (a/-Rahman). Para Ibn ‘Arabi, 0 mais abrangente de todos € 0
que unifica todos os demais nomes. Nesse sentido, ele é sindnimo de A/lah e esta no
topo da hierarquia dos nomes divinos.

Uma vez que os nomes divinos sao um barzah entre o Real e o cosmo, eles apon-
tam sempre para a esséncia — que € inica e una — €, a0 Mesmo tempo, para a plu-
ralidade e diversidade de manifestagdes da mesma no cosmo. Assim, todos sdo, ao
mesmo tempo, iguais entre si, na medida em que refletem o tinico Real e a ele se refe-
rem, e diferentes, distintos (famayyuz), na medida em que cada um reflete dimensdes
diversas e singulares deste mesmo Real. Possuem, portanto, uma “dupla estrutura’
cada um deles se refere a esséncia e 20 mesmo tempo a uma realidade nao comparti-
lhada por outro nome, possuindo sua propria singularidade e autonomia em relagdo
aos outros nomes. Segundo Ibn ‘Arabi,

isto é o que quer dizer Abi al-Qasim b. Qasi quando diz em seu livro Tirando as
sandalias que cada nome divino carrega em si todos os nomes divinos e todas as
suas propriedades; isto porque cada nome indica a0 mesmo tempo a esséncia e o sig-
nificado particular de que ele € 0 nome e que é especialmente requerido pelo altimo.

Assim, cada nome, a medida que aponta para a esséncia, contém todos os nomes,
mas, 2 medida que aponta para o seu proprio significado, ¢ diferente de todo o resto,
como “Senhor”, “Criador” ou “O que da as formas” etc. Em suma, o nome é 0 mes-
mo que o “objeto nomeado™ quando se olha a esséncia, mas ndo é 0 mesmo que o
“objeto nomeado” quando se olha seu significado particular.*®

4 IBN ‘ARABL El secreto de los nombres de Dios, introduccién de Pablo Beneito, p. V.
4 FMII 541.5. Apud SPK, p. 66.
4 FH, p. 70/79-80. Apud ST, p. 100.
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A essa singularidade na manifestagdo do Real através dos nomes divinos e seus
significados especificos Ibn ‘Arabi denominara “realidade ou raiz” dos nomes, a qual
determinara seus “efeitos” ou “propriedades” sobre a realidade, pois

cada divina realidade (Hagiga) tem uma propriedade em relagdo ao cosmo que per-
tence somente a ela e a nenhuma outra. Tais realidades sdo relagdes. O gnéstico
possui uma relagdo com a realidade do conhecimento diferente de sua relagdo com a
realidade do poder. A propriedade do conhecimento possuida pelo gndstico ndo tem
inter-relagdo com o objeto de poder (al-magqdiir); o gndstico se relaciona apenas com
o objeto do conhecimento (al-ma’liim).*’

Entretanto, os nomes divinos, enquanto manifestagdes de al-Hagg, sdo limitados
pela propria realidade através da predisposigdo (isti'dad) encontrada em cada ser.
Assim, o proprio Real tem sua manifestagdo condicionada por esta predisposi¢do
especifica dos seres, pois “Deus se manifesta em uma forma e se transmuta em ou-
tra forma e assim ele ¢ reconhecido e negado. Se vocé tem fé, ndo duvida disto nem
duvida que ele explicou que a teofania nas formas ocorre de acordo com a medida do
16cus da manifestagdo™* Isto, no entanto, ndo delimita sua liberdade, uma vez que
a predisposi¢do dos seres ¢ predeterminada pelo desejo e conhecimento divino dos
mesmos ja em seu estado de preexisténcia.

A partir dessa singularidade de manifestagdes da esséncia através dos nomes di-
vinos, também se pode pensar na singularidade e diversidade de caminhos misticos.
Os nomes também indicam arquétipos espirituais ou especificidades do processo es-
piritual, uma vez que sdo as chaves de acesso a0 mundo sutil, pois “os nomes revela-
dos fornecem chaves que destrancam as portas do mundo invisivel”.* Nesse sentido,
podem ser associados aos profetas e sdo chaves espirituais de leitura da realidade e
dos caminhos espirituais do gnostico.

Mas os nomes divinos indicam nao somente a diversidade de relagdes e presengas
de al-Haqq. Também apontam para suas manifesta¢des infinitas no cosmo. Isso sig-
nifica que o Real, por meio de seus atributos, continua e infinitamente, se desvela em
toda criagdo. O que essa concepgdo supde sera tarefa do préximo subtdpico.

1.2. A dinamicidade césmica como perpétua teofania

No inicio deste capitulo tratamos do Real, sua condigdo dupla de tasbih e tanzih,
indicando sua incomensurabilidade incognoscivel e a0 mesmo tempo sua presenga
em tudo que existe ou pode existir. A seguir, discorremos sobre os nomes divi-
nos, indicando a infinitude plural dos mesmos, bem como sua presenga no cosmo

% FM 11 665.23. Apud SPK, p. 37.
% FMII 665.23. Apud SDG, p. 53.
#  CHITTICK, Imaginal Worlds, p. 123.
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através de suas polaridades complementares. Neste topico discutiremos o cosmo
como lugar dindmico e mutavel das perpétuas teofanias de al-Haqq, o que implicara
desenvolver a nogao de tajallr, da unidade dos niveis do Ser (Wahdat al-Wujid), jun-
tamente com o mundo imaginal que opera como um barzah entre o mundo sensivel
e o mundo espiritual. Além disso, serdo trabalhados os estados de fana’ e baga’ em
sua relagdo com o cosmo, pois propiciam, em conjunto com o conceito de perpétua
criacdo, a nogdo necessaria de movimento presente na dinamica do cosmo como
l6cus teofénico.

A palavra cosmo ¢ uma das possiveis tradugdes para o termo arabe ‘@lam. Nesse
sentido, aponta para a totalidade do universo e pode ser definido como “tudo o que
¢ diferente de Deus, alto ou baixo, espirito ou corpo, coisa significativa ou sensoria,
manifesta ou ndo manifesta™> Esta palavra também pode ser traduzida por mundo,
que seria qualquer totalidade coerente presente no cosmo ou alguma outra esfera da
existéncia, como, por exemplo, o mundo imaginal, o mundo sensivel ou fenoménico

e assim por diante.

O mais importante sindnimo de ‘@lam ¢ a palavra criagdo (halg), que ¢ um nome
de agdo do verbo halaga e pode significar conjuntamente o ato de criar e o resultado
deste ato, ou seja, a criagdo em si. Ja Halig (Criador) s6 pode ser atribuido ao Real e
¢ um de seus nomes.

Halg, como ato de criar, ainda pode ter o significado de determinar (fagdir) — no
sentido de conferir ou de tirar uma medida (gadar) — ou dar existéncia a algo (7jad).
Nas proprias palavras do Sayh: ““Criador’ tem dois significados — aquele que determi-
na e aquele que da a existéncia. Aquele que foi criado ou foi determinado ou recebeu
a existéncia™.”' Esta distingdo é importante, pois permite compreender e diferenciar a
acdo criativa do ser humano, que cria conferindo determinagéo; e a divina, que cria
dando o ser (wujiid). Apesar dessa distingdo, Ibn ‘Arabi entende que o ser humano,
em algumas situagdes, também pode dar o ser (wwjiid) a algum ser e assim participar
da agdo divina de engendrar a existéncia: isto € possivel para alguns amigos de Deus
que, através de sua aspiracdo (himma), sdo capazes de existenciar outros seres.

Este mesmo verbo, halaga, embora com outros masdar além de halg, significa
o0 substantivo “gasto”, cuja raiz arabe da origem as palavras “liso”, “polido” e “sem
rachaduras”. Nesse sentido, pode-se pensar a criagdo a partir da metafora do espelho.
O cosmo seria, portanto, um espelho necessitando de polimento para poder manifes-
tar de uma forma mais plena os nomes divinos. De sua parte, sozinho ele ndo pode
realizar esta tarefa e por isso demanda a presenga do ser humano perfeito (/nsan
al-Kamily. “O cosmo € como um espelho ndo polide. Com a finalidade de fazer o es-
pelho refletir e propiciar aos divinos nomes sua atualizagdo, o ser humano completo

% FMIII 197.31. Apud SDG, p. 3.
' FMI1430.9. Apud SDG, p. 47.
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¢ necessario”.*? Isso porque o ser humano perfeito permite o reflexo de al-Hagq de
uma maneira melhor que o cosmo, uma vez que, como ser humano, ¢ fruto da sintese
da forma divina com a forma césmica. Além disso, o ser humano perfeito possui o
coragdo completamente polido, o que lhe permite atualizar os nomes divinos em toda
sua mutabilidade e criatividade.

Entretanto, se 0 cosmo inteiro ¢ um espelho no qual se torna possivel a manifes-
tagdo (tajalli) de al-Hagqgq, isto significa que ele assume a condigdo de l6cus através
do qual o Real se faz presente e se apresenta a si mesmo e as suas criaturas. Segundo
Ibn ‘Arabi, o cosmo (halg) é “mazhar, que ¢ gramaticalmente um ‘nome de lugar’
derivado de zuhiir, que significa ‘manifestagdo, exterioridade, aparéncia™’ e pode
ser traduzido como “lugar de manifestagdo”, conforme indica William Chittick na

continuag¢do da citag¢@o anterior.

Essas afirmagdes iniciais sugerem duas conclusdes: a primeira, ¢ que o mundo
fenoménico se situa na condi¢do de mundo aparente, revelando sua condigdo de “si-
nal” e “véu” de algo que esté para além de si; a segunda conclusdo indica que a unica
existéncia absoluta é o Ser e tudo mais é, a partir deste referencial, inexistente ou ndo
ser. Todos os demais seres sdo, nesse sentido, desprovidos de autonomia em termos
ontoldgicos, uma vez que s6 existem na medida em que sdo mantidos na existéncia
pelo Real que neles se manifesta.

1.2.1. O cosmo como “sinal” de al-Haqq

Compreender o cosmo como “sinal” de al-Haqq significa compreendé-lo como
resultado das manifesta¢des divinas (fajallyiar) e possuidor de um carater especular,
pois ¢ o espelho no qual o Real se manifesta. O primeiro a utilizar o vocébulo tajallt
na tradigio islimica foi o iraquiano Rabah Ibn ‘Amr al-QaysT (m. 180/796), confe-
rindo-lhe o sentido da manifestagdo divina ao fiel, no dia do julgamento. Mais tarde,
Sahlal Tustari (m. 283/896) introduziu no Sufismo este conceito com o significado
de desvelamento, indicando que a divina luz irradiava no coragdo do crente para o
iluminar e livrar das trevas de sua natureza. Este é um dos sentidos de tajalli utilizado
por Ibn ‘Arabi: “O que é revelado aos coragdes a partir das luzes divinas”.*

Contudo o Sayh concebe este conceito ainda de outra maneira: com um signifi-
cado metafisico e cosmogonico. Nesse sentido, para Ibn ‘Arabi, tgjalli diz respeito a
uma “emanag¢io” compreendida como uma “irradia¢do” do Real, que se reflete sobre
as entidades cosmicas.

A emanagcdo akbari pode ser classificada em dois grandes grupos de tajalli: “a
mais santa emanac¢io” (al-fayd al-aqdas) e a “santa emanagdo” (al-fayd al-muqadas).
% SELLS, Michael. Mystical Languages of Unsaying, p. 66.
S SPK,p. 88.

% IBN ‘ARABI, Guia espiritual;... Terminologia sufi, p. 98.
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O primeiro tipo de tajalli representa o passo inicial na automanifesta¢do do Real: é o
momento em que al-Hagq manifesta-se para si mesmo e desenvolve sua autoconscién-
cia. Dentro deste primeiro tipo de 7gjall7 ainda ¢ possivel enxergar uma subdivisdo: a
manifestagido do Real para si mesmo em sua soliddo (momento este em que assume a
configuragdo de uma “nuvem” ou “poeira” — al-haba — indiferenciada, informe, mas
capaz de gerar e receber formas) e sua manifestacido para si mesmo através de seus
nomes. Este tipo de fgjalli afirma a existéncia primeira de toda criatura na mente di-
vina como seres possiveis de adquirir a existéncia no mundo fenoménico: esses serao
os receptaculos ou /oci que receberdo a existéncia concreta.

O segundo tipo de fajalli representa as infinitas manifestagdes do Real nas mais
variadas formas cosmicas. E esta manifestagdo que propicia a passagem da esfera
apofitica, escondida (Gayb) da esséncia ao plano criatural. Na realidade, esta segun-
da forma de rajalli ¢ uma atualizagdo da “mais santa emanacdo”, uma vez que

ele nos conhece através de seu conhecimento de si mesmo e nos traz a existéncia
de acordo com o seu conhecimento de nds; assim, nds estamos sob a forma de ente
(al-Sakl al-mu’ayyam) em seu conhecimento. [...] Portanto, a forma s6 pode ser a
forma que emerge de dentro de si mesmo.*

Através da segunda forma de “irradia¢d@o” de Dat, as criaturas deixam sua nio
existéncia e adquirem a existéncia ou passam de uma existéncia virtual ou potencial
para um efetivo existir. E o fazem segundo um modelo ja preexistente na “mais santa
emanagdo”. E a partir deste modelo que se pode falar na “predisposi¢io” ontologica
original (fitra) que todos os seres possuem e que determinara o processo da criagao.
Portanto, tudo no cosmo ¢ “um locus teofanico, um receptaculo (gabil) que recebe
esta ‘irradiacdo’ de acordo com suas predisposicdes (isti'dad)”.

Sendo o cosmo um l6cus de manifestagao do Real, isto significa que “o mundo é
uma ilusdo: ele ndo tem existéncia real”,’ uma vez que sua existéncia ndo acontece
por si mesmo, mas a medida que ¢ depositario da tarefa de refletir a/-Haqq. Entre-
tanto, denominar o mundo de ilusdo precisa ser bem compreendido a partir do ponto
de vista akbari. Esta afirma¢@o n@o s6 ndo quer desmerecer a realidade cdsmica ou
a matéria em detrimento do espirito — o que seria completamente incoerente com a
l6gica do Sayh — como ndo quer afirmar a falta de caréter 6ntico ou a insignificancia
das realidades cosmicas. Quer, antes, afirmar a inexisténcia de qualquer realidade
autonoma e independente de al-Hagq: O cosmo ¢ uma ilusdo porque nio subsiste
por si mesmo e sua existéncia depende do Real que o mantém existindo virtual ou
concretamente. Como afirma Toshihiko Izutsu sobre os pensadores que seguem a
escola akbari, eles

55

Id. The Meccan Revelations, v. 1, p. 35.
% FH, p. 117/103. Apud ST, p. 7.
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recorrem frequentemente a expressdes como wujid-1 tibart, ou seja, “‘existéncia fic-
ticia”, e wujid majazi, isto €, “existéncia metaforica ou transferida”. Este tipo de
expressdo significa simplesmente que os objetos do mundo empirico ndo sdo nada
se considerados fora da unidade subjacente da “existéncia”, mas que na realidade
existem se considerados na sua relagdo com essa.’’

Para Ibn ‘Arabi, o0 mundo fenoménico deve ser compreendido a partir de uma
firme base ontoldgica que se fundamenta na concepgio dos “cinco planos do Ser”
(hadarat) ou cinco formas de o Ser se fazer presente. Como afirma Qasani, em seu
comentario ao Fusis al-hikam, “cada um destes planos representa uma presenca ou
uma maneira ontologica da realidade absoluta em sua automanifestagdo”.*® Esses pla-
nos sdo resumidos por Qasani da seguinte forma:

1) O plano da esséncia (Daf), o mundo da absoluta ndo manifesta¢do (al-gayb
al-mutlaq) ou Mistério dos Mistérios.

2) O plano dos atributos e dos nomes, a presenga da divindade (u/uhiyah).
3) O plano das agdes, a presencga do Senhorio (rububiyah).

4) O plano das imagens (amtal) e da imaginagao (hayal).

5) O plano dos sentidos e da experiéncia sensivel (musahadah).

Esses cinco planos sao uma totalidade organica e ndo ha dualismo entre eles,
pois todos estdo unidos numa profunda conexdo, de modo que os planos inferiores
servem como simbolos dos planos mais elevados. Além disso, esses planos tém de
ser compreendidos em sua unidade, pois o Real ndo &, isoladamente, apenas um dos
planos, mas se configura como seu conjunto, pois € tasbih e tanzih simultaneamente.

O primeiro plano € inacessivel aos seres humanos e a qualquer outra criatu-
ra. Ele ¢ o plano da esséncia absoluta, totalmente outra e incognoscivel. Aqui, Ibn
‘Arabi resguarda a absoluta transcendéncia do Real e sua dimensdo ndo delimitada
(tanzih).

Os dois planos seguintes, o plano dos atributos e dos nomes e o plano das agdes,
representam Dat, que, em sua automanifestagdo, comega a se delimitar em dois senti-
dos: na forma de atributos divinos que propiciam autoconhecimento e manifestam as
relagdes que a esséncia estabelece com o cosmo; e na forma de atos divinos — isto €,
como criagdo (halg) — que manifestam as determinagdes e as predisposigdes preesta-
belecidas para as criaturas no ato divino de criar por meio da “mais santa emanagdo”
(al-fayd al-aqdas).

Esses dois planos, que sdo manifestagdes na forma puramente espiritual, sdo
acessiveis aos seres humanos, porém mediados pelo quarto plano, o das imagens

7 [ZUTSU, Toshihiko. L'unicita dell ‘esistenza, p. 43.
% ‘Abd al-Razzaq AL-QASANTI, Sarh al-Qasani ‘ala Fusis al-Hikam. Apud ST, p. 11.
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(amtal) e imaginagio (hayal), que exerce uma fun¢do mediadora entre 0 mundo fe-
noménico (quinto plano) e os outros trés planos puramente espirituais. Nesse sentido,
as teofanias a que os seres humanos tém acesso supdem este universo intermediario
que se concretiza no plano das imagens e da imaginagdo, pois

o mundo ndo seria teofania se ndo fosse imaginagdo. Entender isto é dar as coisas
e aos seres seu verdadeiro valor, sua pura “fungdo teofanica”, que ndo ¢ apreendida
pela crenga dogmatica na realidade material do objeto. Reconhecer a Imaginagao ¢
ser libertado da ficgdo de se conceber 0 mundo como algo auténomo.*

Ao se localizar entre os atributos puramente espirituais e os atributos que se ma-
nifestam efetivamente no mundo sensivel, o mundo imaginal ou ‘alam al-mital mes-
cla elementos destas duas dimensdes. Portanto, nesta concepgao dos “planos do Ser”,
o mundo das imagens é o que exerce a fun¢do de barzah, de intermediagdo entre
os planos puramente espirituais e o plano sensivel, sendo esta estrutura pensada de
forma tripartite. E 0 mundo no qual os seres espirituais e as ideias “sem forma” dos
planos superiores do Ser adquirem uma configuragdo imaginal e as coisas materiais
do mundo fenoménico aparecem como “corpos sutis” (/af7f). Ibn ‘Arabi os diferencia
dos “corpos sensiveis”, afirmando que

0s corpos sensiveis sdo os que conhecem os homens normais e correntes, sejam finos
e transparentes ou sejam densos, sejam visiveis ou invisiveis; os corpos sutis (ajsad)
s30 0s que tomam os espiritos para aparecer, no estado de vigilia, quando se lhes
vé sob a forma de corpos sensiveis (ajsam); e sdo igualmente as formas que percebe
no sono o que dorme; sdo parecidos aos corpos sensiveis, porém néo formam parte
dessa categoria.®®

Assim, as realidades invisiveis sdo “imaginalizadas”, adquirindo certa visibili-
dade, e, por sua vez, o que é visivel e material adquire uma fisionomia espiritual.
Consequentemente, as imagens deste plano do Ser sio metade sensiveis e metade
inteligiveis.

Entretanto, para se compreender bem o que o mundo imaginal significa para o
Sayh, faz-se mister diferencia-lo da concepgdo contemporanea de imaginagao, fruto
de uma produgio da subjetividade humana, subsistente apenas na interioridade de
quem a produz e, portanto, algo da esfera da criatividade pessoal ou, na pior das hi-
poteses, do imaginario, ficticio ou ilusério. Para Ibn ‘Arabi, o imaginal caracteriza-se
como uma dimensio ontolégica e objetiva do cosmo, ndo podendo ser compreendido
a partir da acepgdo que o termo imaginagdo possui na moderna psicologia. Segundo
Henry Corbin, € o

% CORBIN, Henry. Alone with the Alone, p. 358.
% FMIII, p. 186. Apud ADDAS, Claude. /bn ‘Arabi o la bisqueda del azufre rojo, p. 145.
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mundus imaginalis: um mundo tdo ontologicamente real como o mundo dos senti-
dos e 0 mundo do intelecto, um mundo que requer uma faculdade de percepgdo que
pertenga a ele, uma faculdade que é uma fungio cognitiva, um valor noético, tao
completamente real como as faculdades da percepgao sensorial ou da intuigdo inte-
lectual. Essa faculdade ¢ o poder imaginativo, que devemos evitar confundir com a
imaginagdo que o homem moderno identifica com “fantasia”, e que, de acordo com
ele, s6 produz o imagindrio.®'

O quinto plano ¢ o nivel fenoménico, no sentido etimolégico deste termo, ja que
se configura como uma manifestagdo dos demais planos e mantém uma unidade
com eles na medida em que todos sdo um reflexo do plano da esséncia (Dat). Tudo se
constitui, portanto, como uma forma (siirah) na qual um estado de coisas ¢ revelado
imaginalmente, apontando para a realidade tltima, o absoluto Mistério. Nesse senti-
do, esta condi¢do que halqg possui de ser o quinto plano lhe confere uma caracteristica
metaforico-simbolica. Ele sempre aponta para algo além de si, assumindo uma pers-
pectiva comunicativa e inserida no mundo da linguagem, pois 0 cosmo €

o Grande Livro no qual o Real (al-Hagq) nos declamou uma recitagdo através da
constitui¢do coésmica, assim como o Qur'an é uma recitagdo em discurso para nds.
O cosmo sdo letras, inscritas e numeradas no pergaminho da existéncia publica, na
qual o escrito continua para sempre e nunca termina.”

Portanto, as realidades cosmicas do mundo fenoménico tém valor mediante a per-
cepeio de que possuem este “sentido simbolico”. Sio seres que se configuram como
uma representagdo simboélica do Real, ja que sdo seu reflexo. Olhar o mundo sensivel
e ndo parar nele, mas, através dele, ver além, perceber o Gltimo nivel do Ser, € o que
Ibn ‘Arabi chama de “desvelamento” (kasf) ou intuigdo mistica. Desvelamento, as-
sim, significa ver cada coisa do mundo sensivel como um lécus no qual o Real se ma-
nifesta, sendo que a maior iluminagao é ver a Deus e 0 cosmo numa tinica visdo, pois

a terceira classe de iluminagdo € a iluminag¢@o do desvelamento que procura o co-
nhecimento de Deus nas coisas. Has de saber primeiramente que Deus ¢ demasia-
do grande, demasiado sublime para que lhe conhega nele mesmo. Contudo, alguém
pode, por sua vez, conhecé-lo nas coisas [...] O que consegue o desvelamento vé a
Deus nas coisas, da mesma forma que o Profeta via o que sucedia as suas costas [...]
Eu mesmo experimentei esta estagdo (magam), louvado seja Deus por isto! Por outro
lado, nio se pode conhecer a Deus nas coisas nada mais que mediante a manifesta-
¢do das coisas e a desaparigdo de seu estatuto. Os olhos do homem corrente se detém
no estatuto das coisas, enquanto aqueles que tém a iluminagao do desvelamento ndo
veem nas coisas nada mais que a Deus. Entre estes, existem aqueles que veem a Deus

6 CORBIN, Henry. Swenderborg and Esoteric Islam, p. 1. Apud SCHWARTZ, Silvia. O suspiro do Compassivo,
p. 94.

@  FM1 101. Apud SHAMASH, Layla. The Cosmology of Compassion, p. 28.
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nas coisas e outros que veem as coisas e a Deus nelas [...] A maior iluminagio neste
campo € que a visdo de Deus seja a visao mesma do mundo [...] Ndo vi ninguém
dentre os homens de Deus que tenha tratado o tema desta iluminagdo antes que eu,
que tenha revelado este ponto preciso.®

Assim, na perspectiva akbari, a realidade se transforma numa “floresta de sim-
bolos”, um sistema de correspondéncias ontoldgicas que se autorremetem, pois “toda
realidade do mundo ¢ um sinal que nos orienta a uma realidade divina, a qual é o
ponto de apoio de sua existéncia e o lugar de seu regresso enquanto ela chega ao seu
termo™.* Nesse sistema, tudo se encontra dentro da esfera hermenéutica e pede uma
interpretacdo (fa'wil), pois, “neste mundo, o ser humano habita em um sonho. Isto ¢
assim porque lhe foi ordenado a interpretar”.® O valor essencial da criagdo ¢ decor-
rente do cumprimento de sua fung¢@o de promover o conhecimento dos outros planos
da existéncia de forma eficaz.

Tal concepgdo esta de acordo com a palavra drabe para cosmo, ‘alam, que deriva
da mesma raiz que ‘alama (marca/sinal), ‘alam (placas ou marcos indicadores de
um caminho ou trajeto) e ‘i/m (conhecimento). Como afirma William Chittick, essa
“derivagdo sugere que o cosmo € ao mesmo tempo uma fonte de conhecimento e uma
marca ou um indicador de algo além de si mesmo™.*

Nesse sentido, cosmologia, para Ibn ‘Arabi, quer significar o conhecimento das
marcas e sinais divinos e a compreensio do que significam como teofanias. E uma
“ciéncia dos sinais, um relato e uma narragdo da significancia das marcas™% Assim,
“mencionamos ‘cosmo’ com esta palavra [marca] para dar conhecimento de que atra-
vés dela queremos significar que ele o fez uma marca”® Por isso ele se utiliza da
palavra dalil para expressar a condi¢ido do cosmo como aquele que aponta para Deus,
pois este termo possui o sentido de guia, dire¢@o, indicag@o, significado, evidéncia,
prova, denotagdo. Ele ¢, assim, uma “Palavra que veio com um significado e seu sig-

nificado é Deus, de modo que ele possa fazer suas propriedades manifestas nele”.*

E o cosmo concebido, entdo, como linguagem a comunicar sempre algo do Real
para aqueles que podem compreender, pois

nesta esta¢do € encontrado o conhecimento das mensagens espalhadas através do
cosmo. Nada caminha no cosmo sem caminhar como um mensageiro com uma

% FMII, p. 507-508. Apud ADDAS, Ibn ‘Arabi o la biisqueda del azufre rojo, p. 144.

® BN ‘ARABL. Kitab al-Abadila. Apud CHODKIEWICZ, Michel. Un océan sans rivage, p. 56.
% FM1V 434.24. Apud CHITTICK, Imaginal Worlds, p. 27.

% SDG, p. 3. Cf. também DAE.

o SDG:.p. 3

% FMII 473.33. Apud SDG, p. 3.

% FMIII 148.10. Apud SDG, p.3 e 5.
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mensagem. Este ¢ um conhecimento eminente. Mesmo as minhocas em seus
movimentos caminham apressadamente com a mensagem para aqueles que a
compreendem.”

1.2.2. O cosmo como “véu” de al-Haqq

Entretanto, fazendo jus a condigdo de tanzih de al-Hagq, o cosmo também sig-
nifica um véu para o Real, pois, como nos afirma Ibn ‘Arabi: “Deus fez as criaturas
como véus (hujub, hijab). Quem as conhece como tais é conduzido a ele, mas quem
as toma como reais nio alcanca sua presenga”’' Em outra parte ele repete esta afir-
magio: “As coisas sdo com relagdo a Deus como véus; quando desaparecem, fica a
descoberto o que existe detras”.”> Também em sua obra traduzida como Terminologia
sufi, ele afirma sobre a palavra sitr (véu, cortina): “Tudo o que se oculta daquilo que
faria com que te desvanecesses. Chama-se assim a envoltura do universo™”

O conceito de “véu” é bastante importante na mistica em geral, bem como na
cosmologia e mistica mugulmanas, pois se associa a certa forma de se compreender
o Real e sua presenga no cosmo e manifesta tragos de sua relagdo com os seres hu-
manos. Revela o seu “escondimento” de tudo e em tudo, bem como a sutileza de sua
presenga, apontando para a dimensdo apofatica de sua realidade.

Em érabe, a palavra hijab significa algo que separa duas coisas e € proveniente do
verbo hajaba, esconder da vista, ocultar. Na tradigdo corénica, este vocabulo também
possui o significado de separagdo, pois o véu vela realidades, encobre-as, dividindo
dois mundos. E qual é o sentido profundo deste encobrir?

Um primeiro significado se relaciona com a separagio, conforme afirmado ante-
riormente, pois o véu aponta para o impedimento de que se veja a face de alguém ou
do que se encontra do outro lado dele. Portanto, ele possui a fung¢do de vedar a visdo
e de impedir o contato.

A utilizagdo deste termo pode manifestar uma situa¢do que impede a proximi-
dade de Deus ou.0 encontro com ele, como nesta afirmag¢ao de Hallaj: “Seu véu sdo
suas paixdes”’* Ao mesmo tempo, pode indicar uma “separagéo do mundo” ou fuga
mundis, como no caso das mulheres pertencentes aos institutos de vida consagrada
na Tradigdo cristd, que se cobrem com um véu para manifestar sua consagrag¢do a
Deus, resguardando a vivéncia de uma relagdo intima com ele como seu maior amor.

7 FMIII 210.02. Apud SDG, p. 4.

7 FMII, p. 460. Apud CHITTICK, William. Ibn ‘Arabi and His School. In: NARS, Seyyed Hossein. Is/amic
Spirituality; Manifestations, p. 61.

7 FMII, p. 507-508. Apud ADDAS, /bn ‘Arabi o la bisqueda del azufre rojo, p. 144.
7 IBN ‘ARABI, Terminologia sufi, p. 97.
MASSIGNON, Louis. Halldj, p. 699. Apud CHELHOLD, J. EI, v. III, p. 352b.
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Essa consagragdo implicaré a fuga do pecado e do afastamento de Deus, procurando
criar um espaco interior de disponibilidade a Deus, numa organizagdo da vida que
priorize a pratica religiosa (estabelecimento de horérios para oragdes, meditagdes,
rituais, estudos, praticas caritativas). Além disso, supde, em muitos casos, a inser¢ao
em uma coletividade que se autocompreende como uma familia fundada num ideal
carismatico que nasce com um lider religioso ou um mistico inspirador. Também
no caso do véu das mugulmanas, ele significa a separagdo da propria intimidade do
olhar alheio, reservando-a especialmente para o marido.

Nesse sentido, o siléncio ou a linguagem simbélica na tradi¢do apofatica também
¢ um véu que guarda uma vivéncia intima e singular. O mistico tem acessos Ginicos
e especiais a uma intimidade nio manifestada a todas as pessoas, ou a0 menos nao
manifestada da mesma forma a todas as pessoas.

No caso do primeiro sentido descrito, o cosmo, entendido como véu, visa a man-
ter a compreensdo de que ele possui uma relagdo intima com al-Haqq, sendo seu
espelho e expressdo de seus nomes. Ele esta separado de qualquer concepgao pro-
fanadora ou que o desvincule de sua raiz, uma vez que ¢ essencialmente teofania e
guarda expressdes singulares dos nomes divinos. Ao mesmo tempo, ele também nao
pode ser divinizado, pois somente 0 Real é em si mesmo.

Entretanto, qual é a fung¢do dessa separagdo? Um primeiro sentido ¢ evitar a exi-
bi¢do demasiada ou desnecessaria que possa expor a intimidade ou banalizar o enco-
berto, dessacraliza-lo. Nesse caso, 0 véu impede comportamentos ndo pautados pela
cortesia que a relagdo com al-Hagqq exige, da mesma forma que propicia um ambiente
resguardado, reservado e seguro para as relagdes intimas.

Mas o véu também tem a fungdo de proteger o sujeito que vé, para 0 caso de suas
vistas ndo suportarem os efeitos de conhecer ou experimentar o que lhe esta vedado.
Assim, Deus revestiu as criaturas “com o véu de seu nome, pois, se lhes mostrasse as
ciéncias de seu poder, desmaiariam, e, se lhes revelasse a realidade, morreriam”” E
como o efeito da luz solar que pode cegar. Portanto, o véu protege e resguarda.

Um segundo significado do gncobrir realizado pelo véu se encontra em sua fun-
¢do mediadora: ele ¢ um barzah, uma vez que hijab significa também tela (como a
tela de um computador, ou de uma televisdo ou de uma pintura). Nesse sentido, ele
propiciaria ou proporcionaria um contato entre duas realidades distintas. Assim, se
por um lado o véu impede a visdo, por outro ¢ uma possibilidade de se perceber a
manifestago de algo, mesmo que sob sua cobertura ou delimitagao. E como um rosto
encoberto pelo véu: em sua inteireza ndo ¢ visto, mas seus contornos ¢ algumas de
suas partes, como os olhos, podem ser percebidos. Nessa perspectiva, 0 véu obriga
a utiliza¢do de faculdades humanas, como a imaginagdo e a memoria, € exige 0 de-
senvolvimento de uma percepgdo mais elaborada, agucada e sutil. Além do mais,

s MASSIGNON, Louis. La passion d'Al-Hallaj, p. 699-700.
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pede humildade, pois, quando se sabe da sua existéncia que vela o conhecimento e a
manifestagdo plena do que esta por detras, sabe-se também da existéncia de imagens
projetivas sobre o que esta vedado a vista. Tal consciéncia, por sua vez, abre espago
para uma relativiza¢do de qualquer imagem, pois insere a percepgdo na sua condigdo
projetiva em face do véu e o reconhecimento de que a realidade escondida € mais am-
pla do que € visto. O cosmo também ¢ este tipo de véu que realiza a mediagao entre
o Real e os seres humanos. Ele é um barzah que, como teofania, manifesta os nomes
divinos e funciona como um espelho a refletir seus atributos.

Por outro lado, se o véu é usado ou tirado, ele produz efeitos distintos. Se usado,
pode significar que exige um conhecimento oculto, um segredo escondido a maior
parte das pessoas, mas acessivel a quem conhece os mistérios do que ele oculta:
¢ o conhecimento esotérico que demanda uma percepgdo peculiar pertencente aos
iniciados.

Se o véu ¢ tirado, pelo menos em parte, possibilita a revelagio, olhar sem véus o
que estava impossibilitado de ser visto. Nessa perspectiva, o conceito de véu como
algo que vela também sugere uma reflexdo sobre o conceito de revelagdo. O prefixo
“re” significa, aqui, tirar o véu para possibilitar a visdo de algo oculto, escondido.
Na concepgdo akbari, tal conceito pode ser pensado a partir de uma outra concep-
¢io do prefixo “re”, que aponta para a nogdo de uma repetigdo, como nas palavras
refazer, recolocar, retomar, reiniciar etc. Nesse sentido, a palavra revelagio indicaria
a existéncia de um “duplo véu” (algo que re-vela/vela de novo), algo que € encoberto
duplamente na medida em que se manifesta.

Pensando a partir do modelo da revelagdo de um negativo fotogréfico, este ma-
nifesta, ao ser revelado, uma cena ou imagem que estava escondida nele e somente
apareceu apds um processo quimico que possibilitou a sua tradugdo em formas visi-
veis para o olhar. No entanto, essa mesma cena ndo ¢ capaz de manifestar a vida, que
em si é dindmica, cheia de inovagdes e acontecimentos inesperados, que podem ser
percebidos e experimentados a partir de diversos angulos etc. Nesse sentido, a cena
que a foto revela, além de mostrar algo acontecido, exerce uma agéo “congeladora” no
que esta mostrando, promovendo uma situagéo dupla: a0 mesmo tempo que gera uma
proximidade da vida na medida em que a retrata, gera também uma distancia dela,
pois esta sempre se concretiza dinamicamente, possuindo uma mutabilidade que lhe
¢ inerente. Assim, a foto ndo manifesta situagdes anteriores, esconde dimensdes do
contexto em que foi tirada, ndo revela acontecimentos posteriores, além de esconder
o fotégrafo, bem como, em parte, sua subjetividade, que optou por mostrar algo e ndo
mostrar outra coisa. E um mostrar escondendo e um esconder mostrando.

Para Ibn ‘Arabi, o hijab é “tudo o que esconde de tua vista o objeto de tua busca”’®
Mesmo os mensageiros € as escrituras sagradas das religides, que costumam ter

% IBN ‘ARABI, Terminologia sufi, p. 109.

73



A mistica do coragdo | CARLOS FREDERICO BARBOZA DE SOUZA

um valor absoluto para os seus seguidores, sio véus, muitas vezes véus espessos se
tomados como o tinico caminho de manifestagdo do Real, impedindo, portanto, a
percepgdo de sua presenga sob outras formas.

Também ¢ véu cada ser criado, incluindo neste rol os seres humanos, pois “ele
fala com vocé através de vocé, uma vez que voce vela a si mesmo para vocé, e vocé
¢ seu véu sobre vocé [...] Nio ha escapatoria dos véus, porque ndo ha escapatéria de
voce. Entdo, entenda! E Deus fala o hagq e ele guia no caminho [Corado 33:4]"77

Portanto, ndo ha como deles fugir: “Nos lhe demos o conhecimento de que as
ocasides sdo véus divinos que ndo podem ser levantados, salvo através deles mes-
mos. Levanta-los ¢ idéntico a abaixé-los e a realidade de obliter4-los ¢ a mesma que
afirma-los™’®

Mesmo ap6s a morte, os véus permanecem. Ibn ‘Arabi afirma que ouviu

um dos Sayhs (sic) dizendo: “Enquanto ele tem sua natureza mortal, o discurso per-
tence a ele proveniente de detrds do véu, mas, quando ele se afasta desta natureza
mortal, o véu ser4 levantado”, Este Sayh era ‘Abd al-‘Aziz ibn Abi Bakr al-Mahdawt,
conhecido como Ibn al-Karih. Eu ouvi isto dele em sua casa em Tunis. Nisto, ele
estava correto e errado.

Ele estava correto em sua afirmagao e estipulagdo de que o discurso vem de detrds
da véu e este discurso ndo pode ser trazido Junto com o testemunho. Ele errou ao
dizer, sem qualificagdo, que o véu serd levantado. Alguém deve dizer antes que o
véu da natureza mortal do servo sera levantado, porque, sem duavida, existem outros
Vvéus por tras do véu da natureza mortal. Assim, este véu da natureza mortal pode ser
levantado por ele, mas depois Deus Ihe falara por detras de um outro véu.”

Mas, se al-Haqq cria tudo por misericordia, os véus, mais que uma negagio de
possibilidades, representam a manifestagdo desta misericordia. Todo o cosmo € um
véu do Real que lhe da o ser e indica a propria esséncia ornada por um manto mi-
sericordioso e compassivo, que ¢ a possibilidade de existéncia do mundo. Por isso,
“nunca cesse de contempla-lo, em cada forma que percebes, pois de verdade o véu
teofanico ¢ supremamente revelador”* Revelador da face do Real e de sua misericor-
dia criadora. Face que se faz presente nos véus, embora esses ndo sejam sua face, pois

ele ndo pode ser visto, exceto por detras de um véu, da mesma maneira como ele ndo
fala, exceto por detras de um véu. Se o espectador deve vé-lo diretamente, ele nio
ird vé-lo até que o Real seja sua vista, E ele quem V€ a si mesmo através de sua vista
na forma de seu servo.®!

7 FMII553.26. Apud SDG, p. 109,

™ Ibid.

»  FMII601.31. Apud SDG, p. 108.

*  IBN ‘ARABL, 4 alquimia da felicidade perfeita, p. 141.
“  FMIV 19.12. Apud SDG, p. 107,
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E al-Haqq fala escondido sob um véu de diversas maneiras. E esta diversidade
que explica a diversidade de reagdes que o gnostico pode ter diante das experiéncias
de desvelamento, pois, quando o Real se descobre através de formas familiares, ha
um tipo de reac¢do. No entanto, quando ele se desvela em formas nao familiares e sem
precedentes, tal experiéncia pode “esmagar o recipiente”.*?

Portanto, ha ainda outra dimensdo da misericordia presente nos véus: eles ndo per-
mitem a aniquilagdo diante de Dat. Ibn ‘Arabi resume esta sua visdo no capitulo 254 do
Futihat al-Makkiyya, cujo titulo € “Sobre o verdadeiro conhecimento do véu, que é o
que vela vocé do que lhe aniquila™. No final desse capitulo, ele comenta a partir do hadit
do véu: “Deus tem setenta véus de luz e escuridao; se ele os tirasse, a gloria de sua face

iria queimar tudo o que a vista de suas criaturas percebessem™* Ele mesmo afirma:

Quanto a misericordia, isto é porque ele sabe que as coisas recentemente chegadas
[criadas] ndo podem subsistir diante da gloria de sua face. Ao contrario, elas seriam
queimadas por ela; entdo, através de sua misericordia para com elas, ele as cobre
com a finalidade de que seus seres [entidades] possam subsistir.**

E como a misericordia de A/lah a tudo envolve, os véus a tudo envolvem e respon-
dem por uma fung¢do pedagdgica e dinamizadora na vida interior do gndstico, pois,
“se ndo fosse por esta cortina, vocé ndo cresceria na busca de conhecé-lo”.*

A atitude compativel do gnostico diante da percepg¢do da misericordia divina
deve ser marcada pela cortesia: “E observa sempre a cortesia (adab) apropriada dian-
te dele quando rezas, ja que do contrério estas sendo descortés e desconsiderado™.
A definig¢do de Rudolf Otto acerca do Sagrado enfatiza duas dimensdes do mesmo:
“Mysterium tremendum et fascinans”. O fascinans ¢ a face compassiva do Real que
atrai o gnostico. Ao mesmo tempo, o tremendum ¢ sua face majestosa, esplendorosa,
que amedronta o gnostico diante de sua grandiosidade aniquiladora. Assim, ter corte-
sia com al-Hagqq implica reconhecer essas suas duas dimensdes, o que implica no re-
conhecimento de varias de suas dualidades que se integram em sua unidade — beleza/
majestade; misericordia/severidade; tasbih/tanzih — e também o reconhecimento do
véu que impossibilita o completo acesso ao “Totalmente Outro”, que ¢ o Real devido
a barreira (barzah) que ha entre a cria¢io e o Criador (Haliq).

Entretanto, os véus ndo sdo exclusivamente a criag¢@o. Para além dela, em ultima
instancia, o véu é o proprio Real, o “Totalmente Outro” de Otto, pois “nada o escon-
de, salvo sua manifestagdo™* E o que faz dele um escondido é, deste ponto de vista,
a incapacidade humana que falha em reconhecer as manifestagdes de Dat, pois

2 SDG, p. 107.

% Hadit encontrado em Muslim, Tman 293; Ibn Maja, Mugaddima, 13. Cf. SPK, p. 401, nota 19.
¥ FM I 553.26. Apud SDG, p. 109.

5 Ibid.

% FM IV 407.21. Apud SDG, p. 104.
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ele diz: nada ¢ ndao manifesto. A falta de conhecimento ¢ que o faz ndo manifesto.
Nao ha nada de nao manifesto no caso do Real, pois ele se dirigiu a n6s dizendo que
ele € o manifesto e o ndo manifesto, e o primeiro e o Gltimo [Cordo 57:3]. Em outras
palavras, o que vocé procura no nao manifesto ¢ manifesto, entdo, ndo se canse.*’

Essa incapacidade humana deve ser suprida pelo desenvolvimento de uma capa-
cidade de abertura (fath) que propicie a percepgo das manifestagdes do Real, pois

¢ o mundo empirico que constitui um mistério, algo de eternamente escondido e
invisivel, enquanto o Absoluto € o aparente eterno que néio é nunca escondido. As
pessoas normais se enganam completamente a este respeito. Creem que o mundo é
aquele que aparece e 0 Absoluto, um mistério escondido.*

1.2.3. O cosmo e a dinamicidade infinita da nova criagéo

A palavra halq (criagdo) pode significar conjuntamente o ato de criar e o resul-
tado deste ato, ou seja, a criagio em si. Como ato de criar, a palavra halg pode ser
concebida como a produgio de algo novo, inédito, a partir de um modelo nunca antes
utilizado. Este modelo sdo as formas de todos os seres existentes na mente divina e
originados na “mais santa emanagio”,

O ato divino de criar é descrito por Ibn ‘Arabi com varias nuangas diferentes.
Segundo essas narrativas, h4 uma reunido dos nomes divinos — que pode ser uma
conferéncia ou um debate, dependendo do relato utilizado —, na qual estes manifes-
tam a Dat sua curiosidade a respeito da existéncia de algo além deles, ou sua tristeza
por ndo gerarem uma existéncia real no cosmo ou o seu desejo de se tornarem conhe-
cidos através de sua manifestagdo no espelho cosmico, ou seu desejo de realizarem
concretamente suas potencialidades, pois

ele trouxe 0 mundo a existéncia para fazer manifesta a autoridade (sultan) dos no-

mes, uma vez que poder sem um objeto, generosidade sem alguém que a receba,

um providente sem alguém provido, um ajudante sem alguém para ajudar, e um

compassivo sem um objeto de compaixao seriam realidades cujos efeitos sdo nulos.*
@

Portanto, o foco dessas narrativas cosmogonicas insiste na motivagio criacional
que, por um lado, visa a atender aos nomes divinos em seu desejo de ser conheci-
dos ou se realizar em suas potencialidades; acabar com sua tristeza ou satisfazer
sua curiosidade. Assim, relaciona o ato de criar com a libertagdo dos seres da nu-
vem indeterminada em que se encontravam. Este processo gerara uma determinagdo
e possibilitard a criagdo perceber-se em unidade com o Criador, uma vez que os

¥ Ibid.
% IBN ‘ARABI. Obra ndo citada. Apud IZUTSU, L'unicita dell ‘esistenza, p- 47
% IBN ‘ARABI, The Meccan Revelations, v. I, p. 37.
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nomes nio possuem existéncia ontologica, mas sdo relagdes entre o Real e 0 cosmo:
““Por que veio a existéncia?’ Para fazer manifestas as realidades divinas (al-haqa’iq
al-ilahiyya). ‘Qual é seu objetivo?’ Libertagdo da mistura (mazja), assim cada mundo
(‘alam) pode conhecer sua participagao (hazz) no seu produtor (munsi i

Por outro lado, uma perspectiva interessante de ser abordada no processo da cria-
¢do é a que enfatiza o desejo do Real. Esse desejo pode ser o de ser conhecido ou o de-
sejo nascido de sua misericordia, que procura atender e responder ao sofrimento dos
nomes que anseiam ser em ato o que ja sdo potencialmente. Inspirado no hadit giidsi
do tesouro escondido,” Ibn ‘Arabi vai creditar ao Amor a existéncia de todo movi-
mento (harakah) no cosmo. Este, embora menos utilizado, ¢ um dos conceitos-chave
do Sayh, juntamente com a Misericordia, para explicar a motivagdo da criago.

Henry Corbin associara este amor ao conceito de sympathea ou com-paixao, en-
fatizando a reciproca e simultanea atragio entre o Real que quer ser conhecido e o
cosmo que quer adquirir por meio dos nomes uma existéncia concreta e conhecer
al-Hagq. Segundo tal concepgio, al-Haqq, portanto, ¢ habitado por um pathos que
lhe confere o carater de uma divindade apaixonada e que sofre pelo ser amado. E
um Ser que sente e ¢ afetado de uma maneira singular pela realidade cosmica e pela
realidade dos seres humanos. A partir desta sua condig@o, o Real se move criando os
seres e empreende, segundo denominagdo de Corbin, uma verdadeira “conversao de
Deus” em diregdo 2 humanidade, assumindo a iniciativa da agdo amorosa e criativa.

Essa associagdo entre amar (habb ou mahabbah) e desejar (ahabb) também esta
presente na lingua arabe, pois ambos os termos pertencem ao mesmo radical trilite-
ro: h-b-b. Assim, o seu amor, por ser conhecido, faz nascer o movimento que leva
a existéncia o que ndo existia e conduz al-Hagq para um aperfeigoamento que nao
ocorreria se ele se mantivesse em seu isolamento. Um amor que parte do Real, mas
que também se encontra na realidade gerada. No dizer de Ibn ‘Arabi,

0 mais basico e priméario movimento foi 0 movimento do mundo que passa do estado
de ndo existéncia, no qual ele estava em repouso, para o estado de existéncia. [...] E
o0 movimeénto que gera a existéncia do mundo ¢ um movimento de Amor. Isto ¢ cla-
ramente indicado pelo Apéstolo quando diz: “Eu era um tesouro escondido e amava
ser conhecido”. [..] E o mundo, por sua parte, ama testemunhar a si mesmo na exis-
téncia como costumava se testemunhar no estado arquetipico de repouso. Assim, do
angulo que se considerar, 0 movimento do mundo de um estado arquetipico de ndo
existéncia para uma concreta existéncia foi um movimento de Amor de ambas as
partes: do Absoluto e do mundo em si mesmo.”

% Ibid., p. 30.

9 “Eyeraum tesouro escondido e desejava (ahbabtu) ser conhecido, entdo criei as criaturas para que eu pudesse
ser conhecido.”

% FH, p. 256/203. Apud ST, p. 137.
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Uma outra forma utilizada pelo Sayh al-akbar para pensar 0 processo criativo
tem um cunho mais filosofico e se realiza através da metafora do “suspiro do Com-
passivo” ou do “hélito do Misericordioso” (Nafas al-Rahman). Nessa perspectiva, a
criagdo do cosmo surge a partir de uma sobrecarga (karb), de uma tensao ou €xcesso
de pressdo interna existente no Real, pois os nomes divinos encontram-se intensa-
mente comprimidos em seu interior, desejando, portanto, sua manifestagao. Devido

a este excesso [de pressdo interna] o Absoluto expira. Esta expiragdo € atribuida ao
Misericordioso porque ele mostra misericérdia por meio deste expirar em direcdo
as divinas relagdes e responde a sua demanda de que as formas do mundo sejam
trazidas a existéncia.”

Assim, de seu peito, como através de uma explosdo, surge 0 COSmMo.

Seja qual for a énfase dada pelo Sayh, em sua perspectiva, 0 processo criativo
ndo se relaciona com a concepgdo de uma creatio ex nihilo, segundo a qual se afirma
a existéncia de uma criagdo “antiga”, ocorrida no principio de tudo, diante da qual
surge uma “nova”. Antes, representa um processo de renovagdo a cada instante que
ocorre no cosmo a partir de um sempre novo ato criativo de al-Hagq. E um processo
sucessivo de manifestacdes teofanicas, que comega quando al-Haqq deseja se ma-
nifestar a si mesmo através de sua “mais santa emanagao’. E um continuo fluir que
indica o surgimento de um novo universo, semelhante, em parte, ao anterior, mas que
guarda em si aspectos diferentes marcados pela novidade que ¢ originada em cada
autodesvelamento do Real, pois

ele criou através deste movimento, de modo que partes dele [do cosmo] seriam
transmutadas em outras partes e as formas seriam diversas através destas trans-
mutagdes [...] O cosmo nunca cessa de sofrer transmutagdo perpetuamente. Esta €
a nova criagdo acerca da qual a maior parte das pessoas esté incerta (Cordo 50:15)
e em davida.

A partir dai, os seres j& existem na mente divina e possuem eficiéncia (fa’iltyah),
ou seja, ndo 30 passivos NO Processo criativo, mas sio habitados por uma capacidade
intrinseca de responderem ativamente a ordem do Real: “Se!”.

Beatriz Machado,” ao analisar a estrutura simbolica do cosmo e sua relagdo com
o Cordio e o Real, apoiando-se na concepgao estruturalista nos moldes lacanianos,
chega a conclusdes que confirmam tal dinamicidade do mundo. Segundo ela, citando
Eduardo Prado Coelho, “a palavra estrutura designa ndo a realidade concreta, mas
a lei ou o conjunto de leis que delimitam as modificagdes possiveis dos elemen-
tos do sistema. Neste caso, a estrutura ¢ um sistema de relagdes, ¢ a sintaxe das

% FH, p. 133/112. Apud ST, p. 132.
% Cf MACHADO, Beatriz. Sentidos do caleidoscdpio, p. 49-88.
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transformagdes possiveis”.” Como num jogo combinatério, a estrutura aponta para a
possibilidade de infinitas combinagdes que podem realizar-se a partir dos elementos
que a compdem.

Com base nessa concepgdo de estrutura, o cosmo “ndo €, portanto, uma coisa,
uma forma estével, um conjunto de acontecimentos numa sucessdo linear de causa e
efeito, uma repeti¢do de leis naturais, uma organizagao fixa. Ao contrario, [...] ¢ uma
combinatdria interminavel de possibilidades de arranjo e rearranjo”.”

Assim, todos os elementos csmicos se encontram interligados, podendo esta-
belecer novas e inusitadas ligagdes que lhe conferirdo novas perspectivas e feigdes.

Fundado neste contexto da nova criagdo, Ibn ‘Arabi se utiliza com frequéncia
da referéncia ao cosmo como imaginagdo, pois esta ¢ capaz de gerar uma flutuagio
sem fim, propiciando novas e infinitas imagens de al/-Haggq. O cosmo &, portanto, “o
sonho do Real”,”” que aponta para a impossibilidade de suas formas serem fixas, uma
vez que estdo continuamente fluindo.

Portanto, esse processo criativo ndo ¢ um acontecimento encerrado num passado
distante, mas faz parte da dindmica interna de a/-Hagq. A cada momento e incessan-
temente o Real vive a pressdo dos nomes e realiza a libertagdo dos mesmos através
de sua misericordia, que gera a criagdo, pois, na concepgao akbari, ele se manifesta
sem cessar em tudo o que existe concreta ou virtualmente: “Bendito seja Deus, que se
torna manifesto incessantemente em cada forma que aparece, porque ele as configura
constantemente em cada coisa que se torna manifesta ou ¢ manifestada”.”®

Assim, outro conceito de fundamental importancia no pensamento de Ibn ‘Arabi
precisa ser abordado: o de “perpétua criagdo”. Sua realidade esta presente no pensa-
mento teoldgico-cosmoldgico islamico e visa a dar conta da percep¢do da mutabili-
dade encontrada no cosmo, que afirma que a cada instante Deus continua a cria-lo.
Portanto, mais que uma opg¢ao intelectual ou resultado de um procedimento filoséfi-
co, esse conceito se relaciona com a experiéncia diante do cosmo e da vida.

Muitos autores associam esta continua recriagdo do universo a dindmica in-
terativa existente entre os nomes divinos, pois a cada momento a misericordia e a
generosidade criam o cosmo e sua colera o destroi, na medida em que “a cada ins-
tante Deus reafirma sua similaridade com as coisas e sua presenga no cosmo. Mas
Deus ¢ também incomparavel e outro. Assim, da mesma forma que sua misericordia
cria, sua colera destr6i™ e provoca a necessidade de uma “nova criagdo” (al-halg

%  PRADO COELHO, Eduardo. O estruturalismo, p. XXVI. Apud MACHADO, Sentidos do caleidoscépio,
p. 51-52.

% MACHADO, Sentidos do caleidoscdpio, p. 53.
9 FM I 380.17. Apud SDG, p. 60.

% FM III 375.29. Apud SDG, p. 55.

% MURATA, The Tao of Islam, p. 11.
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al-jadid), indicando o perpétuo fluir, a “perpétua flutuagdo” de toda a realidade.
O Sayh se baseia, nessa sua concepgao, em versos coranicos, especialmente: “Por-
ventura nos cansamos na primeira criagdo? Pois eles duvidam de uma nova criagdo
(halq jadid)” (Cordo 50:15) e “A cada dia ele sempre esta ocupado com alguma tarefa
(§a’n)” (Cordo 55:29).

Diferentemente de algumas concepgdes filosofico-religiosas — como o “motor
imével” aristotélico —, a divindade aqui é compreendida a partir de uma dinamici-
dade intrinseca rica, altamente mutével e criativa, ndo redutivel a nenhuma de suas
determinagdes. Essa dindmica que o Sayh percebe em al-Haqq esta presente em
sua concepgio das manifestagdes infinitas do Real, que ocorre tanto na “mais san-
ta emanagdo” quanto na “santa emanagio”; também se encontra em sua concepgao
dos nomes divinos que se articulam em pares de opostos complementares; por fim,
possui relagdo com o processo de aniquilagdo e recriagdo presentes no cosmo (fana’
e baqa’).

O conceito de perpétua criagdo descreve o fato de que, na perspectiva akbari, a
cada momento uma infinidade de seres e propriedades presentes nos mesmos vém a
existéncia e, no momento seguinte, sdo aniquilados e substituidos por outra infini-
dade de seres e propriedades, pois,

para aqueles a quem os altissimos mundos sdo desvelados, eles veem que Deus €
manifesto em cada respiro e que nenhuma [particular] automanifestagao ¢ repetida.
Eles também veem que cada automanifestagdo por sua vez propicia uma [nova] cria-
¢do e aniquila outra. Sua aniquilagdo ¢ extingdo na [nova] automanifestagdo, sendo
a subsisténcia o que ¢ dado pela seguinte automanifestagao.'”’

Portanto, “saiba que ndo ha inércia no cosmo. Ele flutua interminavel e perpetua-
mente de estado a estado, neste mundo e no ltimo mundo, externa e internamente”.'"!
Assim, de maneira semelhante ao famoso dito de Heraclito, no que diz respeito a
caracteristica mutavel da realidade, ndo se pode experimentar a mesma realidade
duas vezes ¢ em momentos diversos, pois tudo esta em movimento, em aniquila¢do
e recriagdo, em perpétuo fluir. Nada € estatico ¢ “ndo h4 nenhuma forma no cosmo
que sofra uma corrupgao sem que esta corrupgo seja a manifestagdo de uma outra
forma”.'”

Segundo Toshihiko Izutsu, o que ocorre é que
a existéncia do mundo enquanto continuum temporal ¢, na realidade, uma sucessao

de existéncias, cada uma das quais aparece e desaparece em cada instante. Portan-
to, entre duas existéncias consecutivas se encontra sempre uma fratura, um abismo

100 [BN ‘ARABI, The Bezels of Wisdom, p. 155.
01 FM II1 303.19. Apud SDG, p. 59.
12 FM II 682.20. Apud SDG, p. 58.
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ontoldgico de ndo existéncia, independentemente da brevidade e da imperceptibili-
dade que tal discrepancia pode assumir diante dos olhos normais. [...] Isto significa
que ndo existe substincia estavel no mundo. O que se acredita comumente como
uma substancia estavel, por exemplo: uma pedra, que 0 nosso senso comum consi-
dera existente em modo continuo por um lapso de tempo mais ou menos longo, ¢, na
realidade, uma série de pedras exatamente similares que sdo recriadas uma depois
da outra.'”

Para confirmar esta concepgdo, Ibn ‘Arabi apoia-se numa narrativa coranica
(27:38-40). Nesse relato, Salomao, diante de seu séquito composto por seres humanos
e génios (jinn), pergunta se alguém poderia lhe trazer o trono da rainha de Saba,
Belquis. Um dos génios afirma: “Eu o trarei a ti antes que ela tenha tido tempo
de se levantar de seu assento”. Segundo o Sayh, esta transferéncia do trono da rai-
nha de um lugar para o outro ocorrido num “piscar de olhos” s6 seria possivel se
este fosse aniquilado e recriado em seguida, embora ndo no mesmo lugar em que se
encontrava: “Ocorreu simplesmente uma simultanea aniquilagdo e re-criagio de tal
maneira que ninguém pode percebé-la, exceto aqueles a quem foi dado o verdadeiro

conhecimento™,'*

Na concepgdo akbari, esta simultaneidade marca o processo de aniquilagado/re-
criagdo, pois tudo cessa de existir e logo em seguida (fumma) volta a existéncia de
uma nova maneira. A particula tumma, entretanto, ndo aponta para uma marcagao
temporal, indicando a existéncia de um lapso de tempo entre esses dois momentos:
“Niao se deve pensar que através da palavra tumma eu quero dizer um intervalo
temporal. Isto ndo é correto. [...] Neste processo de ‘nova cria¢do através de cada
respiro’, o tempo da ndo existéncia de algo coincide com o tempo da existéncia de
algo similar a ele”.

Por causa da simultaneidade desses dois estados, a dinamicidade césmica nor-
malmente ndo ¢ percebida pelas pessoas que a observam de forma superficial, mes-
mo porque “existe um movimento oculto e um movimento que é testemunhado [..]
Gléria a ele que se oculta em sua manifestagdo e se manifesta em sua ocultagdo™'” A
percepgdo dessa mutabilidade da realidade somente € possivel para quem possui uma
grande autoconsciéncia capaz de perceber em si tal dinamicidade, reconhecendo em
sua propria vida e na realidade na qual se insere essas incessantes mudangas. Além
disso, tal percep¢do ¢ condicionada a gratuidade divina (imtinan), pois, como ele €
eterna novidade e nunca se repete, torna-se impossivel conhecé-lo, bem como conhe-
cer esse dinamismo criativo. Isso sé ¢ facultado aos seres humanos através de uma
visdo que é da ordem do gratuito, e ndo fruto do esforgo do gnoéstico, pois,

108 [ZUTSU, L'unicita dell ‘esistenza, p. 81.
%  FH, p. 195-196/155. Apud ST, p. 211.
S FM I11 303.19. Apud SDG, p. 59.
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quando se atinge algo através do esforgo, ndo ha nada de gratuidade nisto. Buscar
é um esforgo, enquanto a visdo ¢ um favor gratuito, portanto ndo pode ser buscada.
Quando uma visdo ocorre como resultado de uma busca, na realidade esta visao nao
foi conseguida através da busca.'%

O sentido desta perpétua criagdo aponta igualmente para a possibilidade de
encontro entre al-Hagq e o cosmo. O cosmo desenvolve um processo de ascensdo
enquanto o Real desce em dire¢do ao cosmo. Assim, a perpétua criagdo pode ser
pensada também como perpétua ascensao (taraqqi da’im), que equivale ao perpétuo
descendimento do Real. Como todo o universo é reflexo do ontolégico descendimen-
to (nuzul) do Real, em sua condi¢do de perpétua mudanga ele caminha ascendendo
para a unidade de al-Haggq.

1.2.4. O Wahdat al-Wujud: a unidade
na dinamicidade teofdnica

Se até aqui, através do percurso feito, se enfatizou a pluralidade que constitui as
manifestagdes de al-Haqq e a dinamicidade presente em seu Ser € no cosmo, que ¢
seu reflexo, neste topico sera enfatizada a unidade do Real e de toda a criagdo. Essa
unidade ndo é abolida em meio ao processo dindmico de aniquilagdo e recriag¢@o
cosmica. Ao contrario, esse dinamismo exige, na concepgdo akbari, a presenga e
a existéncia da unidade, que, além de propiciar o vir a ser do mundo fenoménico,
demanda tal processo recriativo para se manifestar em toda a sua riqueza. Portanto,
torna-se essencial discutir a doutrina do Wahdat al-Wujiid, ou da unidade/unicidade
da existéncia, ressalvando-se que, embora seja uma concepgio importante e singular
na obra akbari,

nos ndo podemos afirmar que a “unicidade da existéncia” seja uma descrig¢@o sufi-
ciente de sua ontologia, pois ele afirma a “multiplicidade da realidade” com igual
vigor. Assim, encontramos que ele frequentemente se refere ao wujiid em sua pleni-
tude como um/muitos (al-wahid al-katir).""’

“

Essa concepgio ¢ posterior ao Sayh al-akbar, mesmo ja se encontrando retratada
na perspectiva por ele inaugurada. No entanto, seus textos muito se aproximam dela,
que se desenvolvera principalmente a partir dos discipulos do Sayh al-akbar, dentre
eles Qunawi (m. 1274), Fargani (m. 1296) e Qasani (m. 1330), os quais tentaram har-
monizar a doutrina espiritual do Sufismo com a tradigao filosofica existente. Isto ¢
claro no préprio nome desta doutrina: wahdat (unidade), proveniente da tradigdo mis-
tica, e wujid (existéncia), herdada da tradicdo filosofica. Portanto, “estamos lidando

19 FM I 464.27. Apud SDG, p. 57.
07 CHITTICK, Imaginal Worlds, p. 15.
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com uma sintese das tradi¢des religiosa e filoséfica™'® Qunawi, que possuia um

grande conhecimento do pensamento de Ibn Sina, a utiliza a0 menos duas vezes e
Fargani a utiliza em muitas ocasides, porém ainda sem a conotag¢do técnica que a ex-
pressdo adquirird mais tarde. Alguns de seus discipulos mais distantes, como Sa’bin
(m. 1270) — que parece ter sido o primeiro a utilizar esta expressdo como um termo
técnico — e NasafT (m. antes de 1300), empregaram-na aludindo a sabios sufis. Nasaf1
terd uma grande influéncia na divulgagdo da obra akbari, pois, diferentemente de
Ibn ‘Arabi e Qlinawi, ndo escrevera para os ‘ulama’ ou para a elite intelectual e espi-
ritual de sua época, mas tera como publico, sobretudo, uma audiéncia menos culta.
Mais tarde, o jurista Hanbalita Ibn Taymiyya (m. 1328) condena o Wahdat al-Wujid
como uma concepgao herética eivada de ittihad (unificacionismo) e huliil (encarna-
cionismo). A partir dessa condenagdo de Ibn Taymiyya é que a expressdo passa a
ser associada como uma perspectiva de Ibn ‘Arabi e de seus seguidores. E embora
Taymiyya a tenha colocado no rol das heresias, muitos outros filosofos mugulmanos
e sufis a consideram coerente com o Tawhid, uma vez que teve uma significativa in-
fluéncia sobre os pensadores arabes e, principalmente, sobre os pensadores iranianos
dos séculos XII-XVII, como Mulla Sadra (Sadr al-Din Sirazi/1571-1640), fazendo-se
presente ainda no pensamento iraniano atual.

Entretanto, ¢ na filosofia que se encontra sua origem. Nesse sentido, ¢ fundamen-
tal ressaltar que nem sempre conceitos basilares da tradigdo filosofica do Ocidente,
embora utilizados no mundo arabe/islamico, significaram as mesmas coisas que na
filosofia grega. E isto serve para Ibn ‘Arabi, pois “o que ele chama a metafisica (lite-
ralmente: a ciéncia divina, ‘ilm ilah?) ndo ¢ outra coisa que a preciosa gnose, a ciéncia
inata (‘/m ladunt) que a tradi¢@o atribui ao Hadir, o guia espiritual invisivel que per-

sonifica o Espirito Santo e inspira os santos e os profetas”.'"”

Faz-se necessario, sob este aspecto, compreender que a filosofia produzida
em terras islimicas possuiu um carater singular, uma vez que, ao buscar articular
conceitos do mundo grego com a crenga coranica, a0 mesmo tempo que se baseou
em muitos textos apocrifos platonico-aristotélicos e numa leitura platonizante/neo-
platonizante de Aristoteles proveniente desses apocrifos, resultou “em sistemas e
abordagens que mesclaram de modo harménico teses que a nés poderiam parecer
excludentes™ e conferiu significados distintos aos conceitos, muitas vezes compro-
metendo os significados originais dos mesmos na lingua grega. Nio perder de vista
que tal singularidade da abordagem filosofica drabe/islimica tem sua importancia na
discussdo da doutrina do Wahdat al-Wujid, pois seu surgimento possui antecedentes
em varios autores da filosofia e mistica e se situa na discussdo da problematica da
existéncia, que é a questdo fundamental herdada da filosofia grega.

%5 bid., p. 178.
199 RUSPOLI, Le livre des théophanies d’Ibn Arabi, p. 72.
0 ATTIE FILHO, Miguel. Falsafa, p. 161.
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Inicialmente, com Al-Kindi (796-873/185-260), Al-Farabi (872-950/259-339), Ibn
Sina (Avicena — 980-1037/370-428) e Ibn Rusd (Averrdis — 1126-1198/520-595), uma
problemética filosofica forte centrava-se no existente — mawjiid, isto €, naquilo que
existe, no ente. O conceito de ente se relaciona, portanto, com o de existente, o que
torna necesséria a definigdo e distingdo entre ente, existéncia e esséncia, assim como
a introdugdo da problematica medieval da distingdo entre esséncia e existéncia.

Por esséncia se compreende a resposta dada a pergunta: “o qué?”. Essa resposta
aponta para duas concepgdes: 1) a esséncia de algo se caracteriza por qualquer coisa
que responda & pergunta “o qué?”, podendo variar entre coisas que indicam uma
qualidade do objeto (¢ branco, por exemplo), ou coisas que indicam uma quantidade
(altura, peso etc.), ou mesmo o carater de algo (este ser humano é musico); 2) por outra
parte, pode-se responder a pergunta citada indicando algo mais que a qualidade de
um objeto ou alguma caracteristica sua. Nesse sentido, a esséncia seria compreendi-
da como se referindo a uma esséncia necesséria ou substancial, “que enuncia o que
a coisa ndo pode ndo ser e que é o porqué da propria coisa; como quando se diz que
0 homem ¢ um animal racional e se entende dizer que 0 homem é homem porque ¢
racional”!"! Essa forma de compreender tal conceito foi estabelecida por Aristote-
les, que ndo identificava necessariamente esséncia com substancia. Contudo, essa
identificagdio ja se encontra em Plotino. Mais tarde, Tomés de Aquino, embora nao
sustentando firmemente na Suma teolégica esse posicionamento, ainda introduz uma
diferenciagdo sutil entre esséncia e quididade: “O nome de quididade se assume por
aquilo que ¢ significado pela definigdo; o nome de esséncia significa que por elae

nela a coisa tem o ser’.!?

No ambito da filosofia produzida em terras islimicas, mesmo o Absoluto sendo
concebido como estando além de qualquer afirmagdo a seu respeito e de qualquer
categorizagio, a discussdo envolvendo os conceitos acima expostos sera central. Eles
dominario a discussio filoséfica e serdo traduzidos como wujiid (ser ou existéncia) e
mahiyyah (quididade ou esséncia).

Quanto a questdo da relagdo entre esséncia e existéncia, esta problematica surge
na filosofia produzida em terras #slamicas, principalmente de filésofos mugulmanos
nos séculos X e XI, e vai se tornar importante na doutrina escoléstica tradicional.
A introdugdo desta tematica peculiar se deveu principalmente para se justificar a
doutrina aviceniana da necessidade universal, segundo a qual Deus ¢ o Gnico ser ne-
cessario em si mesmo, porque “nele a esséncia implica a existéncia; as coisas finitas
s30 necessarias ‘por outra coisa’, porque, ndo implicando a sua esséncia na existén-
cia, elas existem somente em virtude da necessidade divina”.'® Existem, portanto,

- Cf. ABBAGNANO, Nicola. Esséncia. In: Diciondrio de filosofia.
112 TOMAS DE AQUINO. De ente et essentia, 1. Apud ABBAGNANO, Esséncia, p. 343.
13 ABBAGNANO, Diciondrio de filosofia, p. 344.
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duas classes de seres: o necessario e os seres possiveis. Na verdade, Ibn Sina esta
retomando e desenvolvendo o pensamento de Al-Farabi a esse respeito, que se ba-
seou na observagio logica realizada por Aristoteles ao afirmar que a nogdo do que
uma coisa é ndo implica que a coisa seja. Portanto, para o surgimento da doutrina da
unidade da existéncia houve uma passagem da problematica do existente para uma
problematiza¢do da existéncia em si.

Ibn Sina confere um passo a mais a esta problematizagdo ao dar um impulso
determinante a sua elaboragdo filosofica, afirmando a tese que no Ocidente ficou
conhecida como “acidentalidade da existéncia”. Segundo essa tese, a existéncia € um
acidente (‘arad) da quididade (mahiyyah) ou atributo dos seres. Mas esse acidente
nio ¢ da mesma ordem dos acidentes que indicam uma qualidade de um objeto,
como na frase “a flor é branca”. Nesse exemplo, o sujeito ¢ um nome que denota uma
substancia: a flor; e a brancura, em termos gramaticais, predicado que qualifica um
sujeito, ou seja, ¢ um adjetivo que designa uma propriedade desta substancia Ssfloi

Gramaticalmente, a existéncia na frase “a flor é existente” comporta-se como
um predicado. Assim, embora gramaticalmente as frases “a flor ¢ branca” e “a flor
¢ existente” correspondam como predicados, elas sio diferentes, pois ndo sio pre-
dicados da mesma forma. Na afirmacio a “flor ¢ branca”, ha uma correspondéncia
estrutural entre norma gramatical e légica e a realidade externa, pois a flor € o sujeito
e a brancura, seu predicado. Além do mais, é evidente que ndo existe uma “flor sem
cor alguma” e o atributo branco somente se realiza a partir do momento que a flor
exista: a auséncia ou mudanga nesta sua qualidade de cor ndo altera a flor em sua
substancia, que continuara flor, mesmo assumindo outras cores. Na afirmacdo a “flor
é existente”, o atributo determina sua substincia, pois determina que o sujeito venha
a existir, manifestando um outro tipo de relagio sujeito/predicado.

Segundo os pensadores da doutrina do Wahdat al-Wujid, dando um passo a mais,
se em termos gramaticais e lgicos a existéncia ¢ um atributo/acidente, em termos
metafisicos e ontologicos ela serd o Sujeito que determina o objeto flor. Ou seja, a flor
se torna um “modo variavel” de o “Sujeito tltimo, eterno, se realizar”. Nesse sentido,
tal concepgdo indica a existéncia de duas visdes metafisicas opostas da realidade:
uma que se foca na esséncia e a outra na existéncia.

A concepgdo centrada na esséncia ¢ a visdo que caracteriza a vida cotidiana, se-
gundo a qual se lida com entes concretos, ndo com uma “existéncia em estado puro”,
ou seja, no dia a dia as pessoas se relacionam com coisas que possuem uma quididade
¢ 0 atributo da existéncia. J4 para a outra concep¢do, a base de tudo € a “existéncia”,
que ¢ a tnica realidade, e a esséncia ¢ apenas um qualificativo ¢ uma delimitagdo
da existéncia. Além do mais, a existéncia de que se fala ndo ¢ a existéncia ordinaria
¢ empirica, compreendida a partir da constatagdo de que os seres existem. Trata-se,
antes, da existéncia que surge numa consciéncia transcendental, que ¢ a consciéncia
que transcende “a dimensdo da consciéncia ordinria na qual o0 mundo da realidade
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vem concebido como realidade de coisas solidas e subsistentes, cuja base ontologica
¢ a assim chamada esséncia”.""* Ou seja, esta percepeao exige uma consciéncia aberta
a0 desvelamento (kasy): “E a ‘existéncia’ tal qual a percebe um homem que transcen-

de a dimensdo empirica da cognigdo na dimensao trans-empirica da consciéncia”.'"®

Portanto, nessa perspectiva, pode-se perceber que a doutrina da “unidade da
existéncia” possui “um amplo sistema metafisico que se apoia sobre uma visdo par-
ticular da realidade. [..] a filosofia do Wahdat Al-Wujiid ndo € outra coisa que uma
reconstrucdo tedrica ou racional de uma visdo metafisica concebida como intui¢do
da realidade da existéncia (wujiid)”."® Nesse sentido, ela ¢ uma concepgdo que une
filosofia e mistica. Ou seja, ela ndo é apenas fruto de uma concepgdo racional basea-
da em argumentos filosoficos acerca da realidade. Ela ¢ também fruto da experiéncia
interior e, por sua natureza, uma “experiéncia esotérica reservada para uma elite
espiritual e intelectual”, portanto resultado de “um conhecimento presencial (al-‘ilm
al-hudiirt), do divino desvelamento (kasf) e da iluminacao (israq)” "

A base da doutrina do Wahdat al-Wujid é o primeiro pilar da fé islamica, o
Sahada que afirma: “Professo que ndo ha deus senfio Deus e Muhammad € o seu
Profeta”. E a kalimat al-tawhid, a afirmagéo através da qual se declara a unidade
divina. E o testemunho de sua transcendéncia, de sua dimensdo de tanzih, de seu
mistério inacessivel 2 humanidade — mistério este que ¢ revelado, em parte, através
do Profeta Muhammad, mencionado na segunda parte do Sahada, e que representa
sua dimensdo de tasbih.

Também o Sahada professa a unicidade divina, sendo o mugulmano o cavaleiro
desta unicidade. E a afirmagdo do monoteismo, empregada com uma formulag¢do
negativa (ndo existe divindade afora Deus), visando enfatizar com clareza essa con-
cepgio. Ele ¢ o Absoluto e somente cle é. Todo o relativo a ele esta ligado, por isso
tudo deve ser visto nele. Tudo depende dele quanto a origem e finalidade. Com essa
afirmagdo, ndo se nega apenas a existéncia de uma outra divindade, mas também se
afirma que tudo que afasta o ser humano de Deus vai contra o Sahada.

A consequéncia da pratica do Salgdda é o Tawhid, ou seja, o ato de acreditar e
afirmar que Deus ¢ um e Gnico (wahid), conforme a sura 112 declara: “Diga: Ele ¢
Deus, Uno, Deus, o Eterno. Nao engendrou, nem foi engendrado. Néo tem par”.

Segundo Al Gazzali (1059-1111/450-505), existem quatro graus do Tawhid, que
representam estagios na apreensao da unicidade divina: o primeiro ¢ quando se diz
com os labios o Sahada; o segundo, atinge-se quando o coragdo de quem pronuncia
o Sahada nele cré; o terceiro é quando o ser humano vé a unicidade de Deus por via

" Ibid., p. 6.

Ibid., p. 35.

e Ibid.

NARS, Seyyed Hossein. Islamic Philosophy from Its Origin to the Present, p. 73 e 76.
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de revelagdo mediante a luz do Verdadeiro; e o quarto ¢ alcangado a partir de quando
o ser humano ndo vé no que existe a ndo ser um Unico. A partir dai, abre-se para o
crente o caminho da meditagio dos belos nomes de Deus e da superagio da multipli-
cidade aparente da realidade.

Baseada no Tawhid, a doutrina do Wahdat al-Wujiid consiste em reafirmar a uni-
cidade divina. Entretanto, essa afirmacdo precisa ser mais explicitada e situada no
contexto do pensamento akbari. Portanto, torna-se necessario discutir o conceito de
Wujid.

Essa palavra ndo é mencionada no Cordo e sua associagdo a Deus ou ao Ser
Necessério parece ter sua origem ndo na tradigdo teoldgica islamica ou sufi, mas em
textos filosoficos dos quais Ibn ‘Arabi também absorve conceitos relacionados a sua
discussdo. Wujiid é um dos principais termos arabes para designar o “ser” ao traduzir
as concepgdes ontoldgicas gregas e teve uma grande importéncia no desenvolvimen-
to da falsafa ou filosofia, que se caracteriza como seu estudo.

Pode-se dizer que wujiid denota “ser”, “existéncia” e “o que ¢ encontrado™. Mas,
apesar da comum tradugdo de “ser” e “existéncia” e de sua plausibilidade, o sentido
mais literal do termo é o Gltimo dos trés: wujitd como aquilo que € encontrado. O ara-
be, como outras linguas semiticas, ndo possui o verbo “ser” na forma que as linguas
ocidentais o possuem. Portanto, a forma de traduzir o conceito de “ser” da filosofia
grega foi realizada dessa maneira. Contudo, ndo estd muito distante do sentido de
“encontrar” presente no termo wujid, pois perguntar pelo “ser” de algo aponta para a
pergunta sobre sua esséncia ou quididade. E a palavra quididade ¢ uma traducdo lati-
na do arabe mahiyya, proveniente da pergunta ma hiya, ou seja, “o que € isto?”. Quan-
do se pergunta por algo, ¢ porque este algo, de alguma maneira, foi problematizado,
ndo ¢ da ordem da obviedade. E isso, para ocorrer, supde que, de alguma maneira,
alguma coisa foi encontrada. Entretanto, na perspectiva de se perguntar pelo que ¢
encontrado, o questionamento vem marcado pela subjetividade de quem faz a per-
gunta. Ou seja, vem marcado por um olhar que se depara com algo em sua concretude
e a partir de uma situagdo particular, de um ponto de vista situado. Diferentemente
da pergunta pelo “ser” de alguma coisa que supde um processo de abstragdo para se
descobrir sua esséncia.

Tal forma de compreender o wujitd ¢ muito presente na concepgdo akbari, a ponto
de William Chittick afirmar que a expressdo unidade da existéncia pode ser também
traduzida como a “unidade do que se encontra ou é encontrado”. Annemarie Schim-
mel afirma que esta expressdo ndo significa apenas “unidade do ser”, mas também,
associando-a com o verbo “encontrar”, significa “unidade da existencializa¢do e a
percepgio deste ato”."® Nessa linha, Annemarie Schimmel o compara com o termo
Wahdat al-Suhiid, ou “unidade da contemplagdo/testemunho”. Ambos teriam, para

18 Cf. SCHIMMEL, Annemarie. Mystical Dimensions of Islam, p. 267.
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ela, certa sinonimia, pois apontariam para a concepgdo de que uma unidade é teste-
munhada, contemplada, ou seja, encontrada.

O que ¢ encontrado pode ser compreendido de algumas formas: os seres que sdo
encontrados na existéncia; o Real, que também pode ser encontrado em toda a cria-
¢do; 0 cosmo, que, na medida em que recebe wujiid, a existéncia, o recebe, porque foi
“encontrado” por al-Hagqq, isto ¢, foi por ele conhecido e percebido. Dai a dificuldade
de tradugdo deste termo, ainda mais que na tradigdo ocidental “ser” e “existéncia”
sdo conceitos carregados de uma longa histéria, na qual sio compreendidos muitas
vezes de formas diversas.

Wujid, na obra do Sayh al-akbar, ¢ utilizado de vérias formas. A diversidade de
formas em sua utilizagdo se relaciona com as diferentes modalidades de expressdo
desta realidade singular. Como Ser Absoluto (a/-Wujiid al-Mutlag), este vocabulo é
atribuido unicamente a Deus: o Uinico ser cuja existéncia é necessaria. Embora muitas
vezes, nesta condi¢do de nomear al-Haqq, Wujid tenha sido traduzido como Ser, ndo -
se deve esquecer que esta nomeag¢do ndo possui o carater abstrato existente na tra-
digdo filosofica ocidental. Sempre faz alusdo a experiéncia e percepgdo humana que
se encontra diante do mundo tanto exterior quanto interior e neles “encontra” o Real.
Essa aluséo, no caso de se utilizar Wujiid no sentido de encontrar o Real no cosmo,
se refere a um desvelamento (kasf), ou a um testemunho direto (Suhiid, musahada),
ou ao experimentar gozoso (dawgq), ou seja, as formas misticas de conhecimento nio
resultantes de um processo reflexivo intelectual/abstrato.

Seguindo o caminho de Ma’riif al-Karhi (m. 200/815-816), que foi um dos pri-
meiros a expressar o §ahada na perspectiva do wujid ao afirmar “ndo ha nada no
wujid, mas Deus”,'" Ibn ‘Arabi afirma a identidade entre wujiid e o Real: “Na verda-
de, wujiid ¢ idéntico ao Real, ndo diferente dele” > Entretanto, as criaturas também
manifestam wujid, e o proprio Ibn ‘Arabi se utiliza deste termo ao se referir a elas e
ao designar sua existéncia, pois sdo encontradas no cosmo e existem porque foram
encontradas por al-Haqq.

A partir dai, se tudo € constituido pelo Wujiid, torna-se necessario colocar a ques-
tdo sobre como compreender esta “unidade da existéncia”, propugnada pelo Sayh
al-akbar, na relagio entre o Ser Absoluto'e a criagdo. Ainda mais que é notdria a per-
cepedo de alguns orientalistas que consideram seu pensamento monista e panteista
e de outros autores da tradi¢do islamica que consideram seu pensamento eivado de
“unificacionismo” (ittihad) e “encarnacionismo” (huliil).

Se Deus e as criaturas sdo wujiid, o que os diferencia? Ou sio dois tipos distintos
de wujid? Mas, se fossem dois ou mais tipos de wujiid, como se poderia articular a
concepgdo da “unidade da existéncia™? A resposta que o Sayh al-akbar dara é que

""" CHITTICK, William. Rimi and wahdat al-wujiid. In: BANANI, Amin; HOVANNISIAN, Richard:
SABAGH, Georges. Poetry and Mysticism in Islam, p. 71.

20 FM I11 566.30. Apud SDG, p. 12.
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Deus somente € Ser e a “existéncia” das coisas € idéntica ao Ser, embora as quidida-
des das coisas como quididades ndo sdo Ser; nelas mesmas as coisas sdo ndo existen-
tes. Em outras palavras, ele responde a questdo “sdo as coisas 0 mesmo que Deus?”
dizendo “sim e ndo”. Elas sdo “ele/ndo ele”. As criaturas habitam em um ambiguo
territorio intermediario ou barzakh (sic), no qual sua real situagdo ¢ extremamente
dificil de ser expressa em palavras.'*!

Portanto, seu pensamento, longe de um panteismo ou monismo, aponta para uma

concepgao de que uma ambiguidade habita o cosmo, que possui, sem excegdo, dois as-
pectos complementares e nao excludentes: o aspecto divino e o aspecto da criatura, pois

a realidade do ser € una na sua substancia e esséncia, plural nos seus atributos e no-
mes. Nao ha pluralidade nela sendo na ordem de suas consideragdes, relagdes e espe-
cificagdes [...] se tu a consideras segundo sua esséncia, chame-a Hagq [a Realidade
criadora]; se tu a consideras segundo os seus atributos e nomes, isto €, segundo o seu
aparecer em esséncia possivel, chame-a jalg [mundo criado] ou universo [criado];
essa ¢ a Realidade criadora (Hagq) e criada (halg), o Uno e os muitos, o Eterno e o
temporal, o Primeiro ¢ o Ultimo, o Escondido e o Manifesto e assim por diante.'?>

A partir do aspecto divino, a cria¢@o € vista e contemplada como sendo a Rea-

lidade Absoluta e, a partir do aspecto da criatura, ela possui uma dimenséo de rela-
tividade, sendo contemplada como algo de “outro” em relagdo a al-Hagq. Ou seja, a
criagdo ao mesmo tempo que possui uma identidade com o Real, também possui uma
alteridade em relagdo a ele, pois,

mesmo que nos descrevéssemos como ele se descreve em todos os aspectos possi-
veis, ainda permaneceria um inevitavel fator de distingdo [entre ele e nds]. Este [fa-
tor] ¢ nossa dependéncia dele na existéncia, que, em nosso caso, deriva inteiramente
dele porque ndés somos originados, enquanto ele ¢ absolutamente livre de qualquer
dependéncia.'”

Portanto, a realidade é uma “coincidentia oppositorum no sentido que a unidade é

multiplicidade e @ multiplicidade ¢ unidade. Essa se baseia sob a visdo da unidade no

seio da multiplicidade e da multiplicidade no seio da unidade”.

22124

Além do mais, como criatura, 0 cosmo nao

possui em si um nucleo ontolégico real. [...] Neste sentido, o ponto de vista filoso-
fico da escola da “unicidade da existéncia” (Wahdat al-Wujid) é claramente an-
tiessencialista. [...] O sumo grau da existéncia que lhe vem reconhecido ¢ aquele da

SPK, p. 81.
IBN ‘ARABI, The Bezels of Wisdom.
Ibid., p. 55.

1ZUTSU, L'unicita dell ‘esistenza, p. 17.
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“existéncia derivada”. Isto significa que as “quididades” existem enquanto corres-
pondem as modificagdes intrinsecas e as determinagdes do Absoluto, inico ser de
quem se pode proclamar uma existéncia na plena acepgdo do termo.'”*

Nessa perspectiva, a afirmagao de Ibn ‘Arabi: “As coisas nao existentes se tornam
manifestas na forma de coisa existente, mas esta é distinta em wujiid do verdadeiro
wujiid”)? indica o fato de que em sua concepgao nio héa continuidade substancial
entre Deus e 0 cosmo.'2” Mesmo porque, na concepgao akbari, “o Real, em sua essén-
cia, esta além da necessidade do cosmo”'? e, em sua dimensdo de tanzih, ultrapassa
qualquer nomeagdo e construgao categorial, mesmo a categoria de substéncia € por
ele transcendida, pois “Deus esta acima de todas as qualidades — elas ndo sdo ele nem
nio ele — e ele manifesta a si mesmo somente através de seus nomes, ndo através de
sua esséncia. No plano da esséncia, ele ¢ inconcebivel (transcendendo conceitos) e
ndo experiencial (transcendendo mesmo o conhecimento ndo racional). Isso significa
que em sua real existéncia as criaturas sio ndo idénticas a Deus, mas somente refle-
xos de seus atributos™.'”’

William Chittick faz uma leitura interessante dessa metafisica akbari a partir da
distingo entre fanzih e tashih. Segundo ele,

os criticos de Ibn ‘Arabi, notavelmente Ibn Taymiyyah (m. 1328/728), afirmavam
que ele ndo faz distingdo entre o wujiid de Deus € 0 wujiid do cosmo. De fato, € facil
pingar passagens do Futithat que dao suporte a essa afirmagdo. Mas a partir do que
ja foi dito sobre a natureza central da dialética entre tanzih e tasbih nos escritos de
Ibn ‘Arabi, deveria estar claro que passagens identificando o wujiid de Deus com o
do cosmo representam a perspectiva de fasbih. Elas sempre foram compensadas, nos
proprios escritos de Ibn ‘Arabi, pela discussdo do fanzih, na qual a distingdo entre
Deus e 0 mundo é vigorosamente afirmada. Em muitas passagens Ibn ‘Arabi resume
sua posi¢do com a afirmacdo “ele/ndo ele” (huwa la huwa). A natureza do mundo do
wujiid s6 pode ser compreendida através da afirmagdo e negagdo de sua identidade
com o wujiid de Deus. Precisa-se olhar sobre esta questdo com dois olhos. Nem a ra-
730, que afirma-a alteridade de Deus, nem o desvelamento, que afirma a semelhanga
de Deus, permitem uma compreensdo global da natureza das coisas."

Uma forma de abordar essas questdes acerca da “unidade da existéncia” € a uti-
lizagdo de metaforas. Apesar de todo arcabougo tedrico/filosofico/teologico para se

25 bid., p. 26.

26 FM I11307.29. Apud SDG, p. 12.

127 SCHIMMEL, Mystical Dimensions of Islam, p. 267-268.
128 BN ‘ARABI, The Bezels of Wisdom, p. 148.

129 SCHIMMEL, Mystical Dimensions of Islam, p. 267-268.

130 CHITTICK, William. Tbn ‘Arabi. In: NARS, Seyyed Hossein; LEAMAN, Oliver. History of Islamic Philoso-
phy, p. 504-505.
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falar do “Wahdat al-Wujiid”, a linguagem metaférica permitiria o acesso a contornos
da estrutura metafisica do Real, propiciando a compreensdo da relagio aparentemen-
te contraditoria entre unidade/multiplicidade, Real/mundo fenoménico.

Annemarie Schimmel sintetiza bem uma dessas metaforas ao afirmar que “po-
de-se comparar essas existéncias a pedagos de vidro incolores que s6 se tornam
visiveis quando a luz os atinge”."*' Outra metafora, comum as tradigdes budista e con-
fucionista, afirma que a lua conserva sua unidade original, mesmo aparecendo como
diversas luas, ao se refletir nos diversos lagos, rios e mares. H4 ainda uma metéfora
que ilustra de forma interessante a relagdo entre a unidade e a multiplicidade: a da
tinta de caneta e a letra escrita. As letras escritas com a tinta ndo existem realmente,
pois 0 que existe € a tinta. As letras seriam, assim, formas variadas e convencionais
de a tinta se delimitar e poder se manifestar.

Finalizando, como diz Ibn ‘Arabi,

ndo misture as coisas. Coloque cada coisa onde a realidade a pds. Nao diga “nio
existe nada além de Deus”, mesmo que seja o caso — e € o caso. Os niveis inteligiveis
ndo distinguiram entre “ele é como isto” e “ele é como aquilo”? A entidade é uma,
como se diz, mas, em respeito a uma coisa, ele € isto, e, em respeito a outra coisa,
ele € algo diferente.'

Bl SCHIMMEL, Annemarie. O Isla e sua unidade. In: LUCCHESI, Marco. Caminhos do Isla, p. 28.
2 IBN ‘ARABI. FM III 231.3. Apud SDG, p. 195.
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