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5&#@ Leste ¢ Oeste

Dens dos Céus e da Terra e de tudo o que est contido
entre eles, Se tens conviceao...

Dens do Leste e do Oeste e de tudo que esti contido
entre eles, se tens inteligéncia.'

Lonvado seja Dens que me permitin entrar no refiigio
da Benevoléncia de Deus! Lonvado seja Deus que me
admitin no_jardim da Compaixio de Dens! Ionva-
do seja Dens que me estabelecen na estagio do Amor
de Dens! Lonvado seja Dens que me fe; provar [das
1gnarias| das mesas dispostas com a Provisio de Dens!
Lonvado seja Deus que me conceden a graga sutil de
agir de acordo com a Preferéncia de Dens! Lonvado
seja Dens que me fex beber das fontes onde se pode
encontrar a Plenitude de Dens! Lonvado seja Dens que
mie envolven no manto da verdadeira Servidio a Dens!
Tudo isso, apesar do que desperdicei do lado do Divino
e do que negligenciei das designagies Divinas?

D entre todos os grandes misticos da histéria
do mundo, Ibn ‘Arabi é inquestionavelmente um gigante. Sua influéncia
tem sido de amplo alcance, de maneiras tanto ébvias como nio tio ébvias.
Como muitas pessoas ja observaram, é possivel e talvez até necessario
falar de um mundo pré-Ibn ‘Arabi e outro pés-Ibn ‘Arabi. Seus escri-
tos serviram como uma encapsulagio dos primeiros seis séculos do Isla
€ permearam obras posteriores por todo o mundo islimico, do Marrocos
a China. Tudo isso nio por um desejo de fazer um resumo histérico ou
filosofico, mas devido ao fato de que recebeu o verdadeiro significado
espiritual do que acontecera antes. Sua vida, por si mesma, evidencia esta
sabedoria, como podemos ver nas vidas de muitos outros mestres espiti-
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tuais. Entretanto é pela excepcionalidade de Ibn ‘Arabi que sua vida e seu
pensamento estdo tio intimamente unidos a seus escritos um inundando e
permeando o outro. A palavra escrita é para Ibn ‘Arabl uma caracteristica
tao integral de sua vida como a palavra oral (do Alcorio) era para o Pro-
feta Muhammad.

Se o contrastarmos com dois outros grandes mestres espitituais de seu
tempo, que eram quase contemporaneos seus, talvez esta excepcionalidade
possa ser mais evidentemente apreciada. Aba Madyan (1115-98), o grande
expoente do Magrebe, pode ser considerado um dos mestres de maior
influéncia do sufismo ocidental. Passou a maior parte de sua vida em Be-
jaia, uma cidade da Algéria, de grande importincia no século XII, e seus
discipulos eram numerosos e de grande dote espiritual. Ibn “Arabi passou
um tempo na Andaluzia com nio menos que seis de seus discipulos, e foi
muito influenciado pelos seus ensinamentos, tanto indireta como direta-
mente. Hd varios manuscritos das obras de Aba Madyan, mas no presente
nio sabemos de nenhum que tenha sido esctito menos de duzentos anos
depois de sua morte. No Leste, o mestre mais influente, em termos his-
toricos, foi ‘Abd al-Qadir al-Jilani (1077-1166) e a ordem sufi que segue
seus ensinamentos, a Qadiriyya, espalhou-se amplamente. ‘Abd al-Qadir
passou a maior parte de sua vida, uns setenta anos, em Bagd4, e novamen-
te os poucos dos seus escritos que nos chegaram sio de seus manusctitos
postetiores. Ibn ‘Arabi esteve em contato com vérios de seus discipulos
quando foi a Meca, mais especificamente, com Yanus b. Yahya al-Hashimi
(de quem recebeu a kbirga de al-Jilani) e Abu al-Badr al-Tamashiki (que
relatou histérias do circulo de discipulos mais préximos).

Diferentemente destes dois grandes mestres, Ibn ‘Arabi levou sua vida
viajando intensamente: dos 18 anos em diante, passou pelo menos 32 anos
na estrada. Suas jornadas estenderam-se de um lado a outro do Mediterra-
neo, do extremo oeste da cultura islimica a0 coragio do mundo da lingua
arabe, chegando ao interior do reino seljicida da Anatélia. Tornou-se um
verdadeiro homem do Ocidente e do Oriente, fato que até mesmo se te-
flete na sua maneira de escrever, que combina ambos os estilos, ocidental
oriental. Como mestre, Ibn ‘Arabi foi de enorme influéncia, com numero-
sos c.iiscipulos, inclusive para aqueles de outros lugares e épocas por meio
de visGes. Também se pode observar um renascimento cultural mais geral
nos h?gares onde viveu: os almbadas, na Andaluzia, os aitibidas, na Sitia, ¢
os seljicidas, na Anatélia, todos viveram seu auge durante a época de Ibn
‘:ArabI. Entretanto o que mais o distingue de Aba Madyan e de ‘Abd a-Qadir
€ a sobrevivéncia de tantas de suas obras, freqiientemente do seu proptio
punho — e sio estas obras que tém tido o maior efeito a0 longo do tempo.
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Vamos aqui brevemente rever essa conquista literdria: de acordo com
Osman Yahia, hi aproximadamente setecentas obras auténticas de Ibn
‘Arabi, das quais quatrocentas ainda existem, de alguma forma. Ha pelo
menos 350 obras nominadas cuja procedéncia esta assegurada. Elas for-
mam a sintese e a completude dos ensinamentos orais antetiores e pet-
mearam cada canto do mundo mugulmano, afetando profundamente o
ensinamento espititual em cada pais. Nenhuma ordem mistica conseguiu
reivindicar direitos exclusivos de interpretagio dos seus ensinamentos ou
de seguir uma doutrina “akbariana”.* Esta universalidade e auséncia de
qualquer limite foram prefiguradas numa maravilhosa visao que ocorreu
antes de ele deixar o Magrebe:

A razdo pela qual fui levado a dizer poesia foi que vi em um sonho um
anjo vindo na minha diregio, com um fragmento de luz branca, como se
fosse um fragmento da luz do sol. “O que ¢ iss0?”, perguntei. A resposta
veio: “E a sura a/-Shu‘ari [Os Poetas]. Engoli-a e senti um fio de cabelo
levantando-se do meu peito, indo em dire¢do 2 minha garganta e depois a
minha boca. Era um animal com cabega, lingua, olhos e libios. Em segui-
da, se expandiu até que sua cabega atingiu os dois horizontes — o Leste e
o Oeste. Depois disso, contraiu-se e retornou a meu peito. Soube, entio,
que minhas palavras alcangariam o Leste e o Oeste. Quando voltei a mim,
disse versos que vieram sem qualquer reflexdo ou processo intelectual.
Desde entio, esta inspiragio jamais cessou.’

Nio sabemos a data exata dessa visio, embora certamente deva ter
acontecido num estigio bem inicial de sua carreira de escritor. Entretanto
sabemos de alguns detalhes de como sua obra foi mais tarde disseminada.
Vale a pena recontar a histéria em linhas gerais, para que se possa enten-
der as maneiras como seus ensinamentos foram recebidos. O processo de
publicacio j estava caminhando bem durante sua vida, com obras sendo
escrupulosamente copiadas e lidas perante ele e gradualmente transmi-
tidas a um publico cada vez maior. Por exemplo, um de seus discipulos
mais préximos, Ayyib b. Badr al-MugqT’, verificou pelo menos nove obras
que tinha copiado na presenca de Ibn ‘Arabi, em Damasco, em somente
um ano (1224). A lista de obras dadas a Sadruddin al-Qunawi e ao rei Al-
Ashraf também foi parte de um lento processo de difusio, sendo que nos
séculos a seguir seriam encontrados muitos peregtrinadores em viagem a
Damasco e a Konia com o objetivo de fazer copias dos manuscritos.

* Esta é uma palavra anglo-francesa inventada. Denota a maneira singular de ensinar e
escrever de Ibn ‘Arabi, que era chamado de al-shaykh al-akbar, ou o maior dos mestres
(al-akbar = o maior). (N.E.)
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A preservagio desta heranga, numa forma relativamente intacta, é ain-
da mais extraordinaria ao considerar-se a nao existéncia da impressio, da
fotocopia e de outras magias tecnoldgicas que nos passam tio despercebi-
das no mundo moderno. Somos extremamente afortunados por encontrar
tantos manuscritos originais escritos por ele mesmo. Boa parte do cré-
dito deve-se a Sadruddin al-Quanawi, cuja
biblioteca particular em Konia possuia
tantas obras inestimaveis, inclusive toda
a segunda cépia do Futihat al-Makkiyya
(pelo préprio punho de Ibn “Arabi) e a
copia do Fusis al-Hikam, feita pelo pro-
prio Sadruddin e verificada duas vezes®
por Ibn ‘Arabi.

Ap6s a morte de Ibn ‘Arabi em 1240,
o grupo de discipulos mais préximos pa-
rece ter-se dispersado: as tltimas leituras
do Futithat aconteceram na casa de Ibn
Sawdakin, em Alepo, em 1241-2, tendo
como leitor, Sadruddin al-Qunawi. Deve-
mos nos lembrar que estes dois eram os
unicos que sabemos ter sistematicamen-
te lido o livro na presenca de Ibn ‘Arabi.
Sadruddin viajou entdo, para Konia, que
seria seu lar até o fim de sua vida. Quan-
do Ibn Sawdakin morreu em Alepo, em
1248, o centro de gravidade dos seguido-

Singelo timnlo de Sadruddin al-Qsinawi em  tes diretos de Ibn “Arabi tinha se mudado
Konia, aberto para o cén, de acordo com sua ~ para a Anatdlia.

propria instrugao.

Konia neste tempo era a capital cul-
tural do imenso império que se alongava
em diregao ao leste, por toda a parte do moderno Iri. Préximo ao “timulo
de Platio”, dois dos grandes mestres de seu tempo, Sadruddin al-Qunawi
¢ Jalaluddin Rami, ensinavam nos madragais de Konia, atraindo grande e
entusiistico pablico. Muitas personalidades de renome freqiientavam as
palestras de Sadruddin: Sa‘iduddin al-Farghani (morto em 1296), que es-
creveu obras em drabe e em persa, expondo a metafisica de Ibn ‘Arab;
Fakhruddin ‘Iraqi (morto em 1289), que escreveu uma linda evocagio em
persa, acerca dos ensinamentos do shaykh [Ibn ‘Arabi] sobre 0 Amor Di-
vino; e Mu’ayyiduddin al-Jandi (morto em 1300), que escreveu o primeiro
comentirio completo do Fusiis al-Hikam depois de té-lo estudado com
Sadruddin. De al-Jandi veio uma importante linha de discipulos, incluindo
al-Qashani (morto em 1330) e al-Qaysari (morto em 1350), tendo ambos
escrito comentérios de grande influéncia sobre o Fiisus.
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O proéprio Sadruddin escreveu por volta de trinta obras, das quais
umas seis determinaram o curso de muita leitura futura da obra de Ibn
‘Arabi. De acordo com ‘Abd al-Rahman al-Jami, o celebrado poeta sufi
do século XV, ele proprio um dos grandes seguidores de Ibn ‘Arabi, “é
impossivel entender os ensinamentos de Ibn “Arabi que concernem a Uni-
cidade do Ser, de uma maneira compativel tanto com a inteligéncia como
com a lei religiosa, sem estudar as obras de Qunawi”.?

Jalaluddin Rami, quase da mesma idade de Sadruddin, também fre-
qiientou suas palestras durante um tem-
po, antes de sua inicia¢io, nas mios de
Shams-i Tabrizi. Eles permaneceram
amigos extremamente intimos até o fim
de suas vidas e diz-se que Sadruddin foi
freqiientemente o inspirador de Ruami,
aquele cuja presenca no circulo intensi-
ficava o influxo espiritual do momento.
De acordo com Jami, aconteceu uma vez
uma disputa entre dois seguidores dos
shaykhs, quanto a quem deveria condu-
zir a oragdo. Rami acalmou o ardor de
seus discipulos dizendo: “Somos per-
mutaveis (abdal).” Depois de Sadruddin
ter conduzido a oracio comunal, Rami
adicionou: “Ele que ora atris de um
imam justo é como aquele que ora atras
de um profeta.” Foi Sadruddin que Rami
escolheu para conduzir a oragao no seu
funeral.

Ha sem duvida uma forte ligagio

lientou:

Ambos sio inspirados pelo mesmo sentimento teofinico, 2 mesma nos-
talgia pela beleza e pela mesma revelagio do amor. Ambos tendem a mes-
ma absorgio do visivel e do invisivel, do fisico e do espirito.®

E importante enfatizar que dentre os que comentaram sobre o grande
trabalho de poesia mistica de Rumi, o Mathnawi, quase todos se basearam
nos ensinamentos de Ibn ‘Arabi — a tal ponto que alguns mantém que ¢é
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Grandioso mansolén de Jalaluddin Raimi, em

¢ T 111 . o e s
entre Ibn ‘Arabi e Rami, apesar de que  gyuia. Asualmente, musen relicdrio, abriga
na expressao seus caminhos parecam S€t  zambém a tekkia da ordem Mevlevi.

bem diferentes. Como Henri Corbin sa-
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necessario estudar Ibn ‘Arabi para que se possa realmente compreender
Riami.

A mudanga para o mundo turco, onde o 4rabe e o persa interligavam-
se, foi altamente providencial. Todas as terras orientais do Isla sofreram
sucessivas mudangas e desastres que enviaram ondas de impacto pelo Le-
vante, Hijaz e mais além. Por volta de 1250, o toque finebre da disnastia
aitibida tinha se feito soar com a ascensio ao poder no Egito de um cruel
grupo de escravocratas, conhecidos como mamelucos. Embora tivessem
conseguido remover a ameaga do “perigo louro” dos francos, em oito
anos depararam-se com um inimigo muito mais potente. Em fevereiro de
1258, a horda mongol, sob o comando de Hiilegii, tomou Bagd4, a capital
dos califas abéssidas, o wltimo dos quais foi imediatamente estrangulado.
Os invasores entio massacraram aproximadamente 80 mil pessoas ¢ sem
nenhuma misericérdia demoliram a cidade. Por um tempo, como aconte-
ceu com Alepo, Damasco, Nablus e Gaza, também sofreram um colapso e
cairam, e a propria existéncia do Isla parecia estar desequilibrada. A grande
batalha de ‘Ayn Jaliit, em setembro de 1260, na qual o exército mongol foi
finalmente exterminado pelos mamelucos, restabeleceu o poder islimico
por todo o Levante. Uma nova era comegou, durante a qual o mundo ara-
be tornou-se mais defensivo e referenciado no passado.

Isto teve implicagSes profundas para a difusio dos ensinamentos de
Ibn ‘Arabi. Na Turquia, onde a incursio mongdlica foi menos opressi-
va, Ibn ‘Arabi foi (e no todo, ainda é) considerado a norma, uma leitura
essencial para qualquer estudante de misticismo, e esta atitude permeou
igualmente o mundo iraniano. Seus ensinamentos infiltraram-se profunda-
mente na espiritualidade turca e iraniana. Parte disso foi devido 4 enorme
influéncia de Sadruddin al-Qunawi e parte a outros canais menos conhe-
cidos que consideravam sua obra uma inestiméavel fonte de inspiracio, em
tempos de imensas revoltas. O dominio politico dos otomanos, a partir
do século XTIV, ofereceu a necessitia atmosfera de equilibrio, na qual suas
obras puderam ser aceitas como as mais relevantes. Nas ordens sufis, tais
como a Mevlevi e Qadiri, que comegaram a ser formadas e a cristalizar-se
a partir do século XIII, é possivel detectar-se a influéncia de Ibn ‘Arabi.
Muitas dessas ordens foram um desenvolvimento légico do movimento
Jutnwa, que fora instigado pelo califa al-Nasir de Bagda e promulgado por
homens como Majduddin Ishiq e Awhaduddin Kirmani da Anatélia. Os
esctitos de Ibn ‘Arabi agiram como um fulcro de sua discussio espiritual
¢ deram base aos ensinamentos da maioria dos mestres subseqiientes. Do
Magrebe a0 Levante, do Iraque ao Iri e a0 longinquo Oriente, suas obras
foram o esteio da expressio sufi. Aqueles que estudaram e usaram seus
ensinamentos constituem uma verdadeira litania de expoentes figuras, in-
cluindo o famoso ‘Abd al-Karim al-Jili (morto em 1428).
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Entretanto, no mundo arabe, dominado pelos mamelucos, muito dis-
so tinha que ficar escondido debaixo de um manto de segredo, devido 2
controvérsia que reinava a respeito de Ibn ‘Arabi, desde sua morte. Nio
devemos subestimar os poderes de rejeicio que vieram a tona devido a
seus ensinamentos: ¢ bem claro que tanto nos seus dias como acontece até
hoje, havia muitos que sentiam que ele ameagava suas posicdes mundanas,
como também ameagava e abalava profundamente suas versées da verda-
de. Esses ataques virulentos alcancaram seu auge na obra de um escritor
damasceno, Ibn Taymiyya: sua missdo era de desenraizar toda heresia na
forma de xiismo, as ordens sufis e o culto aos santos, pelo qual as pessoas
visitavam os timulos e pediam pela intercessio. Chamava os partidarios
de Ibn ‘Arabi de “unificadores” e escreveu obras polémicas atacando seus
seguidores. Em 1337, os doutores e estudiosos do Egito proscreveram to-
das as obras de Ibn ‘Arabi e proibiram seu estudo. Se fossem encontradas
na residéncia de alguém, eram confiscadas e queimadas, enquanto o dono
era submetido a tortura.”

Aqueles cujo apego a0 texto da lei € tal que se vangloriam de estarem
“certos” e se véem no direito de a ditarem a outros, os quais consideram
“errados”, ndo encontrario grande conforto nas palavras de Ibn ‘Arabi:

Ficards sabendo a diferenca entre a pessoa que deseja a expansio da
Compaixio de Deus por Seus servos, sejam eles obedientes ou desobe-
dientes, e a pessoa que deseja remover a Compaixio de Deus de alguns
de Seus servos. Este ultimo ¢ aquele que restringe a Compaixio de Deus
que “abarca todas as coisas”, porém nio a restringe quando sua préptia
pessoa esta em questdo. Se ndo fosse pelo fato de que a Compaixio de
Deus precede Sua Ira e a supera, este tipo de pessoa jamais alcancaria Sua
Compaixio.?

A suprema e altruista generosidade de espirito que Ibn ‘Arabi propoe
ndo € prontamente aceita por todos. Enquanto a pessoa esta dominada
pela raiva, este grau de pura compaixdo est além de seu alcance.

A oposicao publica aos ensinamentos de Ibn ‘Arabi no mundo 4rabe
nunca foi uma caracteristica do mundo turco ou do otomano. Na Anat6-
lia, seus ensinamentos foram instantaneamente aceitos: a associacio de
Ibn “Arabi aos governantes seljicidas (Kaykhusraw e Kayka’us) foi con-
tinuada, até mais vigorosamente, pelos sultdos otomanos. Por exemplo,
no inicio da dinastia otomana, o segundo governante, Orhan, iniciou uma
academia religiosa (um madragal), em Iznik, escolhendo Da’id al-Qaysari
(um discipulo de Ibn ‘Arabi de quarta geragio, mencionado anteriormen-
te) para ser seu diretor. O comentirio de al-Qaysari sobre o Fausis tornou-
se um dos livros de maior influéncia no Ird e nas terras otientais do Isli. O
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primeiro “Shaykh do Isla” otomano, a Posicao mais alta no estabelecimen.
to educacional legal, foi Molla Fenari (morto em 1430), um avido esty.
dante de Ibn ‘Arabi, que colecionava copias de varias obras de Ibn ‘Arabi
em sua biblioteca privada. A indicacio foi feita por Mehmet I, conhecido
como o sultdo Chelebi por ser descendente direto de Jalaluddin Rami. At¢
mesmo os proprios sultios foram diretamente educados pelas obras de
Ibn ‘Arabi: Mehmet II, o famoso conquistador de Istambul, em 1453 foi
aconselhado por um eminente discipulo dos ensinamentos do X/ng',é/; al-
Akbar e ele proprio foi encarregado de fazer comentirios sobre as obras
de Qunawi.
A ligagdo de Ibn “Arabi com os sultios otomanos chegou a um climax

mais dramitico e evidente no século XVI, quando o sultio Selim I con-
quistou a Siria. Tendo vencido os mamelucos (que governavam a Siria e o
Egito desde 1260) proximo a Alepo, em agosto de 1516, o vitorioso Selim
chegou a Damasco com o exéreito otomano um més depois. Por quase
trezentos anos, o timulo de Ibn ‘Arabi tinha ficado escondido dentro dos
limites do cemitério da familia dos Bani Zaki, protegido de toda turbulén-
Fia: Os que visitavam seu timulo tinham que fazé-lo em segredo, caso os
juristas viessem a saber. Agora tudo isso tinha mudado. Em duas semanas,
0 sultdo fez uma visita a um sufi da Anatdlia, al-Balkhashi, cuja reveréncia
por Ibn ‘Arabi era tio grande que cle viria a ser a primeira pessoa, desde o
século XIII, a ser enterrada ao lado dele. Em dezembro, somente um més
€ meio apds ter entrado em Damasco, o préprio sultio veio apresentar
suas honras no esquecido timulo de Ibn ‘Arabi e distribuiu grandes somas
de dinheiro aos habitantes locais, Quando retornou de sua conquista do
Cairo, em outubro de 1517, Selim imediatamente ordenou a construcio
de. uma mesquita ao lado do timulo. Em trés meses e 25 dias a mcsqtlita
foi terminada, e o sultdo, com o qgadi, 0s ministros e outros notaveis dirigi-
ram-se ao distrito de Salihiyya para uma grande ceriménia de inauguracao.

De repente, Ibn ‘Arabi nio era mais uma persona non grata. Em 1534, um

decreto religioso (fatwd) estabelecia que daquela data em diante as obras de

Ibn “Arabi deveriam ser oficialmente estudadas em todas as regides oto-

manas. O decreto foi promulgado pelo Shaykh do Isla, Tbn Kamal Pasha,

que escreveu um comentario sobre o Fugis al-Hikanm. A reinstalacio oficial

tinha sido ripida e efetiva. A patronagem otomana também encorajou a

publicagio de obras do famoso egipcio do século XVI, ‘Abd al-Wahhab

al—Sha‘ré-nI, que defendia vigorosamente a ortodoxia de Ibn ‘Arabi. Como

SCUS ensinamentos eram tio claramente respeitados por todos os otoma-

Nos, 2 oposicao dos doutores da lei dentro do mundo irabe permaneceu
efetivamente muda até depois do rompimento do Império Otomano.

Nos séculos XVII e XVIIT houve um renascimento dos estudos

de Ibn ‘Arabi, especialmente pelos escritos de trés grandes seguidores:

Sebre Leste ¢ Oeste

‘Abdullah Bosnevi (morto em 1644), Isma‘dl Hakki Bursevi (morto em
1725) e ‘Abd al-Ghani al-Nabulusi (morto em 1731). No século XIX, a
mais importante figura no renascimento dos ensinamentos de Ibn ‘Arabi
foi indubitavelmente Amir ‘Abd al-Qadir, que conduziu 0 movimento de
resisténcia na Algéria, contra os franceses. Uma vida inteira estudando
0 Shaykh al-Akbar, foi responsavel pela primeira impressio do texto do
Futihat al-Makiyya, em Istambul. Nio foi somente pela escrita que os en-
sinamentos de Ibn ‘Arabi tiveram expressio: por exemplo, uma recente
pesquisa mostrou que o Taj Mahal, freqiientemente reconhecido como a
construgdo mais linda do mundo, foi desenhada segundo uma descricio
do Dia do Julgamento, no Futrihat.

No século XX, a oposicio a Ibn ‘Arabi reapareceu em virios paises.
Mesmo recentemente, em 1979, apesar do grande niimero de obras que
foram impressas no Cairo, uma interdicio foi imposta pelo governo egip-
cio: foi decretado que todos os seus escritos deveriam ser removidos das
estantes de todas as livrarias do pais. Foi acusado de ser um “panteista”,
que “trata o tritefsmo como uma base para o monoteismo”.!"” Em nome da
Verdade, as autoridades restringiram o acesso aquele cuja vida foi dedicada
a universalidade da Compaixio Divina. E triste notar que praticamente
nenhuma das pessoas que argumentaram tio veementemente contra Ibn
‘Arabi jamais havia lido suas obras em detalhes.

O contraste que apresentei entre a recepgio turca de Ibn ‘Arabi e a 4ra-
be, brevemente retratada aqui, €, como todas as generalizacdes, uma certa
simplificacdo. Houve e hi ainda muitas e muitas pessoas no mundo 4rabe
que reverenciam e honram os ensinamentos de Ibn ‘Arabi. Entretanto ele
nunca foi publicamente aceito como a principal corrente de pensamento,
como foi possivel na Turquia. Estas recepcdes contrastantes podem pare-
cer corresponder a dois niveis de percepgio humana. Em uma, os OpOStos
$30 vistos como irreconcilidveis, enquanto a outra os aceita como unida-
des complementares, e como conclusio, essencialmente unidas.

Estes dois pontos de vista podem ser vistos em termos de Leste e
Oeste. O primeiro modo de entendimento é um de polaridade e de opo-
sicdo. Voltar-se para o Leste #do ¢ voltar-se para o Oeste. No nivel fisico,
os dois pontos nunca se encontrario. A gibla da mesquita, ou a nave da
igreja, tem um foco que leva o suplicante a voltar-se simultaneamente em
direcdo a um objetivo particular e a0 mesmo tempo para longe de todas
as outras diregOes. Por esta razdo, as pessoas associaram o Leste, a terra
do sol nascente, com idéias de iluminacio e alegria, enquanto o Oeste tem
sido a metafora para seu oposto, escuridio, ignorancia e sofrimento.

Ibn ‘Arabi, entretanto, nunca restringe a orientacio a Deus a uma tni-
ca direcio fisica. Nao vé nenhum aspecto do universo manifestado, exceto
como um Sinal Divino. Cada aspecto é uma Face Divina, uma manifes-
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tagdo de Deus, e qualquer aparente oposicio 2 uma outra face é somen-
te devida 4 natureza da relatividade. Aqueles que tém uma visio restrita
acreditam estar ou de um lado ou de outro, defrontando-se com um lado e
nio com o outro, e dessa maneira negam algumas das “faces”. As pessoas
da iluminagio ndo negam a eficicia da oposi¢do em termos relativos, mas
igualmente ndo sio limitados por ela. Sua devogio nio é direcional. Ao
citar o verso alcoranico: “A Deus pertence o Leste e o Oeste; para onde
quer que te voltes, l4 estd a Face de Deus”, Ibn ‘Arabi aponta uma con-
clusio muito pritica: se tu ndo sabes a exata posi¢do para se orar, entio
ora a Ele na diregio para a qual estejas voltado, pois Ele estd em todas as
dire¢des. "

Quando ndo mais consideradas como opostos irreconcilidveis, as di-
regoes do Leste e do Oeste tomam conotagoes diferentes. Em um de seus
poemas escreve:

Ele viu o relimpago no Leste e ansiou pelo Leste;
mas se tivesse relampejado no Oeste, teria ansiado pelo Oeste.

Meu desejo € pelo relimpago e seu brilho, nio pelos lugares e pela
Terra."?

Em seu comentirio sobre estes versos, acrescenta que o Leste repre-
senta a visao de Deus nas coisas criadas, Sua manifestagio nas formas, en-
quanto o Oeste representa a manifestacio da Esséncia Divina no coragio,
Sua manifestagdo na pureza absoluta. Para ele o tnico desejo é por Aquele
que € manifestado, nio pelo lugar onde Ele ¢ manifestado. O homem de
Deus abandona qualquer preferéncia pessoal a favor da preferéncia de seu
Amado.

Faz alusio a estes dois estagios de visio no Capitulo de Moisés no
Fusis al-Hikam. Em sua discussio sobre a histéria alcorinica de Moisés e
o Farad, enfoca as respostas que Moisés deu 2 pergunta do Faraé: “Qual
€ o Senhor dos mundos?” Moisés respondeu: “Ele ¢ o Senhor dos Céus e
da Terra e de tudo que esta contido entre os dois, se tens convicgio... o Se-
nhor do Leste e do Oeste e de tudo que esta contido entre os dois, se tens
%'nteli.géncia.”” Para Ibn ‘Arabi os que tém convicgdo sio “as pessoas da
llAurnl.nag?}o e da real experiéncia” (kashf wa wnjnd), enquanto aquelas que
tem inteligéncia sio “as pessoas do intelecto, da restricio e da limitagiao”
(‘agl wa tagyid wa hasr)."* As pessoas da iluminagio sio aquelas que aceitam
Deus em toda dire¢do e em cada face que Ele se mostra. As pessoas do
1ntel§cFo $30 aquelas que aceitam Deus somente em alguns aspectos, mas
O rejeitam em outros. A segunda resposta de Moisés para Ibn ‘Arabi ¢,
portanto, uma maneira de educar o intelecto com respeito a suprema Uni-
dade da Existéncia: faca-O o Senhor dos opostos visiveis, Leste e Oeste;
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entdo perceberds que o Leste representa o manifesto e o Oeste o oculto.
Este ¢ um conceito verdadeiramente revolucionério de ver o fenomenal,
onde nada existe sem um aspecto Divino ou “face” (manifestacio).

A visdo que citamos anteriormente, retratando a espansio dos ensi-
namentos de Ibn ‘Arabi pelo mundo ¢ fundada num “fragmento de luz
branca”. Esta luz foi explicada como sendo a 26* sura do Alcorio, a/-
Shu'ara’. Esta é geralmente traduzida por “Os Poetas” (muitas vezes com
uma conotagao negativa, porque o Alcorio censura o modo pelo qual os
poetas falam com tanta eloqiiéncia, sem se comportarem de acordo com
0 que professam). Entretanto uma tradugio mais literal seria: “aqueles
dotados de verdadeiros sentimentos e percepgdo”. Na visio onirica de
Ibn ‘Arabi, a luz branca desta sura estd intimamente ligada 4 difusdo de
seus ensinamentos, e se lermos a sura cuidadosamente poderemos ver
muitas ligagGes reveladoras. J4 nos deparamos com a primeira linha sobre
o contexto de sua visio da Ipseidade Divina: “Estes sdo os versos do Livro
Claro (al-kitab al-mubin)”, que lembra a luz branca que lhe foi mostrada
pelo anjo, o “fragmento da luz do sol”, que é pura iluminacio. Ha muitos
temas em toda a sura que aparecem com surpreendente clareza e regula-
ridade nos ensinamentos de Ibn ‘Arabi: nio hi obrigagio na otientacio
Divina, somente convite 2 Verdade; tudo o que os profetas trouxeram é
a mesma mensagem; a culminagio desta mensagem esta na compreensio
de nossa verdadeira natureza humana, o Espirito descendo diretamente
sobre o coragdo e isto constitui a mais pura felicidade. Em sua exposicio
da sura, Ibn “Arabi como é de sua caracteristica, encontra referéncias a
nossa condi¢io interna:

Saiba — que Deus abengoe a nés e a ti com felicidade eterna — que a alma
que fala (al-nafs al-nitiqa) seja abengoada com felicidade neste mundo e no
préximo e nio sofra de modo algum, porque nio veio do mundo do so-
frimento. E que simplesmente Deus a fez viajar no recepticulo corporal,
que ¢ um modo de cruzamento com a alma animal (a/-nafs al-hayawaniyya)
— sendo a ultima como um animal de carga sobre o qual ela monta. A
unica razio pela qual a alma que fala monta este animal € para que possa
caminhar na Via reta, cuja realidade é a Verdade.'?

O objetivo da via mistica é colocar estes dois aspectos de nés mesmos
no seu lugar certo. A “alma que fala” ou a “alma racional” é o nosso eu
real, dotado da fala porque todas as coisas estio “pronunciando” os lou-
vores de Deus. Ibn ‘Arabi vé esta alma dotada de razio e sabedoria, nio
no sentido do pensamento intelectual, mas da verdadeira sabedoria. Na
maior parte dos humanos esta “fala” ou glorificagio a Deus é encoberta
pelas tendéncias da natureza animal. A menos que esta alma animal seja
compelida a servir como uma montaria, seguird seu proptio caminho e
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“perder-se-a” — e assim rejeitara a direcio daquele que monta. O que traz
a verdadeira felicidade para o ser humano ¢ distinguir estes dois lados,
dando-lhes seu devido lugar e unindo-os em harmonia. Ibn ‘Arabi nio
acredita essencialmente numa rejeicio do lado animal, apesar da rentincia
poder ser um estigio importante na jornada espiritual:

A rentncia (3whd) das coisas néo ocorre, exceto pela ignorncia do renun-
ciante daquilo que esta realmente existindo — em outras palavras, pela falta
do conhecimento — e [também] pelo véu que cobre seu olho (on: esséncia,
‘@yn) — em outras palavras, pela falta de desvelamento e testemunho... Se
ele soubesse ou testemunhasse o fato de que todo o universo esta falando
por meio da glorificagio e do enaltecimento do seu Criador e que esta na
condicdo de testemunha direta d’Ele, como seria possivel para ele abragar
a renuncia de alguma coisa que tem esta qualidade?... Sua ignorancia o faz
imaginar que o mundo est4 separado de Deus e que Deus esta separado
do mundo e, por isso, ele procura fugir para Deus.!s

Como Ibn ‘Arabi continua a explicar, é essencialmente um véo da ig-
norancia para o conhecimento e para a visio. O que quer que nos distancie
deste desvelamento e desta visio é um obsticulo a ser jogado fora.

[Fugir das aparentes distragées ¢ inevitavel] até que Deus ilumine seu olho
interior e exterior, para que ele testemunhe a ordem como ela realmente ¢é.
Entio ele saberd como buscar, de quem buscar, sabera quem faz a busca
e assim por diante. Sabera o verdadeiro significado das palavras de Deus
“Realmente Deus ¢ o Rico além da necessidade e o Louvavel.”V”

Numa resposta iluminadora a uma das perguntas de Ibn Sawdakin,
remissiva aos ensinamentos de Jesus, Ibn “Arabi revela que a tinica e mais
Importante premissa da via espiritual é a humildade. Somente na humilda-
de da natureza animal ¢ que a grandiosidade da natureza divina e espiritual

pode ser revelada. A verdadeira humildade encerra a plena realizagio da
servidio:

Eu [Ibn Sawdakin] perguntei-lhe: “O meu mestre, se 0 servo desvia-se
da Face [Divina] devido as forcas da compulsio e da disputa, nio seria
igualmente possivel ver a Face nesta compulsio e disputa?”

Logo a seguir, ele — que Deus, o Altissimo, o assista — respondeu:
“Néo estdo as forcas da compulsio e da disputa [expostas] na existéncia
real (wujitd)? Os atributos no mundo criado sio virios e, sendo assim,
diminuem a serviddo essencial. Se ele [o servo] estiver verdadeiramente
realizado na visio da Face Divina, a2 humildade entio serd sua proprieda-
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de inerente, como também seu atributo. Portanto realize-se nisso e empe-
nhe-se nisso! Este é meu caminho com Deus, o Altissimo!”’'8

Sobre esta humildade estd baseada a exposicio do Amor Divino e da
Compaixio, que forma o nicleo dos escritos de Ibn ‘Arabi. Nio é uma
humildade fraca frente a um poder mais forte. E o mais forte reconheci-
mento de que nio ha existéncia a nio ser Ele e que somos o lugar de ma-
nifestagdo Divina. O universo, da menor particula 2 mais distante galxia,
manifesta a luz da compaixio que flui do Nome Divino, o Compassivo
(al-Rabman). Ainda assim, cada parte do universo sé consegue refletir a luz
de acordo com si mesma, com sua natureza limitada. S6 o homem tem o
potencial de elevar-se acima da limitagio da natureza criada e refletir in-
teiramente essa luz. Este é o verdadeiro destino humano, ser tanto a parte
como o todo, limitado e ilimitado. Para alcancar tal potencial devemos
deixar a imagem que temos de nés mesmos e compreender que somos “de
acordo com a Imagem do Todo-Compassivo”. No Homem — isto ¢, no
Homem Perfeito — a Luz alcanca uma concentracio ilimitada, como uma
lente focando a intensidade dos raios do sol, iluminando toda a escuridio,
incendiando toda a matéria terrestre, em outras palavras, destruindo tudo
que ela encontrar que nio seja ela mesma.

A compaixido s6 pode ser verdadeiramente apreciada vinda da parte do
Misericordioso (al-rahim), nao da parte daquele que a recebe, uma vez que
quem a recebe ndo sabe o que lhe traz maior beneficio. E como o médico
que, da compaixdo que tem por seu paciente, amputa a perna infectada
pela gangrena, para que ele possa viver. A compaixdo do misericordioso
que verdadeiramente pGe em pratica a compaixio (al-rabim al-rahim) é,
desta forma, universal."

Tal compaixio ¢ universal porque permeia todas as coisas, sendo ou
ndo vista como benéfica. E com esta auséncia de limite que Ibn ‘Arabi se
identifica:

Na raga humana hi “formas” que carregam o Trono [Divino], no qual
o Todo-Compassivo esta sentado. Sou um deles, e o melhor de todos os
pilares pertence a mim: é o Tesouro da Compaixio e da Misericérdia (rah-
ma). Ele fez de mim um compassivo ilimitado (rahiman mutlagnan). Apesar
do meu conhecimento do sofrimento e da dificuldade, descobti que nio
existe dificuldade que ndo contenha suavidade e facilidade; nenhuma pu-
ni¢ao que nio contenha misericérdia; nenhuma constricio que nio con-
tenha expansio; nenhuma estreiteza que nio contenha um alargamento.
Assim, eu conheci as duas disposi¢coes.”’
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A ilimitada compaixdo que é manifestada em Ibn ‘Arabi ¢ essencial-
mente um completo mistério. Pode aparecer na forma desagradavel da ne-
cessidade ou dificuldade, da mesma forma que pode aparecer numa forma
que podemos aceitar imediatamente. Como a medicina, seu tinico objetivo
€ o de “curar a doenga” de ndo se ver a Face Divina. Ao abrir-nos para
receber, podemos comegar a sentir sua vastidio. S6 conseguimos vé-la
naquilo que consideramos ser bom, passando por ela quando aparece em
formas que nio reconhecemos, no entanto Ibn ‘Arabi nos alerta constan-
temente quanto a esta limitagdo. Ele nos incita a nao dar atencio aos altos
e baixos da existéncia, a abrirmo-nos a uma incessante receptividade, i
pura nudez de espirito, que constitui nossa verdadeira natureza. A compai-
X0 ndo pode ser verdadeiramente apreciada por aqueles que a recebem,
até quando se tornem tio identificados com Aquele que D4, que nio mais
tém qualquer percepg¢io de serem um recipiente.

Uma nova era envolve uma nova visio de heroismo. Todos nés pre-
cisamos de um modelo para aspirar, uma imagem externa que represente
nossos mais altos ideais. Com demasiada freqiiencia os humanos admi-
raram herdis, mas sem ir além da admiracio. Ao terem uma baixa auto-
estima, encontraram uma desculpa para a dificil tarefa da emulacio. Em
tempos recentes, esta admiragdo fundiu-se com seu oposto: cientes de que
os herdis sio todos muito humanos e imperfeitos, as pessoas os tratam
como falsos e os rebaixam a um nivel tal que nio podem mais fazer jus a
seu papel. Tornou-se até popular criar anti-her6is para celebrar aquilo que
¢ imperfeito. Isto disfarca o fato evidente de que esta celebracio e louvor
sdo sempre o fator comum de que ndo hi “constricio que nio contenha
expansio, nem estreitamento que nio contenha alargamento”. Nesse par-
ticular, permanece um mundo de diferenga entre afirmacio e negacio,
entre o herofsmo e a covardia da depreciagio. S6 aquele que di o passo
para a emulagdo pode comegar a conhecer algo relevante sobre o herois-
mo. Um her6i tem muitas qualidades, estd preparado para se aventurar no
desconhecido, mantém-se firme face 4 adversidade e aceita o que vem para
si, seja isto bom ou ruim, sem orgulho na vitéria ou sofrimento na derrota.
Fazer algo que vai muito além da preocupagio consigo mesmo, além dos
limites impostos a si mesmo, requer auto-sactificio. O ato supremo do
auto-sacrificio é, bem literalmente, para que o eu se torne “sagrado”, que
¢ a mais completa afirmagio do Eu Divino.

Para Ibn ‘Arabi, esta afirmagio atinge seu epitome no homem de
Deus, o Homem Perfeito (alinsin al-kamil), a Imagem Divina. Por todo
o seu trabalho, explica como os profetas sio os melhores modelos do he-
roismo espiritual, como conduziram seu povo a Deus enquanto estiveram
na terra, qual é a sua realidade e como isto foi personificado, de forma
resumida, em Muhammad, o Selo dos Profetas. Por meio de sua propria
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vida, Ibn “Arabi demonstrou o modo mais claro de seguirem-se suas pega-
das, o que significa por em pratica a heranga profética e alcancar a “alqui-
mia” da perfeita felicidade — tudo isso ¢ para qualquer sincero buscador
da Verdade, seja qual for seu nivel e inclinagio. Nao ha restricao quanto
a0 nascimento, a criagio ou ao sexo: esfor¢a-se para mostrar que tanto o
homem quanto a mulher tém capacidade igual para atingir a perfeicio. Sua
compreensao sem paralelos de todos os niveis espirituais é um indicio do
papel que recebeu de Selo da Santidade muhammadiana.

E bom saber sobre o heroismo, sobre quais sio as qualidades de um
heréi e assim por diante. E ainda melhor ver um heréi em agio. Mas a tni-
ca verdadeira conquista, digna de um ser humano, ¢ ele mesmo tornar-se
um herdéi. S6 entdo sabemos o que é um herdi. O maior ato de heroismo
¢ aceitar o peso total e a ilimitada generosidade da Presenga Divina em
nossas proprias vidas. Esta ¢ a verdadeira certeza (yagin), na qual nio ha
duvida. A ilusio que a dualidade nos causa é anulada, e a afirmagio da
Unido (fawhid) toma seu lugar. O critério para se provar o valor de um
ser humano nao se baseia, entdo, nem nas posses, nem no conhecimento,
nem nas conquistas espirituais e sim na simples qualidade da renuncia de si
mesmo na lembranca da Realidade Unica. A incorporagao da Compaixao
e da Misericordia ilimitadas, que é conhecida como Ibn “Arabi, nio tem
outro proposito e nao almeja outro fim.
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Capitulo 16

1 Mishkat al-amwar, n° 2. Este hadith foi transmitido por um dos companhei-
ros do Profeta, Hudhayfa, que lhe perguntou sobre i&hlis. Muhammad
entao, perguntou a0 anjo Gabriel, que por sua vez, perguntou a Deus.

2 Wird, Oragio da Véspera de Sabado. H duas citagdes alcornicas embuti-
das na oragio, Alcorio 26:84 e Alcorio 55:56.

3 Fur. 1II:181. Esta passagem é do inicio do capitulo 345, que corresponde a
sura 39, “As Companhias”. A citagio vem do Alcorio 55:56. Ver também
Fusits, Prefacio p. V: “Tudo isso se deve ao fato de que Ibn ‘Arabi é um
significado para se entender: uma pessoa tem que ter uma receptividade
de coragio preestabelecida, onde os significados se infiltrario, até que o
receptaculo esteja tio afinado com este significado que ele abrir-se-a e
estard pronto para receber o total impacto do peso que este significado re-
presenta. Esta condiciao ni’o ¢ obtida nem por resolucio ou aplica¢io, nem
tampouco por fortitude. E um dom, concedido diretamente por Aquele
que concede todos os dons, por qualquer que seja a razdo, que somente
Ele conhece.”

4 Alcorio 39:3.

5 Ver paginas 36 e 237 para as descricoes autobiograficas da sura Yz Sin e da

sura al-Shu'ara, respectivamente.

K. Insha’ al-dawa'’ir, pp- 7-8.

Hilyat al-Abdal, p. 4.

Fut. 11:400. As duas citagées vém do Alcorio 16:40 e Alcorio 4:165.

Certas linguas africanas usam um som inspirado no inicio de algumas pa-

lavras, mas do contririo esta é uma regra invariavel.

10 Alcorio 31:27

11 A palavra nafakh, que aqui é traduzida por soprar, refere-se 4 expiragio,
ou soltar o ar em alguma outra coisa. E usada no Alcorio no contexto do
sopro Divino, sobre Adio, do “Meu Espirito” (Alcordo 15:29). A palavra
ﬂafa.:, aqui, traduzida por sopro, pode referir-se tanto 2 inspira¢io como a
expiragio.

12 Fur. 1:168 e 3:89 (OY).

13 “Quando eu lhe formar e soprar nele o Meu Espirito” (Alcorio 15:29).

14 Ou “exceto por ele”, referindo-se a0 mais profundo mistério (sir). Neste
ponto de realizagio, hi completa identidade entre Deus e o homem.

15 Esta é a pura forma humana mencionada em “Deus criou Adio de acordo
com Sua prépria Imagem” (hadith).

16 Fut. 1:168 e 3:92-3 (OY).

17 Fut. 1:736 e 11:78 (OY). A citacio vem do Alcorio 19:85.
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18 Alcorao 17:110.

19 Referindo-se ao Alcorio 25:60: “E quando lhes foi dito: ‘Curvem-se ao
Rabman’, responderam: ‘E quem é o Rabman? Devemos curvar-nos a qual-
quer um que tu ordenares?!’” E isso [somente] fez crescer sua aversio.”

20 Ou: “Eles simplesmente ndo tém consciéncia que perderam.”

21 Fut. 1:667 e 10:62-3 (OY), traduzido por J. W. Mortis em seu artigo ““Ele
Te move pela Terra e pelo Mar...””, The Journey of the Heart, p. 55.

22 Em arabe, a palavra para sopro (#afas) é etimologicamente relacionada a
palavra ego ou alma (#af5), assim como a palavra “anima” (alma), no inglés
[e tb. no portugués|, vem da mesma raiz latina que “animado” ou “ani-
mal”.

23 Fusis, p. 145; Begels, p. 181; Wisdom, p. 76.

24 Fut. 11:400-1.

25 Fut. 11:644.

26 Ver Fut. I:3.

27 K. al-Alif, p. 12.

28 Ele também era conhecido por Yanus b. Yahya al-Hashimi, ver pp. 150-1.

29 Fut. I:71 e 1:312 (OY); The Meccan Iluminations, pp. 473-4. Os “Segredos
das Letras” é quase que certamente o titulo de uma obra separada que Ibn
‘Arabi comp6s em 599/600 em Meca, e nio parte do segundo capitulo do
Futiihat.

30 Ver Fut. 11:453.

31 Fut. IV:167.

32 Fut. I:59 e 1:264-5 (OY).

33 Fusiis, p. 48; Begels, p. 46. Ha uma leitura variante na segunda linha, no

manuscrito de Qunawi, o qual segui.

Capitulo 17

1 Alcorio 26:25-29.

Wird, Oracio da Manha de Sabado.

3 Do prefacio do Diwan al-ma‘arif, Quest, p. 290. Ver também C. Addas, “The
Ship of Stone”, no The Journey of the Heart. Ela salienta que esta visio deve
ter acontecido antes de 594 (1197), a data do K. a/-Isra’, que contém vérios
poemas. Presumivelmente isso aconteceu logo antes de ter proferido os
célebres versos de poesia, em Tunis, em 590 (1194). Ver p. 88.

4 Sempre foi alegado que este texto foi lido somente na frente de Ibn “Arabi,
somente por al-Qunawi. Entretanto houve uma segunda leitura com sete
outras pessoas presentes, incluindo Taqiuddin ‘Abd al-Rahman al-Tawzari
— meus agradecimentos a Michel Chodkiewicz por esta informagao.

5 Jami, Nafahat al-uns, p. 556; “Ibn al-‘Arabi and his School”, p. 55.
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6 Creative Imagination, pp. 70-1.

7 De acordo com a-Dhahabi. Ver “Ibn ‘Arabi in the Later Islamic Tradi-
tions”, A. Knysh, Commemorative Volume, p. 315.

8  Fur. 111:370.

9 Ver The Myth of the Taj Mahal and a New Theory of Its Symbolic Meaning, de Wi
Begley. O diagrama da Terra do Encontro (ard al-hashr), que esta no Fut.
[1T:425 e ¢ descrito nas pp. 438-40, foi a base para o layout do Taj Mahal.

10 Isto de acordo com alguém da importancia do shaykh Muhammad al-
Ghazali, membro do Grande Conselho de al-Azhar no Cairo, ex-diretor

do Instituto Islimico de Constantino e vencedor do prémio internacional
Rei Faisal.

11 Fut. 1:404. O verso é Alcordo 2:115.

12 Tarjuman, p. 74.

13 Ver Alcorio 26:23 e ss.

14 Fusas, p. 208; Bezels, pp. 261-3; Wisdom, pp. 109-12.

15 Faut. 111:262-3. O capitulo 358 do Futihat corresponde i sura 26.
16 Fur. 111:263-4.

17 Faut. 111:265. A citagdo vem do Alcorio 31:26.

18 K. al-Wasa'l, p. 7.

19 Faut. 11:76 € 12:319 (OY).

20 Fur. 111:431.

21 Fat. I11:550 — de um poema na margem do original. Compaixio Supetla-
tiva ¢ uma tradugio para rahamiit, um termo técnico que Ibn ‘Arabi criou
para expressar o grau mais alto possivel da r@hma. Combinam numa tnica
expressao a dualidade aparente dos Nomes Divinos a/-Rabmdin e al-Rabin.

Ibn ‘Arabi escreveu pelo menos 350 obras, que compreendem desde o ex-
tenso Futihat al-Makkiyya, que tem milhares de paginas em 4drabe, até inu-
meros pequenos tratados de algumas poucas paginas. A seguinte selecio
foi realizada a partir daqueles que podem ser considerados seus principais
trabalhos e que podem dar uma visdo geral ao leitor ndo especialista no as-
sunto. Foi elaborada com base no que é freqiientemente mencionado em
seus escritos e ¢ encontrada em forma impressa, mas deve-se ter sempre
em mente que de forma alguma ¢ uma lista completa. A classificagio de
suas obras em dois volumes, compilada por Osman Yahia em 1964, His-
toire et Classification de I'Oenvre d’ Ibn “Arabi, é a primeira e, até agora, a unica
tentativa de avaliar a extensdo dos escritos de Ibn ‘Arabi, mas por falta de
tempo e de meios este inventario é cheio de omissoes.

A presente selegio esta ordenada em titulos curtos e numa aproximada
ordem cronoldgica, embora algumas destas obras tenham levado muitos
anos para serem escritas e algumas tenham sido reescritas.

Mashibhid al-asrar al-gudsiyya (Contemplagées dos Mistérios Sagrados)
Escrito em 1194 (590), na Andaluzia, ao retornar de sua primeira visita a
Tunis e dedicada aos discipulos do shaykh ‘Abd al-‘Aziz al-Mahdaqi e 20
seu primo por parte de pai, ‘Ali b. al-‘Arabi. Descreve uma sucessio de 14
contemplagdes, em forma de didlogos com Deus e visdes divinas.

Al-Tadbirat al-ilahiyya (O Governo Divino)

Escrito em quatro dias, esta obra foi provavelmente composta, pela pri-
meira vez, antes do Mashahid, porém reescrita posteriormente. Enquanto
estava hospedado na casa do shaykh al-Mawruri, em Moron (Andaluzia),
escreveu esta obra como resposta a um pedido do shaykh para que expli-
casse o real significado da politica secular, em termos da exposigao sufi de
governo do império humano (isto €, o microcosmo que resume O Macro-
COSMo).



