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Para Miguel,

gestado juntamente com esla tese



Meu coragao se tornou capaz de acolher toda
forma. Ele é pasto para as gazelas e abadia para
monges! Ele € um templo para idolos e a Kaba
para o peregrino (qui en fait le four), ele é as
Tabuas da Tora e também as folhas do Corao! A
religiao que eu professo & aquela do Amor. Para
onde as caravanas (montures) do Amor se

voltam, esta € minha religido e minha fé.

Ibn ‘Arabr. L'Interprete des Desirs, XI.

O cristalina fonte,

Se nesses teus semblantes prateados
Formasses de repente

Os olhos desejados

Que tenho nas entranhas debuxados!

Jodo da Cruz. Cantico Espiritual, XII.
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RESUMO

O objetivo desta tese € estabelecer uma comparagéo entre a concepgado de coragdo
presente nos escritos de Ibn ‘Arabi de Murcia (1165-1240) e Jodo da Cruz (1542-1591). Para
isto, a mesma se divide em trés partes, sendo a primeira centrada no pensamento de Ibn ‘Arabi
sobre Deus, o cosmo em sua dinamicidade, o ser humano e seu processo de ascensao
espiritual rumo a aniquilagao e subsisténcia no Real. A segunda parte se centra no pensamento
de Jodo da Cruz, também procurando descrever sua concepgao acerca de Deus, da natureza e
do ser humano, assim como do processo espiritual com suas Noites e de seu climax na unio
mystica. Ja a terceira parte é o cerne da tese e aborda especificamente como estes dois
misticos compreendem o coragdo e seu papel na jornada espiritual. Assim, serdo percorridos
textos de ambos, que demonstram que o coragao € concebido como centro da pessoa e da
experiéncia mistica. Ao mesmo tempo ele se constitui de maneira dinamica e fluidica, capaz de
assumir diversas formas no processo de acolhida do Real decorrente de seu polimento que lhe
torna espelho por exceléncia das manifesta¢des divinas. Centrados no evento cordial, Ibn ‘Arabt
e Joado da Cruz desenvolverdo uma cardio gnosis e, ao mesmo tempo, uma religio cordis.
Sobressai a semelhanga com que ambos tratam esta questdo e a singularidade jodocruciana,

que trabalha com algumas concepgdes quase que exclusivas da mistica mugulmana.

Palavras-chave: Mistica Comparada, Ibn ‘Arabi, Jodo da Cruz, Antropologia Mistica, Coragéao.
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ABSTRACT

The aim of this thesis is to establish a comparison between the concept of heart found in
the writings of Ibn ‘Arabr of Murcia (1165-1240) and John of the Cross (1542-1591). To articulate
this, the thesis is divided into three parts; the first section centres on Ibn ‘Arabi thoughts about
God, the cosmos in its dynamism, the human being and the process of his spiritual ascension
towards annihilation and subisisntence in the Real. The second part focuses on the thoughts of
John of the Cross. It also tries to describe his conception of God, nature and the human being,
as well as the spiritual process with his Nights (Moites) and of his climax in the Unio Mystica.
The third part, however, is the core element of this thesis and it raises the question specifically of
how these two mystical men understand the heart and its role through the spiritual journey.
Thus, texts from both writers have been examed and they show that the heart is conceived as
the centre of a person and of the mystical experience. At the same time, it is formed in a
dynamic and fluid manner, capable of assuming many forms in the process of embracing the
Real due to the fact that it was polished and thus becoming a mirror for excellence of the divine
manifestations. Centred in the hearty event (cordial evento) I1bn ‘Arabi and John of the Cross's
work will help to develop a Cardio Gnosis and, at the same time, a Religio Cordis. What stands
out is the similarity with which both writers address this subject and the singularity of John of the
Cross's writings which work with some conceptions that are almost exclusive to Muslin

mysticism.

Key words: Comparative mysticism, Ibn ‘Arabi, John of the Cross, mystical antropology, heart.



LISTA DE ABREVIATURAS

BMC - Biblioteca Mistica Carmelitana

Ca - Cautelas

CA - Cantico Espiritual, primeira redagao — cddice de Sanlucar de Barrameda
CB - Cantico Espiritual, segunda redagéo — codice de Jaen
ChA - Chama Viva de Amor, primeira redagao

ChB —Chama Viva de Amor, segunda redagao

DAE - Diccionario Arabe-Espafiol

El - The Encyclopaedia of Islam

FH - Fusus al-hikam

FM - Futuhat al-makkiyya

JMIAS - Journal of Muhyidin Ibn ‘Arabi Society

NE - Noite Escura

OC - Obras completas de Sao Joao da Cruz

R - Romances

S — Subida do Monte Carmelo

SDG - Self Disclosure of God

SPK -Sufi Path of Knowledge

ST - Sufism and Taoism

17



18

NOTA EXPLICATIVA

Como o texto utilizara muitas citagdes de palavras arabes e ha uma diversidade de

métodos de transliteracdo dos caracteres arabes para caracteres ocidentais, expor-se-a aqui

parte do padrédo transliterativo elaborado por Mamede Mustafa Jarouche e exposto na nota

explicativa do livro de Juan Vernet, “As origens do Isla”. ' A maior parte deste padrdo se baseia

no que é adotado internacionalmente por muitos arabistas, porém, acrescenta pequenas

adaptagoes para o leitor portugués. No ambito desta tese, seguir-se-& suas opgoes

transliterativas, com exce¢cdo do numero 15, em que se optou pela manutengao do padrao

internacional.

1.

2.

“Nao se grafou a gutural laringea < (hamza,’) em inicio de palavra.

As vogais longas | 9 s se transcrevem a, @, T.

A s ‘a breve’ final (alif magsdra), se transcreveu a.

Os chamados ‘sons enfaticos’ do arabe o _o b b se transcreveram s, d, t, z. Sua
pronuncia é semelhante a s, d, £, z, porém com maior énfase, com a lingua tocando no céu
da boca.

A palatal sonora ¢z se transcreveu jem vez de §, uma vez que seu som em portugués (como

a palavra jd) corresponde exatamente ao do arabe.

"Juan VERNET. As origens do Isl3, p. i e ii.



10.

11.

12.
13.
14.

15.

19

A faringea aspirada ¢ se transcreveu h. Ndo ha equivalente para esse som em portugués.

A velar surda ¢ se transcreveu h. E relativamente semelhante ao ; espanhol. Em
transliteragcdes nao-técnicas, costuma ser representada pelo digrafo A#.

A velar sonora ¢ se transcreveu §. Sua realizagéo é semelhante ao r parisiense em ‘Paris’.
Em transliteragdes nao-técnicas costuma ser representada pelo digrafo gh.

A interdental surda < se transcreveu t. E semelhante ao # na pronlncia inglesa em think.
Em transliteragdes nao-técnicas, costuma ser representada pelo digrafo #.

A interdental sonora 3 se transcreveu d. E semelhante ao #1 na pronincia inglesa em the.
Em transliteragdes nao-técnicas, costuma ser representada pelo digrafo ah.

A faringea sonora g se transcreveu ‘. N&o tem correspondéncia em nenhuma lingua
ocidental.

A laringea surda o se transcreveu A, e se pronuncia como o /do inglés home.

A uvular surda (§ se transcreveu q.

O sse pronuncia sempre como em sapo, independentemente de sua posi¢éo na palavra.

A palatal surda _u se transcreveu §. Seu som corresponde exatamente ao x em portugués.
Diferentemente de Mamede Mustafa Jarouche, que levou em consideragdo o fato da
etimologia do portugués ja nos primeiros arabismos desta lingua utilizar o x para representar

esse som, como em xarope, almoxarifado, xaveco, muxarabiése por manter o -optou ,etc

.padrao internacional mais comum

Para as demais letras do alifato, ha um consenso em sua transliteragdo e serao transcritas

da seguinte maneira:
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INTRODUGAO

Uma tese de doutorado coloca-se, sobretudo, como uma produgdo académica, devendo,
neste sentido, possuir relagdo com uma forma rigorosa de pesquisa que gere um resultado
original ou pelo menos um olhar singular sobre uma tematica especifica. No entanto, além deste
aspecto importantissimo, a produgédo de uma tese, com a pesquisa e o rigor que ela envolve, se
relaciona com uma série de outros itens ndo menos importantes. Um deles é a motivagéo para
a escolha do tema particular a ser estudado profundamente e a relagdo que esta tematica
possui com a pessoa que produz a tese e sua historia.

Neste sentido, ndo é errbneo dizer que uma tese passa por um longo processo de
gestagdo e amadurecimento que se inicia com as primeiras intuicdes, antes mesmo do exame
de selecdo a um Programa de Pos-Graduacao, intuicdes estas que serdo checadas, discutidas,
analisadas e confirmadas, ou nao, através de um processo argumentativo. Deste processo,
portanto, fazem parte aspectos intuitivos, contatos essenciais com pessoas que ajudam a
ampliar o olhar sobre a tematica a ser pesquisada, inUmeras leituras e os sucessos e percalgos
da vida pessoal do doutorando, que podem colaborar para o amadurecimento da abordagem.

Meu percurso, que vai culminar com esta tese, tem seu inicio mais pontual em minha
aproximacao a Jodo da Cruz, apds ouvir mengoes a textos dele e também citagdes. Assim,
lentamente, fui me adentrando em seus escritos, percebendo suas sutilezas e, sobretudo, me

identificando com a leitura que ele faz da alma humana e seus “segredos”, percebendo e
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reconhecendo seus movimentos mais sutis na relagdo consigo, com os outros, com a natureza
e com o Transcendente; ao mesmo tempo, revelando-a como um profundo abismo habitado por
“cavernas infinitas e sem fim”. E como se ndo bastasse, Jodo da Cruz ainda aborda toda esta
tematica com um rico estilo poético carregado de intensa paixdo que o impulsiona a busca do
encontro com o Amado, presente escondidamente no cosmo, na histéria e no coragdo das
pessoas.

Em continuidade a este percurso, outros elementos importantes serdo agregados. O
primeiro deles é a entrada em cena do Programa de Po6s-Graduagao (PPGCIR) em Ciéncia da
Religido da UFJF, propiciando uma abordagem interessante do fendmeno religioso e de sua
situacdo na vida do sujeito e da sociedade. Coube a este programa a introducéo da perspectiva
da Mistica Comparada em meu percurso, que me conduzira a outros horizontes e outras
paisagens por meio do dialogo com mistica sufi.

A relagéo entre a mistica sufi e a jodocruciana se inicia, assim, em meu mestrado, a
partir do contato com os professores Faustino Teixeira e Vitoria Peres. Da parte de Faustino
Teixeira, além de me apresentar o Isla como possivel area para se estabelecer o dialogo com
Jodo da Cruz, me falou do sufismo, do nome de Luce Lépez-Baralt e de seus estudos sobre a
mistica sufi e a literatura espanhola. Da parte da professora Vitéria Peres, foi importante a
introdugao feita ao que é o Isla, sua historia, suas principais crengas, problematicas vividas,
dentre outras coisas.

Como resultado destes contatos e dicas iniciais, foi sendo forjado em mim o interesse
por conhecer mais profundamente a mistica sufi. Ao mesmo tempo, a medida que a conhecia,
descobria, maravilhado, a semelhanga profunda com a mistica jodocruciana.

Porém, outro elemento ainda precisava se juntar a construgdo que vinha sendo
elaborada em meu mestrado e este elemento foi colocado pelo Dialogo Inter-Religioso.
Novamente, o contato com o professor Faustino Teixeira foi importante para matizar algumas

idéias fundamentais. Nas aulas de Teologia das Religides, foram se consolidando algumas



23

convicgdes e os paradigmas na area da Teologia que marcardo minha percepgao das religides
até a presente data. Ao falar destes paradigmas, penso, sobretudo, no pluralismo de principio e
na irredutibilidade de cada tradi¢cao religiosa. Portanto, além da positividade da diversidade
religiosa, € de fundamental importancia que se procure resguardar a singularidade de cada
tradigao, ndo abolir a diversidade entre elas e, com isto, deixar espago ao enriquecimento que
surge a partir dos enfoques variados que cada religido propicia acerca do Mistério Inefavel que
cultua.

O resultado deste processo foi minha dissertacdo de mestrado cujo titulo foi o seguinte:
“No mais profundo centro: Jodo da Cruz e o sufismo $adill cantam a unido transformante.”

Apds o término do mestrado, mantive contato com o material de Luce Lépez-

Baralt e foi justamente desta leitura que me surgiu a idéia de desenvolver uma tematica ja por
ela abordada: a comparagao entre a nogéao de coragao (ga/b) em Ibn ‘Arabi e Jodo da Cruz. Seu
livro que me propiciou a reflexao inicial foi Asedlios a /o indecible, no qual ela procura abordar os
poemas maiores de Jodo da Cruz, estabelecendo um didlogo com a mistica islamica. Neste
esforgo hermenéutico e dialogal é que ela faz referéncia a parte do famoso poema do Say#: 2
“Meu coragao se tornou capaz de acolher toda forma. Ele é pasto para as gazelas e abadia
para monges! Ele € um templo para idolos e a Ka’bah para o peregrino (qui en fait le four); ele
as Tabuas da Tora e também as folhas do Corao! A religido que eu professo € aquela do Amor.
Para onde as caravanas (monfures) do Amor se voltam, esta € minha religido e minha fé.” 3

Além deste livro de Lopez-Baralt, embora ndo abordando a concepgéo akbari 4 de

2 A palavra Sv‘ayp quer dizer mestre em arabe. Aqui — e quando aparecer com letra maiuscula — fara

sempre referéncia a Ibn ‘Arabr, o éayﬁ al-akbar, o maior mestre.
3 IBN ‘ARABI. L'Interprete des desirs, p. 95.

4 Este termo quer dizer “do Sayh al-akbar’, conforme expressao arabe consagrada por seus discipulos.
Aqui, seguir-se-a a proposta de Beatriz Machado de utiliza-lo em portugués e, por isso, escrevé-lo sem

italico, conforme os tradutores espanhdis. Opta-se por esta tradugdo, em vez de akbariano, termo
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coragao, outra obra sua me foi significativa: Morada de los corazones, que € uma tradugéo do
arabe para o espanhol, de um texto de Al-Nuri de Bagda de mesmo nome. Em sua introdugéo,
Lopez-Baralt trata da semelhanga entre a mistica carmelitana e a sufi e afirma que aquela se
utiliza de toda uma simbologia que sera, mais tarde, muito cara a tradi¢ao cristd da Ordem dos
Carmelitas Descalcos, sobretudo, representada nas figuras de Teresa de Jesus e Jo&o da Cruz.
E, como Al-Nuri trata do coragao, Lépez-Baralt indicara as semelhangas da concepgao de Nuri
com a tradi¢gdo carmelitana, sobretudo com o livro das “Moradas” ou “Castelo interior” de Teresa
de Jesus.

E neste momento que entra em cena em meu percurso outro professor com um papel
significativo: Pablo Beneito, catedratico de Filologia Arabe da Universidad de Sevilla. A ele
coube o papel de, juntamente com Faustino Teixeira, nos Seminarios de Doutorado, me
introduzir aos estudos akbaris e sua associagdo com a linguagem alusiva e relagdo com a
lingua arabe. Amigo de Luce Lopez-Baralt, me propiciou reflexdes que me ensejaram
aprofundar mais ainda os estudos sobre a concepcao de ga/b em Ibn ‘Arabi e desenvolver a
comparagao para além do que a propria Lépez-Baralt havia feito, no sentido de incluir outras
dimensdes da abordagem do Sayh al-akbar, além de incluir outras obras suas.

Paralelamente a este processo de tomar contato com estes autores e profissionais da
area académica, a tematica do coracédo foi se impondo como algo fundamental em minha
reflexdo. Ela surge com a tentativa de perceber como a experiéncia mistica ocorre na
interioridade humana segundo os misticos estudados, pois € notdria a referéncia que diversas
tradicdes religiosas fazem acerca do coragcédo e, ao mesmo tempo, a centralidade que esta
nogao possui em muitas delas. Como afirma Michel Bertrand, em seu editorial a obra Lumieres

sur la volie du coeur, “tanto no Oriente como no Ocidente, as vias espirituais tradicionais, do

utilizado por muitos tradutores franceses. Cf. Beatriz MACHADO. Sentidos do caleidoscépio, p. 42, nota
21.
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Judaismo ao Budismo, sdo unanimes em reconhecer no coragdo humano, o6rgao fisico,
simbolico e sultil, o ‘lugar’ da Presencga, a morada viva e central da vida espiritual mais densa”. °

A seguir, a medida que as leituras foram avan¢ando e uma nova concepgao acerca do
coragao comega a se impor, parte-se para uma complexificagdo deste elemento propiciador do
contato com o Mistério e o conhecimento do mesmo. Agora, ele ndo é apenas um 6rgao mistico
fixo e determinado em que a experiéncia mistica acontece, mas um “evento” fluidico que se
constitui no contato entre o Real ¢ e 0o ser humano, evento este capaz de unir as varias
faculdades e dimensdes da interioridade humana numa nova sensibilidade apta a captar
dimensdes inusitadas na realidade e na vida — e aqui, afirmo, como Raimon Panikkar, que
entendo “por mistica esta experiéncia integral da Vida”. 7 Estas dimensdes escapam da légica
das “idéias claras e distintas”, sem, no entanto, deixar de serem conhecidas a partir de outra
perspectiva, pois, embora seja um “saber ndo sabendo”, resulta em “toda a ciéncia
transcendendo, mesmo de noite”. Assim, o ser humano, através da ldgica cordial presente na
cardio gnosis, torna-se capaz de acolher a pluralidade e complexidade intensa da vida em todas
as suas dimensoes; pode acolher também a pluralidade de manifestagdes do Real e favorecer a

descoberta da Unidade por meio deste olhar cordial.

5 Michel BERTRAND. Editorial. Connaissance des religions, p. v. Cf. Também Seyyed Hossein NARS.
The heart of the faithful is the throne of the All-Merciful. In: James CUTSINGER. Paths to the heart, p.
32-34.

6 Real ou Verdade é o nome que Ibn ‘Arabr se utiliza para denominar o Mistério Absoluto. Essa palavra é
a tradugéo do arabe al-Hagqg. Um tedlogo e filosofo contemporaneo, John Hick, também se utiliza desta
nomenclatura. Apesar de ser uma nomenclatura nunca utilizada por Jodo da Cruz, nesta tese optar-se-
a por ela com freqiéncia quando se quiser falar de Deus, por ser comum seu uso nos textos de lbn
‘Arabl e por manter uma designagéo que nao se refere a uma divindade ou sagrado especifico de uma
tradi¢éo religiosa em particular. Isto, contudo, ndo quer afirmar que esta concepg¢do como entendida e
utilizada por Ibn ‘Arabl se encontra em Jodo da Cruz, nem que é compreendida pelo Sayh da mesma

forma que Hick.

7 Raimon PANIKKAR. De la mistica. Experiencia plena de la Vida. Barcelona: Herder, 2005, p. 22.
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O qalb é central no pensamento do Sayh. Entretanto, existem poucas obras dedicadas
exclusivamente a esta questdo. Até o presente momento, de que seja de meu conhecimento,
existe apenas um livro inteiramente dedicado a esta tematica, que foi escrito por James Wisnton
Morris, The reflective hearf, que na verdade retoma e reorganiza uma série de artigos seus
publicados em revistas especializadas. Com excecao deste livro, para as demais produgdes
que abordardo a tematica do coragédo, me apoiei ora em materiais que a abordam de maneira
geral no sufismo, & ora em materiais que, abordando o pensamento de lbn ‘Arabi, também
mencionam a tematica do coragdo no seio deste pensamento, ® ora em materiais produzidos

pelo proprio Sayh, ° ora em artigos que tratam deste assunto numa perspectiva comparada. 11

8 Destes, ressaltaria os textos de Seyyed Hossein Nasr, 7he heart of the faithful is the throne of the All-
Merciful e de Maurice Gloton, Les secrets du coeur selon I'lslam, isto sem falar do apoio fundamental

da Encyclopaedia of Islam e da obra Las concordancias del Coran.

9 Em relagéo aos textos sobre Ibn ‘Arabi que serviram de referéncia na questao do coragao, ndo poderia
deixar de mencionar, além do ja citado material de James Wiston Morris, as obras de Willian Chittick,
que foram de inestimavel valor para a consecugéo desta tese. Suas obras principais que serviram de
referéncia foram: The sufi path of knowledge, The self-disclosure of God e Imaginal worlds. Além
destas, também foram importantes outras de suas obras e artigos que se encontram nas referéncias
bibliograficas desta tese. Outras obras que muito foram uteis sdo as seguintes: o livro de Toshihiko
lzutsu, Sufism and Taoism, o de Sachiko Murata, 7he fao of Islam, os de Michel Chodkiewcz, Un océan
sans rivage e Seal of the Saints e os de Michael Sells, Mystical languages of unsaying e Stations of
desire. No primeiro livro, Sells, em dois capitulos, aborda a tematica do coragdo em Ibn ‘Arabi. Sao
eles: Ibn ‘Arabi’s polished mirror: identity shift and meaning event e Ibn ‘Arabi’'s garden among the

flames: the heart receptive of every form, p. 63-115.

10 Acerca destes materiais escritos por Ibn ‘Arabi, algumas informagdes sao importantes. A primeira delas
€ que sua obra é vastissima, sendo que a maior parte ndo estad traduzida para linguas ocidentais.
Mesmo sua grande obra Futuhat al-makkiyya nao esta completamente traduzida para linguas

ocidentais. Portanto, o acesso as mesmas se fez por meio das tradugdes existentes, sobretudo em
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Segundo William Chittick, Ibn ‘Arabr € o pensador mais influente da segunda metade da
histéria islamica. 12 A partir dele, o Sufismo muda de orientagdo enfatizando a questdo da
unidade ontologica entre o Real e o cosmo através do Wahdat al-Wujdd — doutrina que se
fundamenta em seu pensamento, mas que so ficou conhecida apds sua morte, ainda que ele
nunca tenha utilizado tal expressdo. Mesmo sendo atacado pela ortodoxia islamica de seu
tempo e também por parte da contemporanea, sua originalidade foi significativa para o sufismo
na medida em que propiciou uma guinada de orientacao, ja que as doutrinas sufis, até entéo, se
centravam e se limitavam, em sua maioria, a oferecer instrugdes praticas e metddicas para os
que queriam se adentrar na experiéncia mistica. Portanto, pode-se afirmar com Nars que
"através de Ibn 'Arabi, aquilo que sempre tinha sido a verdade interna do Sufismo foi formulado

de tal maneira que, desde entdo, dominou a vida espiritual e intelectual do Isl&”. 13

inglés, francés e espanhol. As duas principais obras de referéncia deste trabalho foram Futdhat al-
makkiyya e Fusus al-hikam. Para o acesso ao Fufuhat al-makkiyya fez-se necessario que se ativesse a
partes dela traduzidas em varios outros livros: principalmente os escritos de William Chittick e de
James Winston Morris — que comentam trechos e pericopes dela, além de partes traduzidas em obras
como Les flluminations de la Mecque, The meccan revelations e The mysteries of bearing witness fto the
oneness of God and prophethood of Muhammad. Para o acesso ao Fusus al-hikam, serviram de apoio
pericopes traduzidas por Toshihiko lzutsu, Sufism and Taoism, a tradugéo inglesa The bezels of
wisdom, além da tradugdo amplamente comentada de Charles André Gilis, Le /ivre des chatons de /a

sagesse.

11 Aqui gostaria de ressaltar principalmente dois artigos de Luce Lépez-Baralt: El dinamismo mistico en la
cima del éxtasis: la supraesencia del alma de Rusbroquio, el corazén de San Juan de la Cruz y el Qalb
de Ibn ‘Arabi e Saint John of the Cross and Ibn ‘Arabi.

2 William CHITTICK. Imaginal worlds, p. X. Cf. também Alexander KNYSH. Ibn ‘Arabi in the later islamic
tradition, p. 21-24; Stephen HIRTENSTEIN. The unlimited mercifier, p. 6, que indicard algumas
influéncias do pensamento akbari, bem como sua importancia na linguagem sufi. Cf. também Michel
CHODKIEWCZ. Un ocean sans rivage, p. 22-37 e Annemarie SCHIMMEL. Mystical dimensions of Islan,
p. 7, 258, dentre outras paginas.

13 Seyyed Hossein NARS. Three muslim sages: Avicenne, Suhrawardi, Ibn Arabi, p. 90-91.
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Esquecido durante muito tempo pela tradigdo cultural e filoséfica do Ocidente, nos
ultimos anos alguns autores tém se dedicado ao estudo de Ibn ‘Arabi e de suas obras. '* Na
primeira metade do século XX, H. S. Nyberg, Miguel Asin Palacios, R. A. Nicholson comegavam
a pesquisar sobre ele. Entre 1950 e 60, Henry Corbin, Titus Buckhardt e Toshihiko Izutsu
reconheceram o valor de seu corpus. Sao pesquisadores que se destacam pela profundidade
com que abordam esta tematica e porque conseguiram escapar de uma concepc¢ao redutora do
Oriente, tdo bem denunciada por Edward Said, no seu artigo Orientalismo revisto. '®* Ao mesmo
tempo, os autores em questdo foram capazes de reconhecer o papel do Sayh na tradicdo
islamica bem como sua importancia para a histoéria do pensamento da humanidade.

Henry Corbin, um dos pioneiros ja citados acima, apresenta o sistema de Ibn ‘Arabr a
partir da légica do mundo imaginalis. Ele se especializa no estudo do Isla e filosofia iranianos e
esta sua 6tica marcara muito sua leitura do pensamento akbari. ¢ Outro destaque € o estudioso
japonés Toshihiko lzutsu, 17 que apresenta de forma clara e precisa o pensamento de Ibn ‘Arabi,
desenvolvendo uma analise de forte cunho filoséfico e metafisico, embora com mais enfoque
em uma de suas obras, Fusds al-hikam. Transita bem pela tradicdo mistica e religiosa oriental e
desenvolve um grande trabalho comparativo entre o sufismo akbari e outras tradigbes, como o
Budismo, o Hinduismo, o Taoismo e o Confucionismo. Ainda nos inicios da pesquisa sobre Ibn
‘Arabt no Ocidente — e anterior a Corbin e lzutsu —, cabe destacar a obra do grande arabista

espanhol Miguel Asin Palacios — apesar de sua leitura muito aferrada a tradigéo crista — que,

14 Cf. Michel CHODKIEWCZ. The seal of the saints, p. 3-5.

15 Edward SAID. Orientalismo revisto. In: BUARQUE DE HOLANDA, Heloisa (Org.). Pés-modernidade e

politica.Cf. também do mesmo autor: Orientalismo. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2007.

16 Cf. Alone with the Alone — Creative imagination in the sufism of lbn ‘Arabi; Cuerpo espiritual y tierra

celeste; The voyage and the messenger — Iran and philosophy.

17 Cf. Sufism and taoism. — A comparative study of key philosophical concepts.
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além de produzir um trabalho sistematico sobre Ibn ‘Arabi, '8 se dedicou ao estudo comparado
de varios sufis com a mistica espanhola do Século de Ouro. Este autor foi o pioneiro nos
estudos comparativos entre o sufismo e a tradicdo do Carmelo Descalgo, senda esta por ele
aberta e seguida por Luce Lépez-Baralt.

Recentemente, o interesse pela obra de Ibn ‘Arabr tem crescido e estudos abordando
varias dimensodes de seu pensamento tém sido desenvolvidos. Cabe destacar, dentre os varios
que se dedicam a estuda-lo, autores como Claude Addas, '® Michel Chodikiewicz, 20 Stephen
Hirtenstein, 2! Pablo Beneito Arias, 22 Maurice Glotton, 23 Michel Sells, 24 e Osman Yahia 25 e
William Chittick.

Entretanto, ainda ha certa dificuldade da parte do Ocidente em se aproximar de lbn

18 Cf. Miguel Asin Palacios. L’Islam christianisé — etude sur le Soufisme d’lbn ‘Arabi de Murcie.

19 Claude Addas desenvolve, em sua tese doutoral, uma excelente biografia do Sayp al-akbar, cujo titulo

€ /bn ‘Arabi o la buzqueda del azufre rojo.

20 Cf. Michel Chodkiewicz, The seal of the saints — Prophethood and sainthood in the doctrine of lbn
‘Arabrt; Un ocean sans rivage — Ibn Arabi, le livre et la loi; e sua tradugéo de partes da maior obra de Ibn

‘Arabi, Les illuminations de la Mecque.

21 Cf. Stephen HIRTENSTEIN. The unlimited mercifier — The spiritual life and thought of Ibn ‘Arabi e

Muhyidin Ibn Arabi. A commemorative volume.

22 Cf. Pablo BENEITO ARIAS. El secreto de los nombres de Dios; Contemplation of the holy mysteries;
The seven days of the heart; Los nombres de Dios en la obra de Ibn ‘Arabi de Murcia; El lenguaje de
las alusiones: amor, compasion y belleza en el sufismo de Ibn ‘Arabir.

23 Maurice Gloton traduz, introduz e propde notas explicativas em obras importantes de Ibn ‘Arabi, como
L’Interprete des desirs ( Tarjuman al-aswaq) e Traiteé de I'amour (este tratado se encontra no Futdhat al-

makkiyya).

24 Cf. Michael SELLS. Mystical languages of unsaying; Stations of desire — Love Elegies from Ibn ‘Arabi
and New Poems; Bewildered Tongue: The semantic of mystical union in Islan. In: IDEL, Moshe &

MCGINN, Bernard (Eds.). Mystical union and monotheistic faith. An ecumenical dialogue.

25 Osman YAHIA. Histoire et classification de I'oeuvre d’lbn ‘Arabi.
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‘Arabr, principalmente devida a extensdo de sua obra, que perfaz mais de 400 titulos, o que
implicaria um envolvimento de anos para um conhecimento mais aprofundado ao seu respeito.
Além disso, a maior parte de sua obra ndo se encontra totalmente comentada e traduzida para
linguas ocidentais. H& também diversidade de temas abordados: a lei islamica, teologia,
filosofia, mistica, cosmologia, psicologia e outras areas do saber. Por fim, uma dificuldade que
surge, ao se deparar com os escritos akbaris, diz respeito a sua légica pautada pelo éxtase e
pelo mundo imaginalis, sendo que muitos orientalistas confiam que “os métodos cientificos
modernos lhes deram uma compreensao superior de todas as coisas, entdo, eles se sentem
livres para considerar como desorganizados, incoerentes ou supersticiosos qualquer coisa que
nao bata com seus interesses — e Ibn al-‘Arabi freqlientemente o fez”. 26

Entretanto, apesar destas dificuldades, ha de se reconhecer que o resgate de seu
pensamento abre espago para que seja revisto o valor da imaginagéo e da intuicdo no processo
de aproximacgdo da realidade, propiciando novas possibilidades de apreensédo e compreenséo

da mesma.

*hkkkkkkkkk

Jodo da Cruz também possui uma ampla utilizagdo do conceito de coragao, embora se
utilize menos desta palavra em sua obra que |bn ‘Arabr. E o interessante € que ele o faz de uma
maneira singular, trazendo elementos para sua concepgao que ndo se encontravam presentes
na tradicao cristd que lhe precedeu. Por isto, no caso de Jodo da Cruz, a questdo do coragao
precisa ser revisitada, pois os estudos que existem quase nao abordam esta tematica em sua

obra, preferindo enfocar antes a sua antropologia mistica. E, quando esta questao € abordada,

26 Henry CORBIN. Alone with the Alone, p. 2.
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se restringe quase que exclusivamente a uma concepgao cristd do mesmo. 27 Sdo poucos 0s
autores que fazem uma leitura que ressalte uma concepgdo de coragdo mais proxima da
concepgao islamica, concepgao esta reconhecida até por autores que se dedicam ao estudo do
Isla e de sua mistica, como Seyyed Hossein Nars e James Winston Morris. 28

Autor mais conhecido no Ocidente que Ibn ‘Arabl e com uma produgdo escrita mais
reduzida em termos de quantidade de paginas redigidas e obras, Jodo da Cruz € um dos
expoentes da mistica crista. Além disso, sua obra também é fruto de uma sintese entre varias
tendéncias elaboradas na Antiguidade Grega, na Patristica e na Idade Média. Com Eulogio
Pacho pode-se afirmar que ele “é um mistico de confluéncias e de sinteses. Ndo procede por
alternativas excludentes, mas por integracédo harménica”. 2°

Sua importancia pode ser percebida através da quantidade de pesquisas e livros sobre
sua pessoa, escritos e doutrina. Estes estudos produziram uma gama enorme de trabalhos,

teses, livros e artigos. 30 Uma classificagdo possivel entre os estudiosos da obra jodocruciana e

27 E interessante perceber, como exemplo, o trabalho de Keith Egan, The Symbolism of the Heart in John
of the Cross, in: Annice Callahan, Spiritualities of the heart. Luce Lopez-Baralt também faz este mesmo
comentario acerca do trabalho de Egan em seu El dinamismo mistico en la cima del extasis: la
supraesencia del alma de Rusbroquio, el corazon de San Juan de la Cruz y el qalb de Ibn ‘Arabi, p. 9:
“Estamos ante uma das imagens misticas mais importantes do santo, mesmo quando tenha passado
desapercebida pelos estudiosos. Keith J. Egan, por exemplo, dedica um estudo de proposito ao

‘Simbolismo do Coragao em Sao Joao da Cruz’, sem advertir a imensa riqueza do simbolo”.

28 A este respeito, cf. Seyyed H. NARS. The heart of the faithfull. In: James S. CUTSINGER. Paths to the
heart, p. 34 e James W. MORRIS. The reflective heart, p. 79.

29 Eulogio PACHO. Estudios sanjuanistas Il, p. 654.

30 Quatro obras justificam esta afirmagdo: ASTIGARRAGA, Juan Luis ef ali. Concordancias de los
escritos de San Juan de la Cruz; SAN JOSE, Luis. Concordancias de las obras y escritos del doctor de
la iglesia San Juan de la Cruz; DIEGO SANCHEZ, Manuel. Bibliografia sistematica de S. Juan de la
Cruz; e Max Huot de LONGCHAMP. Lectures de Jean de la Croix. Essai d’anthropologie mystique, p.
391-416. Em seu anexo “Comment ne pas lire Jean de la Croix”, faz uma avaliagdo sobre a abordagem

de varios especialistas em Jodo da Cruz.
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que é importante para a producdo desta tese € a distingdo entre estudiosos carmelitas
descalgos e estudiosos nao carmelitas descalgos, apesar das distingdes das correntes de
pensamento e linhas de pesquisa existentes nos dois grupos. No primeiro grupo encontram-se
principalmente autores como Federico Ruiz Salvador, 3! Eulogio Pacho, 32 Crisdgono de Jesus
Max Huot LONCHAMP. Lectures de Jean de la Croix. Essai d’anthropologie mystique. Paris:

Beauchesne, 198133 e Teofanes Egido. 3 Nos estudos de ndo Carmelitas destacam-se, dentre

31 Professor do Teresianum de Roma, é um dos expoentes da abordagem teoldgica e sistematica a obra
de Joao da Cruz, além de se destacar nas abordagens historicas sobre os estudos jodocrucianos e na
classificacéo dos varios enfoques existentes entre os pesquisadores. Segundo Macario Ofilada Mina, &
atualmente o intérprete de Jodo da Cruz mais influente. Cf. San Juan de la Cruz: el sentido experiencial
del conocimiento de Dios, p. 43, nota 26. Destacam-se dentre seus escritos, além da revisao textual,
introdugdo e notas a edicdo das Obras Completas de Jodo da Cruz realizada por José Vicente
Rodriguez, sua /nfroduccion a San Juan de la Cruz. E/ hombre, los escrifos, el sistema, que é uma das
mais completas introdugdes a obra jodocruciana. Em portugués tem publicado pela Editora Vozes o
livro Mistico e mestre. Sdo Jodo da Cruz. Por fim, seus varios artigos e grande produgdo sdo uma

importante e necessaria referéncia.

32 E um grande especialista no Cantico espiritual. A partir de sua tese doutoral: £/ primer Céntico
espiritual de San Juan de la Cruz. Introduccion critica y sintesis doctrinal. (Roma, Teresianum, 1958)
escreveu — e ainda escreve — uma série de artigos em varias revistas especializadas. Sao importantes
sua organizagado e comentarios, juntamente com Luce Lopez-Baralt, das Obras completas de Sdo Joao
da Cruz (Madri: Alianza Editorial, 1991, 2 Vol.; também realizou outra edigdo anterior a esta pelo
Editorial Monte Carmelo de Burgos, 1982); seus Estudios sanjuanistas, que sdo uma coletanea extensa
e variada de artigos seus publicados na revista Monte Carmelo, de Burgos; e sua organizagao do
Diccionario de San Juan de la Cruz. Além disso, sdo muito uUteis seus conhecimentos historicos acerca
da mistica espanhola, do contexto vivido por Jodo da Cruz e da histéria de seus escritos (Juan de /a
Cruz: Historia de sus escrifos). Por fim, € um dos autores carmelitas que tém maior expresséo nos

dialogos sobre mistica e mistica comparada realizados atualmente.

33 Sua obra Vida de San Juan de /a Cruz é um dos primeiros trabalhos fundamentados em uma critica
historica baseada numa moderna metodologia. Além disso, apesar de editada em 1930, sua obra San
Juan de /a Cruz. Su obra cientifica y su obra literdria (2 Vol.) € uma referéncia importante. Foi um

grande pesquisador e teve sua vida interrompida aos 40 anos, deixando uma grande produgéo tedrica.
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outros, os seguintes autores: Luce Lépez-Baralt, 35 Damaso Alonso, 3¢ Jean Baruzi, %7 George
Morel 38 e Collin Thompson. 3°

Nesta tese se procurara estabelecer um dialogo entre os autores de filiagdo carmelitana
com os autores que se expressam e léem Jodo da Cruz a partir de perspectivas outras. Os
autores carmelitas sdo os herdeiros espirituais de Jodo da Cruz e tentam, em suas vidas,
encarnar o que ele viveu. Sentem-se filhos de sua escola e por ela zelam. Porém, a
interlocucao com outras perspectivas pode gerar novas e inusitadas leituras deste mistico
carmelita. Aqui cabe ressaltar a proposi¢cao de Obeyesekere 40 que apresenta a possibilidade de

abertura ao conhecimento que se daria através de um cross-epistemological-thinking, isto é,

34 E historiador fundamental hoje para se pensar a época de Jodo da Cruz e a recuperagao histérica de
sua figura. S&o obras importantes: Confexto historico de San Juan de la Cruz. In: Experiencia y
pensamiento, p. 335-377; Claves historicas para la comprension de San Juan de /la Cruz. In:

Introduccién a la lectura de San Juan de la Cruz, p. 59-124.

35 E uma das autoras mais importantes para esta tese. Suas obras fundamentais sdo, além das ja citadas
na nota 8, as seguintes: sua tese de doutorado, San Juan de la Cruz y el Islam; Huellas del Islam en la
literatura espariola. De Juan Ruiz a Juan Goytisolo, El sol a media noche, Asedjos a lo indecible, a

introducao a Sadilies y alumbrados, de Miguel Asin Palacios e a introducao a Morada de los corazones.

36 [a poesia de San Juan de la Cruz. (Desde esta ladera). H4 uma versao italiana: La poesia di san

Giovanni della Croce, que sera a utilizada nesta tese.

37 Saint Jean de la Croix et le probleme de l'expérience mystique. Ha uma tradugéo desta obra para o
espanhol: San Juan de la Cruz y el problema de la experiencia mistica, que sera a utilizada nesta tese,

embora seja, infelizmente, uma tradugao da primeira edigédo francesa, e ndo da segunda edig¢ao.

38 George MOREL. Le sens de I'existence selon Saint Jean de la Croix. Autor que emprega a logica
hegeliana para interpretar o movimento do processo mistico em Jo&o da Cruz.

39 Com seu estudo £/ poeta y el mistico, que € um estudo literario sobre o Cantico espiritual; Canciones
em la noche. Estudio sobre san Juan de la Cruz. Este autor faz um excelente trabalho acerca da
fundamentagao biblica de Jodo da Cruz, além, é claro, do aspecto literario do mesmo, sua area de

atuagao académica.

40 In: Otavio VELHO. O que a religido pode fazer pelas ciéncias sociais. Mimeo, VIl Jornadas sobre
Alternativas Religiosas na América Latina, SP, 22-25/08/98.



através da possibilidade de interlocugao entre epistemologias para se aproximar de uma cultura
— ou autor, neste caso —, cruzando-as e interrogando os proprios pontos de vista a partir deste
cruzamento.

Jean Baruzi, psicologo agnodstico e com uma perspectiva filosofica e psicologica, € quem
inaugura uma nova forma de abordagem a obra jodocruciana, afastando-se da leitura de cunho
teoldgico: € a abordagem cientifica de Jodo da Cruz. Embora seja criticado por alguns autores
por ndo levar em consideragdo o aspecto mistico-religioso de Jodo da Cruz, é inegavel sua
contribuigcdo aos estudos jodocrucianos.

Também Luce Lopez-Baralt, pesquisadora da Universidade de Puerto Rico, com uma
perspectiva literaria — da mesma forma que Damaso Alonso no enfoque literario — fara uma
abordagem de Jodo da Cruz a partir de uma hermenéutica marcada pela tradigdo sufi.
Juntamente com ela, o pressuposto aqui implicito € de que esta leitura comparada entre estas
escolas misticas propicia leituras mais abrangentes, inovadoras e promissoras da obra
jodocruciana e da propria experiéncia mistica. Da mesma maneira, se torna importante um
debate com Collin Thompson, que, além de catedratico em linguas modernas do St Catherine’s

College (Oxford), é ministro ordenado da Igreja Reformada Unificada. 4

dkkkkkkkkk

O objetivo central desta tese € a comparagao entre as nogdes de coragao conforme
trabalhadas por Ibn ‘Arabr e Jodo da Cruz. Dai seu titulo: Reljgio cordis — um estudo
comparativo sobre a concepgao de coragao em Ibn ‘Arabi e Jodo da Cruz. Portanto, se centra
no que os sufis denominaram a religiao do coragéo e que Frithjof Schuon vai chamar de Reljgio

cordis. Neste sentido, trata-se, de fato, de um esforgo comparativo, e ndo de uma busca de se

41 Unido das Igrejas Congregacionistas e Presbiterianas do Reino Unido.
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encontrar uma filiagdo ou elo histérico entre ambas as misticas ou de relacionar a ambos os
autores com escritos anteriores de sua tradigao, embora isto possa ser feito algumas vezes.

Este estudo se pautara por uma epistemologia que valorize o elemento religioso ou
teoldgico fundante dos escritos de ambos os misticos. Ou seja, ndo se pautara por uma postura
epistemoldgica que destaque este elemento dos textos e da vida dos misticos estudados,
principalmente porque o elemento religioso foi parte significativa na produgéo escrita de ambos,
se relacionando com a experiéncia que a gerou bem como com a motivac¢édo redacional. Assim,
nao se buscara uma “leitura isenta” 42 destes os autores, pois a compreensdo do elemento
mistico é necessaria para uma leitura mais integral da obra de ambos.

Ademais, a abordagem escolhida neste trabalho enfatiza, sobretudo, as semelhancas
presentes nas perspectivas de ambos, embora ndo se neguem as distingdes existentes e que
se devem principalmente aos diferentes espagos socioculturais e religiosos por ambos vividos.

A concepgdo de coragdo aparece no corpus jodocruciano de uma maneira que
marcadamente se reporta ao universo judaico-cristdo (tradicdo do Primeiro e Segundo
Testamentos e da Patristica Latina e Grega). Entretanto, ha outra forma presente nos escritos
de Jodo da Cruz que se aproxima da concepgéo refletora e fluidica mugulmana de Ibn ‘Arabi,
abrindo possibilidades de se pensar a vivéncia mistica em sua dimensao de acolhida do Real
na sua diversidade infinita de teofanias.

Partindo-se do pressuposto desta semelhanga, acredita-se ser possivel um estudo

comparado entre tradicdes religiosas e misticas, ao menos analogamente articulando “a

42 “Leitura isenta” & o que se convencionou chamar, por estudiosos da obra jodocruciana, de uma leitura
que abordava o texto mistico apenas em seus aspectos nao teoldgicos, como o literario, o lingiistico, o
artistico, o erético, etc. Cf. Jorge GUILLEN. Lenguaje y poesia. A respeito deste conceito de “leitura
isenta”, bem como de “poema isento” e “criagdo isenta”, cf. Federico RUIZ SALVADOR. Unidad y
contrastes: hermeneutica sanjuanista. In: Id. (Coord.). Experiencia y pensamiento en San Juan de la
Cruz, p. 31-35.
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similaridade-na-diferenga” 43 e tomando-se os devidos cuidados para evitar leituras eivadas de
inconsisténcias quanto ao seu rigor cientifico, gerando conclusées apressadas e simplistas. A
comparagao entre duas realidades que nao tém necessariamente conexdes historicas entre si
pode, assim, se tornar superficial, mesmo porque “as analogias ndo apagam as diferencas
reais. Elas as tornam mais claras”, 44 pois toda experiéncia, conforme se pensa no teor desta
tese, € uma experiéncia interpretada, realizada em um contexto histérico-cultural. Por isto, “eles
vivenciam o mesmo Deus. Mas ndo tém a mesma experiéncia”. 4°

Nao ha, neste sentido, vivéncias puras € mesmo uma vivéncia bem intima e pessoal da
divindade ndo poderia ser identificada com a realidade da divindade em si. O que os seres
humanos experimentam € uma proximidade ou irradiagdo da mesma e, muitas vezes, de forma
obscura. Aqui cabe a distingdo de Edward Schillebeeckx — ndo restrita ao conhecimento
religioso, mas pertinente a toda atividade cientifica e de produgdo de conhecimento — entre
“referencial real”, que seria a realidade da divindade, e ‘“referente disponivel’, que sdo as
representagdes e imagens da divindade que interferem diretamente no agir e pensar do crente.
Portanto, do ponto de vista da experiéncia humana, ndo ha uma divindade em si, mas apenas
uma divindade interpretada, que se manifesta na vivéncia mistica através de uma
“imediaticidade mediada”. 46

E neste sentido que se pode afirmar, com Gershom Scholem, que “ndo ha misticismo

como tal, ha apenas o misticismo de um sistema religioso particular, misticismo cristéo, islamico,

43 Segundo David Tracy, “um dos principais objetivos de todas as linguagens propriamente analégicas € a
produgéo de alguma ordem, [...] de alguma harmonia entre os diversos analogos, as similaridades-na-

diferencga, que constituem o todo da realidade”. David TRACY. A imaginag&o analdgica, p. 518.
44 David TRACY. A imaginagao analdgica, p. 565.
45 Michael AMALADOSS. Pela estrada da vida, p.88.

46 Cf. Edward SCHILLEBEECKX. Histéria humana, revelagao de Deus, p. 102.
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judaico e assim por diante”. 47 Também compartilha desta idéia Evelyn Underhill, quando afirma
que os misticos nao foram anarquistas que queriam dinamitar os limites da prépria religido, mas,
antes, os grandes misticos foram adeptos fiéis de suas tradi¢des religiosas, #8 no sentido de que
eram convictos dos valores das mesmas, embora, muitas vezes, na forma de vivencia-los,
podiam se distanciar da maioria dos seguidores de sua tradigao religiosa. E sob esta 6tica que
serao lidos Ibn ‘Arabrt e Jodo da Cruz.

Para se evitar a possibilidade de uma comparagao que nao se dé conta da diversidade
existente, portanto, procurar-se-a apresentar uma visdo de cada autor rigorosamente
relacionada ao contexto de sua tradigao religiosa. Este pressuposto € fundamental para que se
coloque a possibilidade comparativa. Henry Corbin, citado por Toshihiko lzutsu, chama a esse
tipo de trabalho comparativo entre tradigbes distintas de dialogo trans-histérico ou meta-
histérico — “un dialogue dans la métahistoire’. 4°

Um elemento que propicia um bom estado de comparacdo é o fato de que as duas
cosmovisdes em questdo se fundamentam em bases que possuem certa proximidade: a
concepgao de Absoluto / Real, de Ser Humano Perfeito (a alma transformada / endeusada /
tornada Deus por participagdo) e o processo de transformagao interior (noite escura /
purificacéo / polimento do coragao / unido mistica). Isto sem contar que ambos estao irmanados
por meio de suas tradi¢des religiosas herdeiras da “ecumene abradmica”. Ou seja, os distintos
universos culturais e religiosos de cada um deles nao sao totalmente distintos, incompativeis e
incomparaveis, pois convergem em muitos pontos. 5°

E associado a condigdo de proximidade religiosa expressa no paragrafo anterior, pode-

47 Gershom SCHOLEM. As grandes correntes da mistica judaica, p. 8.
48 Cf. Evelyn UNDERHILL. Mysticism, p. 126.
49 8T,p. 2.

50 Cf. Faustino TEIXEIRA. A experiéncia de Deus nas religides. Numen, p. 119-122.
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se acrescer a proximidade existente entre estes dois autores classicos por serem classicos.
Como afirma Claude Geffré, uma das caracteristicas dos classicos € que eles possuem o
privilégio de, “seja qual for a origem particular deste texto, por conseguinte que provenha desta
ou daquela cultura, este texto tem, apesar de tudo, um alcance universal para a comunidade
humana”. ' Na verdade, embora sejam autores distintos e de épocas e culturas diversas,
possuem tematicas comuns e formas proximas de as abordarem.

Além da possibilidade de comparacao entre misticas provenientes de matrizes religiosas
e culturais distintas, o estudo comparado de tradi¢goes e relatos misticos se reveste de particular
importancia, pois abre possibilidades dialogais. Seu resultado pode ser benéfico para propiciar
novos horizontes de compreensao destas realidades, uma nova consciéncia da propria tradigao
religiosa e proporcionar interfaces dialogais e de intercAmbio cultural. Como afirma Izutsu:
“precisamos admitir, eu creio, que um estudo comparativo deste tipo, se conduzido
cuidadosamente, nos propiciara, ao menos, um campo comum sobre o qual um dialogo inter-
cultural possa ser frutuosamente aberto.” 52 Ou seja, afirmando de outra maneira, o estudo de
Mistica Comparada adquire também importédncia para o Dialogo Inter-Religioso, para o
conhecimento de uma tradigéo diferente, para o enriquecimento das vivéncias religiosas e para
que se produzam novos olhares sobre uma determinada tradicdo religiosa e mistica. Ainda mais
que, seguindo posicionamento de Claude Geffré, compreende-se que a mistica toca o mistério
da gratuidade, favorece o sair de si em direcdo ao Outro, promove a sensibilizagdo para a
construgdo da paz. Neste sentido, ela propicia uma abertura dialogal fundamental para o
Dialogo Inter-Religioso.

Portanto, pode-se afirmar com Hans Kiing, que “precisamos também de um didlogo

espiritual das comunidades de ordens, de monges, das irmas, dos leigos, que saibam silenciar

51 Claude GEFFRE. Crer e interpretar, p. 34.

52 8T, p. 2.
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em conjunto, que promovam um engajamento pelo aprofundamento da vida espiritual e pela

pergunta por uma espiritualidade para o nosso tempo”. 53

kkkkkkkkkk

O caminho a ser percorrido nesta comparagao se divide em trés partes. A primeira
procura apresentar a concepgao de Real, cosmo e ser humano em lbn ‘Arabi, visando indicar a
intima relagdo existente entre estes trés protagonistas. O Real € o criador e 0 mantenedor de
todos os seres na existéncia. Ao mesmo tempo, o faz por meio dos Nomes divinos, refletidos
em toda criagdo. Portanto, Ele € a jungdo de transcendéncia e imanéncia, fanzih e fasbih. E o
ser humano € o ser criado que possui aspectos que o remetem ao Real e ao mesmo tempo ao
cosmo. Neste sentido, € o ser mais completo da criagdo e o Unico capaz de abranger em si
mesmo a totalidade dos Nomes divinos. Entretanto, apesar de sua condigdo teomorfica e
cosmica, ele precisa percorrer estagios para que possa alcangar a Estagdo da ndo-estagdo ou a
condicao de Ser Humano Perfeito, passando por um processo de aniquilagédo e subsisténcia no
Real (fana’l baqga).

A segunda parte esta focada em Jodo da Cruz. Da mesma forma que com Ibn ‘Arabr,
discutira a concepg¢ao joacruciana de Deus, da natureza e do ser humano, preocupando-se com
seu itinerario espiritual a ser percorrido rumo a unido mistica. Buscar-se-a demonstrar o valor
positivo das criaturas no percurso espiritual jodocruciano, ao mesmo tempo em que se
trabalhara como este ser, por meio de sucessivas purificagdes ativas e passivas (ou noites), vai
se dispondo para a transformagao final de sua vida em Deus, ou seja, sua divinizagao.

Por fim, a terceira e ultima parte da tese, seu ponto central e climax, dedica-se a

comparagao entre as concepgdes de coragdo akbari e joacruciana. Neste sentido, apdés uma

53 Hans KUNG. Projeto de ética mundial, p. 185.
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introdugéo procurando perceber, em termos gerais, como o coragao é ou foi compreendido nas
tradigbes judaico-cristd e islamica, ela tera seu foco voltado para a discussdao do coragao
enquanto Morada Sagrada, centro do ser humano e da vida mistica, evento que se constitui de
forma fluidica para permitir acolher o Real em toda a diversidade de suas manifestagdes. E o
coragao soO se configura como este 6rgao ductil apods ser polido ou purificado para se configurar
como um espelho perfeito a refletir o Real. Adquirindo esta condigao, ele propiciara a cardio

gnosis.

*hkkkkkkkkk

O dialogo entre Ibn ‘Arabr e Jodo da Cruz se torna pertinente, uma vez que ambos séao,
primeiro de tudo, autores classicos. E como diz Claude Geffré, um texto classico “manifesta
sempre uma pluralidade de sentidos e que resiste assim a uma interpretagao definitiva, uma
interpretagdo que o declara encerrado, uma interpretacdo que pde fim a pluralidade de
interpretacdes”. 54 Além disso, estes autores, em um universo de transformacdes significativas
da expressao religiosa, souberam articular de forma impar a relagédo entre os anseios humanos
e a realidade de suas épocas. Foram criticos as manifestagdes religiosas de suas culturas e
estabeleceram critérios que permitissem questionar a profundidade destas experiéncias e fixar
referenciais que propiciassem o amadurecimento religioso.

Por outro lado, colocar em didlogo um dos misticos do Século de Ouro espanhol, Jodo
da Cruz, com um mistico da tradigdo islamica medieval, Ibn ‘Arabr, é rico tendo em vista que
propicia uma interlocucao entre tradi¢des diversas, que, por suas bases nas concepgdes de
mundo e filosofia préprias de cada religido e contexto historico-social, retratam culturas

diferentes. Isto possibilita pensar positivamente a diversidade religiosa e oferece a Academia

5 Claude GEFFRE. Crer e interpretar, p. 35.
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um estudo sobre autores pouco conhecidos no Brasil — sobretudo Ibn ‘Arabi — e de importancia
para a Ciéncia da Religido, uma vez que o préprio Sayh comeca a ter certa penetragdo no
Ocidente, em paises como Estados Unidos, Inglaterra, Franca, Espanha e Italia, aparecendo
como uma voz distinta da voz dominante na midia ocidental acerca do Isla.

Principalmente no caso do Isla, que tem hoje o seu conhecimento acompanhado de
varios “ruidos” e acaba muitas vezes tendo sua imagem distorcida no Ocidente, este tipo de
trabalho propicia pensar possibilidades diferentes de aborda-lo a partir de outros enfoques. A
religido dos muculmanos, normalmente associada aos grupos fundamentalistas de acdo
terrorista, violenta e intolerante que propugnam e morrem pela instauragdo de uma teocracia
que exclui os direitos humanos e o papel da mulher na sociedade, apds o término da Guerra
Fria e com a queda do sistema comunista na URSS e no leste europeu, se tornou a grande vila
da historia. 55 Ndo se pode negar os efeitos da teocracia islamica em muitos paises, mas
também ndo se pode confundir a riqueza da tradi¢éo islamica com estas manifestagdes mais
recentes ou reduzi-la a estes fatos.

Neste sentido, num mundo marcado por muitos conflitos étnicos e religiosos, fanatismos
e fundamentalismos, o desconhecimento do outro s6 tende a aumentar as acdes de
intolerancia, o que vai na contramao do anseio de sentido e dialogo que marcam grande parte
de nossa cultura hodierna, pois existe uma busca de encontro entre as religides manifestada
nas discussdes teoldgicas, nos compromissos éticos comuns e nas celebragdes que envolvem
tradicdes religiosas, na partilha de formas diferentes de experimentar o Sagrado. Isto é
fundamental, pois as religides podem constituir-se em um fator importante para a diminui¢éo da
violéncia e para o favorecimento do relacionamento humano com a sociedade e com a

natureza.

5 Samuel HUNTINGTON. The clash of civilizations and the remaking of world order. New York,
Touchstone, 1998. Cf. também as criticas a esta teoria elaboradas por Edward SAID. Choque de

definigdes. In: Reflexdes do exilio, p. 316-336.
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Mas o dialogo entre tradi¢des religiosas diversas ndo so6 propicia uma possibilidade de
entendimento entre as religides e um apoio maior na busca da constru¢do de uma sociedade
mais tolerante e pacifica. Seu papel também é fundamental para gerar enriquecimento a todos
os que lidam com a diversidade. Enriquecimento que é produzido por resultar em uma nova
consciéncia das proprias concepgdes de mundo e de religido, nascidas do encontro com a
diversidade. % Ao mesmo tempo, o contato com o outro propicia entrever possibilidades
inusitadas de posicionamentos reflexivos e atitudinais, pois apontam para uma realidade que
surge quando se depara com a diversidade: a “possibilidade, em termos literais e rigorosos, de
mudarmos de idéia”. 57 Se outros vivem e existem de outras formas, é possivel construirmos
uma sociedade, maneiras de relacionamentos, opg¢des pessoais e experiéncias religiosas

também diversas das que foram construidas ou manifestadas até entao.

*hkkkkkkkkk

Como ja explicitado anteriormente, o fato desta tese se configurar como um estudo de
mistica comparada oportuniza o contato entre tradi¢gdes distintas, embora possuam certa
proximidade. E as distingdes séo claras: tradicdes religiosas diferentes; periodos historicos
também distintos, embora a regido geografica em que ambos viveram tenha sido, em parte, a
mesma; 58 linguas distintas: o arabe e o espanhol.

O fato de Ibn ‘Arabr ter escrito em arabe exige algumas observa¢des complementares. A

56 Segundo Clifford Geertz, “O problema do etnocentrismo nao esta em ele nos comprometer em nossos
compromissos. [...] O problema do etnocentrismo é que ele nos impede de descobrir em que tipo de

angulo [...] nos situamos em relagéo ao mundo”. Clifford GEERTZ. Nova luz sobre a antropologia, p. 74.
57 1d., ibid., p. 76.

58 Aqui se afirma que em parte se trata da mesma regido devido ao fato de Ibn ‘Arabr haver passado

parte de sua vida fora da peninsula Ibérica, no oriente.
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primeira diz respeito aos textos akbaris utilizados nesta tese. Utilizou-se aqui de tradugdes dos
originais arabes, o que é um fator de limitacdo na abordagem dos mesmos, principalmente
porque nas tradugdes se encontram, inegavelmente, as hermenéuticas particulares com que os
tradutores se aproximaram dos textos akbaris. Assim, lzutsu possui uma linguagem mais
filosdfica e, portanto, mais abstrata, muito marcada pela leitura de Qasani, que é devedora de
seu contexto islamico e sufi. Como afirma Chodkiewicz sobre Qunawi, 0 mesmo vale para a
leitura de Qasani sobre Ibn ‘Arabr: ele “deu a doutrina de seu mestre uma formulagao filosofica
sem duvida necessaria, mas cujo sistematismo engendrou mal-entendidos”. %° Corbin, uma
perspectiva bem associada as concepgdes xiitas iranianas e sua filosofia da iluminagéao.
Chodkiewicz, uma perspectiva sufi, o que particularmente se tornou interessante para esta tese.

Entretanto, Chittick € muito licido ao discutir a transposigao de textos em arabe para
linguas ocidentais, sobretudo o inglés. Neste sentido, ele vai dizer que € um “obstaculo a
prevaléncia da abstragédo na lingua inglesa e em nossos conceitos sobre o que equivale a uma
prosa elegante, e ao fato de que a abstragdo empurra a compreensao na diregao de fanzihi’. 60
Esta observagdo de Chittick é, sobretudo, importante — e lida também a partir de uma
concepgao pertinente a teologia akbari —, pois aponta para uma caracteristica da lingua arabe
que se perde em muitas tradugdes: o fato de que € uma lingua arraigada na concretude das
experiéncias cotidianas das pessoas. Novamente, no dizer de Chittick: “a mente racional tende
a empurrar o significado de uma palavra para longe da experiéncia em dire¢do ao que ‘ela

significa’, mas a mente imaginal encontra a automanifestagcdo do Real [...] na concretude.” 6

59 Michel CHODKIEWICZ. Epitre sur I'Unicité Absolue, apud. William CHITTICK. The school of Ibn ‘Arabr.
In: Seyyed Hossein NARS & Oliver LEAMAN. History of islamic philosophy, p. 521, nota 6.

60 SDG, p. XXXV.

611d., ibid., p. XXXV.



Nesta perspectiva, a tradugéo favorece a dimensao de fasbih do Real. 62

Mas o fato é que me ative as tradugdes do inglés, francés e espanhol. E, embora todas
sejam tradugbes aceitas e recomendadas, em sua maioria, pelos estudiosos da obra akbari,
outra questdo surge: “tais tradugbes nos privam, por certo, da harmonia fénica do
arrebatamento iconico da grafia em arabe [...], das imagens que surgem dos jogos de palavras,
sons e idéias, provavelmente influenciados pela proximidade com a tradi¢ao oral, cuja repeticao
de versos e os aparatos estilisticos cumprem um papel fundamental para a atividade de
memorizagao.” 83

Destas tradugdes utilizadas para esta tese ainda houve outro processo de traducdo: a
passagem das mesmas para o portugués. Portanto, sdo resultado de uma tradugédo de outra
traducao anterior. E este labor foi realizado por mim, cabendo, assim, a afirmagéo de que todas
as tradugOes presentes nesta tese sdo de inteira responsabilidade minha. Além disso, em
muitas das citagOes desta tese aparecerado colchetes. Sempre que isto ocorrer quer dizer que
as frases ou palavras que estdo entre colchetes ndo fazem parte do texto do autor, mas sao
inseridas para conferir clareza a citagao.

Uma segunda observagao, ainda concernente aos textos de Ibn ‘Arabi, diz respeito as
referéncias de suas duas obras mais utilizadas nesta tese: Futahat al-makkiyya e Fusds al-
hikam. Acerca do Fufdhat al-makkiyya, serdo utilizados numeros em romanos indicando o
volume, e numeros em arabico indicando a pagina, sendo que Wiliam Chittick ainda
acrescentara um ponto seguido do numero da linha em que se encontra o texto. A maior parte

das referéncias do Fufdhat sao da edigdo em quatro volumes de Bulag (1329/1911) e algumas

62 Sobre os conceitos de fanzih e tasbih, cf. o anexo com um pequeno glossario de termos técnicos
akbaris. Também pode se ter uma consciéncia maior a respeito destes termos no toépico 1.1. desta

tese: Os Nomes Divinos, reflexos infinitos de a/-Hagg no cosmo.

63 Heliane Miscali de OLIVEIRA. Filho do siléncio, mestre das palavras. A linguagem mistica do siléncio

em Rumi, p. 87.
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vezes da edigdo de Osman Yahia (Cairo, 1972 em diante). A respeito do Fusds al-hikam, duas
edigbes sdo importantes: a primeira € a edigdo do Cario de 1321 A.H., que contém os
comentarios de Qasanr; a segunda € a edigao critica de Affifi, Cairo, 1946 (1365 A.H.). 6

Por fim, uma ultima observagao diz respeito a utilizagdo de palavras em arabe no corpo
da tese. Isto sempre ocorre com palavras que possuem um significado técnico no pensamento
akbari e a utilidade de sua escrita com caracteres arabes diz respeito a possibilidade de
visualizagao do radical trilitere da mesma, além, é claro, da utilizagao da palavra na forma com

que lbn ‘Arabr a grafou.

64 As letras A.H. indicam Ano da Hégira, se referindo ao ano 0 do calendario mugulmano e que é
marcado pela ida do profeta Muhammad de Meca para Medina. De maneira geral, no corpo desta tese,

as indicagOes de data serao dadas de acordo com o calendario islamico e cristdo concomitantemente.
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NOTAS BIOGRAFICAS SOBRE IBN ‘ARABI E JOAO DA CRUZ

A. Da Andaluzia a Damasco: vida e contexto de Ibn ‘Arabi

Muhyrt al-Din (o revificador da Religido) Muhammad ibn ‘Ali ibn Muhammad al-'Arabr al-
Ta'm al Hatimi era o nome completo de Ibn 'Arabt que em parte do mundo islamico é conhecido
como al-Sayh al-akbar. Nasceu em Mdrcia, no sudeste da Espanha — no ocidente extremo do
Dar al-Islam (Casa do Isla) 65 —, na noite de segunda feira, 17 de Ramadan de 560 H. (27 ou 28
de julho de 1165 do calendario cristdo), periodo final do grande florescimento cultural islamico
em al-Andalus.

Sua familia era importante entre os mucgulmanos espanhdis — seus membros eram
abastados, instruidos e religiosos abertos a vida espiritual. Seu pai era de familia arabe, do cla
yemenita dos Banu Tayy’' e aparentemente servia como alto dignatario ao sultdo Muhammad

Ibn Sa'id Ibn Mardanish, governador de Murcia. Sua mée, de origem berbere, também pertencia

85 Ao se utilizar a expressao “Casa do Isla”, quer-se afirmar a unidade existente entre todos os dominios
mugulmanos do periodo, que eram vistos como “uma entidade cultural homogénea”, no dizer de
Stephen HIRTENSTEIN. The unlimited mercifier, p. 10. Fazia parte desta unidade cultural a regido que
era chamada em sua totalidade de Magrib, a parte ocidental de mundo islamico, e que incluia a

Peninsula Ibérica e o norte da Africa.
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a uma familia de prestigio na regido, tendo um de seus irmaos, Yahya Ibn Yuhan, como
governador da cidade de Tlemcen, na Argélia. Eles faziam parte da alta sociedade da
Andaluzia,®® denominada de Aassa, tendo contato com personalidades importantes da época.
Junto a este acesso ao poder e a cultura, sua familia também tinha como membros alguns
sufis, 0 que caracteriza sua profunda religiosidade. Seu tio Yahya Ibn Yuhan acima citado,
mesmo sendo governador de Tlemcen, renuncia ao seu poder politico no meio de seu governo
e opta por viver uma vida ascética sob a égide do sufismo.

Ainda crianca, em 1172 / 568, Ibn ‘Arabi foi morar em Sevilha (/sbiljya), quando a

dinastia almoada 67 conquista Murcia e seu pai se coloca a servigco do sultdo Abd Ya’qub.

66 A Espanha Islamica era conhecida pelos arabes como al-Andalus, termo que se referia a totalidade da
Peninsula Ibérica, mesmo com as fronteiras do dominio islamico se alterando durante o processo da
chamada Reconquista. Na época em que Ibn 'Arabi |a viveu, as fronteiras de al-Andalus se estendiam
através da parte central de Portugal e da Espanha, praticamente dividindo em duas partes a Peninsula

Ibérica, e seu centro estava localizado na area conhecida hoje como Andaluzia.

67 Os Almoadas, nome proveniente de al-Muwahhiddn, eram um movimento reformista de cunho politico
religioso que surge no sul do Marrocos com Mahdi Ibn Tumart e tem como um de seus pilares a defesa
da unicidade divina: o fawhid. Com isso, buscavam uma purificagéo do Isla decadente encontrado na
regido. Entretanto, sua base nao era centrada na pratica de regras exteriores, como os Almoravidas,
extremamente refratarios as manifestagdes socioculturais mais refinadas. A busca Almoada era a de
uma vivéncia da espiritual submissdo ao Deus unico. Cf. Stephen HIRTENSTEIN. The unlimited
merciffier, p. 35. Embora inicialmente o foco maior deste movimento fosse uma reforma moral e
religiosa, lentamente a oposic¢éo politica aos Almoravidas entra em cena. Suas concepgdes religiosas e
reivindicagdes politicas sdo marcadamente berberes, o que é conseqiiéncia das questbes politico-
sociais, intelectuais e culturais vividas no norte da Africa e que apontam para as tensdes étnicas entre
grupos e comunidades habitantes do Marrocos neste periodo. Tragos da influéncia berbere é a
traducdo do fawhid nesta lingua, bem como a associagdo do Mahdi com o Profeta Muhammad e a
utilizagdo de modelos berberes na estruturagédo social e politico-militar. Sua conquista do Marrocos foi
lenta e sangrenta, marcada por massacres e atos violentos. Posteriormente, aproveitando a fragilidade
Almoravida, penetram na Espanha, embora seu dominio nestas terras nunca tenha sido total.
Inicialmente, as cidades de Cadiz e Jerez (1146 / 541) aceitaram seu governo. Mais tarde, 1147 / 542,
as tropas Almoadas conquistam Sevilha. Em 1172 / 568, empenham-se numa ofensiva contra Valéncia,

Jaen e Murcia, o que coincide com a infancia de Ibn ‘Arabi e o leva a se mudar, juntamente com sua
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Sevilha, nesta época, apesar de testemunhar a destruigdo ao seu redor decorrente das guerras,
era um grande centro cultural e administrativo do Império Almoada. Diferentemente de Murcia,
era uma regido superpovoada, de convergéncia de etnias e culturas e, por isto, possuidora de

uma sociedade plural em termos étnicos e religiosos, além de testemunhar um rico

familia, para Sevilha. Em relagao ao Cristianismo e ao Judaismo, apesar de os Almoadas terem certa
tolerancia inicial, esta nao prevaleceu durante todo o periodo de existéncia de seu império. No caso
dos cristaos, a tolerancia inicial era devida ao fato de estes possuirem milicias que foram aproveitadas
por suas forgas quando em campanha. No caso dos Judeus, a tolerancia se devia a proximidades
filosoficas na forma de crenga monoteista. Porém, em relagdo a ambos esta abertura ndo dura muito.
Houve uma politica de conversdes e muitos judeus e cristdos foram perseguidos, dentre os quais
Maimoénides é um exemplo classico de intelectual judeu que teve que se exilar durante o governo
almoada. Além disso, os judeus foram obrigados a utilizar vestimentas que os distinguiam dos
mugculmanos. Outro exemplo claro de intolerancia € o manual de Hisba, de Ibn ‘Abdun, redigido no
inicio do século XII E. C. em Sevilha, segundo o qual “Nao se deve vender nenhuma pega de vestir que
tenha pertencido a um leproso, a um judeu ou a um cristdo. [...] Os clérigos sdo uns depravados,
fornicadores e sodomitas. [...] Deve-se proibir absolutamente aos judeus e aos cristdos que se instruam
e muito menos que curem os mugulmanos”. Cf. Enrique GARCIA GOMEZ e E. LEVI PROVENCAL.
Sevilla a comienzos del siglo XII. El tratado de Ibn ‘Abdin, p. 150.154-155.172-173. J&4 em relagéo aos
sufis, apesar da intolerancia intelectual e religiosa almoada, experimentaram um grande
desenvolvimento em seu periodo. Isto se deveu, em parte, a influéncia de Gazall — e sua concepgao
aberta da filosofia — em Ibn Tumart. Exemplo desta convivéncia entre Almoadas e sufis foi o fato de que
Abu Madyan e Ibn Masi§ foram protegidos pelos Almoadas e neste periodo muitas obras poéticas,
literarias e espirituais foram produzidas no ambito do Sufismo, além de muitos de seus “santos” serem
enterrados em Marraquech. Constata-se, além do mais, uma forte aproximagao entre as disciplinas
religiosas tradicionais e as disciplinas literarias e o sufismo. Também os fil6sofos Ibn Tufayl (1105-1185
/ 499-581) e Ibn Rusd (1126-1184 / 520-580) viveram e escreveram em Marraquech sob o patronato
dos sultdes do periodo. Cf. M. SHATZMILLER. A-Muwahhiddn. El, v. |, 419b. A presenga Almoada
gerou uma mudanga na estrutura social de al-Andalus. Com eles, a quantidade de berberes na regido
aumentou e muitos deles desfrutaram de uma ascensao social e grande prestigio, assumindo cargos
publicos e tendo acesso ao saber cientifico e religioso. E interessante notar que varios dos mestres
espirituais do éayﬁ eram berberes e muitos deles iletrados e incultos. Cf. Claude ADDAS. Ibn ‘Arabi o

la busqueda del azufre rojo, p. 27.
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florescimento cientifico.  Também as ciéncias religiosas floresciam, com um surpreendente
crescimento do numero de ulemas, mestres espirituais e disciplinas religiosas tradicionais e
populares lecionadas como o Cordo, Hadit, Figh (direito aplicado), Kalam (teologia), Adab

(literatura) e Lingua arabe. ¢ Nesta atmosfera é que se forja o espirito do jovem Ibn ‘Arabi.

68 Para se compreender um pouco do ambiente cultural sevilhano da época, vale retomar alguns
elementos da presenca islamica nesta regido. Apds a conquista mugulmana da Peninsula Ibérica
ocorrida em 711 E. C. se instaurou na regidao do Mediterrdneo — antes dominada pelos romanos — uma
abertura comercial e cultural que a conectou com o Oceano indico e a transformou em rota de
comércio mundial. E, a despeito da pirataria que tornava insegura a navegacao, a possibilidade de
comércio no Mediterrdneo criou uma rede de rotas comerciais que uniam os grandes mercados
mundiais de Constantinopla, do Egito, da Asia Central e da india & Espanha e ao Norte da Africa. Essa
rede de circulagdo também propiciou intercAmbios culturais e viagens no interior do mundo mugulmano.
Assim, se configura uma “zona de livre comércio”, uma espécie de mercado comum medieval. Além
desse intercambio comercial altamente intensificado pelos mugulmanos, houve outro tipo de
intercAmbio que favoreceu o desenvolvimento sécioecondmico: a difusdo de técnicas e idéias de um
extremo a outro das regides nas quais se faziam presentes. Este movimento de difusdo de
conhecimento e arte envolveu a totalidade do mundo islamico existente na Alta Idade Média: China,
india, Asia Central, Arabia, o Mediterraneo Oriental e o norte da Africa. O foco central de onde
emanava esta difusdo foi a Pérsia, que neste periodo vivia uma inovagao cultural em varias areas —
comeércio, técnica, ciéncia, farmacia, arte, temas literarios, musica, técnicas agricolas e culinaria. Dai se
entende que alguns elementos da poesia e mistica persa tivessem certa repercussdo no territério
espanhol mugulmano. Aqui se esta pensando nas idéias de Al-Nuri de Bagda, que ja trabalhava no
século IX com a tematica do castelo concéntrico representando a alma, a semelhanga de Teresa de
Jesus. Outro dmbito no qual a presenga islamica foi significativa para a Peninsula Ibérica foi no plano
agropecuario: houve a introdugéo de alguns cultivos, como algodao, cana-de-agucar, arroz, amoreiras
para a produgdo de seda. Também houve a intensificagdo do emprego de engenhos mecéanicos e
hidraulicos em beneficio da lavoura, o que possibilitou o aumento da area irrigada. Também a criacao
de animais foi intensificada, principalmente a de eqliinos. Como na Pérsia, o Isla ocidental vivido em al-
Andalus, centrou-se em uma grande urbanizagéo, na contraméo do que era a Espanha até entdo. Esta
urbanizagdo, possibilitada pela grande produgdo agricola e pelo comércio, possibilitou o
desenvolvimento das artes e igualmente um grande incentivo a investigagao cientifica — que possuia
um grande valor para o mundo isldmico — e a troca e intercAmbio de conhecimentos entre as varias

regides do Dar al-Islam.

69 Cf. Claude ADDAS. Ibn ‘Arabi o la busqueda del azufre rojo, p. 101-115.
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Um acontecimento interessante em sua vida, que é relatado por ele mesmo, ocorre
quando ele estava com a idade de 12 anos. Nesta época, foi acometido por uma doenga
inexplicavel que, segundo Silvia Schwartz, “possui uma curiosa analogia com varios relatos de
‘doencas iniciaticas’, uma espécie de morte e renascimento”. 70 Ele a descreve anos mais tarde

da seguinte forma:

Um dia tornei-me seriamente doente e mergulhei num coma tdo profundo que
acreditaram que eu estava morto. Naquele estado vi pessoas de aspecto horrivel que
tentavam me fazer mal. Entao, tornei-me conscio de alguém — generoso, poderoso e
exalando uma deliciosa fragrancia — que me defendia contra eles e que conseguiu
derrota-los. Perguntei: Quem é vocé? O Ser me respondeu: Eu sou a Sura Y& Sin,
sou seu protetor! Nesse momento, recobrei a consciéncia e vi meu pai, Deus o
abencoe, de pé, em lagrimas, ao lado de minha cama; ele havia acabado de recitar a
Sura Y& Sin. 7

No entanto, mesmo tendo vivido esta experiéncia, de certa forma, esta época faz parte
de sua compreensao como sendo um periodo anterior a sua “conversao” e denominado por ele
de “ignorancia” (jahiliyyai). "2 Na verdade, segundo Claude Addas, esta fase parece indicar mais
que uma “vida de pecado”, um momento no qual ele vivia de forma relaxada o compromisso
com o Isla e suas praticas. 73 Apos este periodo, inicia-se o que ele mesmo chama de “regresso

a Deus”. Embora Ibn ‘Arabr ndo possua nenhum relato ordenado das etapas de sua “converséo”

70 Sjlvia SCHWARTZ. O suspiro do compassivo, p. 60.

7 |BN ‘ARABI. Futlihat al-makkiyya 1V:648, apud Stephen Hirtenstein. The unlimited mercifier, p. 36.
Hirtenstein diz que essa sura € normalmente recitada para os moribundos ou mortos, o que mostra a

preocupagao do pai de Ibn 'Arabl com uma doencga terminal.

72 Este termo, que significa ignorancia na histéria islamica, se refere também a situagdo do periodo de

paganismo pré-islamico.

73 Cf. Claude ADDAS. Ibn ‘Arabr o la busqueda del azufre rojo, p. 38-42. Nestas paginas, ela reproduz
varios trechos autobiograficos de Ibn ‘Arabi no qual ele retrata este periodo e suas vivéncias.
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em seus escritos, estes vém permeados com alguns termos, tais como: fal/wa (retiro), fath
(iluminagédo), mubassira ou waqi (visdo), fawba (conversao, arrependimento) e ruyd’
(regresso).”

Desde jovem, Ibn ‘Arabi experimenta fatos extraordinarios em sua vida e, ao que tudo
indica, estes tipos de vivéncias nao lhe foram introduzidos através de estudos formais ou
treinamentos com mestres espirituais, embora ele tenha tido uma boa formagdo nos
conhecimentos de sua época, além de ter tido contatos com muitos mestres. 75

Por volta dos 15 anos, ele tem outra experiéncia que lhe sera marcante em seu percurso

espiritual: ele entra em retiro. O que aparentemente lhe conduziu a retirar-se foi o seguinte fato,

escrito muitos anos apos sua morte: 76 ele estava em um jantar com seus amigos, comendo até

74 Cf. Claude ADDAS. Ibn ‘Arabi o la busqueda del azufre rojo, p. 45.

75 Cf. Stephen HIRTENSTEIN. The unlimited mercifier, p. 52; cf. também Claude ADDAS, op. cit., p. 101-
115. Como Claude Addas afirma: “E, portanto, evidente que Ibn ‘Arabi ndo evoluiu a margem da elite
intelectual andaluza e que inclusive mantinha estreitas relacdes com os ulemas e os meios religiosos
oficiais. Esta observagéo vale também para a maior parte dos sufis andaluzes de sua época”. Id., ibid.,
p. 104-105. Além dos contatos com os meios religiosos oficiais, ndo se pode esquecer em sua
formacao da presenga de uma grande quantidade de mestres sufis com os quais estabeleceu relagao.
Cf. a este respeito sua obra Rdh al-quds na qual relata a vida e a experiéncia de varios “amigos de
Deus” andaluzes. Esta obra foi traduzida em parte para o espanhol, por Miguel Asin Palacios, com o
titulo de Vidas de Santones Andaluces, publicado pela Editora Hiperion. Também existe uma versao

parcial de R. W. J. Austin em inglés: Sufis of Andalusia.

76 A narrativa deste fato se encontra em Manaqib /bn ‘Arabi; de Qan al-Bagdadr (m. 1418 / 821). Cf.
Stephen HIRTENSTEIN, op. cit., p. 52. Claude Addas adverte a respeito da necessidade de uma
postura critica em relagdo a esta obra, pois seu autor tinha uma clara intengdo de divulgar o
pensamento akbari e convencer o leitor acerca de sua ortodoxia e santidade. Ao fazer isto, acaba nao
sendo isento em algumas de suas colocagdes e “ndao tem duvidas em falsificar os textos — com total
boa fé, sem duvida — para fazé-los dizer o que nao dizem”. Entretanto, € o uUnico testemunho
encontrado por ela que pareca justificar a ida do Sv‘ayﬁ para o retiro. Cf. Claude ADDAS, op. cit., p. 47.
Ha também uma duvida quanto a duragao deste retiro: alguns relatos falam de 14 meses outros de 4
dias: ambas as datas se referem ao mesmo evento? Nao se pode saber com seguranga, ainda mais

que Ibn ‘Arabi fez inimeros retiros em sua vida. Entretanto, independente do tempo dedicado ao ha/wa,
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a saciedade, e quando foi brindar, levantando a taga de vinho, ouviu uma voz que lhe dizia:
“Oh, Muhammad, nao foi para isto que vocé foi criado.” Consternado com este tipo de fala, ele
se dirige para o cemitério de Sevilha e se refugia num tumulo. Nao se pode ter certeza quanto a
historicidade deste acontecimento. Porém, ele € indicativo de que ainda jovem Ibn ‘Arabi passa
por uma crise espiritual que mudara todo o curso de sua existéncia e o conduzira ao sufismo,
tornando-se discipulo de um eminente sayh sufi, Abl Ja’far al-Urayni, a quem devotou uma
veneragao especial, apesar de ter tido outros importantes mestres em sua vida.

Faz um retiro rigoroso, dedicando-se a pratica do dikr, somente deixando o local para as
oragOes. Neste retiro, conforme ele mesmo narra posteriormente, teve a visao dos trés grandes
representantes das religibes monoteistas: Jesus, Moisés e Muhammad. Diz ele: “Quando eu
retornei a este Caminho, ele foi realizado através de um sonho-visdo (mubassira) sob a guia de
Jesus, Moisés e Muhammad.” 77 E ele mesmo atribui a este retiro sua experiéncia de /ath, ou
seja, abertura, iluminagdo. Segundo narragdo de Isma’l b. Sawdakin al-Nuri (m. 1248 / 646), o
Sv‘ayﬁ afirma o seguinte: “Entrei em retiro antes da aurora e recebi a iluminacéo (/afh) antes que
o sol se elevasse no horizonte. Depois do fath, obtive [...] outras esta¢gdes ou moradas.
Permaneci neste lugar 14 meses e assim obtive os segredos sobre os quais escrevi
posteriormente. Meu fath foi um arrancamento extatico nesse mesmo momento”. 78 Ainda em

palavras do proprio Ibn ‘Arabi, tudo o que ele posteriormente disse e escreveu foi “uma

0 que importa saber é que neste tempo ele recebeu a revelagdo de segredos e mistérios que seréo a
base de seus escritos posteriores através de uma experiéncia extatica, uma jadba, uma experiéncia de
intervencao divina “direta e brusca — que obteve, de golpe e sem esforgco prévio, no curso de um retiro,
muito provavelmente em um cemitério de Sevilha onde, muitos anos depois, continuara a ir para isolar-
se”. Id., ibid., p. 49.

7 FM IV, 172, apud. Stephen HIRTENSTEIN. The unlimited mercifier, p. 53. Este encontro com Jesus,
Moisés e Muhammad s&o narrados por Ibn ‘Arabi em dois manuscritos inéditos: Diwan al-ma-arif e
Kitab al-mubassitat. Cf. Claude ADDAS. Ibn ‘Arabi o la busqueda del azufre rojo, p. 52.

78 |sma'T IBN SAWDAKIN al-Nuri. Kitab wasa'il al-s&'’il, apud Claude ADDAS, op. cit., p. 48.
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diferenciacao da realidade universal condensada naquela vis&o”. 7®

Teve significado particular para ele este encontro com Jesus que lhe recomendou a
renuncia e o desapego. & A partir dai, assume uma vida simples e pobre, sobrevivendo com o
que recebia de seus companheiros de Caminho e de familias ricas e amigas. 8' Também o
encontro com Moisés |he indicou perspectivas significativas: este lhe anunciou que Ihe daria
conhecimento de Deus diretamente (7/m /aduni), remetendo, assim, a histéria coranica 8 na

qual Moisés se encontra com um servo especial de Deus conhecido na tradigao islamica como

9 FM Il, 548.14, apud. Willian CHITTICK. Ibn ‘Arabi, heir to the prophets, p. 5.

80 |bn ‘Arabr tem uma forte relagdo com Jesus. Ele mesmo a relata: “Eu tenho tido muitos encontros com
ele através de visbes, e em suas maos eu voltei (a Deus). Ele rezou por mim para que eu me
estabelecesse na vida religiosa (din), neste mundo e no vindouro, e ele me chamou de amado (habib).
Ele ordenou-me a pratica da renuncia (zuhd) e do desapego (fgjrid)”. FM I, 49, apud. Stephen
HIRTENSTEIN. The unlimited mercifier, p. 53. Em outro trecho relata: “Foi meu primeiro mestre, aquele
ante quem regressei a Deus; teve por mim uma imensa benevoléncia e ndao me descuidou um
instante”. FM I, p. 341, apud. Claude ADDAS. Ibn ‘Arabi o la bisqueda del azufre rojo, p. 50. Além
disso, seu primeiro mestre, Abul-‘Abbas al-‘Uryabrt era um 7sawi (ou seja, um cristico ou jesuanico, uma
vez que Jesus em arabe é ‘Tsa) e da mesma forma Ibn ‘Arabi o foi no inicio de seu sulik, caminho:
“Meu mstre Abul-‘Abbas al-‘Uryabi era cristico ( 7sawi) ao final de sua vida, enquanto eu o fui nos meus
comegos”. FM [, p. 223, apud Claude ADDAS, op. cit., p. 59.

81 E interessante ler a propria narrativa do Sayh al-akbar a este respeito: “E assim como eu mesmo me
despojei de tudo quanto me pertencia; no entanto, naquela época eu nao tinha um mestre (terrestre) a
quem confiar o assunto e entregar meus bens. Portanto, recorri a meu pai; depois de lhe ter
consultado, pus em suas maos tudo o que eu possuia. Nao recorri a ninguém mais porque nao
regressei a Deus por intermédio de um mestre, posto que naquele momento ndo conhecia nenhum.
Separei-me de meus bens como um morto se separa de sua familia e de suas propriedades. Quando
consultei a meu pai a este respeito, me pediu que pusesse 0 assunto em suas méaos, e lhe confiei tudo
quanto possuia; nunca depois |he perguntei sobre o que fez com tudo aquilo.” FM I, p. 548, apud
Claude ADDAS, op. cit., p. 50.

82 Corao 18:60-82.



Hidrou Hadir, “o verde”, 83 o arquétipo da inspiragéo divina direta.
Por fim, o encontro com Muhammad. Este acontece num contexto visionario de guerra,

no qual Muhammad Ihe salva:

Eu me vi em um sonho e eu estava num vasto espac¢o. Havia um grupo de homens
armados que queriam me matar e ndo havia nenhuma possibilidade de eu escapar.
Entéo, eu vi em frente a mim uma colina sobre a qual o Enviado de Deus estava de
pé olhando, e eu me refugiei nele. Ele abriu seus bragos e me abragou fortemente,
dizendo: ‘Meu amado, segure firme em mim e vocé sera salvo’. A seguir, eu olhei
para meus assaltantes, e vi que nenhum deles havia sido deixado. Foi a partir desta

data que eu me ocupei com o estudo do Hadli. 8

Para Ibn ‘Arabi, o Profeta é o perfeito equilibrio entre a vida espiritual e o conhecimento
dado por Deus, pois "Ele é a mais perfeita criatura da humanidade; por essa razdo as coisas
comegam com ele e serdo seladas por ele. Ele ja era um profeta quando Adao estava ainda
entre a agua e o barro e, através de sua forma elemental, € o Selo dos Profetas, o primeiro
dentre os trés singulares, uma vez que todos os outros singulares derivam dele". 85

A relagao de Ibn ‘Arabl com Muhammad é muito forte. Ele mesmo via-se como hatam al-

awliya’ al-Muhammadiyya, ou seja, “O selo dos santos muhammadianos” ou, na tradugéo de

8 O Hidr ou al-Hadir € uma espécie de “mestre espiritual” que na auséncia de um mestre sufi terreno
orienta o discipulo em seu Caminho, ligando-o verticalmente a mestres anteriores ou algum dos
profetas. Com freqiiéncia é associado a figura de Elias por meio de uma lenda judaica acerca do Rabbi
Joshua ben Levi. Também tem relagdo com as lendas de Gilgamesh e a lenda siriaca de Alexandre, de
onde provavelmente provém suas fontes. No Cordo, o Hidr é considerado o orientador espiritual de
Moisés pela maior parte dos comentaristas, embora haja um grupo que nao seja desta opinido. Cf. A. J.
WENSINCK. El, Vol. IV, p. 902b.

84 IBN ‘ARABI. Kitab al-Muba3sirat, p. 5, apud. Stephen HIRTENSTEIN. The unlimited mercifier, p. 55.

85 IBN ‘ARABI. The bezels of wisdom, p. 272.
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William Chittick, 8¢ “O selo dos amigos de Deus muhammadianos”. Esta designagéo deriva do
titulo coranico dado a Muhammad: “O selo dos Profetas”, que significa que ele é o ultimo dos
124.000 profetas que Deus enviou a terra desde a época de Adao. Além desta concepgao, lbn
‘Arabt ainda compreende que Muhammad concentra em si todas as perfeicdes de todos os
profetas anteriores a ele, conferindo-lhe um carater de possuidor de toda a sabedoria e tendo
acesso a revelagao divina de uma maneira extraordinaria.

Este encontro com Jesus, Moisés e Muhammad foi extremamente significativo para o
Sayh, a ponto de ele menciona-lo outras vezes e Ihe atribuir o momento da converséo (tawba).
Apos esta experiéncia, ela passa por um periodo de “desamparo” (fafra): é o periodo do
“siléncio divino”, no qual o gndstico se sente abandonado por seu Senhor e teme que este
abandono seja definitivo. E o deserto que Ibn ‘Arabr atravessa e encontra Deus esperando-0 no
final da travessia para inclui-lo entre os Seus. &

Ainda neste inicio de sua vida espiritual, duas mulheres serdo muito importantes em seu
percurso: Sams Umm al-Fuqara e Fatimah bint Ibn al-Mutanna, sendo que esta ultima o guiou
por dois anos e é considerada por ele sua mae espiritual.

Outro fato que é significativo em sua vida é o encontro em Coérdoba com o grande Ibn
Rusd, Averrois, o mestre da filosofia islamica e singular intérprete de Aristételes. E um
acontecimento marcado por um forte simbolismo, uma vez que coloca frente a frente mestres
de dois caminhos diferentes: o da razdo e o da intuigao espiritual. Ele mesmo descreve este

sucedaneo:

86 William Chittick. Imaginal worlds. p. 6. Chittick prefere traduzir o vocabulo arabe wa/f como Amigo de
Deus — ele também é coranico e na época de Ibn ‘Arabi era um termo utilizado para designar aqueles
mugulmanos que incorporaram o modelo da perfeicdo humana estabelecido por Muhammad. Muitos
especialistas ocidentais o traduziram por “santo”, porém, esta nomenclatura tem uma conotagao

especifica no Cristianismo que ndo se encontra no Isla e nem se aplica ao seu contexto.

87 Cf. Claude ADDAS. Ibn ‘Arabi o la busqueda del azufre rojo, p. 53-54. Nestas paginas também ha um

resumo muito interessante das etapas do processo de conversao de Ibn ‘Arabr.
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E entdo, num belo dia, eu fui a Cérdoba, a casa de Abu’l Walid Ibn Rusd [Averrais].
Ele expressou o desejo de me encontrar pessoalmente, devido ao que ele tinha
ouvido e havia chegado a ele acerca do que Deus havia “aberto” para mim em meu
retiro, e ele ndo fazia segredo de seu espanto sobre o que lhe tinha sido dito. Por
esta razdo, meu pai, que era um de seus amigos intimos, enviou-me a sua casa um
dia sob o pretexto de lhe levar alguma mensagem. Eu era ainda jovem (sabj). Meu
rosto ainda nao tinha barba e meu bigode ainda nao havia crescido. Ele me abragou
e me disse “Sim”. Eu disse: “Sim”. Foi grande sua alegria porque eu o havia
entendido. Ai eu percebi porque ele havia se alegrado e entdo disse: “Nao”. Nesta
hora, Averroéis se encolheu, a cor de seus tragos se alterou, pareceu duvidar do que
estava pensando. E me fez esta pergunta: ‘Que classe de solugdo encontrastes para
a iluminagdo e a inspiracdo divina? E idéntica & que nos dispensa a reflexdo
especulativa? Eu Ihe respondi: ‘Sim e Nao. Entre o sim e o0 ndo o espirito voa para
fora da sua matéria e as cabegas se separam de seus corpos’. Sua cor tornou-se
palida e ele comecgou a tremer. E recitou: ‘S6 em Deus existe a forga’. A partir deste
momento, ele entendeu minha aluséao [...] Ele agradeceu a Deus que em seu préprio
tempo tinha visto alguém que entrou em retiro ignorante e saiu dessa forma — sem
estudo, discussao, investigacao ou leitura. Ele disse: Este € um estado que haviamos
previsto sua possibilidade racionalmente, porém, nunca haviamos visto alguém que o
possuisse. A Gloria pertence a Deus, por que eu pude viver em um tempo de um de
seus possuidores, aqueles que abriram as fechaduras de suas portas. Glorias

pertencem a Deus que me permitiu vé-lo! 88

O que resulta deste contato com Ibn Rusd ainda na adolescéncia € que, neste dialogo,
marcado por simbolismos, a investigagdo racional ndo ¢é suficiente para acessar o

conhecimento de Deus e do mundo. Ela necessita do conhecimento intuitivo que acessa o

88 FM | 153.34, apud. Henry CORBIN. Alone with the Alone, p. 41-42 e apud. Claude ADDAS. Ibn ‘Arabt o
la busqueda del azufre rojo, p. 48. Addas, na nota 21 da péagina 303, observa que Henry Corbin, em
sua tradugao, parece enigmatico. Entretanto, baseada em um curso que M. Chodkiewicz ministrou em
1986 na Ecole des Hautes Etudes em Paris, ela esclarece que tendo sido lidas as paginas anteriores a
esta narrativa, a questdo que estava sendo discutida entre Ibn ‘Arabi e Ibn Rusd dizia respeito ao

problema da ressurreigéo dos corpos.
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mundo imaginal e que se abre para as revelagdes espirituais, elemento muito presente na vida
do Sayh al-akbar, pois a intuicdo mistica visionaria “foi a fonte de seus éxtases recorrentes, dos
seus estremecimentos internos, das suas visadas imagisticas e visdes proféticas, em suma, de
todos os eventos espirituais da sua vida, que a cronologia exterior ndo pode nem gravar, nem
entender”. Revela os “formidaveis recursos noéticos da sua ‘imaginacao metafisica”. 8°

Na época em que Ibn ‘Arabi viveu, na Espanha mugulmana havia no sufismo uma
grande escola: a “Escola de Almeria” que teve como principais representantes Abu I-‘Abbas
Ahmad b. Muhmmad Ibn al-‘Arif (m. 536 / 1141) e Abu |-Hakam b. Barrajan (a data de sua morte
bem como as circunstancias da mesma sao incertas). Nao foram bem vistos pelos Almoravidas
que os perseguiram. No caso de Barrajan, esta perseguicao o levou a morte. Ibn al-‘Arf exerceu
uma influéncia na formagao doutrinal de Ibn ‘Arabi, o que se pode constatar pela grande
quantidade de citagbes de sua obra Mahasin al-majalis (obra em que descreve as diferentes
etapas do Caminho) nas Futiihat. Além disso, o Sayh lhe faz mengdo como “um dos homens da
realizacgéo espiritual” e Ihe devota um profundo respeito.

Muitos dos mestres que Ibn ‘Arabi teve se vincularam direta ou indiretamente a Escola
de Almeria. Mesmo o sayh al-‘Uryabi discutia com ele as teses de al-‘Arf, apesar de ser
iletrado. % A respeito de Barrajan, o Sayh al-akbar estudou em Tuniz com ‘Abdal’aziz al-
Mahdawi sua obra Kitab al-hikma.

Por volta de seus 20 anos, Ibn ‘Arabr comega uma série de viagens pela Andaluzia para
encontrar-se com mestres sufis com a finalidade de orientar-se, o que durou ao redor de uma
década (1184-1194), chegando até & Africa do Norte, mantendo Sevilha como principal ponto

de referéncia. Em 1198 escreve em Fez seu “Livro da viagem espiritual” (Kitab al-isra) — que €

89 Roberto Ahrmad CATTANI. Alquimia da felicidade perfeita, introdugéo, p. 38.

% Cf. IBN ‘ARABI. Rih, p. 78, apud Claude ADDAS. Ibn ‘Arabr o la busqueda del azufre rojo, p. 65.
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uma confissdo extatica de seu proprio m/’raj. 1

Apos uma visao tida em 1198, em Murcia, com 33 anos, resolve deixar a Andaluzia rumo
ao oriente. Nesta visdo, ele se deparava com o “Divino Trono” elevado sobre pilares de luz com
um passaro voando ao seu redor e ordenando-o a partir. E um novo periodo em sua vida e que
vai se revestir de fundamental importancia em toda sua trajetoria. Ele percorre o Egito, a Siria e
Jerusalém, passando pelos tumulos de varios profetas e regides por eles habitadas (Abrado,
Davi, Jesus e Muhammad) e rumando para realizar sua peregrinacao a Meca, onde fica dois
anos (1201-1203).

Ja em Meca, fazendo a circumambulagdo a Ka’bah, ele tem outra visao: agora, vé uma
jovem de beleza indescritivel, que vai ser encontrada e identificada por ele como a filha de um
rico comerciante de uma familia iraniana xiita natural de Isfahan, cujo patriarca Ihe deu sua
protecdo, estima e a mao desta jovem, sua filha, Nizam ‘Ayn al-Shams (a ‘pupila do sol’). Ela foi
para Ibn Arabt o que foi Beatriz para Dante, incorporando a eterna sabedoria para ele. A ela é
dedicada a obra poética — que depois vai ser comentada — “O intérprete dos desejos ardentes”
(7aguman al-aswaq). Também em Meca ele comecga a escrever sua maior obra Fufdhat al-
makkiyya (Revelagdes ou aberturas de Meca), que somente sera concluida quase 30 anos mais
tarde e que é como um diario de suas grandes experiéncias e revelagdes recebidas. E uma
obra surgida apds uma seqiéncia de visGes misticas e nela estdo inseridos varios pequenos
tratados ou ensinamentos, como “Alquimia da felicidade” e o “Tratado do amor”.

Partindo de Meca, Ibn ‘Arabri viajou por diferentes regides. Neste periodo, foi iniciado

pelo Hidr, o profeta que inicia os seres humanos diretamente sem a necessidade destes serem

91 Mi’raj € o nome que se da a “viagem noturna” realizada por Muhammad, montado em um cavalo alado
e conduzido pelo Anjo Gabriel até Jerusalém e depois até o Trono de Deus, tendo passado pelos sete
céus. Esta viagem é considerada no sufismo um arquétipo da viagem espiritual que todo gnéstico deve

realizar para se aproximar da intimidade de Deus e vivenciar sua Unicidade.
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inseridos numa silsilah. %2 Portanto, torna-se um discipulo de Hidr, passando a ser guiado pelo
mesmo. Esta iniciagdo € marcada mais claramente quando em 1204, em Mosul, |bn ‘Arabi
recebe o manto (firgah) do Hidr através de ‘All ibn Jami’, que também afirmava ter recebido o
hirgah diretamente do Hiar.

Como ja afirmado anteriormente, o carater visionario e inspirado de Ibn ‘Arabi &€ presente
em toda sua vida. Como afirma Henry Corbin, “O leitor desta obra ira rapidamente perceber que
Ibn al-‘Arabi vivia em um universo estranho para nés, no qual o extraordinario e o miraculoso
eram ocorréncias diarias”. 9 Ele mesmo chega a afirmar ter escrito toda sua gigantesca obra
sob inspiragao divina, com a Unica excegao do Fusus al-hikam, que o Profeta Muhammad teria
Ihe ditado em sonho para que fosse conhecido por seus discipulos: “Ao contrario, influxos
provenientes de Deus vieram sobre mim e quase me queimaram vivo. Com o objetivo de achar
alivio [...] eu compus obras, sem nenhuma intengdo de minha parte. Muitos outros livros eu
compus devido a uma ordem divina dada durante um sonho ou através de uma revelagao.” %4

Ainda em Meca, fez amizade com o sultdo de Malatya, Yasuf Majdodin Ishaq (pai de

Sadroddin Qunawi) % com quem viajou para a Asia Menor, ai habitando por alguns anos em

92 Na tradigdo sufi, € comum que o gndstico receba a barakah, ou seja, a “energia espiritual’”, de um
mestre. Porém, este mestre, para assumir tal condigédo, deve ter recebido esta mesma barakah de um
outro mestre. A esta corrente iniciatica € que se denomina s//silah e na maioria das vezes ela se remete

a Muhammad, passando por varios Sayf xiitas (no minimo por Ali, genro do Profeta).
93 Henry Corbin. Alone with the Alone. p. xi.

94 |BN ‘ARABI. Fihrist al-mu’allafat, apud. A. E. AFFIFI. The Works of Ibn ‘Arabi. Revue de la Faculté de
Lettres de I'Université d’Alexandrie, 8 (1954) 194, apud. William CHITTICK. Ibn ‘Arabi school. In:
Seyyed Hossein NARS. Islamic spirituality — manifestations, p. 52.

95 Qunawi nasce em 1210 em Kénia (607 A.H.) e foi o discipulo de Ibn ‘Arabl mais eminente e seu futuro
genro. Foi contemporaneo e amigo de Rimi e também o organizador, juntamente com outros fildsofos
e misticos, da escola de Ibn ‘Arabi, que teve uma importancia capital na difusdo das suas obras e do
seu pensamento por todo o Oriente islamico. Além disso, comentou a obra de Ibn ‘Arabi, muitas vezes

ampliando-a com suas proprias obras e explicagoes.
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Malatya e Kénia, capital dos principes seljuquidas.

De 1210 a 1224, Ibn ‘Arabi vive na Anatdlia e de la viaja para Meca, Egito, Maghreb e
Tunisia até se instalar em Damasco, onde passa seus ultimos 15 anos de vida. Continua
produzindo intensamente, faz sua ultima revisdo do Futdhat al-makkiyya e coroa toda sua vida e
obra, ap6s um sonho visionario, com o célebre tratado do Fusus al-hikam (as “Pérolas” ou
“Engastes da Sabedoria”). Morre em Damasco, com a idade de 75 anos, no dia 28 de Rabi I,
do ano 638 A.H. (9 de novembro de 1240). Foi enterrado em Salihiyah, na base do monte
Qasiyun, ao norte de Damasco. La se construiu um mausoléu e este lugar, que ja era
considerado santificado pelos profetas, torna-se um centro de peregrinagdo. Ndo se sabe
exatamente a causa de sua morte, porém, Stephen Hirtenstein % discute uma possibilidade

para esta causa mortis. No dizer de Silvia Schwartz:

uma estranha tradigao oral que corria pelo Oriente Médio contava que Ibn'Arabi teria
sido tragicamente assassinado. Ele diz que, embora ndo haja relatos sobre isso,
parece haver um fundo de verdade, pois, assim como o Sheikh (sic) possuia
companheiros e defensores leais, também suscitava muito antagonismo por parte
daqueles que nao aceitavam nada que ndo se encaixasse em suas crengas. A
estdria que se conta € que Ibn'Arabl, ao passar pela casa de um rico comerciante de
Damasco que se encontrava ali reunido com amigos, teria sido abordado por ele para
contar os segredos divinos que Deus lhe havia revelado. Ibn'Arabi teria entdo
respondido: "O Deus que vocés adoram estd sob meus pés." Essa resposta
aparentemente blasfema suscitou uma reagao violenta dos homens que o atacaram
com intuito homicida. Ibn'Arabi faleceu em virtude dos ferimentos recebidos.
Segundo se conta, os homens foram punidos e o comerciante faleceu também pouco
tempo depois. Mais tarde, durante um trabalho de reconstrugdo, seus herdeiros,
escavando o lugar onde Ibn'Arabi pronunciara tais palavras, encontraram um bau

repleto de ouro que la estava enterrado.”

9% Stephen HIRTENSTEIN. The unlimited mercifieur, p. 219.

97 Silvia SCHWARTZ. O suspiro do Compassivo, p. 49.
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Passou a sua vida dedicado ao estudo, ensinamento e escrita, além de uma participagéo
na vida social e politica das comunidades onde viveu. Suas obras estdo cheias de detalhes
quanto a sua biografia. Acredita-se que tenha escrito aproximadamente 700 obras, % sendo que
dessas, 400 ainda existem. Algumas destas obras sdo pequenos tratados ou textos, porém,
outras sao obras de grande extensao. Portanto, a dificuldade para uma aproximagao a leitura
de Ibn ‘Arabi diz respeito a extensdo da mesma, a dificuldade em se encontrar algumas e,
principalmente, a exigéncia que elas demandam de uma profunda familiaridade com as ciéncias
islamicas, além de um espirito com alto nivel de sofisticagao para perceber suas sutilezas.

Como ja afirmado anteriormente, sua maior obra é a Futahat al-makkiyya, que é uma
enciclopédia das ciéncias islamicas lidas no contexto do fawhid, a profissdo de fé da unidade
divina que forma o coragédo do Isla. Sdo 560 capitulos; alguns dos quais, se publicados
separadamente, se tornariam grandes livros devido a quantidade de paginas que contém. As
tematicas abordadas nesta obra sdo variadas. Discute detalhadamente o Cordo, os Hadlt,
eventos da vida de Muhammad, detalhes da Sari’a, principios de jurisprudéncia, os nomes e
atributos divinos, a relacdo entre Deus e o mundo, a estrutura do cosmo, uma tipologia dos
seres humanos, o caminho para a perfeicdo humana, os estagios da ascensao para Deus, a
hierarquia e tipologia dos anjos, o papel das instituicdes politicas, o estado ontoldgico do céu e
do inferno, etc. Comegou a escrevé-la ainda em Meca, por volta de 1202, e a concluiu em 1238,
dois anos antes de sua morte.

Outra obra de grande importancia em sua historia € o Fusds al-hikam (Os engastes da
sabedoria), que € um compéndio de toda sua doutrina — e a mais conhecida, comentada e
difundida no Ocidente — e € seu testamento espiritual. Sua importancia também se deve ao fato

de ter influenciado muitos sufis na histéria do Isla e também sufis atuais. Esta obra, composta

9% Segundo Willian Chittick, /bn ‘Arabi and his school, p. 52, seriam aproximadamente 850. Porém,
Osman Yahya, que fez um 6timo trabalho acerca de toda obra akbari, estima que 700 sao auténticas,

sendo que ao redor de 400 ainda sao existentes.
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em 1229 tem 27 capitulos, sendo cada um deles dedicado a um profeta. Foi inspirada numa
visdo do Profeta que segurava um livro em suas maos e que lhe ordenou que o tomasse e
transmitisse seu conteudo. Ibn ‘Arabi se propde a fazer nesta obra o que ele chama de um
estudo dos profetas, baseando-se na concepgao segundo a qual cada profeta corresponde a
um tipo diferenciado de experiéncia espiritual (s@o tipologias espirituais) e, consequentemente,
a diferentes formas de aproximacdao de Deus. Portanto, nesta obra, ele abordara esta
diversidade de manifestagdes divinas reveladas através das peculiaridades e especificidades de
cada profeta nomeado.

Outras obras suas podem ser nomeadas. Anwar foi escrita em Kénia (Asia Menor)
quando ele tinha 47 anos. Tuhfat, que € um resumo metodico das etapas do caminho espiritual,
constituido por definicbes técnicas de cada etapa; AKunfr, e Amr que € um tipo de regra
monastica, na qual sdo dados conselhos acerca dos iniciantes, de sua formagao, aos mestres
espirituais e aos que participam de alguma ordem sufi. Nesta obra, ele aborda questdes
materiais, como a manutencdo da casa, vestimentas, alimentagcdo, emprego do tempo, e
questodes espirituais, como disciplina ascética dos novigos, ritos de iniciagao, tomada de habito,
virtudes, praticas de devogao e mortificagao, oragdes e canticos religiosos, obras de caridade e
benfeitorias, graus de perfeicdo, carismas e estacdes misticas. Sdo, provavelmente, obras
escritas nos ultimos anos de sua vida.

O vasto corpus akbariinclui ainda obras como /nsa’ al-dawa'ir (A produgao dos circulos),
‘Uqlat al-mustawfiz (O soletrar do servo obediente), al-Tadbirat al-ilahiyah (As direcbes divinas)
— todas estas sao obras que se referem a questao cosmologica. Quanto a questdo do método
para se inserir no Caminho, vale destacar: Risalat al-halwah (Tratado sobre o retiro espiritual) e
al-wasaya (Conselhos espirituais). Cabe ainda mencionar: Masahid al asrar (A contemplagcéo
dos mistérios), kitab al-tajalliyat (O livro das teofanias) e Risalat al-ahadjyyah (O tratado da
unidade). Além de textos em prosa e de comentarios, ele escreveu, ainda, textos poéticos,

como 7arjuman al-aswag (O intérprete dos desejos) e Diwan.
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B. Jodo da Cruz e os movimentos espirituais da Espanha Renascentista

Para uma boa compreensao de Jodo da Cruz, uma aproximacgao histérica € necessaria,
uma vez que sua imagem foi marcada pela narrativa hagiografica de seu tempo % e muitas
vezes sua obra é lida ndo se levando em consideragao esta totalidade vida / escritos.

Além do mais, como em seus escritos ndo sao identificados facilmente elementos
autobiograficos ou que fagam referéncia explicita a conjuntura de sua época, muitas vezes caiu-
se no engano de pensar a Jodo da Cruz fora de seu contexto vital. E como se o mesmo se
movesse num ambiente eterno e universal, ndo tocado pela historicidade concreta da vida
humana e suas questdes. E o proprio texto jodocruciano tem sua parcela de responsabilidade
neste tipo de concepgéo. Isto porque, devido a muitas de suas condigdes vitais, foi forcado “(por
lealdade ou por caridade) a queimar, tragar, comer documentos pessoais comprometedores ao
ser preso, quando estava para morrer”. Portanto, “o préprio frei Jodo da Cruz é em boa parte
responsavel inocente de tantas caréncias basicas para o historiador obrigado a tragar sua

biografia”. 100

9 E interessante perceber a literatura hagiografica como um género que se especializou numa forma de
contar as “Vidas” dos santos: “Aquelas ‘Vidas’, embora alguma se intitulasse ‘histéria’, ndo eram
biografias no sentido critico em que estas sdo comumente entendidas a partir da ilustragdo. Eram
hagiografias nascidas na plenitude do barroco e, como tais, elaboradas com finalidades concretas, com
métodos bem conhecidos, de acordo com as exigéncias do género tdo demandado pelos poucos
leitores e os muitos ouvintes em sociedades sacralizadas como aquelas, devedoras, por um motivo ou
outro, de vidas de santos. [...] No barroco [...] se atinha a exigéncias téo distantes do fazer histérico
posterior como conaturais em um género convertido em arte. O oficio do hagiégrafo, em conseqiiéncia,
era o de criar, elaborar santos de acordo com os modelos de santidade vigentes na religiosidade de
seu tempo”. Tedfanes EGIDO. Claves histéricas para la comprension de San Juan de la Cruz. In:

V.V.A.A. Introduccién a la lectura de San Juan de la Cruz, p. 62-64.

100 Tedfanes EGIDO. Claves histéricas para la comprension de San Juan de la Cruz. In: V.V.AA.

Introduccién a la lectura de San Juan de la Cruz, p. 61.



Por fim, urge perceber que sua vida estabelece-se como um critério hermenéutico de
seus escritos, pois “o contexto singular de sua vida ndo é tao importante porque os coragdes
sentem afeto pela histéria de um homem que surgiu de origens menos promissoras para
converter-se em um dos maiores poetas da Espanha e guias espirituais do Ocidente, como pelo
fato de que esta vida constitui em si mesma a matéria-prima da arte que criou e da teologia e a
espiritualidade que ensinou”. 191

A grande nacao espanhola foi palco de enormes ambigliidades nos séculos XV e XVI.
Como pais, exerce um papel importantissimo no cenario mundial através de sua politica
externa, de seu poderio naval, de sua navegagao exploratoria e de seu forte comércio exterior.
As idéias circulavam trazendo novas compreensdes. No plano social, politico e econémico
houve transformagdes, acompanhadas de mudangas também no pensamento, crengas e
costumes.

Em suas universidades, estudantes e professores discutiam as idéias do humanismo e
do Renascimento italiano e a ciéncia moderna estava alterando a compreensado de Deus, de
mundo e da relagdo do ser humano com ambos. Aponta-se ndo para um deslocamento do
centro de gravidade teocéntrico para o antropocéntrico, mas antes para “‘uma nova visdo e
concepcao de Deus, fundada na experiéncia humana e ndo no dogma eclesiastico. [...] Esta
nova visao esta impregnada, tanto nas ciéncias como nas letras e na teologia, salvo em raras
excegdes, da visdo neoplatdnica do universo e de Deus. O teocentrismo se torna mais
imanente que transcendente. [...] A experiéncia renascentista € imanentista com todas suas

tensdes e paradoxos”. 102

101 Federico RUIZ SALVADOR. Unidad de contrastes. In: Id. (Coord.). Experiencia y pensamiento en San
Juan de la Cruz, p. 47-48.

102 José C NIETO. Mistico, poeta, rebelde, santo: en torno a San Juan de la Cruz, p. 31.
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No entanto, em termos sociais, 0 povo espanhol encontra-se envolto em uma miséria
interna muito grande e constitui uma sociedade pautada por grandes desigualdades, estando
relegados a exclusao e a uma vida subumana uma parcela significativa da populagéo.

O século XV foi fundamental em sua histéria. Além de se encontrar no processo de
Reconquista, a Espanha se debatia com a sua unificagdo e a constituigdo de um império.
Buscando consolidar sua fragmentada unido e identidade cultural, seus reis, Fernando e Isabel,
denominados de Reis Catdlicos, 0 instituem, em 1483, a Inquisigao, que viria a impor a
unidade ideoldgica em seus territorios.

Em 1492, ocorrem trés outros fatos fundamentais para a configuragdo da Peninsula
Ibérica nos anos subsequentes. No dia 2 de janeiro, os exércitos de Fernando e Isabel
conquistam a cidade de Granada, ultimo baluarte do Isla em terras hispanicas. Nesse mesmo
ano, no dia 31 de margo, é assinado o “Edito da Expulsdo” banindo os judeus da Espanha, ou
apresentando-lhes a “possibilidade” de converséo ao cristianismo. Por fim, Cristévdo Colombo
parte da Peninsula Ibérica para encontrar novas rotas comerciais para as indias.

Em 1499, é facultada aos mugulmanos habitantes dos territérios espanhois a escolha
entre a adesdo ao cristianismo e a deportagédo. A partir de 1501 sofrerdo um processo forgado
de assimilacéo a tradi¢ao cristd através de decretos que Ihes impediam de praticar sua religido,
de falar o arabe e de possuir livros nessa lingua. Esse processo de exclusdo dos mugulmanos
culminara com a sua expulsao definitiva através de decreto de Felipe Il, em 1609.

A unificagdo espanhola, conseguida com sucesso apés a conquista de Granada, segue-
se um periodo de limpeza étnica e de grandes inquietudes espirituais, gerando exclusao

religiosa e encastamento social.

103 Fernando, herdeiro do reino de Aragdo, e Isabel, irma do Rei de Castela, se casam em 1469 e

promovem o nascimento da nagéo espanhola, que se consolidara com a tomada de Granada, em 1492.
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Com a ascenséo da dinastia dos Habsburgos ao poder, em 1517, com Carlos V esse
processo de exclusdo configura-se em uma amplitude maior. Carlos V assume uma postura
adversa aos conversos, que era a denominagao dada aos recém-convertidos ao cristianismo
provenientes do judaismo %4 ou do isla, e propicia o acirramento das atitudes anticonversas ao
buscar remediar o que ele considerava os erros cometidos pelos luteranos na Alemanha contra
a Igreja Catdlica. Também se opde aos turcos, “inimigos da fé catdlica”, e ressuscita o ideal
medieval da Cruzada contra os infiéis, 0 que vai ter amplas repercussodes na vida e pensamento
da populagdo. Gera-se, assim, na coletividade, uma busca incondicional de ortodoxia e a
condenacao visceral de qualquer comportamento dissidente.

Uma das formas de se identificarem os conversos era através da regido onde moravam,
em que havia bairros exclusivos para eles, 1% as chamadas morerias, no caso dos mouriscos e
Juderias, no caso dos descendentes de judeus. Também era possivel distingui-los através da
diferenga idiomatica, 1% da diferenga em seus usos e costumes 97 e em alguns de seus tragos

fisicos e temperamentais. 108

104 Os judeus convertidos ao cristianismo também eram denominados, pejorativamente, de marranos, isto

&, porcos.

105 Porém, apds as autoridades cristas terem observado que o que dificultava a insergéo do cristianismo
no meio mourisco era o fato de se agruparem nas morerias, foi emitida em fevereiro de 1529, uma
ordem real para que abandonassem esses bairros e se espalhassem pela cidade. Da mesma forma,
nessas regides de predominancia mourisca deveriam habitar cristdos velhos. Em marco de 1543, um
outro decreto os obrigava a aumentarem a sua distribuicdo por entre os bairros cristdos, assim como a
terem criados cristdos velhos e se casarem com esses cristdos. Também deveriam ser enterrados em
igrejas e “no comer e em todas as outras coisas, que se conformem com o que a igreja manda”.
Archivo General de Simancas, Patronato Real, leg. 28-48. In: Serafin de TAPIA. El entorno morisco de
San Juan de la Cruz em tierras castellanas. In: José Vicente RODRIGUEZ. Aspectos histéricos de San
Juan de la Cruz, p. 56.

106 Os conversos guardavam, em segredo, elementos de seus idiomas de origem. Com isso, sua fala

vinha marcada por um sotaque particular.
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Uma obsesséo coletiva nesse ambiente vai ser a busca da honra, ou seja, a busca de
participagdo em algum grau ou nivel social, como o se tornar uma familia fidalga. A pureza
familiar se torna importante e é determinada inclusive pela profissdo exercida na sociedade,
pois havia atividades consideradas vis, que desqualificavam quem as praticasse, identificando
tal pessoa com as ditas castas sociais inferiores e atividades consideradas nobres, que
associavam seus praticantes as castas ditas superiores.

Neste ambiente de estigmatizagao social, muitos conversos almejam uma mobilidade
entre as castas, que era a forma que eles tinham de mascarar sua pertenga a uma casta
considerada vil. O meio pelo qual eles se valiam para alcangar esse mascaramento de sua
condigao era principalmente através da mudanca de profissdo e do abandono do lugar de
nascimento e de residéncia familiar. Assim, muitos acabavam por romper com seu passado
familiar. Uma outra forma de evitar suspeitas era se aproximar de instituicdes que exigiam
limpeza de sangue, como a Inquisi¢do, %9 por exemplo, assim como sustentar uma vida
piedosa e contribuir para instituicdes dos cristdos velhos.

A limpeza de sangue tem sua origem na ascensao social dos conversos. Estes, por seu
dinheiro e posses ou por seus conhecimentos, acabam por ter acesso a cargos publicos e
eclesiasticos de relevancia.

Com isto, ha o fomento de movimentos sociais dirigidos contra os conversos,
principalmente por parte da nobreza e com o apoio de alguns setores do clero. Os meios

utilizados para conté-los em sua ascensao social eram os “Estatutos de Limpeza de Sangue”,

107 Neste quesito, as diferencas iam desde o tipo de traje utilizado até o tipo de alimentagao, nas praticas
de higiene, nos ritos e festas para comemorar nascimentos e casamentos ou outros eventos sociais,

assim como na forma de enterrar seus mortos.

108 Por exemplo, a cor da pele, o tipo de cabelo, formato do rosto, etc. Também eram mais sébrios no

comer e mais fecundos, pois geravam muitos filhos.

109 O que explica a presenca, entre os inquisidores, de varias pessoas de descendéncia conversa.
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de tal modo que se estabelecia nos regulamentos de varias instituicdes ou corporagdes que
nenhum converso ou descendente de converso poderia pertencer aos seus quadros.

Todas essas situagdes acima mencionadas concorrerdo para um processo de exclusao
religiosa, limpeza de sangue e encastamento social. Assim, o ambiente social era preenchido
por ndo ditos, meias palavras, significativos siléncios e rancores, pois, para estes filhos de
outras tradigbes religiosas e culturais, o esconder sua origem era questao de vida ou morte.
Porém, com frequéncia, se traiam, principalmente através de lapsos linglisticos. Por isso, a
embriaguez e as discussdes eram temidas, pois podiam propiciar a auto-denuncia. Também os
gestos corporais eram controlados. Por exemplo: frei Alonso de Nogales € acusado de estar
“encurvando-se e encolhendo-se na missa”, pois esse gesto se assemelhava ao modo de orar
judaico e Martin Fernandez Rubio era observado durante a missa e também foi acusado de
estar fazendo figa ao Santissimo Sacramento devido a alguns gestos feitos com seus dedos.
Essa acusacgédo Ihe custou a vida. "% Na verdade, tudo se torna objeto de suspei¢do: ndo comer
carne de porco, vestir roupa limpa no sabado, o banhar-se, pois era associado aos rituais de
purificagao islamicos. Nessa atmosfera de suspeigédo e de “caga as bruxas”, uma forma de se
tentar descobrir quem era converso era convidar alguém para uma refeigdo e servir-lhe carne
de porco. Uma vez, um cristdo convida Isabel la Gorda a comer com ele. Apés a refeigao, lhe
revela que tinha lhe servido carne de porco. Isabel la Gorda imediatamente provoca vomitos.
Seu asco lhe custou muito caro. Atos como esses ndo eram incomuns nesse periodo.

No caso das pessoas provenientes da tradicdo mugulmana, existem ainda algumas
particularidades. A partir do decreto de 1499, do de 1501 e dos que se seguiram até o decreto
de Felipe Il, em que, em 1609, expulsava os ultimos mugulmanos da Espanha, muitos decidem
migrar para um pais de tradi¢cdo islamica; outros passam a viver na clandestinidade e, de

mudéjares, tornam-se mouriscos. Inevitavelmente passam a uma situagao de clandestinidade,

110 Cf. Luce LOPEZ-BARALT. Huellas del Islam en la literatura espaiiola, p. 36.
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na qual produzem uma literatura secreta, que é denominada de ajamiado. E uma literatura
escrita em castelhano ou outra lingua latina, porém, transcrita em caracteres arabes, o que
denota sua resisténcia e sua luta por manter sua identidade e a coesao social de seu grupo.

Esses escritos, que permaneceram escondidos e desconhecidos até 1728, de maneira
geral, tratavam de rituais e doutrinas islamicas, de conselhos de como proceder ante a
Inquisicao, de testemunhos de sua condi¢édo de perseguidos, de tratados legais, magicos e com
intencOes proselitistas. Sdo, na verdade, escritos que desvendam o desaparecimento de um
povo, suas angustias e esforcos para deter um processo inevitavel. E isto fica claro nas
tematicas encontradas nesses textos, como também na qualidade do arabe empregado neles.
De fato, essa escrita revela que ja se havia perdido muito da cultura mugulmana. O arabe,
lingua sagrada para todo praticante do Isla, ja nao é mais empregado corretamente e nem suas
regras gramaticais basicas e ortografia sdo dominadas. Até os termos técnicos do vocabulario
religioso e mistico do Isla sdo empregados de forma desvirtuada, sendo desconceptualizados, o
que parece demonstrar que os mouriscos ja estavam se esquecendo por completo de suas
raizes, tornando-se, assim, outro povo.

Toda essa situagao gera nessas pessoas uma sensagdo de ndo se situar comodamente
em nenhuma religido. Sentem-se desenraizadas e, por outro lado, ndo identificadas com a
religido crista. Por isso, a literatura produzida nesse periodo € marcada por certa melancolia e
ambiglidade. Coisa que também ¢é explicada pela pressdo constante sofrida pela censura
inquisitorial.

Nesse contexto de inquietude, surgem movimentos messianicos e milenaristas (o que
era propiciado também devido aos grandes acontecimentos que estavam ocorrendo nesse
periodo, como a descoberta da América, a Reforma Luterana e o Concilio de Trento).

Ha o aparecimento do erasmismo oriundo do pensamento do holandés Erasmo de
Roterda (1466-1536), que desejava reformar a lIgreja, despojando-a de seu excessivo

dogmatismo e formalismo e direcionando-a ao Evangelho e a um cristianismo interior. Seus
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discipulos ibéricos, que tiveram contato com as edigbes e tradugdes de suas obras feitas entre
1525 e 1532, adaptam seu pensamento a realidade espanhola, como € o caso dos irmaos
Alfonso e Juan de Valdés (este ultimo com fortes influéncias iluministas e luteranas). Segundo
essas idéias, o catolicismo deveria retornar as suas fontes (ad fontes), pois a verdadeira fé
crista da Igreja primitiva, que se encontraria na Biblia e nos escritos patristicos, fora soterrada
pela teologia medieval.

Da mesma forma que no terreno religioso, o erasmismo era critico a sociedade de sua
época. Enfatizava a tolerancia, o pacifismo, exaltava a liberdade; fomentava o valor do individuo
e do trabalho manual, assim como a idéia paulina de que Cristo pregou para judeus e gentios e
que Ele, em sua comunhao, irmana todos os homens; da mesma maneira, criticava o papel
social do sangue, o valor da honra, da ociosidade, a sociedade estamental, os valores militares
e a racionalizagao das leis. Com isso, sofrera forte oposi¢éo dos poderes estabelecidos. Carlos
V concorrera para o seu abafamento e se opora a sua critica da ordem social vigente. Com isto,
a nobreza os ataca fortemente. Também o temor de ser confundido com protestantes faz com
que muitos de seus adeptos desertem.

E nesse periodo que comega a se destacar Frei Luis de Granada, frade dominicano que
recolhe a tradicdo humanista do erasmismo e a associa a bases doutrinais e a teologia Tomista.

Outros movimentos surgiram nessa época e pregavam o recolhimento e o iluminismo,
sendo denominados de “recolhidos” e “alumbrados”. Todos eles foram marcados pelo conflito
entre cristaos velhos, conversos e mouriscos e toda forma de revisionismo era associada aos
conversos, pois eram vistos pelos cristdos velhos como aqueles que visavam destruir a Igreja e
a ordem social estabelecida. Entretanto, esses movimentos que pregavam o recolhimento e a
iluminagdo tiveram forte apoio de muitos judeus conversos, que buscavam romper com o
judaismo e as minucias de seus rituais através de uma busca de interioridade. Almejavam-se as
formas religiosas mais apropriadas ao momento vivido: menos formalismo e mais interioridade,

cultivo de uma fé intensa e sincera, apoiada na Biblia e em leituras espirituais. Isto tudo



71

facilitado pela imprensa da época que comegava a colocar nas maos populares e em linguas
vernaculas textos antes s acessiveis a clérigos e universitarios.

O movimento alumbrado era um desses grupos. Possuia uma maneira livre de
interpretar as Escrituras, desprezo pelos sacramentos e formas de culto exterior. Porém, o Edito
de Toledo de 1525 foi a censura e condenacao definitiva deles.

Em reagdo aos alumbrados surge um reforgo da tendéncia popular espanhola de
expressar sua religiosidade através de representacdes realistas, cerimdnias pomposas,
imagens e templos grandiosos.

Ja os recolhidos apoiavam-se no “Tercer abecedario espiritual”’, de Francisco de Osuna
(1527). E o primeiro tratado de mistica espanhola e sintetiza as escolas misticas anteriores,
conferindo-lhes uma forma didatica, na qual, frente ao intelectualismo tomista, apresenta a
afetividade, a vontade e a exigéncia de desnudez como etapa prévia a contemplagao. Com ele,
a mistica adquire um carater técnico e pedagogico, buscando ensinar os meios de se chegar a
unido com Deus.

Nesse século XVI, houve ainda como fato marcante a Contra-Reforma inaugurada pelo
Concilio de Trento (1545-1563) e liderada pelos espanhdis. Movimento modernizador, buscava
a eficiéncia do catolicismo na forma de enfrentar os desafios da Reforma Protestante e de
manter a expansao da Cristandade. Também foi um movimento centralizador, que reforgou a
autoridade papal e episcopal e produziu, pela primeira vez, um catecismo unico para todos os
fiéis, com o objetivo de assegurar a ortodoxia da crenca de todos; racionalizou a liturgia e as
praticas religiosas dos leigos e insistiu na formagao do clero, que deveria pregar com maior
eficacia e ortodoxia.

Realiza-se, assim, uma profissionalizagao do saber, que se reserva principalmente a
uma elite de clérigos, doutores e letrados. A conseqiiéncia dessa profissionalizagdo do saber &
a progressiva marginalizagdo dos que nao tiveram acesso a um titulo universitario. Essa

elitizagao e racionalizagédo da fé provoca uma grande reagao, que foi o movimento da Devofio
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moderna, o qual pregava que a verdadeira sabedoria ndo € monopdlio dos doutos, assim como
a realidade nao se reduz a ciéncia e ao conhecimento oficial, pois € muito mais complexa e rica,
além de ser acessivel a todas as pessoas. Valoriza-se um cristianismo interior, que ajude as
pessoas a viver e a morrer bem e que nao seja feito de rituais mecanicos. Com isso, buscaram-
se formas personalizadas de vida religiosa, de vida espiritual auténtica e de contato direto com
Deus, em um contexto que se afirmava a chamada universal a perfeigao.

Nessa mesma linha de oposicéo ao saber, porém, agora com uma postura contraria as
idéias erasmianas e alumbradas, surge um outro tipo de desprezo pelos livros e pela cultura em
geral, visando ao afastamento das tentagdes do iluminismo, das idéias do humanismo e do
luteranismo. Um caso curioso que retrata essa situagao € o de Catarina de Cristo, carmelita do
convento de Medina del Campo, que nao sabia ler porque seus pais nao lhe permitiram
aprender com o objetivo de evitar as tentagbes acima mencionadas.

Contudo, nesse inicio do século XVI até as primeiras sessdes do Concilio de Trento
(1545) tem-se uma fase marcada pelo otimismo em relagdo a capacidade humana de superar
seus problemas e por uma énfase na catolicidade da Espanha. Essa é a primeira parte do
Século de Ouro espanhol, na qual a espiritualidade goza de uma relativa liberdade,
possibilitando novas experiéncias nesse campo e a tradugao de obras espirituais em vernaculo
que serviriam para alimentar as tendéncias espirituais mais significativas e nascentes do
periodo, como o erasmismo, os alumbrados e os recolhidos.

A partir de 1550, esse cenario sofre altera¢des. Carlos V, desgastado por ndo conseguir
seus intentos frente aos luteranos alemaes e aos turcos e apés ter consumido muito dinheiro do
tesouro espanhol nessas frentes de batalha, renuncia ao trono. Com isso, ha a assungao, a
partir de 1556, de uma época marcada pela intransigéncia e pela violéncia religiosa sob a égide

de Felipe Il, 1" fortemente imbuido do espirito do conflito Reforma/Contra-Reforma. Séo anos

111 Reina de 1556 a 1598.
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de muita intolerancia, inclusive popular. Também a Inquisicdo atua fortemente. Ha
manifestagdes luteranas na Espanha, mas fortemente reprimidas.

Nesse mundo conturbado e conflitivo € que se forja a mistica espanhola, cujos maiores
expoentes foram Inacio de Loyola (1491-1555), Teresa de Jesus (1515-1582) e Jodo da Cruz
(1542-1591). Surge como uma forma de tornar menos cadtica a vivéncia espiritual da época.
Teresa de Jesus centra-se em Cristo homem e insiste na oragdo mental, simples, afetiva e
realista, assim como na vivéncia comunitaria da fé. Jodo da Cruz bane as experiéncias mais
supersticiosas e confere um carater mais sistematico a espiritualidade. Inacio de Loyola,
encarnando a eficiéncia da modernidade cientifica e conquistadora de novos mundos,
sistematiza um método de retiro espiritual, os “Exercicios Espirituais”, através dos quais, nos
seus 30 dias de experiéncia, os jesuitas teriam uma introdugéo intensiva a mistica. Sua énfase
na organizagdo, no método e na disciplina assemelha-se em muito a dindmica da ciéncia que
estava por nascer, assim como sua dimensao missionaria de sair da propria patria rumo ao
desconhecido, a experiéncia dos exploradores e navegadores.

Sintetizando,

Na obra dos grandes misticos espanhois vemos, pois, realizar-se um equilibrio entre
tendéncias opostas, que ndo somente interessam a experiéncia religiosa, mas que
valem para a vida cultural em geral: submeter a sensibilidade a uma disciplina para
nao se deixar levar a uma adesao ao que é simplesmente confuso e vago; construir
uma técnica intelectual que permita ir mais adiante dos estados distintos sem perder-
se nas regides turvas da vida afetiva; controlar a inspiragéo pela analise; inventar um
método em vez de contentar-se com fiar-se no instinto; conciliar experiéncia pessoal

e vida coletiva. 112

E neste mundo conturbado e borbulhante de idéias e situagdes que Jodo de Yepes

112 Joseph PEREZ. Cultura y sociedad en tiempos de Santa Teresa. In: V.V.A.A. Actas del congreso
internacional teresiano, p. 39.



74

nasce no ano de 1542, na cidade de Fontiveros, regido de Avila. '3 Proveniente de uma familia
de tecelbes pobres, 14 por volta dos trés anos fica 6rfao do pai, Gonzalo de Yepes, e sua mae,
Catarina Alvarez, se traslada juntamente com seus dois irmaos para a regidao de Toledo. Mais
tarde, perde um de seus irmaos, provavelmente devido as péssimas condigdes de vida e de
sustento familiar e, em 1548, encaminha-se com sua mae e irmao para a cidade de Arévalo e,
mais tarde, em 1551, para Medina del Campo, onde iniciara seus estudos e sua formagao
humanistica.

Este periodo de Medina del Campo sera fundamental para a formagdo de Jodo de
Yepes e tera reflexos em sua capacidade poética, literaria e oral posteriores, a ponto de
Tedfanes Egido afirmar que este periodo foi o “fazedor de Sdo Jodo da Cruz”. 5 Isto porque foi
a partir de 1551 que ele foi para o “Colegio de /a doctrina’ ou “Doctrinos’, onde aprendeu alguns
oficios e iniciou sua formagéao cultural; a seguir, em 1552, passa a trabalhar no “Hospital de la
Concepcioni’ ou “de las bubas’. Mais tarde, ainda em Medina, a partir de 1559, comega a
frequentar o “Colegio de los Jesuitas’, onde cursou retorica, latim e humanidades.

Em 1563, estando com 21 anos, resolve entrar para o Convenfo Santa Ana, da Ordem
dos Carmelitas de Medina del Campo, e la faz sua profissdo adotando o nome de frei Jodo de
Sao Matias. Mais tarde, em 1564, traslada-se para Salamanca, onde freqlenta a Universidad
de Salamanca, morando no Convento San Andrés. Neste convento, em 1567, € nomeado, pelo
capitulo provincial dos Carmelitas, Prefeito de Estudantes, fungdo que indicava sua condigéao

académica de destaque.

113 Nem o dia nem o més de seu nascimento ficaram registrados. Acredita-se em 24 de junho ou
dezembro daquele ano. Para uma visdo cronolégica da vida de Jodo da Cruz, cf. Eulogio PACHO.

Cronologia Sanjuanista. In: V.V.A.A. Introduccion a la lectura de San Juan de la Cruz, p. 43-58.

114 Sobre a infancia pobre de Jodo da Cruz, bem como sua origem familiar, cf. o interessante estudo de

Tedfanes EGIDO. Claves historicas para la comprension de San Juan de la Cruz. In: Id., ibid., p. 81-89.

15 1d. Ibid., p. 87.
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Ainda em Salamanca, se ordena sacerdote, no ano de 1567, e, neste mesmo ano, se
dirige a Medina del Campo para celebrar sua primeira missa. E nesta cidade que, entre os
meses de agosto a outubro, se encontra pela primeira vez com Teresa de Jesus. Neste
encontro, Teresa |he fala do projeto de fundar um carmelo masculino reformado, como ela o

havia realizado com as monjas. Assim ela o conta:

Pouco depois, chegou a Medina um padre novo que estudava em Salamanca. Ele
veio com um companheiro que me contou grandes coisas da vida deste padre.
Chamava-se Frei Jodo da Cruz. Louvei a Nosso Senhor e, falando-lhe, muito me
contentei. Ele, segundo me contou, também queria ir para a Cartuxa. 16 Eu lhe disse
o que pretendia e muito lhe roguei que esperasse até o Senhor nos dar um mosteiro.
Mostrei-lhe que seria grande bem que ele, desejando buscar maior perfeigdo, o
fizesse na propria Ordem; fiz-lhe ver que, assim, serviria melhor ao Senhor. Ele me

deu a sua palavra, estabelecendo a condigao de que ndo demorasse muito. 117

Acertando-se as coisas da nova fundagao, portanto, em 1568, Jodo de Sao Matias
passa dois meses no carmelo feminino de Valladolid para que Teresa tivesse a “oportunidade
de informar ao padre Jodo da Cruz sobre o nosso modo de proceder, para que ele entendesse
bem tudo quanto se referia a mortificagao, ao estilo de nossa irmandade e a recreagdao em
comum. [...] Ele era tdo bom que mais podia eu aprender com ele do que ele comigo. Minha
intengdo, porém, ndo era essa e sim mostrar-lhe a maneira de proceder das irmas”. 18

Assim, em 28 de novembro de 1568, Jodo da Cruz da inicio, em Duruelo, regido de
Avila, juntamente com Pe. Antonio de Jesus e o irmédo José de Cristo, a vida do carmelo

teresiano. Neste momento, eles professam a “Regra Primitiva” do Carmo e assumem novos

116 Cartuxa do Paular, em Segovia.
117 TERESA DE JESUS. Fundagdes 3,17. In: Obras completas, p. 609.

18 1d., ibid., 13,5. In: Obras completas, p. 650-651.
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nomes religiosos e de Jodo de Sado Matias, se torna Jodo da Cruz. 119

No periodo de 1568 a 1572, Jodo da Cruz assume varias fungdes no carmelo teresiano,
envolvendo o governo de algumas comunidades, a formagao dos futuros frades — sendo que
algumas vezes teve que atuar mediando conflitos e solucionando problemas de algumas
comunidades formativas —, 120 a fundagao de conventos masculinos e femininos.

Em 1572, se transfere para Avila com a finalidade de assumir a funcéo de confessor do
Mosteiro da Encarnagao a pedido de Teresa de Jesus, recém-nomeada priora deste convento.
E é estando em Avila que ocorre um fato decisivo em sua vida: em 23 de dezembro de 1577,
juntamente com seu confrade Germano de S&o Matias, Jodo da Cruz é sequUestrado e
conduzido a Toledo para ser ai encarcerado. Permanecera no carcere por pouco mais de oito
meses — pois entre os dias 16 e 18 ele consegue fugir — e neste periodo escrevera suas
primeiras poesias: os Romances trinitarios e cristolégicos, a primeira parte do Céantico espiritual
(até a estrofe 31) e a Fonte.

Acerca deste episddio do carcere toledano, € interessante observar que este também

nao ficou livre da constru¢ao da narrativa hagiografica. Assim,

119 A respeito da fundagdo de Duruelo, seus preparativos, bem como o desenrolar posterior da reforma
teresiana, cf. lldefonso MORIONES. O carisma teresiano. Cf. também ALBERTO DE LA VIRGEM DEL

CARMEN. Histéria de la reforma teresiana, sobretudo o primeiro volume.

120 Sobre estas intervengdes jodocrucianas na formacdo de alguns conventos, € interessante o que
Tedfanes Egido escreve acerca de sua atuagdo em Pastrana: “frei Jodo da Cruz nédo tardara em
aparecer como o moderador da ‘peniténcia de bestas’ (cf. | S 6,1-4)". Isto porque o convento de
Pastrana é financiado pelos duques para dar abrigo a dois eremitas italianos que buscavam se
enquadrar nas normas tridentinas que proibiam o eremitismo isolado. Era um convento “superpovoado
de novigos deslumbrados pelo exagero extremo das mortificagdes que ali se praticavam”. Tedfanes
EGIDO. Claves histéricas para la comprension de San Juan de la Cruz. In: V.V.A.A. Introduccién a la
lectura de San Juan de la Cruz, p. 92. De seu superior, Teresa de Jesus afirma que era “um religioso
jovem, sem letras e de pouquissimo talento nem prudéncia para governar [...] O rapaz se excedeu no
modo de os conduzir [os novigos] e nas mortificagdes que lhes impunha”. TERESA DE JESUS.

Fundagodes 23,9. In: Obras completas, p. 698.
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os hagiografos — e ndo somente eles — recriaram com todo luxo de detalhes o
acontecimento mais conhecido (as vezes, quase o unico recordado pela memoria
coletiva) na existéncia de Sao Jodo da Cruz: seu violento aprisionamento em Avila,
com todo estrépito e cortejo da forca civil, sua condugéo a Toledo, a tragica situagao
no carcere, sua fuga espetacular. A imaginacao péde mais que a realidade,
escassamente conhecida, porque o episodio, ndo ha duvida, se presta as mil
maravilhas para sempre cordial e popular “histéria” maniqueista de bons e maus, de

martir com verdugos. 121

Além disso, ha um dado interessante a se observar: a total auséncia de apoio a Jodo da

Cruz por parte de seus companheiros do carmelo teresiano:

Ninguém se moveu entre os responsaveis da reforma, talvez porque aquelas
cabegas estavam muito preocupadas em colocar-se a salvo da persegui¢do. Porém,
houve uma excecdo insigne: a Madre Teresa, cuja correspondéncia revela que
choravam a auséncia de frei Jodo. [...] Suas cartas numerosas desde o dia seguinte
ao sequestro até a recuperagdo sao documentos eloquentes de preocupagao
maternal, de ternura para com frei Jodo; de atividade ante todas as instancias

(solicita de igual maneira a intervengdo real e roga as monjas de Beas); de

121 Tedfanes EGIDO. Claves histéricas para la comprension de San Juan de la Cruz. In: V.V.AA.
Introduccién a la lectura de San Juan de la Cruz, p. 95. E Tedfanes Egido ainda acrescenta, na pagina
96, a observacao de que “o mais seguro é que frei Jodo da Cruz, desde sua altura humana e espiritual,
se encarregou de nao revelar detalhes do trato recebido em Toledo”, coisa que é confirmada por nada
menos que seu grande companheiro de caminhos, Jodo Evangelista. Tendo estas observagoes em
mente, € interessante conferir o relato sobre a situagéo exterior e interior vivida por Jodo da Cruz:
CRISOGONO DE JESUS. Vida de San Juan de la Cruz, p. 147-171. Cf. também Rosa ROSI. Juan de
la Cruz. Silencio y creatividad, p. 83-86. O proprio Jodo da Cruz menciona este periodo como tendo
vivido um “desamparo”: “Depois que aquela baleia me engoliu e vomitou neste estranho porto, nunca
mais mereci vé-la, nem aos santos dai. Deus o fez por bem, pois enfim o desamparo € instrumento de
purificagéo e resulta em grande luz o padecer trevas”. JOAO DA CRUZ. Carta n. 6 a Catarina de Jesus,
6 de julho de 1581. In: Obras completas, p. 937.



78

exasperacao ante a inatividade dos dirigentes da reforma. 122

Apos sua fuga, se tem relatos de que Jodo da Cruz saiu muito debilitado de sua prisao
toledana, de modo que houve a necessidade de que permanecesse escondido por dois meses
no hospital de Santa Cruz para seu total restabelecimento.

Em 1578 é destinado a Andaluzia, para o convento de £/ Calvdrio, € ja nos anos
seguintes comega a escrever seus primeiros escritos breves: Cautelas, Avisos, Monte da
Perfeicdo e comentarios isolados as estrofes do Cantico espiritual (1579). 122 Também inicia
neste periodo a redagao da Subida do Monte Carmelo.

Em 1581 é eleito terceiro Definidor da provincia de Descalgos e € transferido como prior
para Granada, ao convento de Los Martires. E neste convento que ele finaliza, em 1584, a
primeira redagdo do Céantico espiritual, enquanto continua a escrever os livros da Subida do
Monte Carmelo (provavelmente concluido até 1585) e da Noite escura (que sera concluido
antes de 1586). E por esta data provavelmente que ele comp&e também seu poema da Chama
viva de amor e 0 comenta em sua primeira redagao entre os anos de 1585 e 1587.

Em 1585, no capitulo provincial de Lisboa, € nomeado segundo Definidor da provincia
dos carmelitas teresianos e, na continuagdo deste capitulo em Pastrana, é eleito Vigario
Provincial para a Andaluzia. Deixa de ser prior de Los Martires, mas continua a viver neste
convento. E uma época de grande trabalho, muitas viagens e atividades. Entretanto, é
justamente neste periodo que ele elabora sua segunda redacao do Cantico espiritual (entre
1586-1588), “resultando assim a Ultima sintese do pensamento saojoanista, ja que

posteriormente a esta data ndo se conhecem outros escritos fora a revisdo da Chama (ChB)

122 Tedfanes EGIDO. Claves histéricas para la comprension de San Juan de la Cruz. In: V.V.AA.

Introduccion a la lectura de San Juan de la Cruz, p. 98.

123 A respeito do processo de escrita saojoanistico, assim como da datacdo de suas obras, cf. Euldgio

PACHO. San Juan de la Cruz. Historia de sus escritos.
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que nédo aporta novidade doutrinal alguma, reduzindo-se a ligeiras modificagdes da primeira
escritura (ChA). Com o Cantico se abre e se fecha a carreira literaria de Jodo da Cruz”. 124

Em 1588 ha o primeiro capitulo geral do carmelo teresiano, agora constituido como uma
Ordem independente do que se denomina de carmelo da antiga observancia. Neste capitulo,
Jodo da Cruz é eleito primeiro Definidor e membro da Consulta, érgdo administrativo instituido
pelo novo geral, Pe. Nicolau Déria. Por este motivo, em agosto deste mesmo ano traslada-se
para Segodvia, finalizando seu longo periodo andaluz. Cabe a ele a responsabilidade pelo
carmelo teresiano na auséncia do Pe. Geral. E fica nesta incumbéncia até o capitulo geral
seguinte, de Madri em 1591, no qual ele é destituido de todos os cargos, ja sofrendo um
processo interno de perseguicdo por ter se oposto a algumas atitudes do governo geral
teresiano. Neste mesmo capitulo ele se oferece para ir ao México como missionario, porém, sua
situagdo de saude nao lhe ira permitir esta atividade.

Por fim, neste mesmo ano de 1591 traslada-se novamente a Andaluzia para viver no
convento de La Periuela (Jaén). Neste periodo, ele inicia a segunda redagdo da Chama viva de
amor. Em La Periuela cai enfermo e por causa de algumas “calenturillas’ se muda para Ubeda
para tratamento médico, onde vem a falecer na noite de 13 para 14 de dezembro, aos 49 anos

de idade.

124 Eulogio PACHO. Cantico espiritual. 1d. (org). Diccionario de San Juan de la Cruz, p. 250.
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PARTE | - IBN ‘ARABI: A UNIDADE NA PLURALIDADE

“Em nome de Deus, o Clemente, o Misericordioso”

(bismi’ Liah al-Rahman al-Rahim)

Esta primeira parte da tese tem como objetivo introduzir os elementos centrais do
horizonte de compreensao ontoldgico, gnosioldgico e antropologico de Ibn ‘Arabi, que servirdo
como seus arcabougos tedricos e dardo suporte a sua concepgao de coragao. Buscando a
consecugao de tal objetivo, elaborar-se-a uma sintese sistematica de seu pensamento, de
modo que se tenha claro em que horizonte de compreensao se inserem suas reflexdes sobre o
coragao. Esta sintese se centrara em dois eixos tematicos: no primeiro eixo, discutir-se-a
principalmente sua concepgao acerca do Real e da dinamica de suas formas de manifestagéo;
no segundo eixo, a tematica central diz respeito a concepgao akbari sobre o ser humano, sua

subjetividade e psicologia, de modo que se possa compreender posteriormente o coragdo no
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seio desta “psicologia e fisiologia mistica”. Encontra-se, ainda, neste segundo eixo, a discusséo
sobre a questao da unio mystica, que supde um processo no qual o coragdo desempenha um
papel fundamental e culmina com um estagio em que o ser humano se encontra perfeito: o Ser

Humano Perfeito.
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CAPITULO 1 — A REALIDADE COSMICA COMO PERPETUA TEOFANIA:
A ESSENCIA INCOGNOSCIVEL E OS NOMES DIVINOS

A busca da Unidade (7awhid) — caracteristica de todo mugulmano — também é uma
caracteristica do Sayh al-akbar. Esta Unidade esta presente e se manifesta na diversidade que
compde o mundo e a vida experimentada por cada ser humano. Ao mesmo 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 esté presente em toda a obra akbari. E ndo poderia
deixar de estar presente em sua concepgao de coracdo, que € o orgao da experiéncia mistica
“capaz de acolher toda forma’. E a experiéncia mistica em Ibn ‘Arabil propicia viver a
capacidade de perceber, na diversidade dos seres, o Ser Absoluto que esta presente em todos
e a todos mantém na existéncia. Portanto, nesta visdo, o coragdo é 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, € necessario discutir alguns de seus
conceitos fundamentais, como o de Real (al-Haqq), Sua incognoscibilidade e continuas e
infinitas manifestacdes (fgjalliyat, pl. de fagjallj, os Nomes divinos, os niveis do Ser e o Wahdat

al-Wujdd. Esta diversidade de conceitos e concepg¢des que compdem a obra akbari, no que se
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refere ao Real e ao cosmo, abarca areas como ontologia, epistemologia, cosmologia, teologia e
psicologia e devem ser lidas na inter-relagdo que possuem entre si. O préprio Sayh nos adverte
ao escrever que “cada parte do nosso discurso esta inter-relacionada com as outras partes, pois
sdo uma entidade [...] Uma pessoa sabera o que estou dizendo se conhecer a interconexao dos
versos do Corao”. 125

Aqui, tomar-se-a como ponto de partida de seu pensamento sua ontologia
“descensional” e “ascensional”. Descensional porque aponta para seu centramento no “Ser
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 de reencontro com sua matriz, buscando a
unido com a mesma.

O primeiro ponto a ser abordado devido a sua importancia em relagdo ao conceito de
coragao e sua fungéo na vida mistica é a concepgao de Real e suas teofanias para Ibn ‘Arabi. O
galb pode ser espelho a refletir e projetar as teofanias divinas, receptaculo que as acolhe em
suas multiplas manifestacbes e 6rgdo que propicia o conhecimento mistico das mesmas.
Constitui-se, assim, como evento receptivo diante do Real e intermediario entre o mundo
sensivel e o espiritual.

A base ontolégica do Sayh al-akbar situa-se em sua concepgdo acerca do que ele
denomina de fHaqq (&> - do arabe Real ou Verdade). Al-Haqq, por sua vez, pode ser
pensado de duas maneiras distintas, embora inter-relacionadas entre si: 1) enquanto Esséncia
Divina — que seria a realidade ultima e absoluta em si mesma sem referéncia a nenhuma

relacdo com os seres criados — 2) e como Divindade, que é esta mesma Esséncia quando

125 FM 1l 548.15, apud. SPK, p. xxi. Ao se reproduzir esta citagdo de Ibn ‘Arabl, ndo se esta querendo
dizer que sua obra é uma unidade sistematica — pois alguns de seus textos divergem entre si — na
medida em que nao sao fruto apenas da reflexdao, mas principalmente de suas intuigées e revelagdes

recebidas.



pensada em sua relagdo com a criagéo (falqg — L5Ll>) Al-Haqgq, 26 neste sentido, é sindnimo de

Allah (di”), 127 que é o Absoluto em sua totalidade, incluindo o Absoluto em si e todas suas

126 A palavra hagg € um substantivo e adjetivo que pode ter os seguintes significados: verdade,
verdadeiro, veracidade, retidao, real, realidade, validade, auténtico, autenticidade, indispensavel, saber
com certeza, se assegurar, constatar, verificar, demonstrar, ser justo, necessario, ter direito a, realizar,
fazer certo, tornar realidade, etc. Cf. DAE. Hanna KASSIS & Kart KOBBERVIG. Las concordancias del
Coran, p. 241-242.708; cf. também Maurice GLOTON. Une approche du Coran par la grammaire et le
lexique, p. 338-339. E um Nome divino que aparece em uma gama variada de contextos no Corao (cf.
8:7; 18:44; 22:6; 22:62; 24:25; 31:30; 62 — Deus como a Verdade; 2:26; 7:181; 9:111; 13:1; 28:75; 103:3
—a Verdade; 6:73 — sua palavra é a Verdade; 14:19; 15:85; 16:3; 29:44; 30:8; 39:5; 44:39 — motivo da
criagdo do céu e da terra; etc), significando primeiramente que A//ah, somente Ele, € o verdadeiro
Deus; depois, apontando para Sua qualificagdo “moral”, pois tudo o que Ele diz é verdadeiro e o que
Ele faz é justo e bom; e, por fim, indicando que Ele existe realmente, de verdade (cf. Daniel GIMARET.
Les noms divins en Islam, p. 139-140). Também a/-Haqq se faz presente em varios ahadit e na
literatura islamica. Segundo al-Gazzali, os sufis ttm uma preferéncia por esta nomeagao de Deus
porque propicia “o sentimento de seu proprio nada (fana’ anfusihim) sob o olhar de Deus, unico real”.
(Id., ibid., p. 142). Na obra akbari vai ser utilizado de forma variada, sendo que Ibn ‘Arabr utiliza com
mais freqléncia a palavra A/igh, com o intuito de chamar a atengado para propriedades especificas
deste nome (cf. nota 3). Freqiientemente, o Sayh também utiliza a/-Hagqg quando quer estabelecer um
contraste com o termo halq (criagao) ou com a palavra “irreal” ou “falsidade” (a/-batil) — cf. Coréo 17,81
e 22:62, que também operam com esta mesma oposic¢ao (cf. id., ibid., p. 139). Da mesma forma a
utiliza quando quer tratar de maneira mais geral os Nomes divinos, evitando assim especificar algum
deles ou alguma relagdo por eles estabelecida. Além do mais, Hagg também é utilizado como
equivalente do vocabulo Wujdd em seu significado ambivalente de Ser / Existéncia, sendo reservada

com mais freqiiéncia a palavra Ser para A/lah e Existente para Haqq. Cf. SPK, p. 132-134.

127 O arabe possui dois termos para a palavra Deus: Allah e ilah. Cf. Daniel GIMARET, op. cit., p. 121.
Normalmente, A/lah é utilizado por Ibn ‘Arabl como um nome proprio (ism ‘alam), evitando considera-lo,
por cortesia para com Deus, uma derivagado da raiz ‘-I-h, nome comum (que da origem a J//iah, deus,
aliha, deuses e uliha, divindade), uma vez que este é Seu mais importante nome revelado. Portanto,
na obra akbari, este nome adquirird um sentido quase técnico e por isso ndo é traduzido. E aplicado
nos casos em que se quer falar de Deus de forma geral, sem especificar um Nome divino, ao mesmo
tempo em que aponta para a totalidade dos Nomes, contendo em si os Nomes opostos e contraditorios.
Neste sentido, A/lah é a sintese de todos os Nomes. Por isso é considerado “o nome todo abrangente”,
pois designa todos os Nomes e Atributos divinos. Cf. SPK, p. 66 ss. lbn ‘Arabi mantém, assim, seu

estilo conciliador, ao integrar a concepgao de A/lah como nome préprio e como sintese de todos os
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teofanias.
Para Ibn ‘Arabri, o Absoluto em si é algo que ndo pode ser delimitado e esta para além
de toda possibilidade de conhecimento por parte do ser humano e de qualquer tipo de

nomeagao, pois

no que concerne a Si mesma, a Esséncia ndo tem nome, ja que ndo é o locus de
efeitos, nem é conhecida por ninguém. Nao existe nenhum nome para denota-La
sem relagcdo, nem com qualquer segurancga (famkin). Os nomes agem para fazer
conhecido e para distinguir, mas esta porta [para o conhecimento da Esséncia] é
proibida a qualquer um além de Deus, pois ‘Ninguém conhece Deus sendo Deus’.
Portanto, os nomes existem através de nds e para nés. Eles giram ao nosso redor e
se tornam manifestos em nés. Suas propriedades estdo conosco, seus objetivos se
dirigem a nds, suas expressoes sdo para nos, e seus comegos partem de nos.

Se nao fosse por eles,

No6s nao seriamos.

Se nao fosse por nos,

Eles nao seriam. 128

Do Absoluto s6 se pode afirmar algo em termos negativos, pois transcende todas as
qualificagbes e relagbes concebiveis por uma mente humana e “a aparigdo de Sua luz é tao

intensa que supera nossas percepgoes, até o ponto de que a Sua manifestagdo a chamamos

Nomes divinos, ndo tomando, desta forma, partido na discussdo que havia em seu tempo acerca desta
distingéo. Cf. IBN ‘ARABI, Develacion del significado del secreto de los mas bellos nombres de A/i4h,
in: El secreto de los nombres de Dios, p. 29 e também a nota 1 na p. 32. |zutsu também propicia uma
discussao interessante ao buscar diferenciar o nome A/lah de Rabb, Senhor. Enquanto Rabb é o
Absoluto manifesto através de um Nome particular, A/fah € o Absoluto que esta sempre transformando
a si mesmo de acordo com os Nomes que Ele compreende. Se, por um lado, para haver um Senhor
tem que haver um servo (o que indica uma relagao de dependéncia entre um e outro), A/ah, por indicar
além dos Nomes, a Esséncia, Dat, € independente em relagéo a todos os demais seres existentes. Cf.
ST, p. 110 ss.

128 FM 11 69.34, apud SPK, p. 62.
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mistério”. 12° E o Mistério dos Mistérios ou o Mistério Absoluto (Gayb Mutlag) que ndo pode ser
objeto de conhecimento. 130 E ankar al-nakirat ou seja, “o mais indeterminado de todos os
indeterminados”. 3! Nesta perspectiva, ele também é chamado de Dat (&/J) ou Esséncia,
significando, neste contexto, o Ser Absoluto (Wujidd Mutlag) ou a Existéncia Absoluta que existe
em si mesma e que a partir de sua incondicionalidade “existencia” 132 todos os seres.

Al-Hagq, 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, nao seria possivel nenhum tipo de afirmagao a seu respeito. Nao perdendo
sua unidade, al/-Haqq € possuidor de duas dimensdes: a primeira consiste na sua perspectiva

transcendental (que é o Real em si); e a segunda, tdo importante quanto a primeira, na sua

129 |IBN ‘ARABI. Viaje al Sefior del poder, p. 26.

130 O ser humano sé pode conhecer algo a partir de um ponto definido, de uma posigado ou situagéo
histérica, o que lhe advém do fato de ser um ser no mundo, situado histérica e culturalmente. O
Absoluto, por sua vez, na concepgao akbari, caracteriza-se por transcender todas estas referéncias,
pois esta para além de qualquer definicao e determinacédo. Nas palavras akbari: “Os olhares se tornam
curtos, os intelectos pasmados, os coragdes cegos, os sabios estdo perdidos no deserto da
perplexidade, e os entendimentos sumidos na estupefagéo, sdo incapazes de apreender o mais infimo
segredo da epifania de Minha Grandiosidade. Como, entédo, poderiam abarca-la? Vossa ciéncia é p6
disseminado. Vossos atributos ndo sao nada. Vossa realidade € somente uma metafora em um remoto
canto de Minha existéncia.” IBN ‘ARABI. Las contemplaciones de los misterios, p. 66. Acerca desta
inefabilidade do Absoluto, existe um texto interessante e esclarecedor de Plotino, que expressa uma
compreensao da linguagem sobre este “Mistério dos Mistérios”: “mesmo quando dizemos que ele é
‘causa’ ndo € a ele que atribuimos um predicado, mas a nés mesmos, pois somos nos que temos
qualquer coisa que vem dele, enquanto que ‘ele’ ‘¢’ em si mesmo. Alids, se quisermos falar com
exatiddo, ndo deveremos dizer nem ‘ele’, nem ‘é’; mas nos, que giramos de alguma maneira do exterior
ao seu redor, sdo apenas nossos proprios estados que buscamos exprimir, as vezes nos aproximando
dele, as vezes recuando para longe dele, por causa das duvidas que temos a seu respeito”. PLOTINO.

Traité 9 [Enéadas VI, 9], p. 82, apud Gabriela BAL. Siléncio e contemplagao, p. 14.
131 Cf. ST, p. 23.

132 Cf, ST, p. 25.
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perspectiva imanente (que é o mesmo Real na sua relagdo com o cosmo). E neste sentido que
Sachiko Murata afirma ser o Real habitado por uma dualidade que nao implica separagao entre
Suas diversas facetas ou dualismo, mas se traduz como “duas dimensdes complementarias de
uma unica realidade”. 133

Ibn ‘Arabi, seguindo a tradigao islamica, utiliza-se de um par de conceitos para explicar e
discutir esta questao: tanzih e tasbih. % O primeiro termo, fanzih (R, id), proveniente do verbo
nazzaha, quer dizer, literalmente, “manter uma coisa afastada de algo impuro”. '3 Em termos
teoldgicos quer dizer afirmar ou considerar Deus como totalmente livre de imperfeicao,
entendendo por imperfeicdo, neste contexto, todas as qualidades semelhantes as das
criaturas.'®® Apoiado neste contexto teoldgico, Ibn ‘Arabl, com uma compreensédo particular,
adquire certa originalidade ao afirmar que o termo fanzih faz referéncia a uma assergéo acerca

da essencial e absoluta incomparabilidade do Real com qualquer coisa criada, “cuja esséncia

133 Sachiko MURATA. The tao of Islam, p. 49.

134 Cf. IBN ‘ARABI. The bezels of wisdom, p. 73-81.229-240; SPK, p. 9.58.69.110 e SDG, p. 8.12-
13.16.39.53.55.etc; ST, p. 48-67. Além destes conceitos, o léxico akbari contém outros pares de
conceitos que indicam a riqueza de qualificativos e configuragbes presentes em al-Hagq. Um exemplo
disto pode ser encontrado em seu comentario aos Nomes divinos, Develacion del significado del
secreto de los mas bellos nombres de A//gh. In: Pablo BENEITO. El secreto de los nombres de Dios, p.
260. “Ele é o Manifiesto (al-zahir) por Seus efeitos (gtar) e Seus Atos (afal) e o Oculto (al-Batin) por
Sua esséncia; € o Exterior (al-zahir) em fungdo de Sua divindade (u/dhiyya) e o Interior (al-Batin) em

Sua Realidade essencial (paqiga).”

135 |bn ‘Arabr se utiliza desta palavra também no sentido de purificagéo, além do sentido privilegiado neste
capitulo da tese, como se pode conferir na seguinte citagédo, a partir da tradugcao de Maurice Gloton: “A
purificacéo (fathir) € um atributo divino de santificacéo (fagdis) e de sublimacéo (fanzih).” IBN ‘ARABI.
Traité de I'amour, p. 158. Neste contexto, o termo fanzih tem o significado de uma superagao pessoal,
que ocorre no processo de purificagdo espiritual. Sdo palavras do mesmo radical trilitere: fuzih, estar

ausente, ausentar-se, emigrar; tanazah, distar; nazh, esgotamento, fim. Cf. DAE.

136 Cf. ST, p. 48.
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esta grandemente além de qualquer semelhangca com outras esséncias”. 137 Neste
sentido, ele retrata a dimensao de transcendentalidade ja exposta acima e se refere a Esséncia,
Daf, que nao pode ser comparada, em termos ontologicos, com nada existente. Ele €, em seu
ser, infinitamente distante de qualquer realidade e possuidor da qualificacéo de Absoluto (/#/aq),
0 que aponta para sua total independéncia em relagdo a qualquer ser visivel ou invisivel deste
mundo ou de qualquer outra realidade. O cosmo € “Nao 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 destruiria. Sendo assim, como vos atreveis a
pretender e proclamar que voés sois Eu e Eu sou vos? Haveis pretendido o impossivel vivendo
em vosso extravio”. 138 Neste sentido, nao seria correto entender simplesmente o pensamento
akbari como panteista, 3° tema que voltara a ser abordado quando se tratar da questdo da

doutrina da “Unidade da Existéncia” ou Wahdat al-Wujad.

137 |BN ‘ARABI. On majesty and beauty, p. 5.
138 |IBN ‘ARABI. Las contemplaciones de los misterios, p. 66.

139 Acerca desta tematica, ndo se pode concordar com a concepgdo de Affifi, que, apesar de sua
interessante comparacgao entre as fajalliyyat akbaris e as emanacdes plotinianas, afirma o panteismo e
o monismo de Ibn ‘Arabr: “A teoria de Ibnul ‘Arabi sobre a Realidade é panteista” (p. 54); “... o mundo
fenomenal nada mais é que a sombra do Real que sob sua aparéncia se encontra”. (p. 54); “Foi facil,
embora ilegitimo e imperdoavel (...), passar da concepgao do Deus isldmico para aquela de uma
Realidade metafisica — da unicidade do Isla, ou seja, da simples doutrina monoteista islamica para a
doutrina filoséfica da unidade do ser (wahdat al wujiad) ou panteismo, isto é, da proposi¢do de que “so
existe um Deus” para a proposi¢ao inteiramente diferente de que “nao ha nada na existéncia exceto
Deus. Foi seu medo de cair no politeismo (shirk) [sic] que lhe fez conceber Deus ndo somente como a
unica divindade na existéncia, mas como a Unica Realidade e o Unico Ser”. (p. 55-56); “Era imperativo
que lbnul ‘Arabi, tendo alterado completamente a concepgédo de Deus do Isla e a trocado por uma
fundamentalmente diferente, tivesse abandonado todos os atributos que conferem a Deus uma
pessoalidade e evitado utilizar linguagens que o descrevessem como tal. Ele tenta algumas vezes
harmonizar duas diferentes nogdes de Deus, a panteista e a teista, tentativa em que falha
completamente”. (p. 57). Cf. A. E. AFFIFI, The mystical philosophy of Muhyid Din-lbnul Arabi, pp. 54-65.
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Tanzih ainda aponta para uma outra perspectiva do Real ja mencionada anteriormente e
que diz respeito a sua incognoscibilidade, ou seja, fanzih indica também uma dimensao
apofatica presente no processo de contato entre o Real e os seres humanos. “O uso da teologia
apofatica (fanzih ou via negationis) consiste em excluir de Deus todo nome, conceito ou
representacdo para afirmar sua transcendéncia e assim sua incognoscibilidade em relagédo as
categorias do ser ‘instauradas e criadas’. 40 Isto, no entanto, nao significa encaixar Deus numa
esfera de abstragao pura, na qual Ele estaria instalado como o ser inacessivel e imovel em sua
incomunicabilidade. Longe disto, Ibn ‘Arabr propde, conforme sera abordado mais
detalhadamente em tdpicos posteriores desta tese, o apoio na forca da imaginacdo e a
superacdo de uma concepgao estatica da realidade divina. O fanzih, “longe de ser um
reconhecimento passivo e resignado da transcendéncia, consiste em uma agdo divina de
purificagdo do intelecto que opera na intimidade da consciéncia humana um completo
desapego. Para ‘revestir-se de Deus’, o homem deve primeiramente colocar-se nu”. 41
Somente a partir deste processo purificativo € que o ser humano estaria com seu coragao
polido, tornando-se capaz de se abrir ao desvelamento interior (kas/ e a contemplacéo
(musada).

Ao mesmo tempo, al-Haqqg é fasbih (Ruuv). Esta palavra é proveniente do verbo
sabbaha, que quer dizer “fazer ou considerar alguma coisa similar a outra”, “fazer parecer”.142
Em termos teoldgicos, significa afirmar que Deus tem uma ligagdo com os seres criados e serve
para explicar as expressOes coranicas que afirmam ser Ele possuidor de caracteristicas

humanas, como pés, olhos, maos, etc. 48 Da mesma forma que com {fanzih, lbn ‘Arabi

140 Stéphane RUSPOLI. Le livre des théophanies d’lbn Arabi, p. 111, nota 1.
1411d., ibid., p. 111, nota 1.
142 Cf. Hanna KASSIS & Kart KOBBERVIG. Las concordancias del Coran, p. 526.

143 Cf. ST, p. 49.
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compreende este termo de forma singular: faz referéncia ao aspecto de “determinagao”
(faqayyua) presente no Real. Ele ndo s6 é 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 Nao-delimitada Delimitagdo.” 144

Assim, al-Hagq € um Ser que se situa em relagdo com os demais seres, 0 que indica
sua similaridade com o cosmo e a possibilidade de afirmar algo sobre Ele, ainda que mantendo
a consciéncia acerca da incompletude de qualquer afirmagao a seu respeito. O Real, em sua
absoluta liberdade, assume, através de seus atributos, o cosmo: Ele Ihe da a existéncia e nela o
mantém. 145 Por sua parte, o cosmo é a manifestagdo continua e infinita de Seus atributos.
Consequientemente, ha em toda realidade uma presenca de a/-Haqq '#¢ e, ao mesmo tempo, de
alguma maneira, uma similaridade entre aquela e os atributos da Esséncia Absoluta e “aqueles

que negam toda semelhanga em relagao a Deus [...] manifestam tanto ignorancia como falta de

144 FM 11l 162.23, apud SPK, p. 109.

145 “Se Ele se esquecesse do mundo durante um abrir e fechar de olhos, este desapareceria em um
instante; s6 permanece gragas a Sua providéncia e cuidado.” IBN ‘ARABI. Viaje al Sefior del poder, p.
26. Cf. também o Nome A/-Razzaqg (o Provedor, o Sustentador, o Provisor) e a interpretacédo que Ibn
‘Arabi faz dele em El secreto de los nombres de Dios, p. 94: “Tens necessidade d’Ele [ouv se/a, deste
Nome al-Razzaq) para poder manter-se no cosmo ( ‘@/am) por meio d’Ele, isto é, de Seu sustento, de
modo que os necessitados podem requerer tua ajuda na subsisténcia (baga) de suas esséncias
(dawaf).” Aqui Ibn ‘Arabi se dirige ao Homem Perfeito que, mantido em sua esséncia pelo Real, ajuda a
manter na existéncia as esséncias dos demais seres. Sem sua presenga o cosmo seria aniquilado. Da
mesma forma, quando o Says aborda o Nome a/-B3sit [o Abastecedor, o Munificente, o Dispensador]
também se encontra a mesma idéia do Real que mantém na existéncia os demais seres: “a benéfica
munificéncia (naf) do Dispensador (a/-Basij), que € a divina Realidade (al-Hagq), €, por uma parte, (1)
uma graca geral extensiva a tudo o que requerem as esséncias (dawal) daqueles a quem se dispensa
e, por outra parte, (2) uma graga especial e particular conferida em razdo do que requer a felicidade de

alguns dos servos.” El secreto de los nombres de Dios, p. 110.

146 “Para onde vocé se vira, la esta a face de Deus’ (Corao, 2:115). [Ao mesmo tempo], ‘Direcione sua
face para a Sagrada Mesquita’ (Corado, 2:144), desde que isto ndo elimine a propriedade da Face de

Deus de estar no local para onde vocé se virar.” FM Il 161.13, apud SPK, p. 109.
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tato (adab)”. 147

Neste sentido, pode-se afirmar que, apoiando-se nas nogdes de fanzih e tasbih, 0 cosmo

147 |bn ‘ARABI. The wisdom of the prophets, p. 32. A palavra adab (y.)sl) pode ser traduzida como
“educacgao, instrucao, cultura, urbanidade, boas maneiras e literatura”. Cf.DAE. Quando utilizada por
Ibn ‘Arabi, é traduzida mais comumente como “cortesia”, como no seguinte trecho: “E observa sempre
a cortesia (adab) apropriada diante Dele quando rezas, ja que do contrario estas sendo descortés e
desconsiderado.” FM 1V, p. 406 na edigéo critica de O. Yahya, 1975/1395, apud James W. MORRIS. La
imaginacion divina y el mundo intermédio: Ibn ‘Arabi y el barzaj. Postdata, XV, p. 47, 1995. Neste
sentido, além da falta de tato, esta ndo percepgao da similitude que ha entre o Real e o cosmo &
concebida na perspectiva akbari como uma falta de cortesia para com al-Hagq. Segundo definigcdo de
Ibn ‘Arabr: “comportamento correto. As vezes querem dizer com isto o comportamento adequado ao
Direito Sagrado; as vezes, o comportamento adequado ao servigo; €, outras vezes, o comportamento
adequado ao Real. O comportamento proprio do Direito Sagrado € permanecer dentro das formas
deste. O comportamento proprio do servico € desaparecer a raiz de vé-lo, junto com os maiores
esforgos nele. O comportamento adequado ao Real é saber o que é teu e o que é Dele. O possuidor de
adab forma parte da Gente da Vitalidade, isto é: os trabalhadores bem ativos (ah/ na-nisal)’.
Terminologia sufi, p. 82-83. Ao definir o sufismo, Ibn ‘Arabl também se pauta no conceito de adab e
afirma: “O sufismo (fasawwuf) é a adesao a cortesia espirifual, as boas maneiras (4dab) prescritas na
revelagao, tanto externa (zahir) como internamente (batin). Estas boas maneiras séo os divinos tragos
de carater (gjlaq ilahiyya). Aplica-se também o termo ao cultivo das nobres qualidades e ao abandono
das vas.” Istilahat al-Sayh al-Akbar Muhyi-I-Din Ibn al-‘Arabi: Mu’jam istilahat al-sufiyya, introducao e
edicdo de Bassam ‘Abd al-Wahhab al-Jabi. Beirute: Dar al-lmam Muslim, p. 74-75, apud Pablo
BENEITO. El secreto de los nombres de Dios, p. VII. (cf. também este mesmo texto em outra tradugao:
IBN ‘ARABI.Terminologia sufi, p. 122). Na mesma linha das nobres qualidades, Ibn ‘Arabi vai afirmar
que “a primeira coisa que Deus ordenou para Seu servo é ‘trazer junto’, o que é cortesia. ‘Cortesia’
(adab) é derivada de ‘banquete’ (ma‘adaba), que é reunir-se para comer. Da mesma maneira, cortesia
é reunir tudo o que é bom. O Profeta disse, ‘Deus, ensinou-me cortesia’. Em outras palavras: Ele reuniu
em mim todas as boas coisas (hayral); e depois ele disse, ‘Como € bonita minha cortesial’ Em outras
palavras: Ele me fez um locus para todas as coisas belas (Ausn)’. FM 1l 640.23, apud., SPK, p. 175.
Para um aprofundamento no conceito de adab, cf. Denis GRIL. Adab and Revelation or One of the
Foundations of the Hermeneutics of Ibn ‘Arabi. In Stephen HIRTENSTEIN e Michael TIERNAN.
Muhyiddin Ibn ‘Arabi: a comemorative volume, p. 229-263.
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“E e ndo E” a/-Hagqg ou é “Ele / ndo Ele” 148 (hwa la-hwa — ¢ Y ¢). N&o é o Real no sentido de
sua Esséncia, Dat E é o Real na medida em que é uma manifestacéo (fg/allj Sua somente
existente porque mantida através desta Realidade divina. O mundo €, assim, habitado por uma
radical ambiglidade em que € e ndo € ao mesmo tempo o Real. Um dos textos coranicos mais
citados pelo Sayh al-akbar se relaciona com a batalha de Badr, na qual os muculmanos
levavam desvantagem e, ap6s Muhammad pegar um punhado de areia e langa-lo na dire¢cao do
inimigo, esta tornou-lhes favoravel. A este respeito o Cordo diz: “Vocé nado langou quando
langou, mas Deus langou.” 49 Este versiculo afirma a existéncia do Profeta, mas ao mesmo
tempo a nega, dizendo que Deus é que langou a areia. “Ele negou a existéncia engendrada
(kawr) de Muhammad e afirmou a Si mesmo como idéntico (‘ayn) a Muhammad.” 15¢ QOu, dito de
outra maneira, “Vocé nédo € vocé quando vocé é vocé, mas Deus & vocé”. 15" Assim, ele aponta
para “o espaco da perplexidade (hayra): Ele / ndo Ele”. 152

E importante frisar, no entanto, a total liberdade do Real em assumir esta condigdo de
delimitagdo: € um “desejo” seu e, ao mesmo tempo, resultado de sua misericordia para com

Seus servos, pois

o0 Nao-delimitado delimita a Si mesmo se quer e nao delimita a Si mesmo se o quer.
Porque este € um de seus atributos de ser Nao-delimitado: Sua vontade (masia) nao
é delimitada. Desta maneira, o Real se obrigou (/ab) a Si mesmo e concretizou a

alianca (a/-'aha) com Seu servo. [...] Ninguém Ihe obrigou, entéo Ele néo é delimitado

148 O cosmo “é Ele / ndo Ele e é o conhecido / desconhecido. ‘A Deus pertencem os mais belos nomes’
(Corao 7:180) e ao cosmo pertence tornar-se manifesto através dos nomes assumindo seus tragos”.
FM 11'438.20, apud. William CHITTICK. Ibn ‘Arabi, heir to the prophets, p. 30.

149 Corao, 8:17.
150 FM 11 216.12, apud. SPK, p. 114.
151 FM 11 501.4, apud. SPK, p. 115.

152 FM 11 501.4, apud. SPK, p. 114.
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por nada além de Si. Portanto, Ele delimitou-se a Si mesmo para Seus servos como

uma misericordia para eles e uma gentileza escondida. 153

A unido entre estas duas dimensbes do Real & imprescindivel para um verdadeiro
conhecimento do mesmo. Isto é exposto por lbn ‘Arabi quando aborda a questdo de Noé, no
capitulo lll, de sua obra Fusds al-hikam. 1% Neste capitulo — que segundo R. Austin é o “mais
dificil e controverso” 55 do Fusds e é intitulado de “A Sabedoria transcendentalista” (/fikmah
subbdhiyyah), segundo traducdo de Toshihiko lzutsu -, 1% Noé é apresentado como o
representante da atitude de fanzih. No Corao, 157 na Sura de Noé, ha uma descrigdo de como
este profeta tentou convencer o seu povo a se arrepender e a deixar suas praticas idolatricas e
politeistas e se voltar a unidade transcendente do verdadeiro Deus. lbn ‘Arabi retoma esta
situacdo e a interpreta na perspectiva da discusséo acerca da incomparabilidade e similaridade
divina, sendo que Noé representa tanzih e o povo de Noé fashih. Segundo a visdo do Sayh al-

akbar, os dois lados estéo certos, desde que estejam inter-relacionados. 158 “A verdade é que o

153 FM 11l 72.20, apud SPK, p. 110.
154 Cf. IBN ‘ARABI. The bezels of wisdom, p. 71-95.

155 |d., ibid., p. 71. Esta afirmagao de R. Austin se deve ao fato de Ibn ‘Arabi ser bastante ousado em sua
interpretacdo do Corao, propondo uma maneira que nao € usual de interpretar a narrativa de Noé e, ao
mesmo tempo, inaceitavel para a teologia exotérica. E um capitulo que, diferentemente dos demais que
nao se focam em uma sura coranica especifica, esta centrado no comentario akbari da sura de Noé e

na figura deste profeta.
156 Cf. ST, p. 50. R. AUSTIN, em The bezels of wisdom, traduz seu titulo por “A sabedoria da exaltagéo”.
157 Corao 71.

158 Na concepgao akbari, o povo de Noé nao esta errado, apesar de ndo ser consciente da multiplice
manifestacéo (fg/allj de Deus nas formas cosmicas. Se Noé tivesse temperado seu transcendentalismo
com a imanéncia divina, seu povo teria tido uma resposta mais positiva as suas admoestagoes.
“Tivesse Noé combinado os dois aspectos ao convocar seu povo, eles teriam respondido a seu
chamado.” IBN ‘ARABI. The bezels of wisdom, p. 75.



%

Real se manifesta em cada ser criado e em cada conceito, enquanto Ele estd [ao mesmo
tempo] escondido de toda compreensao”, 150 escreve ele.

A insisténcia em apenas um aspecto do Real € adjetivada por Ibn ‘Arabi de ignorancia,
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, / E um /mane
um mestre nas ciéncias espirituais”. '8© Uma religido que se detenha somente na dimensao
transcendentalista € incompleta e imperfeita, segundo Ibn ‘Arabi, porque limita a/-Haqg com sua
nao-delimitacéo (/f/aq), ou seja, ele se torna limitado apenas a sua dimensao de fanzih, nao
sendo concebida sua expressdo no cosmo. Da mesma forma, se uma religido se detém
exclusivamente no aspecto imanente do Real, também o limita, pois nao percebe sua dimensao
de Ser nao-delimitado. 161

A religido, na concepgéo akbari, € ela mesma um “nd” que delimita o Real, atando-o a
uma concepgao especifica e limitada de seu Ser, uma vez que ela capta apenas o que Ibn
‘Arabl nomeia de o “Deus das Crengas”, ou seja, al-Haqq, conforme sua manifestagdo moldada

e delimitada por um conjunto especifico de crengas. 162 Neste aspecto, também, a unidao entre

159 1d., ibid., p. 73.

160 |d., ibid., p. 75. Numa passagem anterior ele afirma o mesmo: “E similar no caso de quem professa a
comparabilidade de Deus sem levar em consideragdo Sua incomparabilidade, porque também O
restringe e limita e, portanto, ndo o conhece. Quem, entretanto, unifica em seu conhecimento de Deus
a transcendéncia e imanéncia de uma maneira compreensiva (...) O conhece de maneira geral’. Id.

Ibid., p. 74. Toshihiko Izutsu, em ST, p. 48-67, desenvolve de maneira mais detalhada esta questao.

161 E interessante também a abordagem de Michael Sells acerca desta passagem. Ele a associa com a
hermenéutica apofatica do corao utilizada por Ibn ‘Arabi e que conduzira a um outro tipo de légica: a do

desvelamento (kas#). Cf Michael SELLS. Mystical languages of unsaying, p. 97-105.

162 “A palavra arabe /figad, que é tipicamente traduzida como ‘crenga’, € derivada da raiz ‘.q.d., que
significa dar um no, né ou atar; juntar, somar (pessoas), fazer um contrato. /%gad em si, a oitava forma
verbal da raiz, significa se tornar firmemente atado, preso ou estabelecido, literalmente ou

figurativamente. Como um termo tecnicamente significando crencga, sugere a existéncia de um né atado
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tanzih e tasbih é importante, sendo que permanecer somente em Sua dimensdo de fanzih
significa ndo ver nas religides e em suas praticas alguma manifestacdo divina. Da mesma
forma, atendo-se somente a dimenséao de fasbih significa ver a manifestagcdo divina somente
numa revelagao particular: a do préprio credo, o que impediria de ver as teofanias do Real para
além da propria religiao, impossibilitando o Seu reconhecimento em outras tradi¢des 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 aparicdo a rejeitam”. 163
Portanto, também neste terreno das opg¢des religiosas, € fundamental a juncédo destas duas
dimensdes do Real sob a pena d’Ele ndo ser reconhecido fora dos parémetros estritos de uma
confissao religiosa.

Esta questdo da unido entre fanzih e tasbih ainda é expressa no Fusds al-hikam, no
capitulo XXIl, “A Sabedoria da Intimidade na palavra de Elias”. % Neste capitulo, Elias e
Enoque (/lyas e /dris) sao considerados dois estados diferentes de uma mesma pessoa.
Enoque era um profeta anterior a Noé e que foi elevado a suprema posigao da esfera do Sol.
Depois € enviado a terra com o nome de Elias para ser um apoéstolo entre os sirios de Baalbek.
Quando isto ocorre, Elias se converte em um ser terreno e abandona-se completamente ao

“estado elemental (‘wnsuri) do ser”, tornando-se menos que um ser humano, vivendo a vida

no coragado que determina a visdo de uma pessoa acerca da realidade. O Shaykh (sic) emprega a
palavra para se referir a todo n6 que formata o entendimento — o grande campo de conhecimentos,
idéias, teorias, doutrinas, dogmas, preconceitos, percepgdes, sentimentos e inclinagdes que permitem
a pessoa dar sentido ao mundo.” William CHITTICK. Imaginal worlds, p. 138. E interessante pensar que
0 “né das crengas”, no entanto, ao mesmo tempo em que pode ter um significado de restringir a visdo
de mundo - e, neste sentido, empobrece a pessoa e impede o dialogo com o que é diverso, o outro —
pode ter um significado positivo de possibilitador de um acesso a realidade. No caso das religides, um
acesso parcial e peculiar ao Real e as suas teofanias, que sao infinitas e diversas, mas um acesso
verdadeiro.

163 |IBN ‘ARABI in Stéphane RUSPOLI. Le livre des théophanies d’lbn Arabi, p. 129.

164 IBN ‘ARABI. The bezels of wisdom, p. 229-240.



96

natural e animal. Neste 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 ele o viu, o montou e sentiu
todos os seus desejos %5 irem embora. Ele se tornou um intelecto sem qualquer
desejo, nao retendo nenhuma ligagdo com os esforgos da alma [inferior]. Nele Deus
era transcendente, assim ele tinha metade da grnose 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. 166

Desta maneira, neste conhecimento de Deus (ma’rifah bi-Allah), Elias nao era perfeito,
pois s6 tinha acesso a sua pura transcendéncia (munazzah). Todo conhecimento do Real €
incompleto e parcial se ndo une tanzih e tasbih, porque este é transcendente e imanente. E
justamente a unido destas duas dimensodes de al-Hagq que possibilita evitar as posi¢des que se

desviam da maior parte das formula¢des da crenca islamica. Segundo Sachiko Murata,

as visoes de Deus encontradas no Cordo, no Hadjf e nas maiores expressdées do
pensamento islamico podem ser entendidas como um espectro que vai da
incomparabilidade a similaridade e inclui toda sorte de posigbes intermediarias. Se a
incomparabilidade é estendida muito além, o resultado sera o fa %, a herética idéia
de que Deus é totalmente desconectado do mundo. Se a similaridade é estendida
muito além, isto pode conduzir ao encarnacionismo (/Auldl) 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

165 R. Austin, em sua tradugéo do Fusds al-hikam, p. 230, utiliza a palavra /ust (luxuria). Por sua vez,
Toshihiko lzutsu, em ST, p. 16, traduz esta mesma passagem utilizando a expressdo “desejos
corporais”. O sentido da palavra, neste contexto, faz referéncia a dimensdo humana, que escapa ao
controle racional e aponta tanto para o desejo quanto, mais tarde, neste mesmo capitulo, apontara para

a intuicdo como meio de acesso ao Real.

166 IBN ‘ARABI. The bezels of wisdom, p. 230.
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comunidade em geral. 167

Porém, concretamente, como se tem acesso a estas dimensdes do Real, sem se cair no
risco dos extremos acima expostos e rejeitados pela comunidade islamica? A resposta a tal
questao se encontra na auto-comunicagao divina, o que aponta para duas outras tematicas
fundamentais na obra akbari: a dos Nomes divinos e suas manifestagbes ou teofanias

(tajalliyad.

1.1. Os Nomes divinos, '¢¢ reflexos infinitos de a-Hagq no cosmo

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

insignificante criatura no cosmo pode ser compreendida sem referéncia a eles”. '° Além disso,

167 Sachiko MURATA. The tao of Islam, p. 53.

168 Os Nomes divinos (asma ilahiya — &Y/ u.auuf) tém um papel singular na tradi¢éo islamica, pois
significam “A convicgdo da presenga constante de Deus, atestada pela escolha dos nomes...” e “...
revela a estrutura fundamental da vida mugulmana”. Cf. Annemarie SCHIMMEL. O Isla e sua unidade.
In: Marco LUCCHESI (Org.). Caminhos do Isla, p. 27. Sua realidade esta presente em toda obra akbari.
Porém, existem dois textos em que Ibn ‘Arabi se dedica exclusivamente a esta tematica. Sao eles:
Kitab kasf al-ma’na ‘an sirr asma’ Allah al-husna, que significa “Desvelamento do significado do segredo

dos mais belos nomes de AllGh”- escrita anteriormente ao ano de 590 H. / 1194 E.C. na Andaluzia - e

o extenso capitulo 558, de Futdhat al-makkiyya, chamado de Sarh al-asma’ al-husn, “Comentario aos

mais belos nomes divinos”.

169 SPK, p. 10. Também Asin PALACIOS, apud William CHITTICK. Ibid., p. 386, nota 1, afirma: “... a

totalidade do Futihat se baseia na ‘crenga na virtude esotérica dos nomes divinos™ (The mystical
phylosophy of Ibn Masarra and his followers [Leiden: Brill, 1978], p. 174-175). Também Henry CORBIN.
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abrem espaco para a tarefa de ser receptivo a autocomunicagdo 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 preocupagdo principal ndo € com o conceito
mental de ser, mas com a experiéncia do Ser de Deus, de saborear (dawg) o Ser.” 170 Portanto,
a experiéncia do Sagrado em sua concepg¢ao vem marcada pela possibilidade de abertura e de
receptividade 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 (Hadara?) divinas, pois designam as formas através das quais o Real se
revela na realidade. Séo, portanto, formas epifanicas (mazahir). "' Neste sentido, sdo formas

que manifestam sua realidade através de seus efeitos e propriedades no cosmo:

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

invisivel. 172

Os Nomes divinos também podem ser compreendidos como relagdes entre o Real e o
cosmo. |bn ‘Arabi pensa a “Divina Presenga” (al-hadrat al-ilahiyya) como uma unidade entre a

Esséncia (Dal), seus Atributos (Sifal) — também chamados de seus Nomes (Asma) — e seus

Alone with the Alone, p. 114, afirma que a doutrina dos Nomes divinos & “... um dos temas mais

caracteristicos do pensamento de Ibn ‘Arabr”.
170 SPK, p. 3.

171 Cf. A. E. AFFIFI. The mystical philosophy of Muhyid-Din Ibn al-‘Arabi, p. 35-41. Cf. também, Henry
CORBIN. Alone with the Alone, p. 116.

172 William CHITTICK. Imaginal worlds, p. 123.
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Atos (Afal), que sao todos os seres criados. 173 O polo que origina tudo é a Esséncia. A criagéo
s&o os seres por Ela gerados e mantidos na existéncia através de Sua presenca neles. E, entre
estes dois pdlos, encontram-se os Atributos divinos. Neste sentido, eles ndo se caracterizam
como entidades em si ou coisas existentes (ayan) ontologicamente, pois os “nomes sao
atribuidos somente a Deus, porque Ele é o objeto nomeado por eles, mas Ele nao se torna
multiplo (fakaththur) através deles. Se eles fossem qualidades ontolégicas (umdr wujdadiyya)
subsistindo Nele, eles O fariam multiplo.” 174 Assim, os Nomes se caracterizam principalmente
como relagdes (nisab, idafal) que se estabelecem entre o Real e o cosmo, propiciando o acesso
a al-Hagq manifestado teofanicamente no cosmo por meio de seus Atributos.

No entanto, os Nomes divinos ndo sao simplesmente palavras, pois as palavras séo “os

nomes dos Nomes Divinos”. 175 Ou seja, cada Nome Divino possui duas formas:

Uma forma que estd em nosso halito e nas letras que combinamos. Estes sdo os
nomes através dos quais nds nos dirigimos a Ele. [...] Através das formas destes
nomes no nosso halito nés expressamos os divinos nomes. Mas o divino nome tem
outro tipo de forma no Halito do Todo Misericordioso [...] Por tras destas formas estao

significados que sdo como espiritos destas formas. 176

173 “A ‘Divina Presenga’ € o nome para uma Esséncia, atributos e atos; ou, se vocé preferir, pode-se dizer
‘para atributos de atos ou atributos de incomparabilidade’.” FM, IV 196.11. Cf. também Il 114.14; Il
579.14, apud SPK, p. 5, 58.

174 EM 11l 397.8, apud SPK, p. 36.
175 FM 11 56.33, apud SPK, p. 34.

176 FM 1l 396.30, apud SPK, p. 34. A este respeito, um outro texto interessante de lbn ‘Arabt diz o
seguinte: “Estes nomes possuem nomes entre nés de acordo com a lingua de quem fala. Na lingua
arabe, o nome através do qual Ele se nomeia pelo fato de ser ‘Falante’ é ‘Allah’, em Persa, ‘Khuday’,
em Etiope, ‘Waq’, na lingua dos Francos, ‘Criador’ (kraytdr), e assim é em cada lingua.” Futlhat al-
makkiyya Il 683.29. Veja-se também o seguinte trecho akbari: “Vocé deve saber que os nomes divinos
que nés temos sao os nomes dos nomes divinos. Deus Se nomeia através deles em respeito ao fato de
que Ele é o Ser Falante (al-mutakallim) [Aquele que Se revela por meio de Seu discurso].” FM Il 56.33,
apud SPK, p. 34-35.
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A relagao entre a Esséncia e o cosmo torna-se realidade no ato da criagao e se estende
para o processo de revelagao de Dat, pois o mundo necessita dos Nomes divinos porque estes
possuem causalidade ( 7/iyah ou sababiyah). Assim, os Nomes sdo a causa ( i/lah ou sabab) da
existéncia do mundo, pois “Nao pode existir nenhuma duvida de que o mundo possui
essencialmente a necessidade de muitas causas. E a maior de todas as causas de que ele
necessita € o Absoluto. Mas o Absoluto pode agir como a causa de que o mundo necessita
somente pelos Nomes Divinos como Sua causa”. 77

Porém, se a criagdo é um fator importante na relagdo Esséncia / cosmo, esta relagao
nao 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 propiciam o conhecimento de Si
mesmo que al-Haqgq adquire mediante o espelho césmico; permitem Sua comunicagdo com
toda a criagdo, especialmente os seres humanos, e geram um conhecimento acerca do cosmo,
revelando-o como intimamente relacionado a Dat.

No que tange ao conhecimento do cosmo, os Nomes divinos, ao serem sua causalidade,
representam a chave interpretativa do mesmo. Portanto, conhecé-los, bem como sua hierarquia
e classificagdo em diversos niveis de subordinagdo, € fundamental para um entendimento
adequado do macrocosmo e também do microcosmo (ser humano) em seus aspectos fisicos e
espirituais. 178

No tocante ao conhecimento que o Real pode ter de Si através do cosmo, Ibn ‘Arabt

afirma que

177 FH, p. 122/105-106, apud. ST, p. 102.

178 Cf. A. E. AFFIFI. The mystical philosophy of Muhyid Din-Ibnul Arabi, p. 33.
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o Real queria ver as esséncias de Seus Mais Belos Nomes ou, para falar de uma
outra forma, queria ver Sua prépria Esséncia, [...] que Lhe revelaria Seu proprio
mistério. A visdo de uma coisa, ela por ela mesma, ndo € o mesmo que a visao de si
mesmo em um outro, como se fosse num espelho; aparece entao para si mesmo na

forma com que ¢ investida pela localizagao da visao. 7°

Nesse se automanifestar, o Real teria acessos diversos a Sua propria esséncia, uma vez
que Se veria a partir de Sua propria teofania '8¢ (agora marcada pelo lécus em que se revela e
€ espelhada) e, ao mesmo tempo, propiciaria uma nova visdo de Si a partir de “baixo”. Isto
porque, para lbn ‘Arabi, o coragdo das pessoas é habitado pelo “olho do coragao”, que seria o
olhar que o Real tem de Si mesmo através do halg (criagdo). “Assim, a [divina] Ordenancga
requer [por sua propria natureza) a caracteristica reflexiva do espelho do Cosmo”. 181

Como relagdes, os Nomes divinos possibilitam a comunicagdo entre a Esséncia e o

cosmo. Sao, portanto, o barzah (a';;,_/) 182 entre ambos: atuam como intermediarios e canais

179 |BN ‘ARABI. The bezels of wisdom, p. 50.
180 Cf. Henry CORBIN. Alone with the Alone, p. 184.
181 IBN ‘ARABI, op. cit., p. 51.

182 A palavra barzah pode ser aplicada para qualquer realidade intermediaria e é traduzida por istmo e
intervalo. Cf. DAE. Segundo o préprio Ibn ‘Arabl: “E o universo observado entre os mundos de
entidades sem forma (/ma’anij e o mundo dos corpos.” IBN ‘ARABI. Terminologia sufi, p. 117. Também
os nomes divinos “sdo o barzakh (sic) entre n6s e o Nomeado. Eles apontam para Ele, pois O
nomeiam, e eles apontam para nds, pois nos outorgam os efeitos atribuidos ao Nomeado. Assim, eles
fazem o Nomeado conhecido e nos fazem conhecidos.” FM Il 203.3, apud SPK, p. 39. Este conceito de
barzah aparece trés vezes no Corao e tem o significado de obstaculo, barreira e separacéo (cf. Corao
23:100; 25:53; 55:20). E um limite que separa duas entidades, impedindo que as mesmas se misturem.
Na escatologia ele vai denotar a fronteira que divide e separa o mundo humano do mundo divino, o
tempo entre a morte e a ressurreigdo. Ibn ‘Arabl assume esta concepgao de fronteira entre 0 mundo
humano e o divino, porém, a modifica, concebendo esta separagdo absoluta entre duas entidades
como uma separagao relativa, enfatizando o aspecto complementar da barreira “barzapiana’, que é a
comunicagao entre estes dois mundos que a regido fronteirica propicia. Portanto, nesta perspectiva, o

barzah constitui-se como mediador entre duas dimensdes: a humana e a divina, “sem jamais se
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que possibilitam o contato com o Real espelhado nas criaturas. Além disso, € o Unico meio de
se conhecer algo a respeito da Esséncia Divina '8 e possibilitar ao Real conhecimento sobre o
mundo, pois “Nao fosse pelos nomes, Deus nada lembraria e nada iria lembrar Deus. Entéo,

Deus se lembra somente por meio dos nomes e Ele é lembrado e louvado somente através dos

converter em nenhuma delas, como a linha que separa a sombra da luz [...] cada uma dessas duas
coisas, quando sao adjacentes, precisa de um barzaj (sic) que nao € igual a nenhuma delas, porém,
tem implicitamente o poder de cada uma delas.” IBN ‘ARABI. FM IV, p. 406, na edicdo critica de O.
Yahya, 1395 / 1975, apud James W. MORRIS. La imaginacién divina y el mundo intermédio: Ibn ‘Arabt
y el Barzaj. Postdata, XV, p. 45, 1995. Além do mais, de acordo com o Corao, o barzaf separa duas
grandes massas de agua: uma doce e outra amarga (25:53), o que indica também a mediacdo que é
realizada entre as polaridades negativa e positiva, entre a expansdo e a concentragdo, entre o
manifestado e o ndo manifestado. Segundo esta perspectiva, o barzah assume uma dimensao
transformadora, pois, ao propiciar o contato entre mundos relativamente distintos, funciona como um
ponto central através do qual se possibilita a extingdo do ser (7ana) que deve se realizar em uma outra
forma mantida pelo Real (baga). Aqui, o modelo fundamental é o Ser Humano Perfeito (insan al-kamil).
Por fim, o barzah representa a fungdo de um pdlo (qufb) ou eixo que rege, em sua mediagdo das
polaridades entre universos distintos, um dos campos entre os quais ele se encontra. Assim, por
exemplo, o Ser Humano Perfeito é um barzah que rege o cosmo e o coragdo um barzah que rege o ser
humano e suas faculdades.

Ibn ‘Arabl, no entanto, ao se utilizar destas concep¢des acerca do barzah, o faz buscando sempre
afirmar o que ele ndo é: um conceito que aponta para um dualismo. Segundo sua concepg¢ao, presente
numa de suas maiores sinteses a este respeito encontrada no capitulo 382 do Futuhat al-makkiyya,
esta visdo dualista esconde a fungdo maior pela qual o conceito de barzah foi introduzido, ou seja,
possibilitar a percepgao da unidade. Segundo ele: “A verdade sobre o barzakh (sic) € que néo pode
haver barzakh nele. O barzakh é o que encontra o que esta entre os dois lados por meio da esséncia
[indivisivel]”. FM lll, 518:1, apud SDG, p. 334 e Salman BASHIER. Ibn al-‘Arabr’s barzakh, p. 86. “O
barzakh é entre-entre, uma estagao entre isso e aquilo, ndo um deles, mas a totalidade dos dois”. FM,
I11 518.1 apud SDG, p. 335. Cf. Titus BURCKHARDT. Simbolos, p. 76-83; H. Carra de VAUX. Barzah.
El, v. |, p. 1071b; Salman BASHIER. Ibn al-‘ArabT's barzakh, p. 75-96; SDG, p. 331-339. Neste sentido,
0 barzah pode ser pensado também para além da fronteira que ele estabelece, assumindo uma
condicao englobante que rompe com os limites, a semelhanca desta frase akbari: “Fascinado, eu vi um
oceano sem orla e uma orla sem oceano.” IBN ‘ARABI. Diwan e também Anga mugrib, apud Michel
CHODKIEWICZ. Un océan sans rivage, p. 55.

183 SPK, p. 34.
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nomes”. 184

Segundo um hadit qudsi, 185 “Eu era um Tesouro Escondido e desejava ser conhecido,
entdo, criei as criaturas para que eu pudesse ser conhecido”. 8 Neste sentido, os Nomes
adquirem uma fungédo de mediagao e se tornam uma ponte que oferece a comunicagao de Dat

com o ser humano e o cosmo. Isto, no entanto, ndo pde fim a Sua incognoscibilidade, '8 pois a

184 FM 11 489.26, apud. William CHITTICK. Ibn ‘Arabi, heir to the prophets, p. 62.

185 A expressao hadit qddsi, que, traduzida, significa “tradicdo sagrada ou santa”, é distinta do hadit
nabawi, “tradigéo profética”. Na “tradicdo sagrada”, a palavra é proveniente de Deus e é Ele quem fala
no hadjt. Na “tradicéo profética” é o Profeta. Embora seja um “dito” de Deus, o hadlit gidsi difere-se do
Corao — que € o Verbo enlivrado — porque este € um “dito” divino mediado pelo anjo Gabriel e implica
sua recitagdo na sa/af (a oragao ritual) e ndo pode ser recitado por alguém que estiver impuro. O hadit
qudsi é proveniente de uma inspiragao (//ham) ou sonho e sua nao-aceitagao néo implica infidelidade a
Deus, como ocorre com a nao-aceitagdo do Cordo. Também ndo se caracteriza como um grupo
separado de ahadijt (plural de hadif) dentro das coletdneas tradicionais, embora haja compilagdes de
ahadjt qudsi, elaboradas a partir destas coletaneas. O proprio Ibn ‘Arabi elabora uma coleténea de
ahadjt qudsi, denominada Miskat al-anwar, traduzida para o inglés por Stephen Hirtenstein e Martin
Notcutt como “Divine sayings”. Em sua colegdo, o Sayh divide trés grupos de ahddit, os dois primeiros
com 40 cada e o terceiro com 21, sendo que para muitos destes ahadit ele apresenta a /snad (corrente
de autoridades que sustentam a autenticidade de um Aadit e sua transmissao). Cf. J. ROBSON. hadit
qadsi. El, Vol. lll, p. 28b.

18  Hadjt ndao citado nas colegcdes sfandarts, ou seja, nas colegbes indexadas em Wensinck,
Concordancias. Cf. SDG, p. 437; Michael SELLS. Mystical languages of unsaying, p. 245-246; Sachiko
MURATA. The tao of Islam, p. 333, nota 9. Nao ha consenso entre as varias tendéncias islamicas sobre
a veracidade deste Aadit ou ndo. Ibn ‘Arabi, conhecedor da controvérsia acerca desta questéo, defende
sua autenticidade pela via do desvelamento (kas# ou da visdo do Profeta no mundo imaginal. Assim,
ele se sustenta na “base do desvelamento, mas néo estabelecido pelo caminho da transmissao (nag))”.
FM 11 399.28, apud SPk, p. 391.

187 Sobre a questdo da inesgotabilidade divina, o S‘ayp possui um texto que demonstra a possibilidade
humana de levantar os véus divinos e aceder ao Real. Porém, mesmo apoés esta situagéo, o Real ainda
€ inapreensivel na totalidade de seu ser e inesgotavel. “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 é o que vistes?’. ‘Algo grandioso’, respondi-lhe. Entdo me
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Esséncia, na quantidade de Seus Atributos (ou seja, na quantidade infinita dos mesmos) e em
Si mesma (na sua qualidade ontoldgica de ser que esta para além de qualquer possibilidade de
nomeacgao e delimitagdo), € incognoscivel e inacessivel. Antes, pelo contrario, a mantém, pois
existem Nomes que ndo sao revelados a nenhum ser, sendo guardados para A/lah e existem
outros que indicam Sua dimensao de incomparabilidade.

Ibn ‘Arabi faz, assim, uma distingdo entre os Nomes que podem ser conhecidos e
Nomes que somente sdo conhecidos pelo Real. A estes ndo ha nenhuma possibilidade de
acesso ou apreensdo. Por outro lado, dentre os Atributos acessiveis aos seres humanos,
existem os que permitem ter acesso as duas dimensbes de a/-Hagqg ja mencionadas
anteriormente: a Sua dimensao de fasbih — através da qual Ele se faz presente no cosmo —,
bem como a Sua dimensdo de fanzih — 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 (al-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 (/a/q) conhece.

Os nomes que nos ensinou podem ser classificados, por sua vez, em dois grupos:
(1.1) Os nomes que pertencem a categoria dos nomes proprios como Seu nome
‘Allah’, e (1.2.) os nomes que correspondem a categoria dos epitetos (vn'd).

Os nomes que pertencem a categoria dos epitetos se dividem, por sua vez, em
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 aral). Os nomes divinos (asma’ ilahiyya) se dividem, pois, nas

duas categorias mencionadas. 188

disse: ‘Pois 0 que te ocultei ¢ ainda muito mais grandioso”. IBN ‘ARABI. Las contemplaciones de los

misterios, p. 29-32.

188 |BN ‘ARABI. Develacion del significado del secreto de los mas bellos nombres de A/Zh. In: Pablo
BENEITO. El secreto de los nombres de Dios, p. 17-18.
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Estas duas categorias de Atributos divinos estdo claramente expressas e exemplificadas

no texto abaixo, uma vez que

0s nomes que demandam incomparabilidade sdo os nomes que a Esséncia demanda
em Si mesma, enquanto os nomes que demandam similaridade sao os nomes que a
Esséncia demanda na medida em que é deus. Os nomes de incomparabilidade séo
aqueles tais como Independente (al-gani) e Uno (al-ahad) e todos aqueles que so
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 lécus de manifestagéo, néo a partir de sua

prépria entidade. 189

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 Nomes, ou seja, a um
conjunto arquetipico de Atributos divinos denominado de “As Maes dos Nomes” e que sao
utilizados prioritariamente, segundo a concepgao akbari, por cortesia aos Nomes revelados pelo

Real, pois

os Nomes de Deus sao sem limites, porque eles se tornam conhecidos através do
que provém deles e o que provém deles é sem limites. Entretanto, eles sado redutiveis
a um numero limitado de Nomes basicos (usdl, literalmente, “raiz”), que sado as

“Maes” dos Nomes ou, nos poderiamos dizer, as “Presengas” de todos os Nomes. 190

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 afirmagao inaceitavel para a concepgao islamica de uma

189 FM 11 57.30. Cf. também |1 691.1, apud SPK, p. 58.

190 FH, p. 38-39/65, apud ST, p. 103-104.



106

pluralidade de divindades. Eles “sdo muitos devido a pluralidade de relagbes”, 9! pois a
multiplicidade que habita o mundo fenoménico tem sua causa Unica e exclusivamente nesta
pluralidade de manifestagbes teofanicas dos Nomes divinos: “Deus produziu muitos nomes
divinos somente por causa da diversidade de tragos manifestos na realidade do ser”. 192 Se
Deus é visto como aquele que cria o universo, ele € o Criador (a/-Halig). Se neste seu ato de
criar ele atua com misericordia, ele € o Todo Misericordioso (a/-Rahman) e em sua criagao €
percebido em sua sabedoria e grandeza, ele é o Sabio (al-alim) e o Supremo, Magnifico, o
Grande (a/-Kabir). Da mesma forma, em Sua atuacdo em relagdo aos seres humanos, Ele &
nomeado. Se atua guiando e iluminando através de Sua Revelagao, Ele é o Guia (a/-Had)) e a
Luz (al-Nur) e assim por diante. Portanto, “os Nomes divinos permutam indefinidamente em
relagdo a manifestagdo, em vista da diversidade dos 6rgaos que os contemplam”, 19 ou seja, a
partir das relacdes estabelecidas com os seres criados e da diversidade de percepg¢des que
estes seres possuem destas relagdes.

Neste sentido, os Nomes Divinos revelam possibilidades de se pensar teologicamente
as diversas relagdes estabelecidas entre o Real e o cosmo, pois indicarao as infinitas formas
através das quais D4t se faz presente no mundo e na realidade. 1% Assim, eles representam a
Esséncia e uma relagao 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 é, o Absoluto

"imaginalizado" sob a forma particular dos nomes”. %

%1 EM 11 683.29, apud SPK, p. 35.

192 FM 1V 36.19, apud. William CHITTICK. Ibn ‘Arabi, heir to the prophets, p. 61.
193 |IBN ‘ARABI. A alquimia da felicidade perfeita, p. 116.

1% Cf. ST, p. 41.

195 Silvia SCHWARTZ. A béguine e al-Shaykh. Um estudo comparativo da aniquilagdo mistica em
Marguerite Porete e Ibn ‘Arabi, p. 175.
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Portanto, na concepgéo akbari, a/-Hagq possui uma condigao de Uno / Mdltiplo, ou seja,
Uno quando se pensa em termos da Esséncia e Multiplo quando se pensa em termos das
manifestacdes de Seus Atributos. 9 Da mesma forma, os Nomes divinos podem 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 “misericordia”, “suavidade” ou
“beleza” e sdo associados a dimensao de similaridade de a/-Haqq, indicando Sua perspectiva

o n

de receptividade. Ja os Nomes que pertencem a Multiplicidade sao ‘“ira”, “severidade” ou
“majestade” e se associam a Sua dimensao de incomparabilidade, indicando uma perspectiva
ativa de dominio e controle da realidade. “A primeira categoria de nomes designa as relagdes
das criaturas com a divina Realidade que precisam de proximidade, harmonia, equilibrio,
inteireza, identidade e consciéncia. A segunda categoria designa relagdes que requerem
distancia de Deus, discordancia com o Real, desequilibrio, parcialidade, diferenca e
ignorancia”. 197

Estas duas categorias de Nomes déo lugar as polaridades e complementaridades do
universo e sao essenciais a existéncia, de maneira que nenhuma delas pode ser

completamente separada da outra, pois “sdo as ‘duas maos’ com as quais Deus modelou o

barro de Adao”. 9% A beleza tem sua majestade, assim como a majestade € habitada pela

196 Cf. William CHITTICK. Imaginal words, p. 56-57.

197 Id., ibid., p. 56. A respeito dos pares de opostos dos Nomes como Uno / Mdltiplo, Misericordia / Ira,
etc, & importante se ter presente que nado se trata de categorias éticas ou de algo moralmente bom ou
moralmente ruim. A ira e outros Atributos / Nomes possuidores do mesmo perfil como vinganca,
castigo, severidade, engano possuerm o seu valor por representarem /ocionde o Real se manifesta. E,

neste sentido, podem ser considerados perfeigdes. Cf. ST, p. 230-231.

198 William CHITTICK, op. cit., p. 56. Estas duas méos divinas que modelaram Addo caminham juntas se
complementando, coisa que pode ser vista através da percepcdo das relagdes existentes na lingua
arabe, em que palavras com sentidos opostos sao formadas a partir do mesmo radical trilitere. Assim,
Senhor (rabb) e servo (marbdb); Criador (haliq) e criatura (mah/iq); objeto de conhecimento (ma’ldm) e

conhecedor (&/im). Nestes exemplos, cada palavra demanda a existéncia da outra. O mesmo



108

beleza, 1% “Porque todo mundo sabe que somente pela jungdo destes dois principios pode a
vida continuar. Ndo existe vida sem a sistole e a diastole dos batimentos cardiacos, sem a
inalacao e exalagdo ou sem os dois polos entre os quais a corrente elétrica pode se mover”. 200

Nesta mesma diregcdo, Rasid al-Din Maybudi 20" faz uma reflexdo interessante ao

fendbmeno ocorre também com as relagdes complementares dos Atributos divinos, pois a existéncia de
um demanda a do outro. Cf. Sachiko MURATA. The tao of Islam, p. 57.

199 “Sua Majestade € parte da manifestagdo de Sua Beleza.” IBN ‘ARABI. On majesty and beauty, p. 5.
Sobre o temor, hayba, Ibn ‘Arabi escreve: “O efeito da contemplagdo da majestade de A/lah, no
coragdo, também pode provir da beleza, que é a beleza da Majestade.” A continuacdo, ele escreve
sobre a intimidade, uns: “O efeito da contemplacéo da beleza da Presenca Divina, que é a majestade
da Beleza no coragdo.” IBN ‘ARABI. Terminologia sufi, p. 88. Ainda, segundo ‘Abd al-Razzaq Qasani
de Samarcanda (m. 736/1335), um dos mais famosos membros da escola de Ibn ‘Arabi, em seu tratado
sobre a terminologia sufi que segue as pautas do Sayh, “Esta Beleza tem uma Majestade que é sua
ocultagdo nas determinagdes dos seres existenciados, de modo que a toda beleza corresponde uma
majestade e por tras de toda majestade ha uma beleza.” ‘Abd al-Razzaq Qasani. Istilahat al-sufiyya, ed.
Kamal lbrahim Ja'far, ElI Cairo, 1981, apud Pablo BENEITO. El lenguaje de las alusiones: amor,

compasion y belleza en el sufismo de Ibn ‘Arabi, p. 96.

200 Sachiko MURATA, op. cit., p. viii. Mircea Eliade, em sua abordagem sobre os mitos, afirma que eles
“Manifestam [...] a coincidentia opposiforum na estrutura profunda da divindade, a qual se revela
alternada ou concorrentemente benévola e terrivel, criadora e destruidora, solar e ofidiana, isto é,
manifesta e virtual. [...] A coincidentia oppositorum € uma das maneiras mais arcaicas de exprimir o
paradoxo da realidade divina”. Nesta concepg¢ao, os “contrarios coincidem - ou melhor, sao
transcendidos”. Mircea ELIADE. Tratado de histéria das religiées, p. 341. No entanto, embora “constitua
precisamente uma definicdo minima da divindade e mostre até que ponto esta é ‘absolutamente
diferente’ do homem, a coincidentia oppositorum nao deixa por isso de se tornar um modelo exemplar
para certas categorias de homens religiosos ou para certa modalidade da experiéncia religiosa. A
coincidentia opposiforum ou a transcendéncia de todos os atributos podem ser realizadas pelo homem
de todas as maneiras”. Id., ibid., p. 341-342. Esta afirmagéo vale, sobretudo, para a concepgéo akbari
do Ser Humano Perfeito (insan al-kamil), que realiza em si esta possibilidade de vivéncia dos contrarios
que habita a divindade e o cosmo, tendo acesso a uma experiéncia religiosa com um espectro mais

amplo e fluido de realizagdes.

201 Rasid al-Din Maybudi morreu por volta de 520/1126 e foi o autor de um dos mais importantes

comentarios do Cordo: “O desvelamento dos mistérios e a preparagdo do pio.” Esta obra possui dez
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comentar o verso coranico “E de tudo N6és criamos um par” (Cordo 51:49). Em sua
interpretacao, toda a realidade é dual e a criagao € impossivel sem esta dualidade. Isto ocorre
porque Deus objetiva distinguir a pluralidade de todo o criado de Sua propria unidade.

Segundo Ibn ‘Arabr,

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
existéncia que nao contenha seu oposto compensatério. [...] Nenhum dito divino
relatado por meio dos transmissores de A//ah, o Altissimo, contém algo indicativo da
Majestade sem ser acompanhado de algo da Beleza para conté-lo. E da mesma

maneira em todas as escrituras reveladas e em tudo. 202

No entanto, apesar de distintas e complementares, nenhuma destas categorias opera de
forma absoluta, pois, quando estes pares opostos e complementares de Atributos divinos se
encontram refletidos em um ser, eles o fazem de forma relativa. Assim, por exemplo, o par
“conhecimento / ignorancia” refletido no ser humano: este par funciona como dois pdlos
extremos entre o0s 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 conhecimento sobre outra coisa diferente.

volumes e explica cada versiculo coranico em trés secgdes: significado literal, dimensao histérica e
doutrinal e o significado espiritual. Esta terceira parte configurou-se num dos maiores compéndios de

ensinamentos Sufis.

202 IBN ‘ARABI. On majesty and beauty, p. 8. No paragrafo seguinte, o Say# ilustra esta sua afirmagéo
com varios versos coranicos: “Informa a Meus servos de que Eu sou o Indulgente, o Misericordioso,
porém, que Meu castigo é o castigo doloroso” (15: 49-50); “Os da direita [...] estardo entre 16tus sem
espinhos” (56: 27-28), “Os da esquerda [...] estardo expostos a um vento abrasador e a agua fervente”
(56: 41-42), etc. E, nas paginas seguintes, ele comenta outros versos coranicos que também operam a
partir da oposicado complementar Beleza / Majestade: “Nao ha nada que se Lhe assemelhe... (42:11).
Este verso contém sua oposigdo compensatoria. E também é concebido como um todo por Seu dito:
... Ele € Quem tudo ouve, Quem tudo vé (42:11)”. (p. 10).
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Com esta forma relativa com que o par de Atributos “conhecimento / ignorancia” se manifesta
em um ser indica que o conhecimento (ou desconhecimento) vai de uma gradagao maior a uma
menor na posse do Afributo e expressa que ninguém é 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.

E é justamente no ser humano que estes pares de opostos se farao presentes de forma
rica e intensa. 203 Por isto, € interessante perceber este conteudo no pensamento akbari,
principalmente para compreender, posteriormente, a situagdo de que o coragdo é o l6cus no
qual estes opostos contraditérios podem ser percebidos em sua unidade ao se referirem a
Esséncia.

Portanto, Ibn ‘Arabi concilia “imanéncia e transcendéncia em uma via intermédia, que

consiste na reunido dos opostos”, 204 que se faz presente no proprio nome A/lah, pois

esse nome junta as realidades de todos os nomes divinos, portanto, é impossivel
que ele seja dito num sentido delimitado... Com relagéo ao que o nome Allah denota,
isso nao pode ser descrito, ja que ele junta coisas contraditorias...
Consequientemente, aquele que deseja uma resposta de Allah nos assuntos deve

solicita-lo apenas nos termos do nome especifico para aquela coisa. 205

203 Cf. a respeito da coincidentia oppositorum no ser humano o tépico 2.2.2.: A antropologia mistica:

metamorfose humana rumo a Estacdo da Nao-Estacgéao.
204 Pablo BENEITO. El secreto de los nombres de Dios, Introducéo, p. v.

205 FM 1l 541.5, apud SPK, p. 66. Entretanto, nem todo Nome e seu oposto se manifestam em todas as
situacdes e realidades. E importante se ter presente que eles podem ser classificados e diferenciados
na medida em que se referem a Esséncia, aos Seus Atributos ou aos Seus Atos, ou seja, ao cosmo.
Allah, por exemplo, € um Nome aplicado somente a Esséncia e designa o que o Real € em si mesmo,
podendo ser atribuido adequadamente somente a Dat Da mesma maneira, existem Atributos que
dizem respeito apenas a realidade intrinseca de Deus e nao tém conexdo necessaria com o0 cosmo.

Sao Nomes como o Vivente, o Revelador, o Sabio, o Poderoso, etc. Os opostos destes Atributos nao
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Juntamente com o Nome A/iah, outro Nome significativo na concepgéo akbari € o Nome

Misericordioso (a/-Rahman — QLD..?_)JT). 206 Para Ibn ‘Arabi, o mais abrangente de todos e o que

podem ser aplicados ao Real. Por fim, existem Nomes de Atos, que sédo aplicados ao cosmo e, neste
caso, seus opostos podem ser atribuidos ao Real também. Sao designagdes como o Misericordioso e o
Opressor / Dominador, o que enobrece e o que humilha, o que exalta e o que abate, o Gentil e o
Severo, o que perdoa e o Vingador, o Belo e o Majestoso, o Guia e o que desvia do caminho, etc.
Alguns destes Nomes podem ser aplicados a mais de uma destas categorias, dependendo da forma

com que sao considerados, como, por exemplo, o Nome Misericordioso.

206 A misericordia divina € um tema dominante no pensamento islamico, largamente presente no Corao,
denotando Sua condigdo de afetividade, compaixdo e benevoléncia para com a criagdo. “Minha
misericérdia abraca todas as coisas” (Cordo 7:156). Para Ibn ‘Arabi, ela possui, além do carater ja
mencionado, sobretudo, um carater ontoldgico, pois aponta primariamente para o ato divino de
ilimitadamente fazer as coisas existirem, de lhes conferir o ser / existéncia (wujda). Cf. ST, p. 116. “A
este nome corresponde a graca geral (rahma amma), que é a graga da existenciagao (rahma al-jaa).”
IBN ‘ARABI. El secreto de los nombres de Dios, p. 40. Neste sentido, é interessante ter presente que a
palavra arabe rahim (que esta na raiz do Nome divino a/-Rahim, o Misericordioso) significa utero (o>,
— cf. DAE - fala de um amor maternal e de uma ligagéo de sangue — cf. Maurice GLOTON. Les secrets
du coeur dans l'lslam. In: V.V.A.A. Connaissance des religions, p. 122 — e aponta para a condigdo
maternal de Deus, gerador da vida. Associada a esta idéia da criacdo realizada por meio da
misericérdia, Ibn ‘Arabi, da mesma forma, utiliza o termo Rahamdit, que agrupa os dois aspectos
divinos: rahman e rahim (0>, € ps>,), além de utilizar a palavra generosidade (jia). Cf. Stéphane
RUSPOLI. Le livre des théophanies d’lbn Arabi, p. 136.138. A palavra rahman também significa “um
amor irradiante que dilata ou desenvolve totalmente todas as possibilidades implicadas no germe do
amor depositado nesta diregdo”. Maurice GLOTON. Les secrets du coeur dans l'lslam. In: V.V.AA.
Connaissance des religions, p. 122. E o processo criativo é explicado pelo Sayh a partir do mito
teogbnico do Nafas al-Rahman ou Nafas Rahmani; do Halito ou Suspiro (fanaffus) do Compassivo, no
qual os Nomes divinos existentes virtualmente em Daf pedem a Esséncia que gostariam de ser
conhecidos, como nos afirma o hadit do Tesouro Escondido, citado anteriormente. Assim, o Real,
motivado por seu amor misericordioso por seus Nomes e triste pela situagdo dos mesmos, cria o
cosmo. Cf. IBN ‘ARABI. La production des cercles (In3a’ al-Daw&’ir), p. 39-41; FM 11 399.28 e Il 429.4,
apud SPK, p. 131-132; Futihat al-makkiyya | 322-325 (capitulo 66), apud Willian CHITTICK. Imaginal
worlds, p. 129-136. Gerald ELMORE. Islamic sainthood in the fullness of Time, p. 353-371 (este livro é

uma tradugado completa da obra akbari ‘Anga’ mugrib) e Id., Four texts of Ibn al-‘Arabi on the creative
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unifica todos os demais Nomes. Neste sentido, ele é sinbnimo de A/iGh e estd no topo da
hierarquia dos Nomes divinos.

Uma vez que os Nomes Divinos sdo um barzah entre o Real e o0 cosmo, eles apontam
sempre para a Esséncia 207 — que € Unica e una — e, a0 mesmo tempo, para a pluralidade e
diversidade de manifestagdes da mesma no cosmo. Assim, todos sdo, ao mesmo tempo, iguais
entre si, na medida em que refletem o Unico Real e a Ele se referem, e diferentes, distintos
(famayyuZz), 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 ao
mesmo tempo a uma realidade ndo compartilhada por outro Nome, possuindo sua propria

singularidade e autonomia em relagéo aos outros Nomes. Segundo Ibn ‘Arabi,

isto € o que quer dizer Abu al-Qasim b. Qasi quando ele diz em seu livro 7irando as
sand4lias que cada Nome Divino carrega em si todos os Nomes Divinos e todas suas
propriedades; isto porque cada Nome indica ao mesmo tempo a Esséncia e o

significado particular do qual ele € o Nome e que é especialmente requerido pelo

self-manifestation of the divine names. Disponivel em www.ibnarabisociety.org. Acesso 23/02/2006.

Neste artigo, sdo traduzidos e comentados, brevemente, numa perspectiva comparativa, quatro textos
akbaris acerca do processo de criagdo do cosmo: Kifab ‘Anga’ Mugrib (O Livro do Fabuloso Grifon),
Kitab Insa’ al-fadawil wa-I-dawa'ir (A produgao dos circulos) e dois capitulos do Futdhat (capitulos 4 e
66). Cf. também ST, p. 131-133; Henri CORBIN. Alone with the Alone, p. 184-185; e a bela explicagao
dada por Silvia SCHWARTZ. A béguine e al-Shaykh, p. 183-185. Além disso, este Nome é classificado,
na doutrina akbari, na “categoria dos nomes préprios privativos (asma’ al-a’lam)”, assim como o nome
Allzh (cf. Corao 17:110, utilizado na argumentagdo do Say#). Cf. também El secreto de los nombres de
Dios, p. 37-41.

207 No tocante a relagdo Nomes / Esséncia, € importante ter presente que, embora os Nomes a ela se
refiram, eles ndo a esgotam, pois Daf mantém uma relagdo de independéncia e autonomia frente a
eles. Assim, “Se a Esséncia € completamente independente do mundo em sua totalidade, esta
independéncia precisa ser a mesma independéncia através da qual a Esséncia transcende os Nomes
que |he sao atribuidos. Pois os Nomes indicam ndao somente a Esséncia, mas particularmente ‘objetos
nomeados’ os quais sao diferentes da Esséncia. Isto € evidenciado pelos varios efeitos dos Nomes.”
IBN ‘ARABI. FH, p. 120/104-105, apud ST, 101.
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ultimo.

Assim, cada Nome, a medida que aponta para a Esséncia, contém todos os Nomes,
mas, a medida que aponta para o seu proprio significado, é diferente de todo o resto,
como “Senhor”, “Criador” ou “O que da as formas”, etc. Em suma, o Nome é o
mesmo que o “objeto nomeado” quando se olha a Esséncia, mas ndo € o mesmo que

0 “objeto nomeado” quando se olha seu significado particular. 208

A esta singularidade na manifestacdo 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) 2°° tem uma propriedade em relagdo ao cosmo que
pertence somente a ela e a nenhuma outra. Estas realidades sao relagbes. O
Gnostico possui uma relagdo com a realidade do conhecimento diferente de sua
relagdo com a realidade do poder. A propriedade do conhecimento possuida pelo
Gnostico ndo tem inter-relagdo com o objeto de poder (al-maqgddrn; o Gnéstico se

relaciona apenas com o objeto do conhecimento (a/-ma’ldm). 210

Entretanto, os Nomes divinos, enquanto manifestacdes de al-Haqq, séo limitados pela
propria realidade através da predisposigéo (/st/dad) encontrada em cada ser. Assim, o préprio
Real tem sua manifestagdo condicionada por esta predisposicao especifica dos seres, pois
“Deus Se manifesta em uma forma e Se transmuta em outra forma e assim Ele é 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 l6cus da manifestagao”. 2'! Isto, no entanto, ndo

208 FH, p. 70/79-80, apud ST, p. 100.

209 |bn ‘Arabi utiliza esta palavra realidade (#aqiga) em varios sentidos diferentes. Neste contexto, ela se
refere aos Nomes divinos, pois denota uma relagao particular e especifica entre a Esséncia e o cosmo.
Cf. SPK, p. 37.

210 FM |1 665.23, apud SPK, p. 37.

211 FM 11 665.23, apud SDG, p. 53.
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delimita Sua liberdade, uma vez que a predisposigao dos seres € predeterminada pelo desejo e
conhecimento divino dos mesmos ja em seu estado de pré-existéncia. 212

A partir desta singularidade de manifestacdes da Esséncia através dos Nomes divinos,
também se pode pensar na singularidade e diversidade de caminhos misticos. Os Nomes
também indicam arquétipos espirituais ou especificidades do processo espiritual, uma vez que
sdo as chaves de acesso ao mundo sutil, pois “Os nomes revelados fornecem chaves que
destrancam as portas do mundo invisivel.” 213 Neste sentido, eles podem ser associados aos
Profetas 2'4 e sdo chaves espirituais de leitura da realidade e dos caminhos espirituais do
gnostico.

Porém, os Nomes divinos indicam ndo somente a diversidade de relagdes e presengas
de al-Haqq. Eles também apontam para Suas manifestagbes infinitas no cosmo. Isto significa
que o Real, por meio de Seus Atributos, continuamente e infinitamente se desvela em toda

criagado. O que esta concepgao supde sera tarefa do proximo subtopico.

212 Cf.8T, p. 33-34. Cf. também Silvia SCHWARTZ. A béguine e al-Shaykh, p. 177.
213 William CHITTICK. Imaginal worlds, p. 123.

214 Em sua obra Fusds al-hikam, 1bn ‘Arabi se baseia em 27 profetas citados no Coréo, transformando-os
em modelos particulares de sabedoria. Segundo uma das tradugdes possiveis para o titulo desta obra,
“Os engastes da sabedoria”, ha a indicagdo de que cada Profeta é visto como um anel que segura e
circunscreve em si a joia de uma sabedoria singular, que é uma manifestacédo divina particular. Cf.
também a introdugdo que Pablo Beneito faz para a obra akbari Las contemplaciones de los mistérios.
Nela, ao resumir os Prolegémenos do Sayh ao seu escrito, Pablo Beneito afirma: “Defende o autor a
pluralidade e a diversidade das inspiragdes, alegando que, tal como Deus — segundo a tradigao
islamica — fez descender a Tora, o Evangelho, [...] € o Coréao (fanzil) em sucessivas revelagdes, quando
um unico livro poderia haver bastado, assim mesmo ilumina com inspira¢oes diversas a Seus santos,
revelando a um o que a outro ndo revela, de tal maneira que umas iluminagdes (fufufs) sdo mais

completas que outras”. P. viii.
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1.2. A dinamicidade césmica como perpétua Teofania

No inicio deste capitulo tratou-se do Real, sua condigdo dupla de fasbih e tanzih,
indicando sua incomensurabilidade incognoscivel e ao mesmo tempo sua presenca em tudo
que existe ou pode existir. A seguir, trabalhou-se sobre os Nomes divinos, indicando a infinitude
plural dos mesmos, bem como sua presenga no cosmo através de suas polaridades
complementares. Neste topico, discutir-se-4 o cosmo como lugar dindmico e mutavel das
perpétuas teofanias de al-Haqq. Isto implicara desenvolver a nogéo de fgjalli, da unidade dos
niveis do Ser (Wahdat al-Wujda), juntamente 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 baqa’em sua relagdo com o cosmo, pois propiciam, em conjunto com o conceito de
perpétua criagdo, a nogdo necessaria de movimento presente na dinamica do cosmo como
I6cus teofanico.

A palavra cosmo é uma das possiveis tradugdes para o termo arabe ‘alam (le&:). Neste
sentido, aponta para a totalidade do universo e pode ser definido como “tudo que ¢ diferente de
Deus, alto ou baixo, espirito ou corpo, coisa significativa ou sensoéria, manifesta ou nao
manifesta”. 25 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 ‘a/am é a palavra criagao (halq — L9J.>) que é um nome

de acao 2'¢ do verbo halaga e pode significar conjuntamente o ato de criar e o resultado deste

215 FM 11l 197.31, apud SDG, p. 3.

216 Este nome de agdo nao existe nas linguas latinas e em arabe é chamado de Masdar. Segundo

Federico CORRIENTE, em sua Gramatica arabe, p. 169, “Todo verbo arabe tem um ou mais masdares
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ato, ou seja, a criagéo 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 (jad). 2'7 Nas proprias
palavras do Sayfr. “Criador tem dois significados — aquele que determina e aquele que da a
existéncia. Aquele que foi criado ou foi determinado ou recebeu a existéncia.” 218 Esta distingao
€ importante, pois permite compreender e diferenciar a agao criativa do ser humano, que cria
conferindo determinacgdo, e a divina, que cria dando o ser (wujud — >_9>__§). Apesar desta
distingéo, Ibn ‘Arabr entende que o ser humano, em algumas situagdes, também pode dar o ser
(wujaad) a algum ser e assim participar da agao divina de engendrar a existéncia: isto € possivel
para alguns amigos de Deus que através de sua aspiragdo (/imma) sao capazes de existenciar
outros seres. 219

Este mesmo verbo, falaga, embora com outros masdar além de palg, significa o
substantivo “gasto”, cuja raiz arabe da origem as palavras “liso”, “polido” e “sem rachaduras”. 220

Neste sentido, pode-se pensar a criagdo a partir da metafora do espelho. O cosmo seria,

ou nomes de agao”. Estes nomes podem corresponder ao infinitivo e a substantivos que possuem uma

conotagdo de agao, sendo semelhantes a um verbo, como “envio, agradecimento ou entrega”.
217 Cf. SDG, p. 47.

218 FM |l 430.9, apud SDG, p. 47. Em um outro texto, Ibn ‘Arabi afirma a distingdo entre estes dois
significados da palavra halg, compreendendo-os como momentos distintos do ato criativo do Real: “A
Criagéo é de dois tipos. [A primeira €] a criagdo da determinagéo, que é anterior ao divino comando.
Deus a fez anterior e o comando posterior, porque Ele diz ‘Ndo sdo Suas a criagdo e o comando?’
[Coréo 7:54]. A segunda criagdo significa ‘dar existéncia’. Esta € a que é coextensiva ao divino

comando, mesmo que o divino comando seja anterior a ela em nivel.” FM IV 210.13, SDG, p. 50.
219 Cf. SDG, p. 48.

220 Sobre o conceito de falg e sua histéria e concepg¢des no mundo islamico, cf. Roger ARNALDEZ. Halq.
El, v. IV, p. 980a. Sobre a raiz trilitera deste vocabulo que possui significados como “gasto, liso, polido”,
cf. DAE.
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portanto, um espelho necessitando de polimento para poder manifestar de uma forma mais
plena os Nomes divinos. De sua parte, sozinho, ele ndo pode realizar esta tarefa e, por isto,
demanda a presenca do Ser Humano Perfeito (/nsan al-Kamil): “O cosmo é como um espelho
nao polido. Com a finalidade de fazer o espelho refletir e propiciar aos divinos nomes sua
atualizagdo, o ser humano completo é necessario.” 22! Isto porque o Ser Humano Perfeito
permite o reflexo de al-Hagg de uma maneira melhor que o cosmo, uma vez que, como ser
humano, é fruto da sintese da forma divina com a forma cdésmica. 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 o cosmo inteiro € um espelho no qual se torna possivel a manifestagao
(fgjalliy de al-Haqq, isto significa que ele assume a condig¢éo de lécus 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 é gramaticalmente um ‘nome de lugar’ derivado de zuhdr, que significa
‘manifestagdo, exterioridade, aparéncia” 22 e pode ser traduzido como “lugar de
manifestagao”, 222 conforme indica William Chittick na continuagéo da citagao anterior.

Estas afirmagdes iniciais sugerem duas conclusbes: a primeira € que o mundo
fenoménico se situa na condigdo de mundo aparente, revelando sua condi¢ao de “sinal” e “véu”
de algo que esta para além de si; a segunda concluséo indica que a Unica existéncia absoluta &

o Ser e tudo mais é, a partir deste referencial, inexistente ou néo ser. Todos os demais seres

221 Michael SELLS. Mystical languages of unsaying, p. 66.
222 SPK, p. 88.

223 A base coranica para esta visao de Deus como aquele que se manifesta e ao mesmo tempo é
incognoscivel se encontra em algumas aleias, como “Ele é o Manifesto (a/-Zahir) e o Nao-Manifesto (a/-
Batin)” ou, segundo outras tradugdes, “o Visivel e o Invisivel”, “o Exterior e o Interior” (57:3); “Para onde
quer que vocé se volte, ali esta a face de Deus” (2:115), ao mesmo tempo que se pode ler que “A vista

nao Lhe alcanga” (6:103).
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sao, neste sentido, desprovidos de autonomia em termos ontolégicos, 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 a/-Haqq significa compreendé-lo como resultado
das manifestagdes divinas (/ajallyial) > e possuidor de um carater especular, pois € o espelho
no qual o Real se manifesta. O primeiro a utilizar o vocabulo z‘aja///"(,_gi_k'i) na tradigao islamica
foi o iraquiano Rabah Ibn ‘Amr al-Qaysi (m. 180 / 796), conferindo-lhe o sentido da
manifestagédo divina ao fiel, no Dia do Julgamento. 225 Mais tarde, Sahlal Tustari (m. 283 / 896)
introduziu no Sufismo este conceito com o significado de desvelamento, indicando que a divina
luz irradiava no coragao do crente para o iluminar e livrar das trevas de sua natureza. Este € um

dos sentidos de fgja/ir utilizado por Ibn ‘Arabr: “O que é revelado aos coragdes a partir das luzes

divinas.” 226

224 A palavra arabe fajalli (pl. tajallyial) € um masdar da raiz j-I-w que significa “aparecer, vir a luz, tornar-
se claro ou brilhante”. E. GEOFFRQY. 7gjall El, Vol. X, p. 60b. Nesta mesma raiz, segundo Corriente,
podem-se encontrar também os seguintes significados: “Manifestar, declarar, revelar, mostrar, expor,
explicar, aclarar”, assim como “dar-se a conhecer em suas realidades” e “limpar-se, polir-se, desvelar-

se, tornar-se claro”, etc. Cf. DAE.
225 Cf. Louis MASSIGNON. Essai sur les origines du lexique technique de la mystique musulmane, p. 217.

226 |BN ‘ARABI. Terminologia sufi, p. 98. Nesta perspectiva, tg/alii se relaciona também com o processo
de iniciagao, pois significa a luz divina que abre o coragdo do buscador para a gnose ou conhecimento
mistico. Entretanto, &€ importante se ter presente que a nogéo de teofania que se encontra na obra de
Ibn ‘Arabi é “flutuante [...] pois o termo se aplica a todas as formas de inspiragéo e de desvelamento
que recolhe o waffno curso de sua progressé@o na via.” Stéphane RUSPOLI. Le livre des théophanies
d’'lbn Arabi, p. 71. Assim, por exemplo, em sua obra Fusus al-Hikam, a teofania significa uma

manifestacdo da revelagdo profética e sua fonte € a Luz Muhammadiana que se revela através da



119

Porém, o Sayh concebe este conceito ainda de outra maneira: com um significado
metafisico e cosmogonico. Neste sentido, para lbn ‘Arabi, fg/ali diz respeito a uma

“emanacgao”?’” compreendida como uma ‘“irradiagcdo” do Real, que se reflete sobre as

singularidade de cada profeta mencionado. Ja no Livro das Teofanias, a manifestagdo teofanica &

recebida diretamente pelo wali(santo ou amigo de Deus) em sua iniciagédo a Sabedoria divina.

221 A perspectiva akbari difere-se da plotiniana, para quem o Uno gera o mundo através de uma
emanacgao ou, mais precisamente, processao (em grego, proodos). Possivelmente, Plotino inspirou-se
na idéia de Filon de Alexandria, para quem Deus cria o cosmo emanativamente a partir da abundancia
de perfeigcdo que existe em Si. A concepgao plotiniana difere de Filon, no sentido de que ele estabelece
trés niveis ontologicos (hjpdstasis): o Uno, o Intelecto (nods) e a Alma (psykhé). Cf. PLOTINO.
Tratados das enéadas, p. 53-77. O Uno é o Principio de tudo e, portanto, inicialmente, habita uma
solidao absoluta no sentido de que nao ha nada antes dele e também no sentido de que Ele ndo tem
necessidade de nada além de si mesmo. Nesta perspectiva, € o Uno que, por meio de sua forga
operante, gera os demais seres através das hjpdstasis. “O Uno transbordou e sua superabundéancia
produziu algo diverso dele mesmo.” (PLOTINO. Tratados das enéadas, v. 2, p. 63) Esta processéo
termina na matéria (Ay/e), que é concebida como um nao ser e apresentada por Plotino como resultado
de um enfraquecimento da forga produtiva do Uno. Portanto, ndo reline condigbes para o seu retorno a
Unidade primordial, dependendo da Alma para sustenta-la e ordena-la em tal empreendimento. Nesta
perspectiva, a materialidade perde todo carater positivo de teofania que possui em Ibn ‘Arabi para
transformar-se em um elemento negativo no sentido de ser concebida como uma privagdo da
positividade do Bem que se encontra no Uno. Assim, a matéria configura-se como um plano hierarquico
inferior em relag@o as demais hjpostasis. Cf. José Alsina CLOTA. El neoplatonismo, p. 53-60; Giovanni
REALE & Dario ANTISERI. Histéria da filosofia, p. 338-350; Cicero Cunha BEZERRA. Compreender
Plotino e Proclo, p. 66-87; Jean PEPIN. Theories of Procession in Plotinus and the Gnostics. In: Richard
T. WALLIS. Neoplatonism and gnosticism, p. 297-335. Entretanto, apesar desta consideragdo em
relagdo a matéria, Plotino também a concebe como possuindo em si o Uno através do nous, revelando
a dimensao transcendente e imanente daquele. Conseqiientemente, o Uno €, ao mesmo tempo, livre
de toda determinagdo, mas € determinado por meio do nous, uma vez que “Plotino procurou
estabelecer a natureza espiritual da realidade, mostrando o campo imaterial das coisas espirituais e
materiais em contraste com os Estbéicos que procuraram estabelecer a base material da realidade
espiritual.” R. Baine HARRIS. A brief description of neoplatonism. In: Id., The significance of
neoplatonism, p. 5; cf. tb Cicero Cunha BEZERRA. Compreender Plotino e Proclo, p. 76.

Na cosmologia arabe, Al-Farabi introduz, conferindo um perfil distinto, a teoria das emanagoes, visando

possibilitar a conexdo do mundo inteligivel com o sensivel. Para isto, criou a teoria das dez
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entidades?28 césmicas.

A emanacao akbari pode ser classificada em dois grandes grupos de fg/alli “a mais

inteligéncias que “permeou todos os sistemas filosoficos comprometidos com a fé coranica”. Rosalie H.
S. PEREIRA. Avicena, a viagem da alma, p. 57. Segundo esta teoria, do Uno emanariam dez
Inteligéncias, sendo que a primeira ainda nao incluiria a multiplicidade em si, resguardando a unicidade
absoluta do Uno. A décima Inteligéncia seria o Intelecto Agente, capaz de produzir a intelecgéo e o
acesso ao mundo inteligivel e, ao mesmo tempo, o unico possivel acesso ao mundo inteligivel. Com
esta concepgao, também se garante a incognoscibilidade e inacessibilidade ao Uno, ao mesmo tempo
que se permite algum contato com ele e suas manifestagdes, como a revelagao coranica. A concepgao
albarabiana é uma traducao da visao plotiniana para o universo islamico e teve grande repercussao na
filosofia de sua época e no proprio pensamento akbari, embora Ibn ‘Arabi seja original, ao retrabalhar
estes conceitos e deles se distancie, da mesma forma que se distancia da concepg¢éo plotiniana.

Quanto a diferenga entre a concepgao plotiniana e akbari, esta pode ser demarcada em varios
elementos: 1) quanto a forma de se compreender o Uno (impessoal, simples e imével) / Real (pessoal,
complexo em suas multiplas facetas e em eterno movimento); 2) quanto a motivagéo para a criagdo do
cosmo: superabundancia que transborda naturalmente na viséo plotiniana e a misericérdia para com os
Nomes divinos na visdo akbari; 3) quanto ao processo de manifestacdo desta Unidade: processao /
irradiagéo; 4) quanto a organicidade presente nos diferentes niveis ontoldgicos da realidade: em
Plotino, a hierarquia das hjpdstasis e da matéria se desenvolvem num sentido decrescente, de modo
que ha uma perda da forga operante do Uno a medida que os seres, no processo criativo através das
processoes, se distanciam d’Ele / em Ibn ‘Arabi, os planos do Ser estdo integrados de tal forma que
eles todos possuem uma unidade em sua pluralidade: cada plano e os seres neles contidos refletem o
Real - unidade — e o fazem de maneira singular — pluralidade; 5) quanto a importancia da matéria: em
Plotino, a matéria é negativa no sentido de haver perdido a positividade da for¢a operante do Uno e
deve, portanto, realizar o seu retorno a Ele / em |bn ‘Arabi a matéria € fundamental no processo de
autoconsciéncia e manifestagdo do Real, uma vez que representa o reflexo de uma de Suas dimensoes

fundamentais: a sua capacidade de se autodeterminar.

228 A palavra “entidade” (‘ayn) nao tem fundamento no Corao. Ibn ‘Arabi a toma emprestada dos te6logos
Mu'tazilitas, apesar de afirmar que eles ndo a compreenderam em seu sentido pleno e verdadeiro. Em
arabe também pode significar “olho” ou “identidade”. O Say# a utiliza para designar a especificidade e a
particularidade de algo. Assim, este conceito visa diferenciar uma coisa de outra e freqlientemente é
utilizado para distinguir algo existente nas relagdes entre os seres. Também a utiliza para designar as
coisas existentes no cosmo e o que € existente no conhecimento divino, embora ainda néo existente no
cosmo. Cf. SPK, p. 83-88.



121

santa emanagao” (al-fayd al-agdas) e a “santa emanagao” (al-fayd al-muqadas). #2° O primeiro
tipo de fgjalli representa o passo inicial na automanifestagdo do Real: € o momento em que a/-
Haqqg manifesta-se para Si mesmo e desenvolve Sua autoconsciéncia. Dentro deste primeiro
tipo de fgjalliainda é possivel enxergar uma subdivisdo: a manifestacdo do Real para Si mesmo
em Sua soliddo (momento este em que assume a configuragao de uma “Nuvem” ou “Poeira” —
al-haba - indiferenciada, informe, mas capaz de gerar e receber formas) 23° e Sua manifestagéo
para Si mesmo através de Seus Nomes. 23! Este tipo de fgjali afirma a existéncia primeira de
toda criatura na mente divina como seres possiveis de adquirir a existéncia no mundo
fenoménico: estes serao os receptaculos ou /oc/ que receberdo a existéncia concreta.

O segundo tipo de fg/alli representa as infinitas manifestacbes do Real nas mais
variadas formas césmicas. E esta manifestagdo que propicia a passagem da esfera apofatica,
escondida (Gayb — wuC) 232 da Esséncia ao plano criatural. Na realidade, esta segunda forma
de fgjalli € uma atualizagdo 233 da “mais santa emanagao”, 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, nos estamos sob a forma de ente (a/-sak/ al-mu'ayyam) em Seu
conhecimento. [...] Portanto, a forma s6 pode ser a forma que emerge de dentro de Si

mesmo”.234

229 Cf. ST, p. 156 e Michael SELLS. Mystical languages of unsaying, p. 76-77.
230 Cf. IBN ‘ARABI. The meccan revelations, v. |, p. 30.

231 Cf. Henry CORBIN. Alone with the Alone, p. 295. Cf. também Toshihiko 1ZUTSU. L’unicita
dell'esistenza, p. 49-55, que desenvolverd mais detalhadamente estas diferenciagdes nas

manifesta¢des do Real.

232 A palavra Gayb é traduzida por “o oculto, invisivel, segredo, arcano”. DAE. Cf. também Stéphane
RUSPOLI. Le livre des théophanies d’lbn Arabf, p. 75.

233 Cf. ST, p. 157.

234 |IBN ‘ARABI. The meccan revelations, v. |, p. 35.
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Através da segunda forma de “irradiagado” de Dat, as criaturas deixam sua nao-existéncia
e adquirem a existéncia ou passam de uma existéncia virtual ou potencial para um efetivo
existir. 235 E o fazem segundo um modelo ja pré-existente na “mais santa emanagao”. E a partir
deste modelo que se pode falar na “predisposi¢ao” ontolégica original (fifra — 6_,]2:9) 236 que
todos os seres possuem e que determinara o processo criativo. Portanto, tudo no cosmo € “um
l6cus teofanico, um receptaculo (gabi) que recebe esta ‘irradiacdo’ de acordo com suas
predisposicoes (/sti'daqd)”. 237

Sendo o cosmo um lécus de manifestagao do Real, isto significa que “O mundo é uma

ilusdo: ele ndo tem existéncia real” 238, uma vez que sua existéncia ndo acontece por si mesmo,

235 Apesar destes dois tipos de fgjalli darem a impressao da existéncia de um intervalo de tempo entre
ambos, para o Sayh eles ocorrem simultaneamente no processo criativo. Como afirma Toshihiko
Izutsu, “o processo através do qual a realidade, a ‘existéncia’, se manifesta ndo € um processo de
desenvolvimento temporal. [...] O tempo s6 aparece no nivel mais baixo, no mundo das coisas
empiricas. Na realidade, no mesmo momento em que se pde a ‘existéncia’ pura, se deve por
contemporaneamente a ‘existéncia’ fenoménica, da mesma forma como nao existe distéancia (scarto)
temporal entre a apari¢ao do sol e a apari¢gao da luz, malgrado a luz dependa essencialmente do sol

e o sol preceda essencialmente a luz”. Toshihiko IZUTSU. L'unicita dell’esistenza, p. 56.

236 Este termo é traduzido por Chittick como “disposigao inata”, porém, em sua raiz trilitera, se associam
significados como: criar, fazer, romper o jejum, a festa do fim do jejum de Ramada, comegar,
inventar, sentimento religioso. Cf. DAE. Cf. também William CHITTICK. Imaginal worlds, p. 51 e SDG,
p. 105. E interessante observar que este conceito, a0 mesmo tempo em que aponta para algo j&
predisposto ontologicamente, aponta igualmente para conceitos como de criagdo, invencgao,
rompimento do jejum (que possibilita uma novidade: a recepgao do alimento e da forga e prazer que
lhe acompanham). Num certo sentido, esta variedade semantica parece indicar que a liberdade
humana se realiza na medida em que cada ser é capaz de realizar sua tendéncia inata ja pré-
existente no conhecimento divino anterior a existéncia de fato da pessoa. Ao mesmo tempo, a fifra
ndo pode ser pensada em termos fixistas, mas, sobretudo, a partir da dindmica que a concepgao de
perpétua criagao gera, ou seja, a tendéncia inata de cada ser estd sempre envolta num processo de

criagao, aniquilagao e recriagao.
237 E. GEOFFROY. T7agjalli. El, v. X, p. 60b.

23 FH, p. 117/103, apud ST, p. 7.
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mas a medida que é depositario da tarefa de refletir a/-Hagq. Entretanto, denominar o mundo de
ilusao precisa ser bem compreendido a partir do ponto de vista akbari. Esta afirmag¢ao nao sé
nao quer desmerecer a realidade césmica ou a matéria em detrimento do espirito — o que seria
completamente incoerente com a légica do Say# - como ndo quer afirmar a falta de carater
Ontico ou a insignificancia das realidades cosmicas. Quer, antes, afirmar a inexisténcia de
qualquer realidade auténoma e independente de al-Hagg. O cosmo é uma ilusdo porque nao
subsiste por si mesmo e sua existéncia depende do Real que o mantém existindo virtual ou
concretamente. Como afirma Toshihiko lzutsu sobre os pensadores que seguem a escola
akbari, eles “recorrem freqiientemente a expressdes como wujaad-i tibari, ou seja, ‘existéncia
ficticia’, e wujad majazi, isto €&, ‘existéncia metaférica ou transferida’. Este tipo de expressao
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
relacdo com essa”. 239

Para Ibn ‘Arabi, o mundo fenoménico deve ser compreendido a partir de uma firme base
ontolégica que se fundamenta na concepgéo dos “cinco planos do Ser” (hagardt - 6| ua>) 240

ou cinco formas de o Ser se fazer presente. Como afirma Qasani, ' em seu comentario ao

239 Toshihiko IZUTSU. L'unicita dell’esistenza, p. 43.

240 Esta palavra hadarat é o plural de hadrah. Ambas, em sua raiz trilitera, incluem conceitos como “estar
presente, assistir a, presenciar, concorrer, acudir, freqlentar, comparecer, fazer vir, preparar(se),
dispor(se), expor, elaborar, assentar(se), confeccionar, civilizar, urbanizar(se), aculturar(se)”. Cf.
DAE. Portanto, seu sentido primeiro diz respeito a uma forma de se tornar presente, se presentificar,
se colocar no meio de algo, o que sugere pensar que o Real “assiste pessoalmente” algo, é “evidente
e manifesto” e “presencia e assiste com interesse e assiduidade” cuidadosa a todos os seres. Além
do mais, “se oferece com o intuito de agradar, retribuir ou fazer-se lembrado”, constituindo-se em
uma “dadiva, dom” para o cosmo. Cf. Aurélio Buarque de Holanda FERREIRA. Novo dicionario

Aurélio da lingua portuguesa.

241 Qasant (m. 730 / 1330) foi mestre de Qaysart (m. 751 / 1350) e discipulo de Jandi, que havia sido

discipulo do persa Qunawi (m. 673 / 1274), que fora discipulo de Ibn ‘Arabi. QUnawi, devido a sua
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Fusds al hikam, “cada um destes planos representa uma Presenga ou uma maneira ontolégica

da Realidade absoluta em sua automanifestacdo”. 242 Estes planos s&o resumidos por Qasant

da seguinte forma:

1. O plano da Esséncia (D45, o mundo da absoluta ndo-manifestagdo (a/-gayb al-mutiaq)
ou Mistério dos Mistérios.

O plano dos Atributos e dos Nomes, a Presencga da Divindade (u/uhiyah).

O plano das Ac¢des, a Presenca do Senhorio (rububiyah).

O plano das Imagens (amtal) e da Imaginacgao (hayal).

o > en

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

Estes cinco planos sao uma totalidade organica e nao ha dualismo entre eles, pois todos

estdo unidos numa profunda conexao, de modo que os planos inferiores servem como simbolos

dos planos mais elevados. Além disso, estes planos tém de ser compreendidos em sua

unidade, pois o Real nao €, isoladamente, apenas um dos planos, mas se configura como seu

242

forte formacéao filoséfica e ao periodo por ele vivido, que exigiu uma fundamentacgéo filosofica a
mistica islamica, ao comentar o Fusis al-hikam, também lhe confere uma interpretacdo com forte
cunho racional-filosofico. Sua interpretagdo marcara toda leitura posterior da obra akbari, tendo
chegado & Qasani e Qaysari, que se encontram entre os maiores comentadores do Say# (acerca da
leitura realizada sobre a obra de Ibn ‘Arabi ap6s sua morte, cf. William CHITTICK. The school of Ibn
‘Arabl. In: S. H. NARS & O. LEAMAN. History of islamic philosophy, p. 510-523; cf. também J. W.
MORRIS. Ibn ‘Arabi and his interpreters). Contudo, é interessante notar que entre os filésofos da
Wahdat al-Wujad existe uma diversidade de posicionamentos e concepgdes acerca destes niveis do
Real. Cf. Toshihiko IZUTSU. L'unicita dell'esistenza, p. 48.

‘Abd al-Razzaq AL-QASANI, Sarh al-Qa$ani ‘ala Fusis al-Hikam, apud ST, p. 11. Esta divisdo nos
“cinco planos do Ser”, expressao que parece ter sido cunhada por Qunawi, também pode ser
estruturada segundo a forma apresentada nas p. 152-158. Porém, independentemente da quantidade
de planos ontologicos existentes, o que € importante se afirmar é a concepgao metafisica akbari que
supde sempre um plano intermediario entre os planos do mundo fenoménico e o do mundo espiritual.
Neste aspecto, o Sv‘ayﬁ difere-se da metafisica predominante no ocidente medieval que concebia

apenas dois niveis na realidade — o sensivel e o espiritual — e nenhum tipo de plano intermediario.
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conjunto, pois & fasbih e tanzih simultaneamente.

O primeiro plano ¢ inacessivel aos seres humanos e a qualquer outra criatura. Ele é o
plano da Esséncia absoluta, totalmente Outra e incognoscivel. Aqui, Ibn ‘Arabr resguarda a
absoluta transcendéncia do Real e sua dimensao nao delimitada (fanzih).

Os dois planos seguintes, o plano dos Atributos e dos Nomes e o plano das Agdes,
representam Daf que, em sua automanifestagdo, comega a se delimitar em dois sentidos: na
forma de Atributos divinos que propiciam autoconhecimento e manifestam as relagbes que a
Esséncia estabelece com o cosmo; na forma de Atos divinos — isto €, como criagao (halq) — que
manifestam as determinagbes e as predisposiges pré-estabelecidas para as criaturas no ato
divino de criar por meio da “mais santa emanacao” (a/-fayd al-agaas).

Estes dois planos, que sdo manifestagcdes na forma puramente espiritual, sdo acessiveis
aos seres humanos, porém, mediados pelo quarto plano 243, o das Imagens (amtal - J.a.ol) 244 e

Imaginagao (hayal — J.a.>) 245 que exerce uma fungdo mediadora entre o mundo fenoménico

243 |bn ‘Arabr utiliza a palavra imaginal em varios sentidos, muitas vezes distinguindo-os entre si e outras
vezes utilizando-a de forma genérica, sem especificar estas distingdes. Aqui, ela designa o mundo
imaginal, ou seja, o universo que se coloca ontologicamente entre o mundo espiritual e o sensivel.
Porém, ela também designa o cosmo em si, uma vez que este é fruto da imaginagéo criadora de a/-
Haqq e Seu reflexo; também é uma faculdade cognitiva, a “faculdade da imaginagdo” a ser
desenvolvida pelos seres humanos e que lhes possibilitaria o conhecimento profético e mistico. Da
mesma forma designa a alma humana, que é a intermediaria entre o espirito e o corpo, reunindo
caracteristicas de ambos. A "faculdade da imaginacdo" é uma das diversas faculdades da alma,

juntamente com a razao, a reflexdo e a memoria.

244 A palavra amtal quer dizer: relato, argumento, parabola, sentenga, alegoria, fabula, parecido, imagem
e exemplo, podendo ainda ser associados neste mesmo radical — m-#-/ - significados como modelo,

tipo, forma, arquétipo, quantidade, qualidade, formulario. Cf. DAE.

245 O radical trilitero que da origem a esta palavra — A-y-/ — possui significados como: fazer crer, dar a
pensar, sugerir, insinuar, imaginar (se), figurar (se), anunciar a chuva, dar o tom, aparecer (se),

desenhar, delinear (se), entre outros. Sdo sentidos que se organizam em trés campos de
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(quinto plano) e os outros trés planos puramente espirituais. Neste sentido, as teofanias que os
seres humanos tém acesso supdem este universo intermediario que se concretiza no plano das
Imagens e da Imaginacao, pois “0 mundo nao seria teofania se ndo fosse Imaginacéo. Entender
isto & dar as coisas e seres seu verdadeiro valor, sua pura ‘fungédo teofanica’, que nao é
apreendida pela crenga dogmatica na realidade material do objeto. Reconhecer a Imaginagéo &
ser libertado da ficcdo de se conceber o mundo como algo auténomo”. 246

Ao se localizar entre os Atributos puramente espirituais e os Atributos que se
manifestam efetivamente no mundo sensivel, o mundo imaginal ou ‘&lam al-mital (Jtall pllc)
247 mescla elementos destas duas dimensdes. Portanto, nesta concepgéo dos “planos do Ser”,
o mundo das Imagens é o que exerce a fungdo de barzah, de intermediagdo entre os planos

puramente espirituais e o plano sensivel. 248 E o mundo no qual os seres espirituais e as idéias

significados: um que indica o carater de algo que se manifesta, que aparece; outro que sugere o
carater de algo anunciado, que mostra indicios do que ocorrera, como € o caso da chuva; por fim,

aponta para a propria capacidade de imaginar, figurar algo, dar contornos a alguma coisa. Cf. DAE.
246 Henry CORBIN. Alone with the Alone, p. 358.

247 Um dos autores que se dedicou bastante a esta questdo do mundo imaginal na obra de Ibn ‘Arabi e
Suhrawardi foi Henry Corbin. Ele a chamou de “imaginagao criadora”, “mundus imaginalis’ ou
“imaginatrix’, procurando sempre diferenciar este conceito arabe de &lam al-mifa/ do conceito de
imaginacao como uma criagdo da mente humana, portanto, algo do dominio do ficticio, do mitico
(compreendido na perspectiva positivista) e do irreal. Na verdade, para ele e também para o Sv‘ayﬁ, a
imaginacao configura-se como um érgao espiritual capaz de acessar as imagens metafisicas deste
universo ontolégico intermediario denominado de mundo imaginal. Cf. Henry CORBIN. Alone with the
Alone; Cuerpo espiritual y tierra celeste; The voyage and the messenger. Na primeira obra ele trata
especificamente desta dimensao da imaginagao criadora no sufismo akbari. Nas demais, embora nao
sejam especificas sobre Ibn ‘Arabi, ele também aborda esta dimenséo, inserindo-a no contexto da

historia do pensamento islamico.

248 E interessante observar que, nesta concepgéo, o mundo n&o é bipartido, mas “é "objetivamente" e de
fato tripartido: entre o universo que pode ser apreendido pela pura percepgéo intelectual (o mundo
das puras Inteligéncias Querubinicas — d/am ‘aqli — conhecido teosoficamente como Jabardl) e o

universo perceptivel dos sentidos (‘alam hissij, ha um mundo intermediario, o mundo das Idéias-
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“sem forma” dos planos superiores do Ser adquirem uma configuragcdo imaginal e as coisas
materiais do mundo fenoménico aparecem como “corpos sutis” (/afif). 24° Ibn ‘Arabi os diferencia
dos “corpos sensiveis” afirmando que “os corpos sensiveis sao os que conhecem os homens
normais e correntes, sejam finos e transparentes ou sejam densos, sejam visiveis ou invisiveis;
os corpos sutis (g/sad) sédo os que tomam os espiritos para aparecer, no estado de vigilia,
quando se lhes vé sob a forma de corpos sensiveis (gjsam); e sao igualmente as formas que
percebe no sono o que dorme; sdo parecidos aos corpos sensiveis, porém nao formam parte
dessa categoria”. 250 Assim, as realidades invisiveis sao “imaginalizadas”, adquirindo certa
visibilidade, e, por sua vez, o que é visivel e material adquire uma fisionomia espiritual.
Consequentemente, as imagens deste plano do Ser sdao metade sensiveis e metade
inteligiveis.251

Entretanto, para se compreender bem o que o mundo imaginal significa para o Say#,
faz-se mister diferencia-lo da concepgao contemporanea de imaginacao, fruto de uma produgéo
da subjetividade humana, subsistente apenas na interioridade de quem a produz e, portanto,
algo da esfera da criatividade pessoal ou, na pior das hipéteses, do imaginario, ficticio ou
ilusério. Para Ibn ‘Arabi, o imaginal caracteriza-se como uma dimenséao ontoldgica e objetiva do

cosmo, nao podendo ser compreendido a partir da acepgao que o termo imaginagdo possui na

Imagens, de figuras arquetipicas, de substancias sutis, de matéria ‘imaterial’. E o mundo da Alma e
das almas, designado também como Malakat. Cf. Henry CORBIN. Alone with the Alone, p. 4; Id.,
Cuerpo espiritual y tierra celeste, p. 22. Ainda segundo Corbin, o ocidente perde esta dimens&o de
triparticidade do mundo quando o Concilio de 869 abole a tripartida antropologia de espirito, alma e
corpo. Cf. Christopher BAMFORD. Esotericism Today, in Henry CORBIN. The voyage and the
messenger, p. XXI.

249 [ afjf: fino, delicado, sutil, suave, agradavel, amavel, cortez. Também é um dos nomes divinos: a/-Lattif.
Cf. DAE.

25 FM Ill, p. 186, apud. Claude ADDAS. Ibn ‘Arabi o la busqueda del azufre rojo, p. 145.

251 Cf. ST, p. 21; cf. Henry CORBIN. Alone with the Alone, p. 4.
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moderna psicologia. Segundo Henry Corbin, € o

mundus imaginalis. um mundo tao ontologicamente real como o mundo dos sentidos
e 0 mundo do intelecto, um mundo que requer uma faculdade de percepgédo que
pertenca a ele, uma faculdade que é uma fungédo cognitiva, um valor noético, téo
completamente real como as faculdades da percepgao sensorial ou da intuigdo
intelectual. Essa faculdade é 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 /imaginario. 252

O quinto plano é o nivel fenoménico, no sentido etimologico deste termo, ja que se
configura como uma manifestacdo dos demais planos e mantém uma unidade com eles na
medida em que todos sao um reflexo do Plano da Esséncia (Daf). Tudo se constitui, portanto,
como uma forma (sdrah) na qual um estado de coisas é revelado imaginalmente, apontando
para a Realidade ultima, o absoluto Mistério. Neste sentido, esta condigdo que halg possui de
ser o quinto plano lhe confere uma caracteristica metaférico-simbdlica. Ele sempre aponta para
algo além de si, assumindo uma perspectiva comunicativa e inserida no mundo da linguagem,

pois 0 cosmo é

o Grande Livro no qual o Real (a-Hagq) nos declamou uma recitagéo através da
constituigdo cédsmica, assim como o Quran é uma recitagdo em discurso para nés. O
cosmo sao letras, inscritas e numeradas no pergaminho da existéncia publica, na

qual o escrito continua para sempre e nunca termina. 253

Portanto, as realidades cosmicas do mundo fenoménico tém valor mediante a percepgao

252 Cf. Henry CORBIN. Swenderborg and Esoteric Islam, p. 1, apud Silvia SCHWARTZ. O suspiro do
Compassivo, p. 94. Ainda sobre a concepgdo psicolégica e ontoloégica do imaginal, cf. James

MORRIS. La imaginacién divina y el mundo intermédio: Ibn ‘Arabi y el barzaj, p. 44a, 46-47.

253 FM | 101, apud Layla SHAMASH, The Cosmology of compassion, p. 28.
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de que possuem este “sentido simbolico”. S&o seres que se configuram como uma
representagdo simbdlica do Real, ja que sdo Seu reflexo. Olhar 0 mundo sensivel e ndo parar
nele, mas, através dele, ver além, perceber o ultimo nivel do Ser, € o que |bn ‘Arabl chama de
“desvelamento” (kash ou intuicdo mistica. Desvelamento, assim, significa ver cada coisa do
mundo sensivel como um lécus no qual o Real se manifesta, sendo que a maior iluminagao &

ver a Deus e 0 cosmo numa unica visao, pois

a terceira classe de iluminagcdo é a iluminagdo do desvelamento que procura o
conhecimento de Deus nas coisas. Has de saber primeiramente que Deus é
demasiado grande, demasiado sublime para que Lhe conhega n’Ele mesmo. Porém,
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 254 [...] Eu mesmo experimentei esta estagdo (magam),
louvado seja Deus por isto! Por outro lado, ndo se pode conhecer a Deus nas coisas
nada mais que mediante a manifestagéo das coisas e a desapari¢ao de seu estatuto.
Os olhos do homem corrente se detém no estatuto das coisas, enquanto aquele que
tém a iluminagdao do desvelamento ndo véem nas coisas nada mais que a Deus.
Entre estes, existem aqueles que véem a Deus nas coisas e outros que véem as
coisas e a Deus nelas [...] A maior iluminagdo neste campo & que a visdo de Deus
seja a visdo mesma do mundo [...] Ndo vi a ninguém de entre os homens de Deus
que tenha tratado o tema desta iluminagéo antes que eu, que tenha revelado este

ponto preciso. 255

Assim, na perspectiva akbari, a realidade se transforma numa “floresta de simbolos”, um
sistema de correspondéncias ontoldgicas que se auto-remetem, 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”. 256 Neste sistema, tudo se

254 Referéncia ao hadjt“Os véus por detras de minhas costas”. Cf. Buhari, /iman, 3; Muslim, sa/a, 110-111.
25 FM Il, p. 507-508, apud. Claude ADDAS. Ibn ‘Arabi o la busqueda del azufre rojo, p. 144.

25 |BN ‘ARABI. Kitab al-Abadila, apud Michel CHODKIEWICZ. Un océan sans rivage, p. 56.
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encontra dentro da esfera hermenéutica e pede uma interpretagdo (fa'wil), 257 pois “Neste
mundo, o ser humano habita em um sonho. Isto &€ assim porque lhe foi ordenado a interpretar”.
258 O valor essencial da criagdo é decorrente do cumprimento de sua fungdo de promover o
conhecimento dos outros planos da existéncia de forma eficaz.

Esta concepgao esta de acordo com a palavra arabe para cosmo, ‘&lam (le;:), que
deriva da mesma raiz que ‘a/ama (marca / sinal), ‘a/am (placas ou marcos indicadores de um
caminho ou trajeto) e 7/m (conhecimento). Como afirma William Chittick, esta “derivagao sugere
que 0 cosmo & ao mesmo tempo uma fonte de conhecimento e uma marca ou um indicador de
algo além de si mesmo”. 259

Neste sentido, cosmologia, para Ibn ‘Arabi, quer significar o conhecimento das marcas e
sinais divinos e a compreens&o do que significam como teofanias. E uma “ciéncia dos sinais,
um relato e uma narragdo da significancia das marcas”. 260 Assim, “mencionamos ‘cosmo’ com

esta palavra [marca] para dar conhecimento de que através dela queremos significar que Ele o

257 Esta concepgao hermenéutica reflete bem a forma mugulmana de pensar a partir do termo ayat, que é
um conceito que se articula ao redor dos termos signo e sinal e pode ter varios significados, como lei,
manifestagao, indicagao e, principalmente, sinal de Deus. O proprio Corao com seus versos € um
ayat, que ensina a ler os ayat (pl. de ayat) que o mundo e o ser humano sédo. Na verdade, tudo € um
grande matal, isto &, uma parabola, provérbio, que contém os varios ayat de Deus e, mais que
manifestagdes de fendmenos naturais, estes sinais sdo uma revelagédo divina. A respeito desta
concepgdo acerca dos sinais de Deus, cf. Sachiko MURATA. The tao of Islam, p. 24-27.

258 FM |V 434.24, apud William CHTTICK. Imaginal worlds, p. 27. Neste texto, a palavra interpretagéo se
relaciona com a interpretagao dos sonhos, que, em arabe, é fabir. Este termo & proveniente de uma
raiz que possui os seguintes significados: ultrapassar, cruzar, passar para a outra margem de um rio.
“O intérprete ultrapassa o conteudo formal do sonho para seu significado escondido. O Corao ordena:
Vés que possuis olhos, interpretai! (Cordo 59:2)". Cf. id., ibid., p. 179, nota 6.

2% SDG, p. 3. Cf. também DAE.

260 SDG, p. 3.
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fez uma marca”. 28" Por isso, ele se utiliza da palavra da/il para expressar a condigao do cosmo
como aquele que aponta para Deus, pois este termo possui o sentido de guia, diregéao,
indicacao, significado, evidéncia, prova, denotacdo. Ele é, assim, uma “Palavra que veio com
um significado e seu significado é Deus, de modo que Ele possa fazer Suas propriedades
manifestas nele”. 262

E o cosmo concebido, entdo, como linguagem a comunicar sempre algo do Real para
aqueles que podem compreender, pois “Nesta estagdo & encontrado o conhecimento das
mensagens espalhadas através do cosmo. Nada caminha no cosmo sem caminhar como um
mensageiro com uma mensagem. Este € um conhecimento eminente. Mesmo as minhocas em
seus movimentos caminham apressadamente com a mensagem para aqueles que a

compreendem”. 263

1.2.2. O cosmo como “véu” de al-Haqq

Entretanto, fazendo jus a condi¢éo de fanzih de al-Haqq, o cosmo também significa um
véu para o Real, pois, como nos afirma Ibn ‘Arabi: “Deus fez as criaturas como véus (hujub —
x>, hijab - vl}_}). Quem as conhece como tais € conduzido a Ele, mas quem as toma

como reais nao alcanga Sua Presencga.” 264 Em outra parte ele repete esta afirmagao: “As coisas

261 FM |l 473.33, apud SDG, p. 3. Cf. outros textos do Futuhat com o mesmo teor: “Tudo na existéncia
engendrada é sinal d’Ele” (IV 411.20); “Todas as coisas possiveis sdo sinais” (Ill 492.11); “tudo que
ndo é Deus é um lécus para o fluir das instru¢gdes do Real para eles” (Il 372.34). Para todas as

citagoes, cf.: Id., ibid., p. 4.
262 FM 11l 148.10, apud SDG, p. 3 e 5.
263 FM 111 210.02, apud SDG, p. 4.

264 FM Il, p. 460 apud William CHITTICK, Ibn ‘Arabt and his school. In: Seyyed Hossein NARS. Islamic

spirituality — manifestations, p. 61.
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sdo com relagdo a Deus como véus; quando desaparecem, fica a descoberto o que existe
detras.” 265 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.” 266

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 humanos. Revela o
Seu “escondimento” de tudo e em tudo, bem como a sutileza de Sua presencga, apontando para
a dimensao apofatica de Sua Realidade.

Em arabe, a palavra hjab significa algo que separa duas coisas 257 e é proveniente do
verbo hajaba, esconder da vista, ocultar. Na tradig&o coranica, 268 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 separagao conforme afirmado anteriormente,

pois o0 véu aponta para o impedimento de que se veja a face de alguém ou do que se encontra

265 FM I, p. 507-508, apud. Claude ADDAS. Ibn ‘Arabi o la busqueda del azufre rojo, p. 144.
265 IBN ‘ARABI. Terminologia sufi, p. 97.

267 A palavra hjjab pode ter varios significados, dentre os quais: véu, cortina, biombo, tela, quebra-luz,
tabique, envoltura, membrana. Cf. DAE. Cf. também Jean CHEVALIER & Alain GHEERBRANT.
Dicionario de simbolos.

268 A palavra hijab é utilizada em sete ocasides no Cordo. Cf. Cordo 19:17, no qual Maria ¢ isolada de sua
familia por meio de um véu; 33:32.53, nos quais as mulheres do Profeta sdo separadas dos
estranhos ou nado familiares por uma cortina; 7:46, no qual os salvos serdo separados dos
condenados por meio de um véu; 42:51: “A nenhum mortal Ihe é dado que Deus lhe fale, a ndo ser
por inspiragédo, ou detras de um véu, ou mandando-lhe um enviado”; 38:32, no qual o sol & ocultado
por meio do véu da noite; 41:5, no qual um véu separa de Deus, ocultando-Lhe aos coragoes; 17:45,
no qual, durante a recitagdo do Corao, um véu separa os que créem dos que nao créem na outra
vida. Cf. Hanna KASSIS & Kart KOBBERVIG. Las concordancias del Coran, p. 260.
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do outro lado dele. Portanto, ele possui a fungéo de vedar a visao e de impedir o contato.

A utilizagao deste termo pode manifestar uma situagdo que impede a proximidade de
Deus ou o encontro com Ele, como nesta afirmagéao de Hallaj: “Seu véu sao suas paixdes.” 269
Ao mesmo tempo, pode indicar uma “separagdo do mundo” ou fuga mundjs, como no caso das
mulheres pertencentes aos Institutos de Vida Consagrada na tradigcao crista, que se cobrem
com um véu para manifestar sua consagracao a Deus, resguardando a vivéncia de uma relagao
intima com Ele como seu maior amor. Esta consagracéo implicara a fuga do pecado e do
afastamento de Deus, procurando criar um espacgo interior de disponibilidade a Deus, numa
organizacgao da vida que priorize a pratica religiosa (estabelecimento de horarios para oragoes,
meditacoes, rituais, estudos, praticas caritativas). Além disso, supde, em muitos casos, a
insercdo 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 separagao da propria intimidade do olhar alheio, reservando-a
especialmente para o marido.

Neste sentido, o siléncio ou a linguagem simbdlica na tradicdo apofatica também é um
véu que guarda uma vivéncia intima e singular. O mistico tem acessos Unicos e especiais a
uma intimidade ndo manifestada a todas as pessoas ou ao menos nao manifestada da mesma
forma a todas as pessoas.

No caso deste primeiro sentido acima descrito, 0 cosmo, entendido como véu, visa
manter a compreensao de que ele possui uma relagao intima com a/-Haqq, sendo Seu espelho
e expressao de Seus Nomes. Ele esta separado de qualquer concepgao profanadora ou que o
desvincule de Sua Raiz, uma vez que é essencialmente teofania e guarda expressdes
singulares dos Nomes divinos. Ao mesmo tempo ele também nao pode ser divinizado, pois

somente o Real € em Si mesmo.

269 MASSIGNON. Hallgj, p. 699, apud. J. CHELHOLD. El, v. lll, p. 352b.
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Entretanto, qual é a fungdo desta separagdo? Um primeiro sentido é evitar a exibigéo
demasiada ou desnecessaria que possa expor a intimidade ou banalizar o encoberto,
dessacraliza-lo. Neste caso, o véu impede comportamentos nao pautados pela cortesia que a
relacdo com al-Haqq exige, da mesma forma que propicia um ambiente resguardado, reservado
e seguro para as relagdes intimas.

Mas o véu também tem a fungéo de proteger o sujeito que vé, para o caso de suas
vistas nao 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.” 270 E como o efeito da luz
solar que pode cegar. Portanto, o véu protege e resguarda.

Um segundo significado do encobrir realizado pelo véu se encontra em sua fungéo
mediadora: ele é um barzah, uma vez que hijjab significa também tela (como uma tela de um
computador ou televisao ou de uma pintura). Neste sentido, ele propiciaria ou proporcionaria um
contato entre duas realidades distintas. Assim, se por um lado, o véu impede a visao, por outro,
€ uma possibilidade de se perceber a manifestacéo de algo, mesmo que sob sua cobertura ou
delimitagdo. E como um rosto encoberto pelo véu: em sua inteireza ndo é visto, mas seus
contornos e algumas de suas partes, como os olhos, podem ser percebidos. Nesta perspectiva,
0 véu obriga a utilizagdo de faculdades humanas como a imaginacdo e a memoria e exige o
desenvolvimento de uma percep¢do mais elaborada, agucada e sutil. Além do mais, pede
humildade, pois, quando se sabe da sua existéncia que vela o conhecimento e a manifestagao
plena do que esta por detras, sabe-se também da existéncia de imagens projetivas sobre o que
esta vedado a vista. Esta consciéncia, por sua vez, abre espago para uma relativizagdo de
qualquer imagem, pois insere a percepgao na sua condi¢cdo projetiva em face do véu e o

reconhecimento de que a realidade escondida € mais ampla que o que é visto. O cosmo

270 Louis MASSIGNON. La Passion d’Al-Hallaj, p. 699-700.
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também é este tipo de véu que realiza a mediagéo entre o Real e os seres humanos. Ele € 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 percepgao peculiar pertencente aos iniciados.

Se o véu é tirado, pelo menos em parte, possibilita a revelagéo, olhar sem véus o que
estava impossibilitado de ser visto. Nesta perspectiva, o conceito de véu como algo que vela
também sugere uma reflexdo sobre o conceito de revelagdo. O prefixo “re” significa, neste caso,
tirar o véu para possibilitar a visdo de algo oculto, escondido. 27* Na concepgao akbari, este
conceito pode ser pensado a partir de uma outra concepgéao do prefixo “re”, que aponta para a
nogao de uma repeticdo, como nas palavras refazer, recolocar, retomar, reiniciar, etc. Neste
sentido, a palavra revelagao indicaria a existéncia de um “duplo véu” (algo que re-vela / vela de
novo), algo que é encoberto duplamente na medida em que se manifesta.

Pensando a partir do modelo da revelagdo de um negativo fotografico, este manifesta,
ao ser revelado, uma cena ou imagem que estava escondida nele e somente apareceu apos um
processo quimico que possibilitou a sua tradugdo em formas visiveis para o olhar. Porém, esta
mesma cena nao € 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. Neste sentido, a cena que a foto revela, além de mostrar algo acontecido, exerce
uma acao “congeladora” no que esta mostrando, promovendo uma situagéo dupla: ao mesmo

tempo em que gera uma proximidade da vida na medida em que a retrata, gera também uma

271 E 0 mesmo uso do prefixo na palavra reprovagdo como ato de tirar uma aprovagéo, ou seja, néo

aprovar.
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distancia dela, pois esta sempre se concretiza dinamicamente, possuindo uma mutabilidade que
Ihe é inerente. Assim, a foto ndo manifesta situagdes anteriores, esconde dimensdes do
contexto no qual foi tirada, ndo revela acontecimentos posteriores, além de esconder o
fotografo, bem como, em parte, sua subjetividade que optou por mostrar algo e ndo mostrar
outra coisa. 272 E um mostrar escondendo e um esconder mostrando.

Para Ibn ‘Arabi, o Ajab € “Tudo o que esconde de tua vista o objeto de tua busca.” 273
Mesmo os mensageiros e as escrituras sagradas das religides, que costumam ter um valor
absoluto para os seus seguidores, sdo véus e, muitas vezes, véus espessos, se sdo tomados
como o unico caminho de manifestagdo do Real, impedindo, portanto, a percepgao de Sua
presenga sob outras formas.

Também s&o véus cada ser criado, incluindo neste rol os seres humanos, pois “Ele fala
com vocé através de vocé, uma vez que vocé vela a si mesmo para vocé, e vocé é Seu véu
sobre vocé [...] Ndo ha escapatdria dos veéus, porque ndo ha escapatéria de vocé. Entdo,
entenda! E Deus fala o #agqg e Ele guia no caminho [Cor&o 33:4]". 274

Portanto, ndo ha como deles fugir: “Nés Ihe demos o conhecimento de que as ocasides
sdo véus divinos que ndao podem ser levantados, salvo através deles mesmos. Levanta-los é
idéntico a abaixa-los e a realidade de oblitera-los € a mesma que afirma-los”. 275

Mesmo apo6s a morte, os véus permanecem. Ibn ‘Arabi afirma que ouviu

272 Na perspectiva teoldgica crista, varios autores insistem na concepcao de que a Revelacao, seja ela de
que religido for, traduz apenas algumas dimensdes do Real, ndo sua totalidade. Cf., dentre outros,
Edward SCHILLEBEECKX. Histéria humana, revelagédo de Deus, p. 30-31, 46, 105, 215, etc; Clodovis
BOFF. Teoria do método teoldgico, p. 340 ss.

273 |IBN ‘ARABI. Terminologia sufi, p. 109.

274 FM 1l 553.26, apud SDG, p. 109. Em outros trechos ele também afirma: Deus “nédo colocou nenhum
véu sobre vocé a ndo ser vocé mesmo”. (FM Il 215.3); “Nao ha escapatoéria do véu, pois ndo ha

escapatoria de vocé”. (FM Il 554.21). Para as duas ultimas citagdes, cf. SDG, p. 120.

215 FM 11 553.26, apud SDG, p. 109.
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um dos sayhs (sic) dizendo: “Enquanto ele tem sua natureza mortal, o discurso
pertence a ele provenienfe de defrds do véu, mas, quando ele se afasta desta
natureza mortal, o véu sera levantado.” Este say/ era ‘Abd al-‘Aziz ibn Abr Bakr al-
Mahdawi, 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 afirmagéo e estipulagdo de que o discurso vem de defrds
do véu e este discurso nao pode ser trazido junto com o testemunho. Ele errou ao
dizer, sem qualificagdo, que o véu sera levantado. Alguém deve dizer antes que o
véu da natureza mortal do servo sera levantado, porque, sem duvida, existem outros
véus por tras do véu da natureza mortal. Assim, este véu da natureza mortal pode

ser levantado por ele, mas depois Deus |he falara por detras de um outro véu. 276

Porém, se al-Haqq cria tudo por misericordia, os véus, mais que uma negacao de
possibilidades, representam a manifestagdo desta misericérdia. Todo o cosmo € um véu do
Real que lhe da o ser e indica a propria Esséncia ornada por um manto misericordioso e
compassivo, que € a possibilidade de existéncia do mundo. Por isto, “nunca cesse de
contempla-Lo, em cada forma que percebes, pois de verdade o véu teofanico € supremamente
revelador.” 277 Revelador da face do Real e de Sua misericordia criadora. Face esta que se faz
presente nos véus, embora estes ndo sejam Sua face, pois “Ele ndo pode ser visto, exceto por
detras de um véu, da mesma maneira como Ele nZo fala, exceto por detras de um véu. Se o
espectador deve vé-Lo diretamente, ele ndo ira vé-Lo até que o Real seja sua vista. E Ele quem
vé a Si mesmo através de Sua vista na forma de Seu servo.” 278

E al-Hagq fala escondido sob um véu de diversas maneiras. E esta diversidade que

explica a diversidade de reacbes que o gnostico pode ter diante das experiéncias de

276 FM |1 601.31, apud SDG, p. 108.
277 |IBN ‘ARABI. A alquimia da felicidade perfeita, p. 141.

218 FM IV 19.12, apud SDG, p. 107.
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desvelamento, pois, quando o Real se descobre através de formas familiares, ha um tipo de
reagdo. Porém, quando Ele se desvela em formas nao familiares e sem precedentes, esta
experiéncia pode “esmagar o recipiente”. 27°

Portanto, ha ainda outra dimensdo da misericordia presente nos véus: eles nao
permitem a aniquilagdo diante de D&t Ibn ‘Arabl resume esta sua visdo no capitulo 254, do
Futthat al-Makkiyya, cujo titulo é o seguinte: “Sobre o verdadeiro conhecimento do véu, que é o
que vela vocé do que lhe aniquila.” No final deste capitulo, ele comenta a partir do hadjt do véu:
“Deus tem setenta véus de luz e escuridao; se Ele os tirasse, a gléria de Sua face iria queimar
tudo que a vista de Suas criaturas percebessem.” 280 Ele mesmo afirma: “Quanto a misericérdia,
isto & porque Ele sabe que as coisas recentemente chegadas [criadas] ndo podem subsistir
diante da gldria 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.” 261 E como a misericordia de A/iGh a tudo envolve, os véus a tudo envolvem e
respondem por uma fun¢do pedagogica e dinamizadora na vida interior do gndstico, pois, “Se
nao fosse por esta cortina, vocé nao cresceria na busca de conhecé-Lo.” 282

A atitude compativel do gnodstico diante da percepgdo da misericordia divina deve ser
marcada pela cortesia: “E observa sempre a cortesia (adab) apropriada diante Dele quando

rezas, ja que do contrario estas sendo descortés e desconsiderado.” 283 A definicdo de Rudolf

279 8DG, p. 107.

280 Hadlt encontrado em Muslim, Iman 293; Ibn Maja, Mugaddima, 13. Cf. SPK, p. 401, nota 19.
281 FM 11 553.26, apud SDG, p. 109.

282 FM |1 553.26, apud SDG, p. 109.

283 FM IV, p. 406 na edicéao critica de O. Yahya, 1975/1395, apud James W. MORRIS. La Imaginacion
Divina y el Mundo Intermédio: Ibn ‘Arabi y el Barzaj. Postdata, XV, p. 47, 1995. A este respeito, existe
um texto interessante de Thomas Merton: “Respeito pelo mistério de Deus, veneragao da sacralidade
do mistério, temor e humildade ao abordar a santidade inefavel d’Ele, que sé pode ser conhecido em

Si Mesmo pela propria revelagdo de Seu ser — eis ai virtudes essenciais de uma alma
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Otto acerca do Sagrado enfatiza duas dimensdes do mesmo: “Mysterium tremendum et
fascinans’ 284 O fascinans é a face compassiva do Real que atrai o gndstico. Ao mesmo tempo,
o fremendum € Sua face majestosa, esplendorosa, que amedronta o gndstico diante de sua
grandiosidade aniquiladora. Assim, ter cortesia com al-Hagq implica reconhecer estas suas
duas dimensdes, o que implica no reconhecimento de varias de Suas dualidades que se
integram em Sua Unidade — Beleza / Majestade; Misericordia / Severidade; 7asbih | Tanzih - e
também o reconhecimento do véu que impossibilita o0 completo acesso ao “Totalmente Outro”,
que € o Real devido a barreira (barzah) que ha entre a criagcao e o Criador (Haliq).

Entretanto, os véus ndo sdo exclusivamente a criacdo. Para além dela, em ultima
instancia, o véu é o proprio Real, o “Totalmente Outro” de Otto, pois “Nada O esconde, salvo
Sua manifestagdo.” 285 E o que faz Dele um escondido &, deste ponto de vista, a incapacidade
humana que falha em reconhecer as manifestacdes de Daf, pois “Ele dizz Nada é nao
manifesto. A falta de conhecimento é que o faz ndo manifesto. Ndo ha nada de ndo manifesto
no caso do Real, pois Ele se dirigiu a nés dizendo que Ele € o Manifesto e o Ndo manifesto, e o
Primeiro e o Ultimo [Cordo 57:3]. Em outras palavras, o que vocé procura no ndo manifesto é

manifesto, entdo, ndo se canse.” 286 Esta incapacidade humana deve ser suprida pelo

verdadeiramente religiosa. Perder essas caracteristicas € perder nosso espirito religioso. Crescer
com elas é crescer na verdadeira vida interior. A objetividade loquaz de um relacionamento em que a
familiaridade ja destruiu todo o sentido da realidade do 7remendum Mysterium de Deus é quase tao

ruim quanto o agnosticismo.” Thomas MERTON. Merton na intimidade, p. 130-131.
284 Cf. Rudolf OTTO. O sagrado.

285 FM IV 407.21, apud SDG, p. 104. Com o mesmo sentido, cf. também Id., ibid., Il 558.27, apud Id. SPK,
p. 364-365.

286 FM IV 407.21, apud SDG, p. 104. A respeito desta afirmagdo do Real como Véu Supremo, é
interessante comparar com Jodo da Cruz, que discorre sobre as trés motivagbes para a denominagao
noite escura: a primeira, diz respeito a esta realidade experimentada como privagao dos sentidos e dos
apetites; a segunda, experimentada como fé; e a terceira noite &€ a experiéncia do proprio Deus que “se

comunica a alma de forma tdo secreta e intima, que se torna uma outra noite para ela. E, como
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desenvolvimento de uma capacidade de abertura (fath) que propicie a percepgao das
manifestagdes do Real, pois “E o mundo empirico que constitui um mistério, algo de
eternamente escondido e invisivel, enquanto o Absoluto € o Aparente eterno que nédo é nunca
escondido. As pessoas normais se enganam completamente a este respeito. Créem que o

mundo € aquele que aparece e o Absoluto um mistério escondido”. 287

1.2.3. O cosmo e a dinamicidade infinita da Nova Criagédo

A palavra halg (criagéo - &b) pode significar conjuntamente o ato de criar e o
resultado deste ato, ou seja, a criagdo em si. Como ato de criar, a palavra falg pode ser
concebida como a produgédo de algo novo, inédito, a partir de um modelo nunca antes utilizado.
288 Este modelo s@o as formas de todos os seres existentes na mente divina e originados na

“mais santa emanacgao”.

veremos depois, esta ultima comunicagao se realiza numa obscuridade mais profunda que a das outras
duas noites”. JOAO DA CRUZ. 1S 2,4.

287 |BN ‘ARABI, obra nao citada, apud Toshihiko IZUTSU. L'unicita dell'esistenza, p. 47.

288 Cf. Roger ARNALDEZ. Halg. El, v. IV, p. 980a. E interessante também perceber os varios sentidos
presentes na raiz h-/-g. criar, forjar, conformar, polir, compor, medir; estar liso, plano, polido;
perfumar; gastar(se); inventar, imaginar, imitar as maneiras de; imaginar, atribuir, falsificar; criagao,
criaturas. Cf. DAE. Nestes sentidos se encontram significados de dar forma a partir de um modelo,
podendo esta formatagéo ser um embelezamento da realidade (perfumar) ou sua falsificagéo; ou criar
a partir do nada, da imaginagao, inventando algo totalmente novo. No caso do criar “dando forma”,
pode-se pensar também no verbo gastar, que aponta a um dar forma através do polimento que pode
ocasionar uma fungao especular a criagdo. Neste sentido, mais que receber uma forma, a criagao
possuiria seu significado profundo em estar polida para refletir o Real, sendo capaz, portanto, como o

coragéo e somente a partir de um coragéo também polido, de “acolher” todas as formas de a/-Haqq.
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O ato divino de criar & descrito por Ibn ‘Arabt com varias nuangas diferentes. 28° Segundo
estas narrativas, ha uma reunido dos Nomes divinos — que pode ser uma conferéncia ou um
debate, dependendo do relato utilizado — na qual estes manifestam a Daf sua curiosidade a
respeito da existéncia de algo além deles, ou sua tristeza por nao gerarem uma existéncia real
no cosmo ou o seu desejo de se tornarem conhecidos através de sua manifestagao no espelho
césmico, ou seu desejo de realizarem concretamente suas potencialidades, pois “Ele trouxe o
mundo a existéncia para fazer manifesta a autoridade (su/fan) dos Nomes, 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 compaixdo seriam
realidades cujo efeitos sdo nulos”. 29

Portanto, o foco destas narrativas cosmogoénicas insiste na motivagao criacional que, por
um lado, visa atender aos Nomes divinos em seu desejo de ser conhecidos ou se realizar em
suas potencialidades; acabar com sua tristeza ou satisfazer sua curiosidade. Assim, relaciona o

ato de criar com a libertagéo dos seres da Nuvem indeterminada em que se encontravam. Este

289 Cf. sobre a criagcdo divina narrada através dos mitos cosmogdnicos a nota 206. Segundo Mircea
Eliade, este tipo de narrativa mitologica “serve [...] de modelo arquetipico para todas as ‘criacées’,
qualquer que seja o plano em que se desenrolem: bioldgico, psicolégico, espiritual. A fungao mestra
do mito & a de fixar os modelos exemplares de todos os ritos e de todas as agdes humanas
significativas”. Mircea ELIADE. Tratado de histéria das religides, p. 334. E interessante esta
afirmacgao, pois indica que ja se pode perceber nas narrativas mitoldgicas citadas a forma akbari de
entender o dinamismo césmico, bem como, em termos antropolégicos, a forma como o préprio ser
humano se constitui em sua vida mistica, pois “qualquer que seja a sua natureza, o mito é sempre
um precedente e um exemplo, nao s6 em relagéo as agdes — ‘sagradas’ ou ‘profanas’ — do homem,
mas também em relagao a sua proépria condi¢ao”. Id., ibid., p. 339. Neste sentido, as narrativas do
Nafas Al-Rahman sao essenciais para se compreender a légica cordial. Além disso, estas narrativas
ja apontam para a propria estrutura do Real e do cosmo que sera descrita adiante, pois “uma das
principais fungées do mito é fixar, legalizar os niveis do real que se mostram, tanto a consciéncia

imediata como a reflexdo, multiplos e heterogéneos”. Id., ibid., p. 350.

2% |BN ‘ARABI. The meccan revelations, v. |, p. 37.
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processo gerara uma determinagdo e possibilitara a criagdo perceber-se em unidade com o
Criador, uma vez que os Nomes n&o possuem existéncia ontoldgica, mas sdo relagbes entre o
Real e o cosmo: “ ‘Por que veio a existéncia?’ Para fazer manifestas as realidades divinas (a/-
haqa’iq al-ilahiyya). ‘Qual é seu objetivo?’ Libertagdo da mistura (mazja), assim, cada mundo
(‘@lam) pode conhecer sua participacao (#azz) no seu Produtor (munsi).” 291

Por outro lado, uma perspectiva interessante de ser abordada no processo da criagao €
a que enfatiza o desejo do Real. Este desejo pode ser o de ser conhecido ou o desejo 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 qidsi do Tesouro Escondido, 292 Ibn
‘Arabi vai creditar ao Amor a existéncia de todo movimento (harakah) no cosmo. Este, embora
menos utilizado, é um dos conceitos-chave do Says, juntamente com a Misericérdia, para
explicar a motivagao da criagdo. 293

Henry Corbin associara este amor ao conceito de sympathea ou com-paixdo, 29
enfatizando a reciproca e simultdnea atragdo entre o Real que quer ser conhecido e o cosmo
que quer adquirir por meio dos Nomes uma existéncia concreta e conhecer a/-Haqq. Segundo
esta concepgao, al-Haqq, portanto, é 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 é afetado de uma
maneira singular pela realidade cosmica e pela realidade dos seres humanos. A partir desta
Sua condi¢do, o Real se move criando os seres e empreende, segundo denominagédo de

Corbin, uma verdadeira “conversado de Deus” em diregdo a humanidade, assumindo a iniciativa

291 BN ‘ARABI. The meccan revelations, v. |, p. 30.

292 “Eu era um Tesouro Escondido e desejava (ahbabtu) ser conhecido, entao, criei as criaturas para que

eu pudesse ser conhecido”. Cf. p. 111, nota 206.

293 Sobre 0 amor como motivagdo para a criagdo, cf. IBN ‘ARABI. Traité de I'amour, cap. IV, Do amor
divino, p. 69-77.

294 Cf. Henry CORBIN. Alone with the Alone, p. 105-135.
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da agao amorosa e criativa.

Esta associagao entre amar (habb — L> — ou mahabbah — d:>~o) e desejar (ahabb -
;>$|) também esta presente na lingua arabe, pois ambos os termos pertencem ao mesmo
radical trilitero: h-b-b. Assim, o Seu amor, por ser conhecido, faz nascer o movimento que leva a
existéncia o que nao existia e conduz al-Hagq para um aperfeicoamento que nao ocorreria se
Ele se mantivesse em seu isolamento. 295 Um amor que parte do Real, mas que também se

encontra na realidade gerada. No dizer de |bn ‘Arabi,

0 mais basico e primario movimento foi o movimento do mundo que passa do estado
de nao-existéncia, no qual ele estava em repouso, para o estado de existéncia. [...] E
0 movimento que gera a existéncia do mundo € um movimento de Amor. Isto é
claramente indicado pelo Apodstolo quando ele diz: ‘Eu era um tesouro escondido e
Eu amava ser conhecido’. [...] E o mundo, por sua parte, ama testemunhar a si
mesmo na existéncia como costumava se testemunhar no estado arquetipico de
repouso. Assim, do angulo que se considerar, 0 movimento do mundo de um estado
arquetipico de nao-existéncia para uma concreta existéncia foi um movimento de
Amor de ambas as partes: do Absoluto e do mundo em si mesmo. 2%

Uma outra forma utilizada pelo Sayh al-akbar para pensar o processo criativo tem um

cunho mais filoséfico e se realiza através da metafora do “Suspiro do Compassivo” ou o “Halito

295 “A forma da Perfeigdo é realizada (em Deus) pelos dois tipos de conhecimento, o temporal e o eterno,
e o grau de Seu Conhecimento é levado a perfei¢cao através destes dois aspectos. Da mesma forma,
os graus do Ser sdo também aperfeicoados (pela criagdo do mundo). Pois o Ser é de dois tipos:
eterno e nao-eterno, isto &, temporal. A ‘eterna’ (azaliy) Existéncia é a Existéncia do Absoluto para si
mesmo, enquanto a ‘ndo-eterna’ é a Existéncia do Absoluto nas formas do mundo arquetipico. [...] O
Absoluto, desta maneira, aparece para si mesmo nas formas do mundo. E isto conduz o Ser para a
perfeicéo. [...] Assim, é preciso entender que o movimento do mundo nasce do Amor pela perfeigao”.
FH, p. 256/204, apud ST, p. 137.

2% FH, p. 256/203, apud ST, p. 137.
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do Misericordioso” (Nafas al-Raphman — Gla> )1 juas). 297 Nesta perspectiva, a criagdo do
cosmo surge a partir de uma sobrecarga (karb), de uma tenséo ou excesso de pressao interna
existente no Real, pois os Nomes divinos encontram-se intensamente comprimidos em seu
interior, desejando, portanto, sua manifestagdo. Devido “a este excesso [de pressao interna] o
Absoluto expira. Esta expiragéo é atribuida ao Misericordioso porque Ele mostra Misericordia
por meio deste expirar em diregao as Divinas Relagbes e responde a sua demanda de que as
formas do mundo sejam trazidas a existéncia”. 2% Assim, de Seu peito, como através de uma

explosao, surge o cosmo. 299

297 O radical n-f-s se associa a significados como: consolar, aspirar a, respirar, tomar alento, luzir, brilhar,
desejar, alma, principio vital, pessoa, individuo, vontade, intengéo, ser, espiritual, alento, respiragao,
inspiragao, inalagao, expiracao, liberdade de agao, parto, preciosidade, precioso, recém-nascido, etc.
Cf. DAE. E interessante compreender este conceito do “Halito do Misericordioso” em todas estas
perspectivas, que apontam para a criagdo de algo que é desejado, novo, precioso, fruto de uma
liberdade de agao proveniente do ritmo dindmico e profundo da respiragdo do Compassivo que a tudo
da alento e vida. Na perspectiva da tradicdo judaica, esta concepgéo também pode ser encontrada
no conceito de Ruah (encontrada em arabe num radical semelhante: R7h), que aponta para dois
significados: vento, ar, brisa, por um lado; por outro, respiracao, félego, halito, alento. Como afirma
Carlos Mesters, “A Ruah propriamente dita ndo se identifica com esses fendmenos, mas indica algo
que se encontra em todos eles, a saber: o estar em movimento. Movimento que ela recebe nao de
fora, mas sim de uma energia que existe dentro dela. [...] E ela ndo apenas move-se, mas pde outras
coisas em movimento”. Cf. Carlos MESTERS. Descobrir e Discernir o Rumo do Espirito. Uma
reflexao a partir da Biblia. In: Ana Maria TEPEDINO. Amor e discernimento, p. 32. Portanto, mesmo
na tradigdo judaica, este conceito vem acompanhado de significados que o associam a liberdade,
criatividade, ao que se encontra no mais profundo de um ser e o anima e move. Em sua sutilieza,

pode ser perdido ou ndo percebido, apesar de mover a natureza e a historia.
298 FH, p. 133/112, apud ST, p. 132.

29 Uma explicagdo desta situagcdo € dada por Ball Efendi, nos seguintes termos: “Os Nomes,
previamente a sua existéncia no mundo exterior, existem escondidos na Esséncia do Absoluto, todos
eles procurando uma saida em diregao ao mundo da existéncia externa. O estado & comparavel ao
caso no qual um homem prende sua respiragao. Sua respiragdo, presa, procura uma saida e isto
causa no homem uma dolorosa sensagédo de extrema compressao. Somente quando ele expira esta

compressao desaparece... Assim como o homem é atormentado pela compressao se ele prende sua
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Seja qual for a énfase dada pelo Sayh, em sua perspectiva, o processo criativo ndo se
relaciona com a concepgao de uma creatio ex nihilo, segundo a qual se afirma a existéncia de
uma criagao “antiga”, ocorrida no principio de tudo, diante da qual surge uma “nova’. Antes,
representa um processo de renovagado a cada instante que ocorre no cosmo a partir de um
sempre novo ato criativo de al-Hagg. 3° E um processo sucessivo de manifestagdes
teofanicas,30' que comec¢a quando al-Haqq deseja se manifestar a Si mesmo através de Sua
“mais santa emanagdo”. 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 é 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 transmutagdes [...] O cosmo nunca cessa de sofrer
transmutagao perpetuamente. Esta é a nova criagdo acerca da qual a maior parte das pessoas
esta /ncerta (Corao 50:15) e em duvida.” 302 A partir dai, os seres ja existem na mente divina e
possuem eficiéncia (/a’liyah), ou seja, ndo sédo passivos no processo criativo, mas sao

habitados por uma capacidade intrinseca de responderem ativamente a ordem do Real: “Sé!"303

respiragao, também o Absoluto sentiria a dor da compressao se ele nao trouxesse a existéncia o

mundo respondendo a demanda dos Nomes.” Apud ST, p. 132.

300 Este tipo de concepgao que compreende o cosmo em sua mobilidade ja se encontra presente nas
tradicbes pré-islamicas, resultantes de certa forma da experiéncia que o povo da regido faz da
natureza, sobretudo os beduinos, pois “no deserto o homem esta a mercé da instabilidade e da
mudanc¢a. Uma tempestade de areia apaga as pegadas, dunas mudam de lugar, real e imaginario se
interpdem. Nesse cenario, portanto, as referéncias sado caprichosas”. ATTIE FILHO, Miguel. Falsafa,

p. 104. Cf. também Miguel Cruz HERNANDEZ. Historia del pensamiento en el mundo islamico, p. 31.
301 Cf. Henry CORBIN. Alone with the Alone, p. 114.

302 FM 1l 253.9, apud SDG, p. 61. Esta citagdo coranica de 50:15, na verdade, se refere a nova criagao
que a Ressurreigdo proporcionara no Dia do Juizo. E uma resposta aos céticos que ndo acreditavam

na possibilidade do corpo que virou cinza ser recriado na forma humana original.

303 Cf. ST, p. 201-202.
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Beatriz Machado, 3% ao analisar a estrutura simbdlica do cosmo e sua relagdo com o
Corao e o Real, apoiando-se na concepgao estruturalista nos moldes lacanianos, chega a
conclusdes que confirmam esta dinamicidade do mundo. Segundo ela, citando Eduardo Prado
Coelho, “a palavra estrutura designa nao a realidade concreta, mas a lei ou o conjunto de leis
que delimitam as modificagdes possiveis dos elementos do sistema. Neste caso, a estrutura é
um sistema de relagdes, € a sintaxe das transformacgbes possiveis”. 305 Como num jogo
combinatorio, a estrutura aponta para a possibilidade de infinitas combinagdes que podem se
realizar a partir dos elementos que a compdem.

Com base nesta concepgado de estrutura, o cosmo “ndo &, portanto, uma coisa, uma
forma estavel, um conjunto de acontecimentos numa sucessao linear de causa e efeito, uma
repeticdo de leis naturais, uma organizagdo fixa. Ao contrario, [...] € uma combinatéria
interminavel de possibilidades de arranjo e rearranjo”. 396 Assim, todos os elementos césmicos
se encontram interligados, podendo estabelecer novas e inusitadas ligagdes que lhe conferirdo
novas perspectivas e feigoes.

Fundado neste contexto da nova criagdo, Ibn ‘Arabr se utiliza com freqiiéncia da
referéncia ao cosmo como imaginagéo, pois esta é capaz de gerar uma flutuagdo sem fim,
propiciando novas e infinitas imagens de al-Haqgg. O cosmo &, portanto, “o sonho do Real”, 307
que aponta para a impossibilidade de suas formas serem fixas, uma vez que estdo
continuamente fluindo.

Portanto, este processo criativo ndo € um acontecimento encerrado num passado

distante, mas faz parte da dinamica interna de al-Hagq. A cada momento e incessantemente o

304 Cf. Beatriz MACHADO. Sentidos do caleidoscépio — uma leitura da mistica a partir de Muhiyyddin Ibn
‘Arabi, p. 49-88.

305 Eduardo PRADO COELHO. O estruturalismo, p. XXVI, apud. Id., idid., p. 51-52.
306 |d., ibid., p. 53.

307 FM 11 380.17, apud SDG, p. 60.
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Real vive esta pressdo dos Nomes e realiza a libertagdo dos mesmos através de Sua
Misericordia que gera a criagao, pois, na concepcao akbari, Ele se manifesta sem cessar em
tudo 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”. 308

Assim, outro conceito de fundamental importancia no pensamento de Ibn ‘Arabi precisa
ser abordado: o de “perpétua criagdo”. 3%° Sua realidade esta presente no pensamento

teoldgico-cosmologico islamico 310 e visa dar conta da percepcdo da mutabilidade encontrada

308 FM 11l 375.29, apud SDG, p. 55. Cf. também o prefacio do Tarjuman al-aSwaq (O intérprete dos
desejos), no qual Ibn ‘Arabi discute e reafirma este continuo fluir das manifestagdes divinas que

geram no gndstico / amante a perplexidade (/ayra), o perecimento (/alak) e um louco amor.

309 O conceito de “perpétua criagdo” é derivado do de “nova criagdo” (halg jadid). Segundo Toshihiko
Izutsu, sua traduga@o, no contexto esotérico, seria mais bem realizada com o conceito de “criagao
sempre nova”’, ao invés dos supracitados. Segundo ele, esta tradugéo estaria mais de acordo com o
processo de criagao / aniquilagao / recriagao presente na totalidade do cosmo. Cf. Toshihiko IZUTSU.

L’unicita dell'esistenza, p. 60ss.

310 Os Asharitas, por exemplo — escola teolégica que surge com Abu ‘I-Hasan al-A$’ari (nasce em Basra
em 260/873 e morre em Bagdad em 330/941) no século IV H. / X E. C. em Basra —, defendiam uma
concepgao atomista segundo a qual a renovagado perpétua (/gjdia) ocorreria nos acidentes das
coisas, de modo que estes acidentes seriam aniquilados e, recriados, substituidos por acidentes
“similares”. Quanto as substancias, uma flor, por exemplo, estas néo sofreriam este processo
recriativo, somente seus acidentes. Cf. W. Montegomery WATT. Ashariyya. El, v. |, 693b e 696a. A
escola Hisbanita, por sua vez, apregoava o constante movimento na realidade, afirmando que nada
(acidente ou substancia) existe por duas unidades de tempo: tudo muda a cada instante. Neste
sentido, esta escola concebe a realidade como nio existente objetivamente, existindo somente
subjetivamente, a medida que o fluxo constante das coisas é percebido a partir de formas em que as
mesmas se encontram fixadas. Cf. sobre esta escola e a Asharita: ST, p. 212-215. Cf. também sobre
os asharitas Muhammad b. ‘Abd al-Karim SAHRASTANI. Muslim sects and divisions, p. 78-88 e
Seyyed Hossein NARS. Theology, philosphy, and spirituality, P. 399-407, In: id. (Editor). Islamic
spirituality — Manifestations. Ibn ‘Arabi serd critico a estas duas propostas, apesar de sua proximidade
aos Asharitas nesta questdo da perpétua criagdo. Em relagédo aos Asharitas, sua critica € que o que

eles denominam substancia também se transmuta: ndo somente a cor de uma flor, mas a propria flor
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no cosmo que afirma que a cada instante Deus continua a cria-lo. Portanto, mais que uma
opgao intelectual ou resultado de um procedimento filosofico, este conceito se relaciona com a
experiéncia diante do cosmo e da vida.

Muitos autores associam esta continua recriagdo do universo a dindmica interativa
existente entre os Nomes divinos, pois a cada momento a Misericordia e a Generosidade criam
0 cosmo e Sua Coélera o destréi, na medida em que “a cada instante Deus reafirma Sua
similaridade com as coisas e Sua presenga no cosmo. Mas Deus é também incomparavel e
outro. Assim, da mesma forma que Sua misericordia cria, Sua colera destréi” 3! e provoca a
necessidade de uma “Nova Criago” (a/-halg alsjadid — 231 dlzﬁ) 312 indicando o perpétuo
fluir, a “perpétua flutuacdo” de toda a realidade. O Sayh se baseia, nesta sua concepgdo, em
versos coranicos, especialmente: “Porventura Nos cansamos na primeira criagdo? Pois eles
duvidam de uma nova criagdo (halq jadid)” e “A cada dia Ele sempre esta ocupado com alguma
tarefa (Sa'n)”. 313

Diferentemente de algumas concepgoes filoséfico-religiosas — como o “Motor Imével”
aristotélico —, a Divindade aqui é compreendida a partir de uma dinamicidade intrinseca rica,

altamente mutavel e criativa, ndo redutivel a nenhuma de Suas determinagbes. Esta dinamica

passaria pela aniquilagao e recriagdo. Ibn ‘Arabl compreende que mesmo as substancias na
concepgao asharita mudam, pois, para ele, tudo no cosmo é acidente; acidente da unica Substancia
existente: o Real, pois “Eles ndo entenderam que o cosmo em sua totalidade € uma colegao de
acidentes; assim, ele desenrola continuas mudancgas (fabaddul) a cada momento, uma vez que ‘O

acidente ndo permanece por dois momentos”. FH, p. 125, apud SPK, p. 97.
311 Sachiko MURATA. The tao of Islam, p. 11.

312 O conceito de novo, jadid, pode ser associado em arabe a partir de seu radical aos seguintes
significados: ser novo, surgir, aparecer, manifestar(se), restaurar e ser restaurado, ser renovado e
renovar(se), levantar-se das ruinas, renovagao, reposigao, restauragido, modernizagdo, remogar-se,

reforma, inovagao, novidade, etc. Cf. DAE.

313 Corao 50:15 e 55:29.
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que 0 Sayh percebe em al-Hagq esta presente em sua concepcdo das manifestagdes infinitas
do Real, que ocorre tanto na “mais santa emanagao” quanto na “santa emanagao”; também se
encontra em sua concepgdao dos Nomes divinos que se articulam em pares de opostos
complementares; por fim, possui relagdo com o processo de aniquilagado e recriagdo presentes
no cosmo (fand’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 infinidade de seres e
propriedades, pois, “para aqueles a quem os altissimos mundos séo desvelados, eles véem que
Deus é manifesto em cada Respiro e que nenhuma [particular] automanifestagéo é repetida.
Eles também véem que cada automanifestagdo por sua vez propicia uma [nova] criagdo e
aniquila outra. Sua aniquilagéo é extingdo na [nova] automanifestagdo, sendo a subsisténcia o
que é dado pela seguinte automanifestagao”. 314

Portanto, “saiba que ndo ha inércia no cosmo. Ele flutua interminavel e perpetuamente
de estado a estado, neste mundo e no ultimo mundo, externamente e internamente”. 315 Assim,

e maneira semelhante ao famoso dito de Heraclito, no que diz respeito a caracteristica
d |Ihant f dito de H lito, 316 d t teristi

314 IBN ‘ARABI. The bezels of wisdom, p. 155.
315 FM 111 303.19, apud SDG, p. 59.

316 “Nao se pode descer duas vezes o mesmo rio e ndo se pode tocar duas vezes uma substancia mortal
no mesmo estado, pois, por causa da impetuosidade e da velocidade da mudanga, ela se dispersa e
se reline, vem e vai.” Apud. Giovanni REALE e Dario ANTISERI. Histéria da filosofia, v. I, p. 35.
Também podem-se perceber semelhangas com o pensamento de Empédocles, “que ao explicar o
movimento do cosmo entendeu haver duas forgas responsaveis por isso: uma forga de reuniao e uma
forca de separagao. As duas, atuando sobre os quatro elementos do cosmo - ar, terra, fogo e agua —
ora compondo-os e ora descompondo-os, criaria 0 movimento do cosmo”. Miguel ATTIE FILHO.
Falsafa, p. 171. Em fragmento do préprio Empédocles: “E esta constante mudanga jamais cessa: as
vezes todas as coisas unem-se pelo amor, outras, separam-se novamente na discordia do Odio”.
EMPEDOCLES, apud. Gerd BORNHEIM. Os Fildsofos pré-socraticos, p. 69. Entretanto, aqui se fala
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mutavel da realidade, ndo se pode experimentar a mesma realidade duas vezes e em
momentos diversos, pois tudo estda em movimento, em aniquilagdo e recriagao, em perpétuo
fluir. Nada é estatico e “Nao ha nenhuma forma no cosmo que sofra uma corrupgao sem que
esta corrupgao seja a manifestagao de uma outra forma”. 317

Segundo Toshihiko lzutsu, o que ocorre € que

a existéncia do mundo enquanto continuum temporal €, na realidade, uma sucessao
de existéncias, cada uma das quais aparece e desaparece em cada instante.
Portanto, entre duas existéncias consecutivas se encontra sempre uma fratura, um
abismo ontolédgico de nao existéncia, independentemente da brevidade e da
imperceptibilidade que tal discrepancia pode assumir diante dos olhos normais. [...]
Isto significa que ndo existe substancia estavel no mundo. O que se acredita
comumente como uma substancia estavel, por exemplo, uma pedra, que o nosso
senso comum considera existente em modo continuo por um lapso de tempo mais ou
menos longo, é, na realidade, uma série de pedras exatamente similares que séo

recriadas uma depois da outra. 318

Para confirmar esta concepcao, Ibn ‘Arabi apodia-se numa narrativa coranica (27:38-40).

de semelhangas e ndo de uma filiagdo de idéias, embora a hipoétese de uma possivel influéncia no
Sv‘ayﬁ al-Akbar das idéias de Pseudo-Empédocles, autor de um texto neoplatdnico difundido no meio
islamico que coincidiu com a Idade Média ocidental, tenha sido levantada. Asin Palacios
(Abenmasarra y su escuela), seguido por Henry Corbin (Historia de la filosofia islamica, p. 203),
levanta a hipotese de que a “Escola de Almeria” € uma continuagao da escola de Ibn Masarra,
“filosofo batin’, segundo ele, cuja doutrina se baseava no essencial de Pseudo-Empédocles. lbn
‘Arabi cita Ibn Masarra duas vezes em seu Futuhat al-makkiyya e, portanto, através da “Escola
Masarriana”, teria tido influéncia do pensamento pseudo-empedocliano. Entretanto, Asin Palacios e
Henry Corbin ndo haviam tido acesso as obras de Ibn Masarra, descobertas em 1972. Segundo a
resenha acerca destas obras, é “dificil de estabelecer uma filiagao entre esta tendéncia de Ibn
Masarra e a doutrina do Pseudo-Empédocles, e mais dificil ainda taxa-la de ‘filosofia batini’“. Claude
ADDAS. Ibn ‘Arabi o la busqueda del azufre rojo, p. 66-67.

317 FM 11 682.20, apud SDG, p. 58.

318 Toshihiko 1IZUTSU. L'unicita dell’'esistenza, p. 81.
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Neste relato, Saloméo, 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 Rainha de um lugar para o outro ocorrido num “piscar de
olhos” s 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-criacéo
de tal maneira que ninguém pode percebé-la, exceto aqueles a quem foi dado o verdadeiro
conhecimento.” 319

Na concepcéao akbari, esta simultaneidade marca o processo de aniquilagao / recriacéo,
pois tudo cessa de existir e logo em seguida (fumma) volta a existéncia de uma nova maneira.
Esta particula fumma, entretanto, ndo aponta para uma marcagéo temporal, indicando a
existéncia de um lapso de tempo entre estes dois momentos: “Nao se deve pensar que através
da palavra fumma eu quero dizer um intervalo temporal. Isto ndo € correto. [...] Neste processo
de ‘nova criagdo através de cada Respiro’, o tempo da nao-existéncia de algo coincide com o
tempo da existéncia de algo similar a ele. Esta visdo se assemelha a tese Asharita da perpétua

renovacgao dos acidentes (/gjdid al-a’raz).” 320

319 FH, p. 195-196/155, apud. ST, p. 211.

320 FH, p. 197-156-157, apud. ST, p. 211. Apesar de |bn ‘Arabi ver certa semelhanga entre sua concepgao
e a Asharita, ele também reconhece a diferenga que existe entre ambas. Para os Asharitas, 0 cosmo
€ composto por esséncias (jawahir) e acidentes (arad). Além disso, o cosmo também é concebido
como formado por infinitas e indivisiveis partes: os atomos. Eles sdo incognosciveis em sua
esséncia, sendo que deles s6 podem ser conhecidos seus acidentes. Estes acidentes estdo em
perpétua renovagao ou criagdo enquanto a esséncia é imutavel. Apesar desta mutabilidade dos
acidentes, eles constituem, em seu conjunto, a substancia das coisas que subsistem por si mesmas.
Ibn ‘Arabi pensa que esta forma de conceber o cosmo é contraditéria, pois como um conjunto de
acidentes que sao aniquilados e recriados continuamente pode gerar uma existéncia auto-
subsistente? Para ele, tudo é formado por acidentes, pois o Unico Ser que subsiste por si mesmo é o
Real. E por tras de toda esta mutabilidade cédsmica se encontra a/-Haqq, que é eternamente “Uno” e

se manifesta perpetuamente em sempre novas formas e mantém na existéncia todos os seres. Cf.
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Devido a esta simultaneidade destes dois estados, a dinamicidade cdsmica
normalmente ndo é percebida pelas pessoas que a observam de forma superficial, mesmo
porque “existe um movimento oculto e um movimento que € testemunhado [...] Gléria a Ele que
se oculta em Sua manifestacdo e se manifesta em Sua ocultagdo”. 32" A percepgao desta
mutabilidade da realidade somente é possivel para quem possui uma grande autoconsciéncia
capaz de perceber em si esta dinamicidade, reconhecendo em sua propria vida e na realidade
na qual se insere estas incessantes mudangas. Além disso, esta percepgao € condicionada a
gratuidade divina (/mfinan), pois, como Ele é eterna novidade e nunca se repete, torna-se
impossivel conhecé-Lo, bem como conhecer este dinamismo criativo. Isto s6 é facultado aos
seres humanos através de uma visdo que é da ordem do gratuito, e ndo fruto do esforgo do
gnostico, pois, “Quando se atinge algo através do esforgo, ndo ha nada de gratuidade nisto.
Buscar € um esforgo, enquanto a visao é um favor gratuito, portanto, ndo pode ser buscada.
Quando uma visdo ocorre como resultado de uma busca, na realidade esta visdo nao foi
conseguida através da busca”. 322

O sentido desta perpétua criagdo aponta igualmente para a possibilidade de encontro
entre al-Haqq e o cosmo. O cosmo desenvolve um processo de ascensdo enquanto o Real
desce em diregao ao cosmo. Assim, a perpétua criagdo pode ser pensada também como
perpétua ascensao (faraqqi da’im), que equivale ao perpétuo descendimento do Real. Como
todo o universo ¢é reflexo do ontolégico descendimento (nuzul) do Real, em sua condicédo de

perpétua mudanca ele caminha ascendendo para a Unidade de a/-Haqq.

FH, p. 154-155/125-126, apud. ST, p. 214. Ainda um outro texto akbari afirma: “O tempo da
aniquilagdo das formas ¢é idéntico ao tempo do wujidd das formas. Em outras palavras, a corrupgao
das formas é idéntica a outras formas - e isto n&o significa que, apos a corrupgao, as outras formas
chegam em sua novidade.” FM Il 682.20, apud SDG, p. 58. 99.83. Nota 3. Cf. SPK, p. 97.

321 FM 111 303.19, apud SDG, p. 59.

322 FM Il 464.27, apud. SDG, p. 57.
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1.2.4. O Wahdat al-Wujid: a Unidade na dinamicidade teofanica

Se até aqui, através do percurso feito, se enfatizou a pluralidade que constitui as
manifestacdes de al/-Hagqg e a dinamicidade presente em Seu Ser e no cosmo que é Seu
reflexo, neste topico, sera enfatizada a Unidade do Real e de toda a criagdo. Esta Unidade nao
€ abolida em meio ao processo dindmico de aniquilagdo e recriagdo cosmica. Antes, pelo
contrario, este dinamismo exige, na concepgao akbari, a presenca e a existéncia da Unidade
que, além de propiciar o vir a ser do mundo fenoménico, demanda este processo recriativo para
se manifestar em toda sua riqueza. Portanto, torna-se essencial discutir a doutrina do Wahdat
al-Wujad (>_9.>__9]T 62>9), ou da Unidade / Unicidade da Existéncia, ressalvando-se que,
embora seja uma concepgao importante e singular na obra akbari, “nés ndo podemos afirmar
que a ‘Unicidade da Existéncia’ seja uma descri¢do suficiente de sua ontologia, pois ele afirma
a ‘multiplicidade da realidade’ com igual vigor. Assim, encontramos que ele frequentemente se
refere ao wujd em sua plenitude como Um / Muitos (al-wahid al-katir)”. 323

Esta concepcdo é posterior ao Sayh al-akbar, mesmo ja se encontrando retratada na

perspectiva por ele inaugurada e no que se denomina de Escola de Ibn ‘Arabi. 324 Porém, seus

323 William CHITTICK. Imaginal worlds, p. 15.

324 A respeito da denominagdo “Escola de lbn ‘Arabr”, tem que se levar em consideragdo algumas
observagoes. Trata-se de um termo cunhado por especialistas ocidentais para classificar um grupo
de pensadores mugulmanos que se pautam ou se pautaram de alguma maneira em suas
perspectivas pelo Sv‘ayp al-akbar. Entretanto, isto ndo quer dizer que estes pensadores aderiram a um
corpo de doutrinas akbaris; mesmo porque, a maior parte deles ndo podem ser considerados
comentadores de sua obra, uma vez que, além de comenta-la, introduzem pontos de vista
particulares e muitas vezes até ndao a aceitam em sua totalidade, mantendo criticas a
posicionamentos de Ibn ‘Arabl. Além disso, o Sayh ndo funda uma escola de seguidores como uma

tarigah e é influente em varias confrarias sufis, ndo havendo, pois, uma que se compreenda como
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textos muito se aproximam dela, que se desenvolvera principalmente a partir dos discipulos do
Sayh al-akbar, dentre eles, Qinawi (m. 1274), Fargani (m. 1296) e Qasani (m. 1330). Estes
tentaram harmonizar a doutrina espiritual do Sufismo com a tradigao filosoéfica existente. Isto é
claro no proprio nome desta doutrina: wahdat (unidade), proveniente da tradicdo mistica e
wujad (existéncia), herdada da tradicao filoséfica. Portanto, “estamos lidando com uma sintese
das tradicdes religiosa e filosofica”. 32° Qunawi, que possuia um grande conhecimento do
pensamento de Ibn Sina, a utiliza ao menos duas vezes e Fargani a utiliza em muitas ocasides,
porém, ainda sem a conotacgao técnica que esta expressao adquirira 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 Nasafi (m. antes de 1300) empregaram-na aludindo a
sabios Sufis. Nasafi, embora ndo seja do circulo de Qunawi nem pretenda ser um representante
do pensamento akbari, tera uma grande influéncia na divulgacdo de sua obra, pois,
diferentemente de Ibn ‘Arabi e QUnawi, ndo escrevera para os w/ama’ou para a elite intelectual
e espiritual de sua época, mas tera como publico, sobretudo, uma audiéncia menos culta. Este
autor se utilizara também da expressao “Ser Humano Perfeito”. Mais tarde, o jurista Hanbalita
Ibn Taymiyya (m. 1328) condena a Wahdat al-Wujid como uma concepgéo herética eivada de
fttihad (unificacionismo) e huldl (encarnacionismo). A partir desta condenagao de Ibn Taymiyya
€ que esta expressado passa a ser associada como uma perspectiva de Ibn ‘Arabt e de seus

seguidores. 326 E, embora Taymiyya a tenha colocado entre o rol das heresias, muitos outros

detentora de sua heranga. Cf. William CHITTICK. The school of Ibn ‘Arabi. In: S. H. NARS & O.
LEAMAN. History of islamic philosophy, p. 510-523; cf. também J. W. MORRIS. Ibn ‘Arabi and his
interpreters.

325 William CHITTICK. Imaginal worlds, p. 178.

326 Sobre este pequeno histdrico, cf. id., ibid., p. 178-179. Sobre outros criticos de Ibn ‘Arabr que seguem

na linha de Ibn Taymiyya até nossos dias, cf. Michel CHODKIEWICZ. Un océan sans rivage, p. 40.
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filosofos mugulmanos e Sufis a consideram coerente com o 7awhid, 327 uma vez que teve uma
significativa influéncia sobre os pensadores arabes e, principalmente, sobre os pensadores
iranianos dos séculos XII-XVII, como Mullad Sadra (Sadr al-Din Sirazi /1571-1640), fazendo-se
presente ainda no pensamento iraniano atual. 328

Entretanto, é na filosofia que se encontra sua origem. Antes, porém, de se percorrer o
tragado que permitira surgir a discussao sobre a existéncia, € importante se entender o

significado da filosofia em terras islamicas.

A falsafa (suuld) &

a transcricao do termo grego philosophia para a lingua arabe [...]. Vale esclarecer
que se, por um lado, na lingua grega, os morfemas philia / sophia se unem para dar,
entre outras, a idéia de ‘amor a sabedoria’, por outro lado, em arabe [...] a idéia que
liga os conceitos amor e sabedoria se da somente por uma analogia e um retorno ao
termo grego. Os vocabulos usados para significar ‘amor’ e ‘sabedoria’, na lingua
arabe, ndo possuem qualquer semelhanga com os radicais gregos decorrendo,
portanto, que no vocabulo awlsS (falsafa) ndo ha qualquer idéia que provenha dos

radicais proprios da lingua arabe. E uma pura transcrigdo da lingua grega. 320

Porém, esta transcricao etimoldégica que ndo envolve a transcricdo dos conceitos de

amor e sabedoria do grego para o arabe é apenas uma das distingdes presentes em ambas as

327 A este respeito, cf. William CHITTICK. RimT and wahdat al-wujdd. In: Amin BANANI; Richard
HOVANNISIAN; Georges SABAGH. Poetry and mysticism in Islam, p. 70-111.

328 E interessante se perceber que a doutrina do Wahdat al-Wujid possuiu diferentes interpretagdes ao
longo da histéria do pensamento islamico. A interpretacdo mais destacada se encontra na Escola de
Isfahan, com Mulla Sadra (Sadr al-Din Sirdzl), que faz uma grande e elaborada sintese a este
respeito, se baseando em toda produgdo dos autores anteriores, como Al-Farabi, Ibn Sina, Al-
Gazzall, Suhrawardi, Qunawi e o proprio lbn ‘Arabi. Cf. Seyyed Hossein NARS. Islamic philosophy
from its origin to the present, p. 74-82; cf. também Henry CORBIN. Historia de la filosofia islamiica, p.
303-306.

329 Miguel ATTIE FILHO. Falsafa, p. 29.
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concepgdes de filosofia. O que se torna fundamental ressaltar € que nem sempre conceitos
basilares da tradi¢cdo filosofica do Ocidente, embora utilizados no mundo arabe / islamico,
significaram as mesmas coisas que significavam na filosofia grega. E isto serve para Ibn ‘Arabi,
pois “o que ele chama a metafisica (literalmente: a ciéncia divina, %m //lahi) nao é outra coisa
que a preciosa gnose, a ciéncia inata (7/m /aduni) que a tradicdo atribui ao Hadir, o guia
espiritual invisivel que personifica o Espirito Santo e inspira os santos e os profetas”. 330 Como
afirma Thomas Merton, escrevendo sobre a Yoga, mas que se aplica ao contexto desta tese,
“Deve-se dizer que, de modo geral, ndo é justo nem esclarecedor criticar esta ou qualquer outra
forma de yoga com base puramente em uma metafisica ocidental e especialmente na
metafisica aristotélica, ja que ha, talvez, muito pouco de comum em seus alicerces”. 331

Faz-se necessario, sob este aspecto, compreender que a filosofia produzida em terras
islamicas possuiu um carater singular, uma vez que ao buscar articular conceitos do mundo
grego com a crenga coranica, ao mesmo tempo em que se baseou em muitos textos apécrifos
platonico / aristotélicos e numa leitura platonizante / neoplatonizante de Aristoteles proveniente
destes apdcrifos, resultou “em sistemas e abordagens que mesclaram de modo harménico
teses que a nés poderiam parecer excludentes” 332 e conferiu significados distintos aos
conceitos, muitas vezes comprometendo os significados originais dos mesmos na lingua grega.

Nao perder de vista esta singularidade da abordagem filosoéfica arabe / islamica tem sua
importancia na discussdo da doutrina do Wahdat al-Wujad, pois seu surgimento possui
antecedentes em varios autores da filosofia e mistica produzidas em terras islamicas e se situa
na discussao da problematica da existéncia, que é a questdo fundamental herdada da filosofia

grega. Porém, inicialmente, com Al-Kindi (796-873 / 185-260), Al-Farabr (872-950 / 259-339),

330 Stéphane RUSPOLI. Le livre des théophanies d’lbn Arabi, p. 72.
331 Thomas MERTON. A experiéncia interior, p. 45.

332 Miguel ATTIE FILHO. Falsafa, p. 161.
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Ibn Sina (Avicena — 980-1037 / 370-428) e Ibn Rusd (Averrdis — 1126-1198 / 520-595), este
problema centrava-se no existente — mawjid (39=>g90), isto €, naquilo que existe, no ente. 333 O
conceito de ente se relaciona, portanto, com o de existente, 0 que torna necessaria a definicao
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?”. Esta resposta
aponta para duas concepgoes: 1) a esséncia de algo se caracteriza por qualquer coisa que
responda a pergunta “o qué?”, podendo variar entre coisas que indicam uma qualidade do
objeto (é 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 supracitada indicando algo mais que a qualidade de um objeto ou alguma
caracteristica sua. Neste sentido, a esséncia seria compreendida como se referindo a uma
esséncia necessaria ou substancial, “que enuncia o que a coisa ndo pode nao ser e que é o
porqué da propria coisa; como quando se diz que o homem é um animal racional e se entende
dizer que o homem & homem porque é racional”. 334 Esta forma de compreender este conceito
foi estabelecida por Aristoteles, que nao identificava necessariamente esséncia com substancia.
Porém, esta identificagado ja se encontra em Plotino. Mais tarde, Tomas de Aquino, embora nao
sustentando firmemente na Suma Teoldgica este posicionamento, 33%% ainda introduz uma
diferenciagao sutil entre esséncia e qliididade: “O nome de quididade se assume por aquilo que

¢é significado pela definicdo; o nome de esséncia significa que por ela e nela a coisa tem o

333 Ente: “O que é, em qualquer dos significados existenciais de ser. [...] nesse termo generalissimo
prefere-se hoje a palavra entidade”. Entidade: “Um objeto existente no sentido primeiro da palavra
existéncia, isto €, provido de um modo de ser especificamente definivel.” Cf. Nicola ABBAGNANO.

Dicionario de filosofia.
334 Cf. Nicola ABBAGNANO. Esséncia. Dicionario de filosofia.

335 Cf. S. Th. I, g. 29, a. 2, apud. Id., ibid. Esséncia.
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ser.”336

No ambito da filosofia produzida em terras islamicas, mesmo o Absoluto sendo
concebido como estando além de qualquer afirmagao a seu respeito e de qualquer
categorizagao, a discussao envolvendo os conceitos acima expostos sera central. Eles
dominarao a discussao filosdfica e, sobretudo metafisica, serdo traduzidos como wujid (ser ou
existéncia) e mahiyyah (qlididade ou esséncia). 337

Quanto a questado da relagédo entre esséncia e existéncia, esta problematica surge na
filosofia produzida em terras islamicas, principalmente de fildsofos mugulmanos nos sécs. X e
XI, e vai se tornar importante na doutrina escolastica tradicional. A introdugédo desta tematica
peculiar se deveu principalmente para se justificar a doutrina aviceniana da necessidade
universal, segundo a qual Deus é o Unico ser necessario em si mesmo, porque “nele a esséncia
implica a existéncia; as coisas finitas sdo necessarias ‘por outra coisa’, porque nao implicando a
sua esséncia na existéncia, elas existem somente em virtude da necessidade divina”. 338
Existem, portanto, duas classes de seres: 0 necessario e os seres possiveis. Na verdade, Ibn
Sina esta retomando e desenvolvendo o pensamento de Al-Farabr a este respeito, que se
baseou na observagdo légica realizada por Aristételes, ao afirmar que a nogdo do que uma

coisa € nao implica que a coisa seja. Segundo Al-Farabr:

Aceitamos para as coisas existentes uma esséncia e uma existéncia distintas. A
esséncia nao é a existéncia e ndo cai sob a sua compreensado. Se a esséncia do
homem implicasse sua existéncia, o conceito de sua esséncia seria também o de sua
existéncia, e bastaria conhecer o que é o homem para saber que o homem existe, de
sorte que cada representagdo deveria acarretar uma afirmagdo. Ademais, a

existéncia nao esta compreendida na esséncia das coisas; sendo ela se tornaria um

336 TOMAS DE AQUINO. De ente et essentia, 1, apud. 1d., ibid. Esséncia, p. 343.
337 Cf. Seyyed Hossein NARS. Islamic philosophy from its origin to the present, p. 63-84.

338 Nicola ABBAGNANO, op. cit., p. 344.
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carater constitutivo destas, e a representacdo do que € a esséncia, sem a de sua
existéncia, permaneceria incompleta. [...] Assim, a existéncia ndo é um carater

constitutivo, € apenas um acidente acessorio. 339

Esta concepcéo alfarabiana € que gerara a “doutrina da acidentalidade da existéncia”,

mais tarde, defendida por Ibn Sina. No entanto, é interessante perceber que

a divisdo do ser em necessario e possivel representa, em Avicena, 0 mesmo papel
da divisdo entre o Uno e o multiplo em Plotino e Erigena, entre o Imutavel e o
mutavel em Agostinho, entre o /jpsum esse e os seres em Tomas de Aquino. Passa
por ai o corte ontolégico que separa Deus do universo, nada podendo fazer que o
Necessario se torne possivel, nem o inverso. Em compensacgéo [...] a relagéo entre
os seres possiveis e Deus em sua doutrina, conquanto deixe intacto, de fato, esse
corte ontolégico, €, ndo obstante, uma relacdo de necessidade. Profundamente
penetrado pelo pensamento grego, para o qual s6 o necessario € inteligivel, Avicena
concebeu a produgado do mundo por Deus como a atualizagdo sucessiva de uma
série de seres, cada um dos quais, possivel em si, torna-se necessario em virtude de

sua causa, que o é por sua vez em virtude apenas do Necesse esse, que é Deus. 340

Tendo como base a citagdo anterior de Etienne Gilson, é de se notar, guardadas as
devidas diferenciagdes, as semelhangas entre a metafisica akbari € a de Ibn Sina, assim como
a deste ultimo com a de pensadores medievais de corte cristéo.

Portanto, para o surgimento da doutrina da Unidade da Existéncia, houve uma

passagem da problematica do existente para uma problematizagéo da existéncia em si. 341

339 Al-FARABI. Gema da Sabedoria, apud. Etienne GILSON. A Filosofia na idade média, p. 428-429.
340 Etienne GILSON. A Filosofia na idade média, p. 436.

341 Esta problematica do existente e da existéncia também pode ser compreendida a partir dos dois usos
fundamentais do termo ser: 1° uso predicativo (a rosa € vermelha); 2° uso existencial (a rosa € — o
que significa dizer que ela é existente). Neste sentido, Aristoteles, cuja distingéo vai se estabelecer na
tradicdo filosofica posterior, vai afirmar o “Ser alguma coisa” para o primeiro caso e o “Ser

absolutamente ou em si”, para o segundo caso. Neste segundo caso, ainda € possivel fazer uma
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Embora esta passagem, no caso de Ibn ‘Arabi, se deva a sua profunda experiéncia

mistica, 342 |lbn Sina ja se encontra préximo a ela e Ihe confere um passo a mais ao dar um

distingdo entre dois significados. a) o Ser visto como existéncia em geral. b) o Ser como existéncia
privilegiada ou primaria. Desta segunda concepgao € que nasce o “problema do Ser’: “E exatamente
da relagdo entre os significados multiplices de que o Ser aparece a primeira vista revestido e o
significado unico e fundamental aos quais estes devem ser reconduzidos, que nasce o chamado
‘problema do Ser'. [...] Trata-se de ver se existe um significado primario do Ser: primario em primeiro
lugar no sentido de que exprima melhor do que os outros a existencialidade do Ser e, em segundo
lugar, no sentido de que os outros significados possam ser reconduzidos a ele como ao seu

fundamento ou principio.” Cf. Nicola ABBAGNANO. Ser. Dicionario de filosofia.

342 Deve-se ter presente que lbn ‘Arabi raramente cita autores da filosofia em suas obras. Segundo
Claude Addas, “Se constata [...] que os nomes de Avicena, de al-Kindi ou mesmo o de Ibn Tufail —
andaluz como ele e s6 alguns anos mais velho — estdo, salvo algum erro por nossa parte, ausentes
de sua obra. [...] A este desconhecimento da filosofia arabe se acrescenta uma ignorancia flagrante
da filosofia grega. Com excecdo de uma mencéo do Sirr al-asrar (‘Segredo dos segredos’) do
pseudo-Aristoteles — obra que teve uma difusdo excepcional em todo o mundo arabe — e outra de
Livro dos elementos de Hipocrates, suas alusdes a Platdo, Sécrates ou Aristoteles sdo sempre muito
vagas e se vé claramente que ndo os havia lido; em relagao as suas nog¢des sobre o neoplatonismo,
elas se devem essencialmente [...] as obras de lbn Masarra e as Epistolas dos Irmaos da Pureza”.
Claude ADDAS. Ibn ‘Arabi o la busqueda del azufre rojo, p. 114-115. Estas afirmagdes também
podem ser confirmadas em Franz ROSENTHAL. Ibn ‘Arabr between ‘philosophy’ and ‘mysticism’.
Oriens, n. 31, p. 1-35. Entretanto, isto ndo quer dizer que ele ndo tenha tido algum acesso aos
pensamentos destes autores, mesmo que de forma um tanto vulgarizada, principalmente porque, ao
que pese sua originalidade e singularidade de seu pensamento, podem-se identificar alguns tragos
dos mesmos em sua obra e reflexdo. Segundo William Chittick, “é claro que ele manteve uma
conversagao com as fontes fundamentais da tradigao islamica e as correntes intelectuais de seu
tempo, especialmente a tradicdo da sabedoria. A maior parte do que ele diz é apresentada como
comentario sobre versiculos especificos do Quran ou passagens do Hadli. Ele emprega terminologia
corrente no Sufismo, falsafah, kalam, jurisprudéncia, gramatica e outras ciéncias”. William CHITTICK.
Ibn ‘Arabri, apud. NARS, N. S. & LEAMAN, O. History of islamic philosophy, p. 498. Portanto, cabe a
afirmacao de Franz Rosenthal: “Seria possivel ir e investigar cada coisa que Ibn ‘Arabi diz, pagina por
pagina, linha por linha, e encontrar que sempre ha uma conexdo proxima com idéias que em sua
origem sao ‘filosdficas’. Isto € assim mesmo que nada tenha sido dito sobre filosofia, sabedoria, ou
pensamento e mesmo onde filosofia, sabedoria e pensamento parecem ser rejeitados explicitamente

ou implicitamente por meio de nogdes que sdo contraditérias com elas. Filosofia, tanto no sentido
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impulso determinante a sua elaboragéo filosofica, afirmando a tese que no Ocidente ficou
conhecida como “acidentalidade da existéncia”. 343 Segundo esta tese, a existéncia € um
acidente (‘arad) da quididade (mahiyyah) ou atributo dos seres. Porém, este acidente ndo é da
mesma ordem dos acidentes que indicam uma qualidade de um objeto, como na frase “a flor é
branca”. Neste 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 “flor”.

Gramaticalmente a existéncia na frase “a flor é existente” comporta-se como um

mugulmano quanto classico do termo, constitui a moldura de referéncia para a visdo de mundo de Ibn
‘Arabr”. Franz ROSENTHAL. Ibn ‘Arabt between ‘philosophy’ and ‘mysticism’. Oriens, n. 31, p. 33.

343 Cf. Toshihiko 1IZUTSU. L'unicita dell’esistenza, p. 4. Esta tese, ja presente em Al-Farabi, foi atribuida a
Ibn Sina por Ibn Rusd e depois por Tomas de Aquino, que conhece bem o pensamento averroista.
Porém, segundo Toshihiko Izutsu, a compreenséo de Ibn Rusd, Siger de Brabant e Tomas de Aquino
do pensamento aviceniano n&o foi muito exata e acabou gerando leituras incongruentes acerca deste
filosofo persa, pois ndo perceberam que suas afirmagbes a este respeito se restringiam a uma
andlise ldgica ou gramatical das proposi¢des sobre a realidade. Se Ibn Sina estivesse afirmando a
“acidentalidade da existéncia” em termos ontolégicos, iria cair em afirmagoes absurdas: a flor deveria
existir para depois ter sua existéncia realizada ou ela deveria existir para depois ser branca. Esta
falha de leitura acerca de Ibn Sina é decorrente do fato de ele mesmo nao ter clarificado
suficientemente bem esta questdo em sua principal obra traduzida no ocidente, Sif3, A Cura.
Entretanto, em outra de suas obras, 7a’igat, Glosas, esta questdo fica bem esclarecida. Neste
sentido, Al-Tusi compreendeu bem as intengdes de Ibn Sina: “Quididade nunca pode ser
independente da ‘existéncia’, a ndo ser no intelecto. Isto, entretanto, nao deveria ser compreendido
como significando que a ‘quididade’ no intelecto é separada da ‘existéncia’, porque ‘ser no intelecto’ é
em si um tipo de ‘existéncia’, nomeadamente, ‘existéncia mental’, justamente como ‘ser no mundo
externo’ é ‘existéncia externa’. A afirmagdo acima de que a mahiyyah é separada do wujdd no
intelecto (a/-'aql) precisa ser entendida no sentido de que o intelecto é de tal natureza que pode
observar a ‘quididade’ isoladamente, sem considerar a ‘existéncia’. Nao considerar algo ndo é o
mesmo que considerar isto como nio existente”. Al-Tisl. Sarh i$arat, apud. Seyyed Hossein NARS.
Islamic philosophy from its origin to the present, p. 70. Cf. ainda sobre esta discusséo acerca do

pensamento aviceniano as p. 69-71 desta mesma obra de Nars.
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predicado. Assim, embora gramaticalmente as frases “a flor € branca” e “a flor é existente”
correspondam como predicados, elas sao diferentes, pois ndao sao predicados da mesma forma.
Na afirmacéo a “flor € branca”, ha uma correspondéncia estrutural entre norma gramatical e
l6gica e a realidade externa, pois a flor € o sujeito e a brancura seu predicado. Além do mais, €
evidente que nao existe uma “flor sem cor alguma” e o atributo branco somente se realiza a
partir do momento em que a flor exista: a auséncia ou mudancga nesta sua qualidade de cor nao
altera a flor em sua substancia, que continuara flor, mesmo assumindo outras cores. Na
afirmacao a “flor é existente”, o atributo determina sua substancia, pois determina que o sujeito
venha a existir, manifestando um outro tipo de relagao sujeito / predicado.

Segundo os pensadores da doutrina da Wahdat al-Wujdd, dando um passo a mais, se
em termos gramaticais e légicos a existéncia € um atributo / acidente, em termos metafisicos e
ontologicos ela sera o Sujeito que determina o objeto flor. Ou seja, a flor se torna um “modo
variavel” de o “Sujeito Ultimo, eterno, se realizar”. 344 Neste sentido, esta concepgao indica a
existéncia de duas visbes metafisicas opostas da Realidade: o Essencialismo e o
Existencialismo, que devem ser compreendidos no contexto particular desta discussao filosofica
sobre a existéncia.

O Essencialismo ¢é a visdo que caracteriza a vida cotidiana, segundo a qual, se lida com

entes concretos, e ndo com uma “existéncia em estado puro”, ou seja, no dia-a-dia as pessoas

344 A respeito da discussdo exposta nos paragrafos anteriores, cf. Toshihiko 1ZUTSU. L’unicita
dell'esistenza, p. 3-58. Este autor também é interessante em sua abordagem ao estabelecer um
didlogo comparativo entre a perspectiva da Unidade da Existéncia presente na mistica Sufi e a
Unidade presente no Budismo Mahayana e Zen, no Hinduismo Vedanta, no Confucionismo e no
Taoismo. Como ele mesmo afirma: “Minha abordagem implica, certamente, que nao se restrinja o
Wahdat al-Wujdd a um apanagio islamico ou iraniano. Interessa-me em particular, neste conceito e
nas possibilidades filoséficas que possui, o fato que ele representa uma estrutura de base comum a
filosofias orientais semelhantes com diversas origens historicas, como o Vedanta, o Budismo, o

Taoismo e o Confucionismo”. Id., ibid., p. 34.
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se relacionam com coisas que possuem uma quididade e o atributo da existéncia. Ja o
Existencialismo, compreende de forma contraria ao Essencialismo a relagdo quididade /
existéncia. Segundo esta concepgao, a base de tudo € a “existéncia”, que é a Unica Realidade,
€ a esséncia é apenas um qualificativo e uma delimitagdo da Existéncia. 34> Além do mais, esta
existéncia de que se fala ndo é a existéncia ordinaria e empirica, compreendida a partir da
constatacdo de que os seres existem. Trata-se, antes, da Existéncia que surge numa
consciéncia transcendental, que € a consciéncia que transcende “a dimensdo da consciéncia
ordinaria na qual o mundo da realidade vem concebido como realidade de coisas sdlidas e
subsistentes, cuja base ontolégica é a assim chamada esséncia”. 34¢ Ou seja, esta percepgao
exige uma consciéncia aberta ao desvelamento (kash: “E a ‘existéncia’ tal qual a percebe um
homem que transcende a dimensdo empirica da cognigdo na dimensao trans-empirica da
consciéncia”. 347

Portanto, nesta perspectiva, pode-se perceber que a doutrina da “Unidade da Existéncia”
possui “um amplo sistema metafisico que se apodia sobre uma visao particular da realidade. [...]
a filosofia da wahdat al-wujid nao é outra coisa que uma reconstrugéo tedrica ou racional de
uma visao metafisica concebida como intuicdo da realidade da existéncia (wujua)”. 3¢ Neste

sentido, ela € uma concepgao, como ja afirmado anteriormente, que une filosofia e mistica. Ou

345 Sobre a questédo do Existencialismo, nao se deve confundir este termo com a mesma terminologia que
se cunhara no século XX a partir dos questionamentos relacionados a existéncia humana no

Ocidente e, particularmente, a corrente filosofica Existencialista. Segundo Toshihiko lzutsu, “o
‘existencialismo’ neste contexto corresponde a um existencialismo transcendental, no sentido de que
€ um sistema metafisico fundado e justificado a partir de uma visdo mistica da Realidade, pois essa
se revela a Si mesma unicamente a uma consciéncia transcendental na profundidade da meditagéo”.

Toshihiko 1IZUTSU. L'unicita dell’esistenza, p. 40.
346 |d., ibid., p. 6.
347 |d., ibid., p. 35.

348 1d., ibid., p. 35.
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seja, ela ndo é apenas fruto de uma concepgao racional baseada em argumentos filosoficos
acerca da realidade. Ela é 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 (a/-7/m al-huddri), do divino desvelamento (kas?) e da iluminacao
(israq)”. 34°

A base da doutrina do Wahdat al-Wujiid é o primeiro pilar da fé islamica, o Sahada 35°
que afirma: “Professo que ndo ha deus sendo Deus e Muhammad é o seu Profeta.” E a kalimat
al-tawhid, a afirmagao através da qual se declara a Unidade divina. E o testemunho de Sua
transcendéncia, de sua dimensdo de fanzih, de Seu mistério inacessivel a humanidade -
mistério este que é revelado, em parte, através do Profeta Muhammad, mencionado na

segunda parte do Sahdda, e que representa sua dimensao de fasbih, pois

na primeira metade da férmula esta estabelecida a nogédo de incomparabilidade
divina (fanzih) e de irrealidade do mundo, uma vez que sé Deus é real. Na segunda

metade esta estabelecida uma similaridade ou analogia, na medida em que o mundo

349 Seyyed Hossein NARS. Islamic philosophy from its origin to the present, p. 73 e 76. Assim, Mulla
Sadra tem como objetivo “guiar a mente e prepara-la para o conhecimento que em ultima instancia s6
poderia ser alcangado intuitivamente. O papel da filosofia neste sentido é preparar a mente para a
inteleccdo e a recepgao desta iluminagéo, para tornar a mente capaz de atingir o conhecimento que
em si ndo é o resultado do raciocinio (bahf), mas da ‘experiéncia gozosa’ (dawq) da verdade”. Id.,
ibid., p. 77.

350 Sahdda é um masdar proveniente de $ahida, um verbo que significa, dentre outras coisas: 1) estar
presente (em algum lugar) em oposi¢ao a estar ausente, gaba; 2) ser testemunha de um evento, ver
com os proéprios olhos; 3) ser testemunha do que alguém viu; 4) atestar, certificar. Este masdar é
utilizado com trés sentidos no Cordo. No primeiro, afirma-se algo que pode ser visto, como na
férmula coranica a respeito de Allah: “O conhecedor do invisivel e do visivel” (Sahada) — Corao 6:73,
9:94, 13:9, etc. Seu segundo sentido, 0 mais comum, é o de testemunhar ou testificar um débito, um
adultério, um divorcio, etc (2:282-283, 5:106-108, 24:4.6, 65:2). O terceiro uso, embora ndo explicito
no Cordo, mas implicito (3:19, 6:19, 63,1), € o que denota a Profissdo de Fé islamica, como citada
acima. Cf. D. GIMARET. Satada. El, v. IX, 201a.
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(expresso na figura do Profeta), embora seja ilusério, existe de alguma forma, pois
tudo é Ele. Ou seja, na medida em que o mundo ou a manifestagdo possui alguma
realidade, eles ndo podem ser outra coisa sendo aquilo que verdadeiramente existe -

Deus. 31

Também o Sahada professa a unicidade divina, sendo o mugulmano o cavaleiro desta
unicidade. E a afirmag&o do monoteismo, empregada com uma formulagéo negativa (ndo existe
divindade afora Deus), visando enfatizar com clareza esta concepgéo. Ele é o Absoluto e
somente Ele é. Todo o relativo a Ele esta ligado e, por isso, tudo deve ser visto Nele. Tudo
depende Dele quanto a origem e finalidade. Com esta 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 Sahdda. Como relata Annemarie Schimmel, “Por esta razdo, os
mucgulmanos modernos ndo hesitam em considerar as idéias atuais, tais como o nacionalismo,
0 comunismo ou o capitalismo, como ‘idolos’, porque parecem desviar o crente de sua
confianga em um Deus Unico, quando se volta para essas ideologias esperando ajuda e socorro
para esta vida”. 352

A conseqiiéncia da pratica do Sahdda é o Tawhid, ou seja, o ato de acreditar e afirmar
que Deus € um e uUnico (wahid), conforme a sura 112 declara: “Diga: Ele é Deus, Uno, Deus, o
Eterno. Nao engendrou, nem foi engendrado. Nao 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 0 Sahada; o segundo, atinge-se quando o coragdo de quem pronuncia o Sahdda nele
cré; o terceiro € quando o ser humano vé a unicidade de Deus por via de revelagdo mediante a

luz do Verdadeiro; e o quarto € alcangado a partir de quando o ser humano ndo vé no que

351 Silvia SCHWARTZ. O suspiro do Compassivo, p. 25.

352 Annemarie SCHIMMEL. O Isla e sua unidade. In: Marco LUCCHESI. Caminhos do Isl3, p. 27-28.
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existe a ndo ser um Unico. A partir dai, abre-se para o crente o caminho da meditagdo dos
belos nomes de Deus e da superagao da multiplicidade aparente da realidade. De forma
semelhante, Junayd também estabelece quatro degraus que culminam com a experiéncia de
fana’, na qual o ser humano cessa de existir perante Allah (a/-fana’ fil-tawhia). 353

Baseada no T7awhid, a doutrina do Wahaat al-Wujad consiste em reafirmar esta
unicidade divina. Porém, esta afirmacgao precisa ser mais explicitada e situada no contexto do
pensamento akbari. Portanto, torna-se necessario discutir o conceito de Wujad (39=>9). 3%

Esta palavra ndo é mencionada no Cordo e sua associagdo a Deus ou ao Ser

Necessario parece ter sua origem ndo na tradigao teoldgica islamica ou Sufi, mas em textos

353 Cf. D. GIMARET. 7awhid. El, v. X, 389a.

354 Do ponto de vista semantico, € um vocabulo polissémico, que carrega em si uma variedade de
significados densos, tornando-se, portanto, um termo de dificil tradu¢do para o portugués. Wujad
“Baseia-se no presente passivo yujadu, com o passado passivo wujida, conduzindo a forma nominal
mawjud’, que quer dizer “o que existe”, “o0 que é encontrado”. E a forma masdar wujad é utilizada como
0 nome abstrato para representar a existéncia. Na tradicdo mistica, por sua vez, €& utilizado
primariamente (mas ndo exclusivamente) como um nome verbal derivado que indicaria “encontrar” e
“experimentar”. Cf. O. N. H. LEARNAN & H. LANDOLT. Wujad. El, v. Xl, p. 216a. Assim, fica claro que
€ uma palavra da raiz w-j-d, que, além de se associar ao conceito de “encontrar’, também faz
referéncia ao conceito de “vir a saber” algo sobre alguma coisa. Etimologicamente, ainda se associa ao
termo wijdan, que significa “consciéncia” ou “conhecimento”, assim como ao termo wajd, significando
“éxtase”. Segundo Federico Corriente, em sua raiz se associam conceitos como: existir, haver, estar,
ter sido criado, criar, inventar, enriquecer, fazer encontrar, emogao, tristeza, amor, riqueza, opuléncia,
alegria, afeto, existéncia, ser, presenca, sentimento, percepg¢do, éxtase, sensivel, perceptivo,
emocional, criagdo, invengéo. Cf. DAE. Cf. também Seyyed Hossein NARS. Islamic philosophy from its
origin to the present, p. 66. Resumindo, seus significados se associam a existéncia de algo, a
percepgdo que o sujeito tem desta existéncia de algo (conceitos como encontrar, percepgao,
sensibilidade, etc) e que este algo € rico em ser, tem consisténcia e densidade dntica (conceitos de ser,
enriquecer, criagao). Junto a estes significados pode-se incluir o seguinte: o existente (mawjia) possui
wujdd no sentido de possuir algo que Ihe foi conferido por outro ser ou de que participa da realidade
deste outro ser, como no caso do Wujud Absoluto. Aqui entram os conceitos de criagdo, éxtase,

presenca.
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filoséficos dos quais Ibn ‘Arabi também absorve conceitos relacionados a sua discussao. Wujad
€ um dos principais termos arabes para designar o “ser” ao traduzir as concepgoes ontoldgicas
gregas e teve uma grande importancia no desenvolvimento da falsafa ou filosofia, que se
caracteriza como seu estudo.

Pode-se dizer que wujdd denota “ser”, “existéncia” e “o que é encontrado”. Porém,
apesar da comum tradugao de “ser” e “existéncia” e de sua plausibilidade, o sentido mais literal
deste termo € o ultimo dos trés: wujigd como aquilo que é encontrado. O arabe, 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 desta maneira.
Porém, ndo esta muito distante do sentido de “encontrar’ presente no termo wujdd, pois
perguntar pelo “ser” de algo aponta para a pergunta sobre sua esséncia ou quididade. E a
palavra quididade é uma tradugéo latina do arabe mahiyya, 355 proveniente da pergunta ma hiya,
ou seja, “O que é isto”? Quando se pergunta por algo, é porque este algo, de alguma maneira,
foi problematizado, ndo € da ordem da obviedade. E isto, para ocorrer, supde que, de alguma
maneira, alguma coisa foi encontrada. Entretanto, na perspectiva de se perguntar pelo que é
encontrado, o questionamento vem marcado pela subjetividade de quem faz a pergunta. Ou
seja, vem marcado por um olhar que se depara com algo em sua concretude e a partir de uma
situacdo particular, de um ponto de vista situado. Diferentemente da pergunta pelo “ser” de
alguma coisa que supde um processo de abstracdo para se descobrir sua esséncia.

Esta forma de compreender o wujiid € muito presente na concepgao akbari, a ponto de
William Chittick afirmar que a expressao Unidade da Existéncia pode ser também traduzida

como a “Unidade do que se encontra ou & encontrado”. 3% Annemarie Schimmel afirma que

3% “Termo introduzido pelas tradugdes latinas (do arabe) das obras de Aristételes do séc. XII”. Seu
significado € “esséncia necessaria (ou substancial) ou substancia”. Nicola ABBAGNANO. Quididade.

Dicionario de filosofia.

3% “Oneness or Unity of finding”. Cf. SPK, p. 3
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esta expressao ndo significa apenas “Unidade do Ser”, mas também a associando com o verbo
“encontrar”, significa “Unidade da existencializagao e a percep¢ao deste ato”. 357 Nesta linha,
Annemarie Schimmel o compara com o termo Wahadat al-Suhid, 38 ou “Unidade da
Contemplagao / Testemunho”. Ambos teriam, para ela, certa sinonimia, pois apontariam para a
concepgao de que uma Unidade é testemunhada, contemplada, ou seja, encontrada.

O que é encontrado pode ser compreendido de algumas formas: os seres que sao
encontrados na existéncia; o Real, que também pode ser encontrado em toda a criagdo; o
cosmo, que, na medida em que recebe wujud, a existéncia, o recebe, porque foi “encontrado”
por al-Haqq, isto é, foi por Ele conhecido e percebido. Dai a dificuldade de tradugdo deste
termo, ainda mais que na tradi¢cdo ocidental “ser” e “existéncia” sédo conceitos carregados de
uma longa histéria na qual sdo compreendidos muitas vezes de formas diversas. 35

Wujid, na obra do Sayh al-akbar, é utilizado de vérias formas. A diversidade de formas

357 Cf. Annemarie SCHIMMEL. Mystical dimensions of Islam, p. 267.

358 Sobre a expressdo Wahdat al-Suhid e a polémica levantada pelo Say# indiano Ahmad Sirhind (m.
1624) criticando a concepgdo akbari, cf. SPK, p. 226; id. El, v. XI, p. 37b; Annemarie SCHIMMEL.
Mystical dimensions of Islam, p. 267. Entretanto, Nars chama a atencdo para o fato de que esta
mudanga de nomenclatura aponta para uma mudanga de perspectiva: uma centra-se na realidade e
a outra na percepgao desta realidade. Cf. Seyyed Hossein NARS. Islamic philosophy from its origin to
the present, p. 76.

359 Na tradigdo mistica islamica, wujud aparece de diversas formas. Em Junayd se encontra a expressao
wujadihi lahum, que significa “encontrar” ou “concretizar” a existéncia dos seres na Alianga
Primordial, o que implica uma existéncia anterior a existéncia neste mundo; também, associado a
Suhdd, testemunho, e a wgjd, éxtase, diz respeito a um tipo de experiéncia mistica na qual se
“encontra o invisivel” (muitas vezes associada a pratica do sama). Kusayri afirma a exceléncia do
wujad como ser divino que “existe” a tal ponto que seu “existir’ leva a extingdo todas as demais
criaturas. Al-Kubra vai utilizar este termo associado a tabdil al-wujiad, “troca de existéncia”, que € uma
experiéncia em que ele descreve a ascensdo através das sete “categorias de ser” e na qual o
gnostico atinge a existéncia divina. Simmani (m. 1336 / 736), um Sufi critico de Ibn ‘Arabi, utilizava
wujad al-mutfaq, Ser Absoluto, ndo para a existéncia de Deus, mas, antes, para seu criativo “ato-de-
trazer-a-existéncia” (f/ al-jad). Cf. O. N. H. LEARNAN & H. LANDOLT. Wujad. El, v. XI, p. 216a.
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em sua utilizagéo se relaciona com as diferentes modalidades de expressao desta realidade
singular. Como Ser Absoluto (a/-Wujad al-Muflag), este vocabulo é atribuido unicamente a
Deus: o unico Ser cuja existéncia € Necessaria. Embora muitas vezes, nesta condigdo de
nomear al-Haqq, Wujad tenha sido traduzido como Ser, ndo se deve esquecer de que esta
nomeagao nao possui o carater abstrato existente na tradigcao filosofica ocidental. Sempre faz
alusdo a experiéncia e percep¢ao humana que se encontra diante do mundo tanto exterior
quanto interior e neles “encontra” o Real. Esta alusédo, no caso de se utilizar Wujid no sentido
de encontrar o Real no cosmo, se refere a um desvelamento (kas?), ou a um testemunho direto
(Suhdd, musahada), ou ao experimentar gozozo (dawq), ou seja, as formas misticas de
conhecimento nao resultantes de um processo reflexivo intelectual / abstrato.

Seguindo o caminho de Ma’ruf al-Karhi (m. 200/815-816), que foi um dos primeiros a
expressar o sahada na perspectiva do wujid ao afirmar “Nao ha nada no wujidd mas Deus”, 360
Ibn ‘Arabr afirma a identidade entre wujidd e o Real: “Na verdade, wujid é idéntico ao Real, ndo
diferente Dele.” 36" Porém, as criaturas também manifestam wujdd e o préprio Ibn ‘Arabi se
utiliza deste termo ao se referir a elas 362 e ao designar sua existéncia, pois sdo encontradas no
cosmo e existem porque foram encontradas por al-Haqq. 363

A partir dai, se tudo é constituido pelo Wujdd, torna-se necessario colocar a questao
sobre como compreender esta “Unidade da Existéncia” propugnada pelo Sayh al-akbar, na
relacdo entre o Ser Absoluto e a criagdo. Ainda mais que é notoria a percepcéo de alguns
orientalistas que consideram seu pensamento monista e panteista e de outros autores da

tradigao islamica que consideram seu pensamento falivel em termos de ortodoxia, pois seria

360 William CHITTICK. Rim1 and wahdat al-wujad. In: Amin BANANI; Richard HOVANNISIAN; Georges
SABAGH. Poetry and mysticism in Islam, p. 71.

361 FM 1l 566.30, apud SDG, p. 12.
362 Cf. FM Il 384.10, apud SDG, p. 12.

363 Cf. SDG, p. 12-16.
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eivado de “unificacionismo” (/ftihad) e “encarnacionismo” (/uldl). 364
Se Deus e as criaturas sao wujdd, o que os diferencia? Ou sdo dois tipos distintos de
wujad? Porém, se fossem dois ou mais tipos de wujidd, como se poderia articular a concepgao

da “Unidade da Existéncia”? A resposta que o Sayh al-akbardara é que

Deus somente € Ser e a “existéncia” das coisas é idéntica ao Ser, embora as
qliididades das coisas como quididades ndo sdo Ser; nelas mesmas as coisas sao
nao-existentes. Em outras palavras, ele responde a questao “Sao as coisas 0 mesmo
que Deus’? dizendo “Sim e ndo”. Elas sdo “Ele / ndo Ele”. As criaturas habitam em
um ambiguo territério intermediario ou barzakh (sic) no qual sua real situagdo é

extremamente dificil de ser expressa em palavras. 365

Portanto, seu pensamento, longe de um panteismo ou monismo, 3¢ aponta para uma

364 No que diz respeito aos orientalistas, Cf. A. E. AFFIFI, The mystical philosophy of Muhyid Din-lbnul
Arabi; Louis Massignon chegara a cunhar a expressao “Monismo existencial’, que, segundo ele, nao
entraria em choque com a doutrina ortodoxa islamica. Cf. Annemarie SCHIMMEL. Mystical
dimensions of Islam, p. 267. Sobre a ortodoxia mugulmana, Ibn Taymiyya € um bom exemplo deste
tipo de oposicdo a doutrina akbari da “Unidade do Ser”. Cf. William CHITTICK. Imaginal worlds, p.
179.

365 SPK, p. 81.

366 Como afirma Toshihiko Izutsu, “E claro agora que &€ um grave erro considerar, como frequentemente
ocorre, esta posigcdo como um ‘monismo puro’ assim como um ‘monismo existencial’. De fato, ela
possui um evidente elemento de dualismo, no sentido de que reconhece duas dimensoes diversas da
realidade na estrutura metafisica do Absoluto. Nao é também exato considera-la dualista, porque as
duas dimensdes diversas da realidade s&o, no estagio final, isto é, na forma de coincidentia
opposiforum, uma unica e exclusiva coisa. A ‘Unidade da existéncia’ ndo € nem monista nem
dualista. Como visao metafisica da realidade fundada em uma experiéncia existencial particular, que
consiste no reconhecimento da Unidade na Multiplicidade e a Multiplicidade na Unidade, é algo muito
mais sutil e dindmico que a filosofia monista ou dualista”. Toshihiko IZUTSU. L'unicita dell’esistenza,
p. 31-32. Henry CORBIN. Alone with the Alone, p. 7, também afirma que conceitos como panteismo e

monismo sao categorias ocidentais que podem distorcer a compreensdo da perspectiva akbari;
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concepcgao de que uma ambiglidade habita o cosmo, que possui, sem excegado, dois aspectos

complementares e nao excludentes: o aspecto divino e o aspecto da criatura, pois

a realidade do ser é una na sua substancia e esséncia, plural nos seus atributos e
nomes. Nao ha pluralidade nela sendo na ordem de suas consideragoes, relagdes e
especificagcdes [...] se tu a consideras segundo sua esséncia, chame-a Haqq [a
Realidade criadora]; se tu a consideras segundo os seus atributos e nomes, isto &,
segundo o seu aparecer em esséncia possivel, chame-a falg [mundo criado] ou
universo [criado]; essa &€ a Realidade criadora (Haqq) e criada (halg), o Uno e os

muitos, o Eterno e o temporal, o Primeiro e o Ultimo, o Escondido e o Manifesto, e

Seyyed Hossein NARS. Three muslins sages, p. 107, e Frithjof SCHUOM. The eye of the heart, p. 13,
também partilham desta maneira de abordar a obra do Sv‘ayﬁ.

Segundo Michael P. Levine, “Panteismo € uma posi¢cao metafisica e religiosa. Em linhas gerais, pode
ser definida como a visédo que afirma que 1) ‘Deus é tudo e tudo & Deus... 0 mundo é, da mesma
forma, idéntico a Deus ou, de alguma maneira, uma auto-expressao de sua natureza’ (H. P. Owen).
Similarmente, é a visdo segundo a qual 2) tudo que existe constitui uma ‘unidade’ e esta toda
inclusiva unidade é de algum modo divina (A. Maclntyre). Uma definigdo levemente mais especifica é
dada por Owen que diz 3) ‘Panteismo... significa a crenca de que toda entidade existente € somente
um Ser; e que todas as demais formas da realidade sdo outros modos (ou aparéncias) dele ou
idénticas a ele”. Michael P. LEVINE. Pantheism, p. 1. Tendo como contraponto estas definigdes, nao
se podem atribuir ao pensamento de Ibn ‘Arabi estas conceituagbes. Da mesma forma, o
pensamento akbari engloba elementos das definicdes que Levine desenvolve sobre o teismo e o
panenteismo, embora possa ser considerado um pensamento mais complexo que ndo se enquadra
perfeitamente nestas definicdbes mais caracteristicas das concepgdes ocidentais e sua metafisica.
“Teismo é a crenga num Deus ‘pessoal’ que de alguma forma é separado (isto é, transcende) o
mundo. [...] Panteistas frequentemente negam a existéncia de um Deus ‘pessoal’. Eles negam a
existéncia de um Ser ‘inteligente’ que possui as propriedades caracteristicas de uma ‘pessoa’, como
possuir estados ‘intencionais’, e capacidades que sdo associadas a habilidade de tomar decisoes. [...]
Panteistas negam que Deus seja ‘totalmente outro’ em relagdo ao mundo. [...] negam que a divina
Unidade e o mundo sao ‘ontologicamente distintos™. Id., ibid., p. 2. Talvez, a concepgao que melhor
pudesse se adaptar para classificar o pensamento akbari neste aspecto fosse a definigdo de
panenteismo que afirma “que o mundo € uma auto-expressao de Deus... e que existe um aspecto da
vida divina que & totalmente separado e independente do mundo. E uma variante do panteismo e do
teismo e, embora distinto de ambos, € melhor compreendida como uma variante do teismo”. Id., ibid.,
p. 11.
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assim por diante. 367

A partir do aspecto divino, a criagdo é vista e contemplada como sendo a Realidade
Absoluta e, a partir do aspecto da criatura, ela possui uma dimensao de relatividade, sendo
contemplada como algo de “outro” em relagao a a/-Haqq. Ou seja, a criagdo ao mesmo tempo
em que possui uma identidade com o Real, também possui uma alteridade em relagéo a Ele,
pois, “mesmo que nos descrevéssemos como Ele se descreve em todos os aspectos possiveis,
ainda permaneceria um inevitavel fator de distingao [entre Ele e nos]. Este [fator] € nossa
dependéncia d’Ele na existéncia, que, em nosso caso, deriva inteiramente d’Ele porque nés
somos originados, enquanto Ele é absolutamente livre de qualquer dependéncia”. 368 Portanto,
a realidade &€ uma “coincidentia oppositorum no sentido que a Unidade € Multiplicidade e a
Multiplicidade € Unidade. Essa se baseia sob a visdo da Unidade no seio da Multiplicidade e da
Multiplicidade no seio da Unidade”. 369

Além do mais, como criatura, o cosmo ndo

possui em si um nucleo ontoldgico real. [...] Neste sentido, o ponto de vista filoséfico
da escola da “Unicidade da existéncia” (wahdat al-wujid) é claramente
antiessencialista. [...] O sumo grau da existéncia que lhe vem reconhecido é aquele
da “existéncia derivada”. Isto significa que as “qlididades” existem enquanto
correspondem as modificagdes intrinsecas e as determinagdes do Absoluto, Unico

ser de quem se pode proclamar uma existéncia na plena acep¢ao do termo. 370

Nesta perspectiva, a afirmagdo de Ibn ‘Arabi: “As coisas ndo existentes se tornam

367 IBN ‘ARABI. The bezels of wisdom.
368 |d., ibid., p. 55.
369 Toshihiko IZUTSU. L'unicita dell’esistenza, p. 17.

870 1d., ibid., p. 26.
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manifestas na forma de coisa existente, mas esta € distinta em wujidd do verdadeiro wuyjaa’, 37
indica o fato de que em sua concepgao nao ha continuidade substancial entre Deus e o cosmo.
372 Mesmo porque, na concepgao akbari, “o Real, em Sua Esséncia, esta além da necessidade
do Cosmo” 373 e, em sua dimensao de fanzih, ultrapassa qualquer nomeagdo e construgao
categorial, inclusive a categoria de substancia é por Ele transcendida, pois “Deus esta acima de
todas as qualidades — elas ndo sao Ele nem nao Ele — e Ele manifesta a Si mesmo somente
através de seus nomes, nao através de Sua esséncia. No plano da esséncia, Ele é inconcebivel
(transcendendo conceitos) e ndo experiencial (transcendendo mesmo o conhecimento nao
racional). Isto significa que em sua real existéncia as criaturas sdo nao idénticas a Deus, mas
somente reflexos de Seus atributos”. 374

William Chittick faz uma leitura interessante desta metafisica akbari, a partir da distingdo

entre fanzih e tasbih. Segundo ele,

os criticos de Ibn ‘Arabi, notavelmente Ibn Taymiyyah (m. 1328 / 728), afirmavam que
ele ndo faz distingdo entre o wujiud de Deus e o wujud do cosmo. De fato, é facil
pingar passagens do Fufuhat que dao suporte a esta afirmacéo. Mas a partir do que
ja foi dito sobre a natureza central da dialética entre fanzih e tasbih nos escritos de
Ibn ‘Arabi, deveria estar claro que passagens identificando o wujid de Deus com o
do cosmo representam a perspectiva de fasbih. Elas sempre foram compensadas,
nos préprios escritos de lbn ‘Arabi, pela discussdo do fanzih, na qual a distingdo
entre Deus e o mundo é vigorosamente afirmada. Em muitas passagens Ibn ‘Arabi
resume sua posi¢cao com a afirmacao “Ele / nao Ele” (huwa /a huwa). A natureza do
mundo do wujdd s6 pode ser compreendida através da afirmagéo e negagao de sua
identidade com o wujidd de Deus. Precisa-se olhar sobre esta questdo com dois

olhos. Nem a razéo, que afirma a alteridade de Deus, nem o desvelamento, que

371 FM 11l 307.29, apud SDG, p. 12.
372 Annemarie SCHIMMEL. Mystical dimensios of Islam, p. 267-268.
373 IBN ‘ARABI. The bezels of wisdom, p. 148.

374 Annemarie SCHIMMEL, op. cit., p. 267-268.
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afirma a semelhanga de Deus, permitem uma compreensao global da natureza das

coisas. 375

Uma forma de abordar estas questdes acerca da “Unidade da Existéncia” é a utilizagao
de metaforas. Apesar de todo arcabougo tedrico / filosofico / teoldgico para se falar da “Wahdat
al-Wujad', a linguagem metaférica permitiria o acesso a contornos da estrutura metafisica do
Real, propiciando a compreensdo da relagdo aparentemente contraditéria entre Unidade /
Multiplicidade, Real / Mundo fenoménico.

Annemarie Schimmel sintetiza bem uma destas metaforas ao afirmar que “Podem-se
comparar essas existéncias a pedagos de vidro incolores que s6 se tornam visiveis quando a
luz os atinge”. 376 Qutra metafora, comum a tradigdo Budista e Confucionista, afirma que a lua
conserva sua unidade original, mesmo aparecendo como diversas luas, ao se refletir nos
diversos lagos, rios € mares. Ha ainda uma metafora que ilustra de forma interessante esta
relacdo 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. 377

Finalizando, como diz Ibn ‘Arabi, “Ndo misture as coisas. Coloque cada coisa onde a
realidade a pds. Nao diga ‘nao existe nada além de Deus’, mesmo que seja 0 caso — e € 0 caso.
Os niveis inteligiveis nao distinguiram entre ‘Ele é como isto’ e ‘Ele € como aquilo’? A entidade
€ uma, como se diz, mas, em respeito a uma coisa, Ele € isto, e, em respeito a outra coisa, Ele

¢ algo diferente”. 378

375 William CHITTICK. Ibn ‘Arabi. In: Seyyed Hossein NARS & Oliver LEAMAN. History of islamic
philosophy, p. 504-505.

376 Annemarie SCHIMMEL. O Isla e sua unidade. In: Marco LUCCHESI. Caminhos do Isl&, p. 28.
377 Cf. Toshihiko 1IZUTSU. L'unicita dell'esistenza, p. 18.27-30.

378 |BN ‘ARABI. FM 11l 231.3, apud. SDG, p. 195.
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CAPITULO 2 - A ANTROPOLOGIA MISTICA: METAMORFOSE HUMANA
RUMO A ESTAGAO DA NAO-ESTAGCAO

Se no capitulo anterior o foco foi a concepgao akbari acerca do cosmo, a partir deste
capitulo, procurar-se-a desenvolver sua visao sobre o ser humano (/nsan). 37 Como o cosmo, a
humanidade também é uma manifestacao de al-Haqg, ocupando, porém, um lugar singular e
central neste processo de automanifestagdo do Real. Ibn ‘Arabi, marcado pela concepgao
astrologica do hermetismo alexandrino e provavelmente seguindo o modelo cosmolégico de Ibn
Masarra, 380 afirmara esta centralidade céosmica do ser humano. Como era concepgao comum
em sua época, a cosmologia concebia todo o universo em esferas concéntricas, partindo de um
esquema geoceéntrico. No centro desta concepgédo cosmoldgica, mais que a Terra, encontra-se
o ser humano, permitindo assim uma “polarizagdo subjetiva” deste sistema, que o concebera
como “ponto fixo com o qual se relacionardo todos os movimentos dos astros”. E esta

concepgao que permitira simbolizar seu “papel central [...] no conjunto césmico do qual o

379 Em arabe, a palavra masculina /insan, muitas vezes traduzida por homem, ndo possui conotagdes de

género, sendo mais bem traduzida como ser humano, pois se refere a espécie humana.

380 O modelo cosmolégico masarriano era geocéntrico, mas, ao mesmo tempo, garantia certa
centralidade ao sol, uma vez que este se encontrava justamente no centro das esferas concéntricas.
Seu lugar era a sétima esfera, justamente numa posi¢éo entre a Terra e o Trono de Deus, a primeira

e a 142 e ultima esfera.
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homem & como o resultado e o centro de gravidade”. 381

Em vistas a compreender o que é este ser para o Sayh e sua funcdo no cosmo e na
manifestacdo de al-Hagqq, inicialmente se discutira sua antropologia mistica, concentrando-se
em como ele o concebe e entende suas diversas partes e operagdes. A seguir, o foco se
centrara no processo de ascensao mistica, que pode ser realizado pelas pessoas em vistas ao
mais alto cume da transformagdo de seu ser, que é o Ser Humano Perfeito, habitante da
Morada da Estacdo da Nao-Estacédo. Neste processo, sera fundamental perceber o lugar do
fana’ e baga’ como elementos centrais a conduzirem a metamorfose humana que Ihe permitira
ser um espelho limpido do Real.

E importante ressaltar que esta discussao sobre o ser humano é imprescindivel para que
se compreenda posteriormente a concepgdo akbari acerca do coragdo. Pensar a antropologia
de Ibn ‘Arabi sera fundamental para se situar o ga/b nesta fisiologia mistica e facilitara a
compreensao do processo de ascensao mistica. Este aponta para um tipo de transformagao
cordial possibilitadora da realizagdo maxima do ser humano de acordo com a sua condigdo
recebida na criagédo e presente em a/l-Hagq.

Na concepgao islamica, o ser humano é o herdeiro, representante e califa de Deus na
terra, pois “Propusemos a fé aos céus, a terra e as montanhas, porém, se negaram a fazer-se
cargo dela, tiveram medo. O homem, por sua vez, a assumiu”. 382 Deus o0 modelou da argila,
insuflou nele o Seu espirito, rh, e ordenou aos anjos que se prostrassem perante Sua criagao.
383 Foi criado para adora-Lo e reconhecé-Lo como seu Criador. Quando faz isto, o ser humano
tem acesso a baraka, isto €, a energia e bengado divinas que estdo presentes e fluem no

universo e na vida humana.

381 Todas as citagOes deste paragrafo se referem a Titus BURCKHARDT. Clave espiritual de la astrologia
musulmana segin Mohyiddin Ibn Arabf, p. 10.

382 Corao 33:72.

383 Cf. Corao 2:34-36; 7:11; 15:26-35; 38:71-85.
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Designado em arabe ja antes do Cordo por /nsan, & considerado “aquele que
esquece”.384 Para ele é estabelecida a pedagogia do dlkr, a pedagogia do rememorar sempre
os Nomes divinos para que se volte para o caminho de Deus. 385 E este ser que pode se tornar,
enquanto individuo, um “grande ser humano” ou um “pequeno ser humano” a partir de sua
liberdade e capacidade de se abrir ao Real. Uma vez que no Isla ndo se concebe, de maneira
geral, uma natureza “caida” do ser humano, nem um “pecado original’, mas, antes, uma
natureza teomorfica,38 ele & simplesmente imperfeito, fraco, 387 e deve ser lembrado de sua
real condicdo pela revelacdo coranica. 38 E a partir de sua natureza teomorfica que se converte
no sinal por exceléncia de Deus criador. 389

Entretanto, apesar desta sua condigao de imperfeigao, ele é al-kawn al-jami’, o ser que a
tudo compreende e, literalmente, a tudo retne ou traz conjuntamente. Por isto, Ibn ‘Arabr vai
compreendé-lo como Ser Humano Perfeito (insan al-kamil). Porém, para o Sayh al-akbar, o Ser
Humano Perfeito pode ser considerado em dois niveis diversos. O primeiro &€ o nivel césmico,
no qual ele é tratado como espécie ou como a humanidade, e nao individualmente. Neste nivel,

os seres humanos sdo os seres mais perfeitos do cosmo, pois possuem uma condi¢ao

w

384 Cf. Cordo 19:67. E interessante de se notar que o termo insan (ulws]) é derivado de nassa (),
esquecer. Cf. DAE.

385 Cf. Corao 18:24; 20:42; 33:41.

386 Segundo Roger Arnaldez, “O isla rejeita a idéia biblica segundo a qual Deus criou 0 homem a Sua
imagem e a Sua semelhanca (Génesis 1,27). Somente |Ibn ‘Arabi de Murcia, sob a influéncia do
esoterismo gndstico, a admite”. Roger ARNALDEZ. L’'Homme selon le Coran, p. 47. Esta natureza
teomorfica deve ser concebida, no entanto, a partir dos Nomes divinos que estdo presentes em sua

totalidade no ser humano.
387 Corao 4:28.

388 Cf. Sayed Hossain Nars. Ideals and realities of Islam. In: Silvia SCHWARTZ. O suspiro do
Compassivo, p. 15.

389 Cf. Cordo 2:30; 22:5; 23:14.
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teomorfica. O segundo nivel é o do individuo. Neste nivel, os seres humanos ndo sao
igualmente perfeitos, pois existem graus de perfeicdo entre eles que nem todos atingem. Mais
ainda, somente alguns seres humanos se tornam, em sua individualidade, Seres Humanos
Perfeitos. Os topicos 1 e 2 abordardo o Ser Humano Perfeito segundo a primeira perspectiva.
Ja nos demais topicos, quando se utilizar esta expressao, se compreendera o individuo que

esta no caminho ou ja atingiu seu nivel maximo de expressao de sua condi¢ao teomorfica.

2.1. Al-kawn al~jami* o Ser Humano e sua singularidade como manifestagao de al-Haqq

Na concepgao islamica em geral e na sufi em particular, o cosmo (macrocosmo) e o ser
humano (microcosmo) 3% sdo concebidos igualmente como realidades derivadas. Neste
sentido, muitos pensadores mugulmanos se expressam afirmando similaridades ou
correspondéncias entre o macro e o microcosmo, descrevendo a realidade humana em sua
corporalidade e interioridade a partir de como concebem o universo e sua ordem na dindmica

do Real. 391 Assim,

0 que cresce no universo corresponde ao cabelo e a unha; os quatro tipos de agua
(salgada, doce, podre, amarga) a agua dos olhos, boca, nariz e ouvido
respectivamente. Assim como o universo écriado a partir dos quatro elementos (terra,

agua, ar, fogo), assim o é o corpo humano criado destes quatro elementos. Os quatro

390 Os termos macrocosmo e microcosmo sao tradugdes gregas para as expressdes arabes al-alam al-
kabir, o grande mundo, e al-&lam al-sagir, o pequeno mundo. Sempre que um autor se utiliza do
conceito de macrocosmo o faz visando estabelecer um contraste com o microcosmo. Baseados no
Corédo, muitos autores se referem a esta distingdo macro / microcosmo com a utilizagdo da expressao
“horizontes e almas”: “Lhes mostraremos Nossos sinais (gyaf) nos horizontes e nas suas almas até que

vejam claramente que é Verdade.” (Cordo 41:53).

391 Exemplos a este respeito podem ser encontrados em Sachiko MURATA. The tao of Islam, p. 28-33.
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ventos (isto &, ventos provenientes das quatro dire¢cdes) correspondem as quatro
faculdades fisioldgicas (isto &, sugar, segurar, digerir, expelir). Os animais e
demonios correspondem as mas qualidades, anjos as boas qualidades do homem.
Assim como no mundo existem partes invisiveis e visiveis, no homem existem as
exteriores e as interiores: a primeira € o mundo dos sentidos, isto é, o mulk, a

segunda o mundo do coragao, isto &, o malakdt. 392

E esta correspondéncia é concebida principalmente em relagao a realidade dos Nomes
divinos, pois ambos séo /oc/das manifestagdes de al-Haqq.

Entretanto, mesmo em meio as suas semelhancas como realidades derivadas e
manifestagdes do Real, os seres humanos e o cosmo possuem distingdes entre si, uma vez que
cada um manifesta al-Hagq de forma singular. A singularidade microcésmica se encontra no
fato de ser a maior e mais completa manifestacdo do Real, o que pode ser percebido com
clareza na sua criagao, conforme os relatos coranicos.

Segundo estes relatos, Deus pergunta a /b/is, apds este ter se recusado a prostrar-se
diante de Adao: “Que é que te impediu de prosternar-se ante o que com Minhas maos criei?” 393
Os primeiros e mais antigos comentarios acerca desta narrativa centram-se na mencao

coranica as “Maos” divinas. Esta mencgéo seria indicagao de antropomorfizagdo de Deus ou, por

392 Masataka TAKESHITA. Ibn ‘Arabr’s theory of the perfect man and its place in the history of islamic
thought, p. 100-101.1bn ‘Arabr desenvolve, assim, um método analdgico entre o macro e o microcosmo
e afirma: “O homem é em realidade uma copia compreensiva no sentido de que nele existe algo do céu
em um certo aspecto, e algo da terra em um certo aspecto, e algo de tudo em um certo aspecto, mas
nao em todos os aspectos [...] Nao pode ser dito que o homem é o céu, ou a terra, ou o Trono, mas
pode ser dito que ele possui uma semelhanga ao céu em tal e tal aspecto, e a terra em tal e tal
aspecto, e ao Trono em tal e tal aspecto, e ao elemento do fogo em tal e tal aspecto [...] e a tudo”. FM
3:328 (edicdo Yahya), apud. Masataka TAKESHITA. Ibn ‘Arabr's theory of the perfect man and its place
in the history of islamic thought, p. 101.

393 Corao 38:75. Cf. também Corao 2:30-34, em que Deus afirma aos anjos a superioridade de Adao
porque ele conhece Nomes divinos que os anjos ndo conhecem. Ibn ‘Arabi comenta este trecho
coranico em Fusds al-hikam, 14-15/50-51, apud. ST, p. 229.
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outro lado, deveria ser lida dando énfase a dimensao de incomparabilidade divina? A opgao dos
primeiros comentarios coranicos foi na dire¢do de afirmar que as duas maos de nenhuma
maneira eram semelhantes as maos humanas.

Ibn ‘Arabl, por sua vez, e seus seguidores, valorizando o texto coranico, insistem na
concepcdo de que toda palavra revelada tem um significado particular que justifica sua
utilizagéo no lugar de outra. Portanto, ao se fazer mengao no texto revelado as maos divinas,
elas serdo compreendidas como as polaridades presentes nas relagées do Real com o cosmo e
0 ser humano, pois sdo as maos esquerda e direita. 3%

E o fato de ter criado Addao com estas duas maos significa que Ele utilizou as
polaridades dos Nomes divinos para criar o ser humano: “O microcosmo, feito a imagem de
Deus, deve ter ‘duas méos’ no mesmo sentido qualitativo de que Deus as tem e ndo somente

fisicamente.” 395 Ao mesmo tempo, a utilizagdo das duas méos também indica que o ser
humano foi “tocado” por Allah e por isso “Ele o nomeou basar, por causa do Seu ‘toque’
(mubasarah) nele diretamente com as duas méaos que foram atribuidas a Ele”. 3%

E Ibn ‘Arabi vai mais adiante, ao propor outra possibilidade de entender a afirmagao das
méaos divinas. Segundo um hadli, alvo de muitas disputas e discussdes no Isla, “A/lah criou
Adao na sua sdra (imagem, forma)”. O problema surge na significacdo dada ao pronome “sua”:
se se refere a Allah ou a forma adamica propriamente dita, conforme existente na mente divina.

O Sayh entende que este pronome faz referéncia as duas possibilidades: o Real e a forma

césmica de Adao. Sua explicagdo se apodia na concepgao descrita acima sobre as duas maos

3% E interessante de se notar que o Cordo estabelece diferentes qualidades as maos direita e esquerda,
sendo que a direita corresponde a boa fortuna, a felicidade, e a esquerda qualidades opostas a estas.
Isto &€ bem claro no texto escatolégico dos Companheiros da Direita e os da Esquerda (Cordo 56:27-
43). Cf. também Corao 69:19-26; 17:71; 19:52; 20:80; 28:30.

395 Sachiko MURATA. The Tao of Islam, p. 82.

3% FH, 184/144-145, apud. ST, p. 231.
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que criaram o ser humano. Assim, uma mao representaria que Adéao fora criado sob a forma do
Real e a outra mao, concomitantemente, indicaria que fora criado sob a do cosmo, pois “esta &
a esséncia (‘ayn) de seu colocar juntas duas formas, a forma (sdra) do mundo e a forma (sdra)
do Real. Estas sdo as duas maos da realidade”. 397 Propondo esta resposta, Ibn ‘Arabi
apresenta uma solugdo para a controvérsia acerca deste hadit. Ao associa-lo ao texto coranico
no qual Deus fala que criou o ser humano com suas duas maos, 3% a criagdo adamica é
resultado da juncdo destas duas formas, nenhuma negando a outra, mas integrando-se
complementarmente. Em ultima instancia, no pensamento akbari, ao conceber o ser humano
formado a partir destas “duas méos”, € conferida a este uma possibilidade Unica no cosmo de
ser o reflexo por exceléncia dos Nomes divinos, o que fica claro no verso coranico 2:31, que
afirma que Adao era o Unico ser que sabia os nomes de todos os seres e 0s ensina aos anjos.
Porém, se no cosmo os Nomes divinos se fazem presentes de forma distribuida entre
todos os seres e em graus diversos de manifestacdo, no ser humano todos estes Atributos se
encontram presentes em uma “unidade e concentragao”. 3% Isto indica que o “macrocosmo
manifesta todos os nomes de Deus, mas de forma diferenciada. O microcosmo manifesta todos
os nomes, mas em um modo relativamente indiferenciado”. 400 Nesta perspectiva, ao
manifestar, mesmo que indiferenciadamente, a totalidade dos Nomes, o ser humano é
concebido pelo Sayh como o ser criado que a tudo compreende (al-kawn al-jami), no sentido de
que este ser abrange a totalidade dos Atributos divinos e possui a sintese de todos eles. Neste
aspecto, o ser humano se constitui de forma analoga a A/lah, embora Ihe seja distinto em grau,

pois, como afirma o Sayh, “O Homem Perfeito é a realidade interior do Absoluto porque ele

397 |BN ‘ARABI. The bezels of wisdom, p. 55. Cf. também Michael SELLS. Mystical languages of
unsaying, p. 252.

398 Corao 38:75.
399 Cf. Sachiko MURATA. The tao of Islam, p. 34.

400 |d., ibid., p. 34.
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aparece na Sua Forma por meio de sua unidade compreensiva. [...] Homem, neste sentido, € a
realidade do Absoluto”. 401

Portanto, seguindo nesta linha de raciocinio, na perspectiva akbari, o ser humano é
concebido como o apice de toda criagdo, pois a “Criagdo tem muitos niveis e o mais perfeito
nivel & ocupado pelo homem. Cada coisa no cosmo € uma parte em relagao a perfeigao
humana”. 492 Também Ibn ‘Arabi afirma: “Vocé é a mais clara e magnificente denotagao de
Deus, pois vocé tem isto em si para glorifica-Lo através de si... Vocé é Seu grande nome”. 403
Por isto é “o ser humano e a forma com a qual foi originalmente criado” o “magta/, modelo
exemplar” 404 de todo o cosmo.

Assim, a diferenga entre macro e microcosmo € que os seres humanos sao, pelo menos
potencialmente, totalidades e o cosmo bem como as demais criaturas s&o partes de um todo.

Um exemplo desta condigdo “toda abrangente e que a tudo compreende” (jamiyah) do
ser humano é dado pelo Sayh al-akbar, através do profeta Abrado (/brahim). Na tradigdo
islamica, Abradgo € denominado frequentemente de “o intimo amigo de Deus” (Halil Allah),
sendo que a palavra Halil é traduzida como “amigo intimo”, 405 derivada de fAullah, segundo
Toshihiko Izutsu. Porém, Ibn ‘Arabrt Ihe confere um sentido distinto ao explica-la a partir de uma
diferente etimologia: fahallul, que significa “penetracao”, “permeacao”, de modo que o “Homem
Perfeito € aquele em quem o Absoluto penetra e cujas faculdades e membros corporais sao

todos permeados pelo Absoluto de tal maneira que por esse motivo manifesta todas as

Perfei¢des dos Divinos Atributos e Nomes”. 406

401 FH, 180/143, apud. ST, p. 228.

402 FM 111 409.16, apud. William CHITTICK. Ibn ‘Arabi, heir to the prophets, p. 64.
403 FM 111 409.16, apud. Id., ibid., p. 65.

404 |IBN ‘ARABI. Terminologia sufi, p. 118.

405 Cf. DAE.

406 ST, p. 232.
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Assim, Abrado é

chamado Halil por nenhuma outra razdo que a de que ele “permeia”, e possui em si
mesmo todas (as qualidades) através das quais a Esséncia Divina é qualificada...
justamente como a cor “permeia” um objeto colorido de tal maneira que o acidente
(isto é, a cor) exista em todas as partes da substancia. [...] poderiamos dizer que
(Abrado é chamado Hali) porque o Absoluto “permeia” a existéncia da forma de

Abrado. 407

Ibn ‘Arabi ainda distingue duas formas nas quais este “permear” ocorre: uma ativa e
outra passiva. Na forma ativa, o ser humano (aqui representado por Abrado) aparece na Forma
do Real. Na perspectiva passiva, o Real € quem desempenha um papel ativo, ao se manifestar

na forma de Abrado. Assim, ha uma reciprocidade entre ambos, pois

saiba que sempre que algo “permeia” (fahallala) outra coisa, o primeiro esta
necessariamente contido no segundo. O que permeia se torna velado pelo ser em
que é permeado, de modo que o ser passivo (isto €, o permeado) € o “exterior”
enquanto o ativo (isto é, o que permeia) € o “interior”, que é invisivel. Assim, este
(isto é, o que permeia) é alimento para o outro (isto &, para o permeado), da mesma
maneira que a agua permeia a la e a faz maior e mais volumosa.

E quando é Deus quem desempenha o papel de “exterior’, as criaturas sao
escondidas n’Ele e se tornam todos os Nomes de Deus, nomeadamente Seu ouvir,
Seu ver, etc., e todas Suas relagdes e todos Seus modos de conhecer. Mas, quando
sao as criaturas que desempenham o papel de “exterior”, Deus se torna escondido
nelas, estando dentro delas, e Deus (neste caso) € o ouvir da criatura, seu ver, suas

maos e pés e todas suas faculdades. 408

O que se torna interessante perceber nesta concepgao akbari acerca do ser humano e

407 FH, 71-72/80-81, apud. ST, p. 232.

408 FH, 73/81, apud. ST, p. 233-234.
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sua relagdo com o Real é que ambos possuem uma interpenetragdo comum, guardando-se as
devidas distancias ontologicas quanto ao ser de cada um, pois existe uma “distingéo entre tu e
Ele”. 409 O Real é também Ele permeado pelo ser humano, assim como este é permeado pelo
Real, de modo que um se manifesta no outro e vice-versa. Desta maneira é que se pode
entender o trecho coranico acerca da batalha de Badr, na qual os mugulmanos levavam
desvantagem e, apés Muhammad pegar um punhado de areia e langa-lo na direcao do inimigo,
a luta se tornou-lhes favoravel. A este respeito o Corao diz: “Vocé nao langou quando langou,
mas Deus langou.” 410

Também é nesta perspectiva que se deve ler o famoso hadit “Quando Eu o amo (o
Servo), eu sou seu ouvir através do qual ele ouve, sua visdao por meio da qual ele vé, sua mao
por meio da qual ele segura e seu pé por meio do qual ele anda”. 4! Entretanto, “deve-se
ressaltar que Deus ndo diz: ‘Eu sou seu olho e seu ouvido’. Deus distingue aqui entre as duas
formas (isto é, a exterior e a interior)”. 412

Existe, porém, outra distingdo entre macro e microcosmo: a que se realiza quanto a
capacidade de se desenvolver e realizar livremente sua predisposi¢ao. No dizer de Sachiko

Murata, a diferenga fundamental é que

409 |IBN ‘ARABI. Terminologia sufi, p. 119, ao explicar a palavra padd, fronteira, limite.
410 Corao, 8:17.

411 Este hadit é encontrado desta forma em Bupari Rigag 38. Cf. SPK, 410 e SDG, p. 441. Um
comentario de lbn ‘Arabri a partir deste dito também enfatizara esta mutua interpenetragao: “Através
das obras super-rogatérias, Deus é o ouvir do servo e seu ver. Através dos trabalhos obrigatérios, o
servo € o ouvir e ver do Real, e desta maneira o cosmo € estabelecido. Pois Deus olha para o cosmo
somente através da visdo de seu servo e 0 cosmo nao desaparece, pois existe uma afinidade. Mas
se Ele fosse olhar o cosmo por meio de Sua proépria visdo, o cosmo iria ser queimado / aniquilado
pela gléria de Sua face. Portanto, o Real olha o cosmo somente através da visao do perfeito servo
que foi criado a partir da Forma. Aquele servo é precisamente o véu entre o cosmo e a gléria
aniquiladora.” FM 11, 354.19, apud SPK, p. 329.

412 FH, 23-24/55, apud. ST, p. 234.
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as outras criaturas tém cursos fixos dos quais elas ndo podem se desviar, cursos
definidos pelas qualidades limitadas que elas manifestam. Em contraste, seres
humanos nao tém uma natureza fixa na medida em que eles manifestam a totalidade.
A totalidade é estritamente indefinivel, pois € idéntica a “nada”, nenhuma qualidade ou
qualidades especificas. Os seres humanos, em contraste com as outras criaturas, sao
mistérios. Sua natureza ultima é desconhecida. Eles tém que desenvolver um processo
no qual se tornardo o que devem ser. As possibilidades abertas a um dado animal séo
definidas grosso modo por suas espécies, enquanto as possibilidades abertas a um ser
humano sdo definidas precisamente por sua indefinicdo. Todos os seres humanos
comegam com a mesma ilimitada potencialidade, uma vez que sao formas divinas. O
destino ultimo de cada um ¢ “limitado” somente pela divina fonte da forma, o que
significa dizer que os seres humanos séo definidos pelo fato de que se abrem ao

Infinito. 413

Na logica akbari, somente um ser desta forma seria capaz de possibilitar & Esséncia

Divina (Daf) se reconhecer, uma vez que €& “capaz de receber qualquer atributo que lhe

sobrevenha, é a sede da mudanga incessante (#3gji”. 41* E este ser que possibilitara ao Real

se conhecer, pois Ele “queria ver as esséncias de Seus Mais Belos Nomes ou, de outra forma,

ver Sua propria Esséncia, em um objeto todo inclusivo que envolvesse a totalidade da divina

Criagao. Este ser, qualificado pela existéncia, revelaria a Ele Seu préprio mistério”. 415

Para desenvolver este pensamento, lbn ‘Arabi se utiliza da metafora do espelho,

segundo a qual o cosmo inteiro € um espelho em que o Real se manifesta e lhe permite se ver.

Neste sentido e contexto, o éayb vai denomina-lo de o Grande Ser Humano (a/-insan al-kabir),

416 pois “Deus Se fez visivel para Si mesmo por meio de uma forma (particular) que lhe é

413 Sachiko MURATA. The tao of Islam, p. 43.

414 Cf. Pablo BENEITO. Introdug&o a IBN ‘ARABI. Las contemplaciones de los misterios de Ibn Arabi, p.

XVIL

415 IBN ‘ARABI. The bezels of wisdom, p. 50.

416 Cf. ST, p. 220 que remete ao FH, p. 11/49; 132/115.
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propiciada pelo locus (isto é, o espelho), através do qual Ele é visto. Desta maneira, algo que
nunca seria visivel, se ndo fosse por este l6cus particular e Sua automanifestagao, nele se Lhe
torna visivel”. 47 Ainda em um outro texto, lbn ‘Arabt afirma que o ser humano “é para Deus o
que a pupila (insan) € para o olho como um instrumento de visao, isto €, que propicia ver.
Assim, ele é chamado /nsan porque Deus vé Suas criaturas através do homem e tem
Misericérdia por elas”. 418

Porém, o cosmo ainda € um espelho embasado: “(Antes da criagdo do Homem) Deus ja
tinha constituido em ser a totalidade do universo com uma existéncia semelhante a uma vaga e
obscura imagem, tendo uma forma, mas ndo uma alma que lhe era inerente. Era como um
espelho que se deixou sem polir.” 419 Na medida em que os seres que o habitam refletem
apenas um aspecto particular do Real, ele possui Suas diversas e infinitas manifestagoes, mas
carece de totalidade, uma vez que ndo contém em si mesmo uma clara articulagdo entre seus
elementos.

Ja o ser humano é um espelho polido e sem manchas, capaz de refletir cada objeto
como ele é. E mais: o ser humano € a possibilidade de o cosmo se tornar um espelho polido,
pois “Esta situacdo naturalmente demandava um polimento do espelho do universo. E o
Homem foi (criado para ser) o polidor deste espelho e o espirito desta forma”. 420 |sto porque
“aquelas coisas discretas e propriedades que haviam sido difundidas e espalhadas por todo
imenso universo se tornam unidas e unificadas em um nitido foco no Homem. A estrutura de
todo o universo com todos seus complicados detalhes é refletida nele como uma clara e distinta

articulada miniatura. Este € o significado dele ser um Microcosmo. O Homem é um Pequeno

417 FH, 9/48-49, apud. ST, p. 221.
418 FH, 13/49-50, apud. ST, p. 227.
419 FH, 9/48-49, apud. ST, p. 221.

420 FH, 9/48-49, apud. ST, p. 221.
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Universo, enquanto o universo € um Grande Homem”. 42" Neste sentido, o ser humano sendo o
“espirito do cosmo”, também é sua vida, pois “se o Homem (Perfeito) fosse deixar o cosmo, o
cosmo iria morrer”. 422

Entretanto, de onde lhe vem esta condi¢cdo? Justamente de sua consciéncia, pois uma

vez que O universo

carece consciéncia, ele ndo constitui uma real unidade. O Homem, ao contrario, nao
somente sintetiza todas as formas da automanifestagao Divina que se espalhou por
todo o mundo do Ser, mas também é consciente desta totalidade. E desta maneira
que uma verdadeira unidade compreensiva € estabelecida pelo Homem,
correspondendo a Unidade do Absoluto. O Homem, neste sentido, &€ /mago Dei. E
por causa desta peculiaridade, o Homem pode ser [...] o “vice-regente” de Deus na

terra. 423

2.2. A Antropologia Mistica do Sayh al-akbar

O ser humano ¢ dotado da condigéo de “vice-regente de Deus na terra” porque ele € um
ser teomorfico, sucedendo dai sua semelhanca com a/-Haqq, que é “o Manifiesto (a/-zahir) por
Seus efeitos (&far) e Seus Atos (afal) e o Oculto (al-Batin) por Sua esséncia; é o Exterior (al-
zahin) em fungéo de Sua divindade (u/dhiyya) e o Interior (a/l-Batin) em Sua Realidade essencial

(hagiga)’. 42 Em outra passagem, o proprio Sayh al-akbar reafirma a condigdo humana:

421 8T, p. 221.
422 FM 1 468.12, apud. William CHITTICK. Ibn ‘Arabi, heir to the prophets, p. 32.
423 8T, p. 222.

424 |IBN ‘ARABI. Develacion del significado del secreto de los mas bellos nombres de A/4h. In: Pablo
BENEITO. El secreto de los nombres de Dios, p. 260.
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A Divina Presenga possui trés niveis — manifesto, ndo manifesto e intermediario.
Através deste ultimo, o Manifesto se torna distinto e separado do Nao manifesto.
Este ultimo é o barzakh (sic), porque possui uma face voltada para o Nao manifesto e
uma face voltada para o Manifesto. Ou melhor, ele em si é a face, pois ndo pode ser
dividido. Este é o ser humano perfeito. O Real o fez como um barzakh (sic) entre o
Real e o cosmo. Assim, ele manifesta os Nomes Divinos, e &, nesta perspectiva, o
Real, e manifesta a realidade da existéncia possivel, e é, nesta perspectiva, criatura.
Por isto Deus o fez em trés niveis: intelecto e percepgéo sensorial, que sdo os dois

lados, e imaginagéo, que é o barzakh (sic) entre significado e percepgao sensorial.425

Nesta diregéo, também os seres humanos possuem uma dimensao exterior / manifesta
e uma dimensao interior / oculta: “Vocé precisa saber, além disso, que Deus descreve a Si
mesmo como sendo o Interior / Oculto e o Exterior / Manifesto. Ele, de forma correspondente,
produziu 0 mundo do Invisivel e 0 mundo da experiéncia sensorial, de maneira que
pudéssemos perceber o Interior por meio de nosso elemento ‘invisivel’ e o Exterior por meio de
nosso elemento ‘sensivel’”. 426 Entretanto, somente ao ser humano coube a dimensao interior,
sendo ele a jungdo das duas formas: “a real natureza de Adao, isto &, sua ‘forma’ exterior’,
assim como a real natureza de seu espirito (rdh), isto €, sua ‘forma’ interior. Adao é o Absoluto
(na perspectiva de sua forma interior) e uma criatura (na perspectiva de sua forma exterior).

Vocé sabe também da real natureza de seu grau (ontologico) que, sendo uma sintese, lhe da o

425 FM, 2:391, 1.20, apud. William CHITTICK. lbn ‘Arabi. In: Seyyed Hossein NARS & Oliver LEAMAN.
History of islamic philosophy, p. 507. Nesta citagdo do Futdhat, William Chittick segue a edigdo do

Cairo, 1911, reimpressa em Beirute, s.d.

426 FH, 21/54, apud. ST, p. 228. Gazall também expressa opinido semelhante: “Se vocé quer conhecer a
si mesmo, deve saber que, quando vocé foi criado, duas coisas foram criadas: Uma é sua estrutura
exterior, que é chamada de corpo. Ela pode ser vista pelo olho exterior. A segunda é o significado
interior, que é chamada de alma, espirito e coragao. Ela pode ser reconhecida através da iluminagao
interior, mas ndo pode ser vista pelo olho exterior.” GAZALI. Kimiya-yi sa’adat, p. 13-16 / 6-11, apud.
Sachiko MURATA. The tao of Islam, p. 231.
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direito de ser o Vice-regente (de Deus)’. 4?7 Desta maneira, Ibn ‘Arabi se situa dentro da
tradicao islamica, segundo a qual o ser humano é compreendido como podendo ser dividido em
duas dimensbes fundamentais: visivel e invisivel, exterior e interior, sendo que a dimensao
invisivel ainda é dividida, segundo sua concepcédo, em alma e espirito. Portanto, ele concebe o

ser humano de forma tripartite, sendo

o corpo a forma material que possui extensao espacial e duragdo temporal, que é
perecivel e mutavel. E um “modo” particular do Corpo Universal (aljism al-kull.
Alma, por outro lado, é definida por ele como o principio vital — a vida animal no
organismo humano. E um “modo” particular da Alma Universal (a/-nafs al-kulliya). E,
por ultimo, ele define espirito como o principio racional, o propdsito por meio do qual
se deve procurar o verdadeiro conhecimento. E um “modo” do Intelecto Universal (a/-
aql al-kulli). 428

2.2.1. O Corpo

A corporalidade € o elemento que corresponde ao cosmo, sendo que o corpo humano
possui um significado central, pois ndo é sé um lugar de manifestacdo da vida e dos Nomes
divinos, mas também o “receptaculo do conhecimento de Deus”. 42° Nesta perspectiva, ele sera
considerado objeto e instrumento de conhecimento. Compreendido como objeto de
conhecimento, procura-se entender seu funcionamento externo e, sobretudo, interno,
buscando-se perceber suas diversas partes e a inter-relagdo entre elas, ou seja, os conflitos

entre as mesmas, as ajudas mutuas, suas mudangas, deslocamentos, concordia,

427 FH, 25-26/56, apud. ST, p. 228-229.
428 AFFIFI, A. E. The twenty-nine pages, p. 52.

429 Cf. Geneviéve GOBILLOT. Le livre de la profondeur des choses, p. 105.
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harmonizagao, etc. Neste ambito, as partes internas da corporalidade humana, como o coragao,
o pulméo e os rins, sdo associadas a dimensdes da espiritualidade e interioridade humanas. E
como se no interior do corpo visivel se encontrasse a presenga de um corpo espiritual. 430 Como
instrumento de conhecimento, compreende-se a corporalidade humana como uma chave de
acesso ao Real, principalmente por meio dos “olhos do coragao”, que permitem a percepgao da
luz divina no ser humano.

Ibn ‘Arabl compreende quatro tipos de corpos formados por causalidades diversas,
embora a corporalidade humana pertenca toda ela a Unica espécie humana.

Ele parte da figura de Jesus (754), que nasceu de uma virgem sem ter tido participagéo,
em sua concepgao, de um pai. Ao explicar esta situagdo especial ocorrida com Jesus, ele
desenvolve sua teoria sobre os quatro tipos de corpos. 43! O primeiro € o de Adao, criado sem a
participagao de homem ou mulher; o segundo tipo de corpo é o de Eva, criado a partir de um
homem, sem participagdo da mulher; o terceiro tipo é o dos filhos de Ad&o e Eva, criados tendo
como geradores um homem e uma mulher. O quarto e ultimo tipo de corpo é o de Jesus, criado
a partir de uma mulher sem a participagao de um homem.

O corpo adamico foi criado a partir da argila pela agéo divina, assemelhando-se a de um
oleiro. Ja o de Eva foi criado como um carpinteiro que esculpe na madeira, modelando-a a
partir do corpo adamico. Neste sentido, ao extrair Eva de Adao, gerou nele um vazio que
precisava ser ocupado. E o foi pelo desejo de Adao por Eva. Assim, quando ele a “cobriu” e a
preencheu com sua “agua”, um corpo nasce tendo sua origem diversa da de Adao e Eva.
Depois da concepcéo, “Deus se encarregou da evolugéo deste corpo no utero estado a estado.

Apos estes estados, quando a criagdo ‘animal’ deste corpo se completou, Deus Ihe deu uma

430 Cf. Geneviéve GOBILLOT. Le livre de la profondeur des choses, p. 116.

431 Cf. FM v. 2, p. 248-250, apud. Souad HAKIM. The spirit and the son of spirit. A reading of Jesus (‘lsa)

according to Ibn ‘Arabi. Nesta citacao, a autora segue a edigdo de Othman Yahya.
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nova criagdo, soprando nele o espirito humano”. 432 Segundo o Coréo, a criagdo do corpo e o
insuflar do espirito sdo dois momentos distintos, 433 o que distingue os corpos dos filhos de

Adao e Eva do corpo de Jesus, no qual estes dois momentos ocorrem simultaneamente.

2.2.2. A interioridade Humana

O ser humano nao é so6 sua dimensao visivel e exterior, pois possui também uma porgao
invisivel e interior. Para esta dimensdo, existe uma variedade de conceitos que a ela se
referem. Diferentemente dos autores da filosofia — para quem toda esta terminologia referente a
interioridade humana é fortemente influenciada pelas tradugdes de obras gregas para o arabe —,
os autores sufis, e Ibn ‘Arabi entre eles, retiram seu rico repertério de nomenclaturas quase que
exclusivamente do Coréo.

A semelhanca da divisdo elaborada acerca do ser humano em corpo, alma e espirito,
aqui também sao concebidas divisbes. De maneira geral — e Ibn ‘Arabi se encontra nesta
perspectiva —, a interioridade humana é compreendida de forma tripartite — espirito (rah),
coracgao (galb) e alma (nafs) —, sendo que ainda se podem acrescentar outros elementos como

o intelecto (‘ag)) e a alma racional para se referir a certas qualidades desta dimensao. 43+

432 Souad HAKIM. The spirit and the son of spirit. A reading of Jesus (‘lsa) according to Ibn ‘Arabf, p. 7.
Deve-se notar que Ibn 'Arabr distingue entre “animal” e “bestial’. Animal se refere a aceitagdo da vida,
uma vez que a palavra arabe que corresponde a condicdo de animal & hayawani (animalesco) e

provém de hayat (vida).

433 Cf. Cordo 15:29; 38:71-72; 32:7-9. Souad Hakim ainda remete ao Fusus al hikam v. |, p. 142, linhas 9-
11, em que Ibn ‘Arabi afirma que a constituigdo do corpo precede a infusdo do espirito nele, fato este

que ocorre com toda a humanidade, com excegao de Jesus.

434 Como a tematica do coragao sera fruto de um capitulo a parte, aqui serdo abordados prioritariamente

rah e nafs.
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Para o Sayh, espirito e alma sdo, de certa forma, sindnimos, embora faga alguma
distingdo entre ambos em contextos bem pontuais e precisos, normalmente associados ao
emprego destes termos no Coréo ou em algum Aadit E o que se pode verificar no exemplo a
seguir, quando ele diz que as almas foram criadas de uma unica fonte, ou seja, assim como o

espirito, criadas a partir do “sopro divino”:

Como Deus diz, “Ele te criou a partir de uma unica alma” [Corao 4:11]. Ele diz, apdés
a predisposigao da criagado do corpo, “Eu soprei o0 Meu espirito nele” [15:29]. Assim, o
mistério que foi soprado no objeto do sopro corretamente deriva de um espirito — ou
seja, a alma. Deus diz, “na forma que Ele quis, Ele te montou” [82:8]. Aqui significa a
predisposi¢ao. Portanto, o ser humano vem a ser de acordo com a propriedade da

predisposigao para receber o divino mandamento. 435

Porém, ele ainda associa outros termos como sinénimos destes dois, ou seja, intelecto
(‘agh, segredo do coragdo ou mistério (sirr), sutileza (/afifa), sendo que este ultimo termo é
“‘comumente empregado na expressao ‘sutileza humana’, que é equivalente a ‘alma racional
falante’ (al-nafs al-natiqa)’. 4% Em outro texto, Ibn ‘Arabr afirma explicitamente que /afifa é
“qualquer indicio (/sara) de significado delicado que te da uma pista para compreender o que
ndo esta contido na expresséao literal. Pode designar a alma racional”. 43" Neste sentido, a
sutileza e a alma racional podem ser associadas, pois € através desta que se pode ter acesso
aos significados delicados do contato com o Real.

Com vistas a ter claro o que é cada um destes conceitos, este topico da tese se focara
em suas definicdes, bem como em suas fungdes e sentido no universo microcésmico.

Entretanto, isto deve ser feito levando-se em consideragéo que

435 FM Il 272.21, apud. SDG, p. 272.
436 William CHITTICK. SDG, p. 269. Para uma abordagem mais ampla da “sutileza”, cf. SDG, p. 291-294.

437 |IBN ‘ARABI. Terminologia sufi, p. 95.
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0s campos semanticos dos termos Coranicos sobrepdem-se, € nossos autores usam
os termos de uma maneira que refletem a fluidez de seus significados [...] As linhas
que demarcam [suas distingdes] nem sempre sdo claras, uma vez que estamos
lidando com uma realidade invisivel na qual as fronteiras exatas mudam assim como
as relacées mudam. Algo que tenha as qualidades de ridh sob um ponto de vista

pode ter as qualidades de nafs sob outro ponto de vista. 438

Além do mais, a interioridade humana deve ser pensada em sua unidade, pois, para “a
maioria dos autores da tradi¢do intelectual islamica, os varios nomes aplicados a dimensao
interior do ser humano nao se referem a entidades distintas e autbnomas, mas a diferentes
qualidades ou graus de uma realidade singular’. 430 As distingdes que se estabelecem entre
estas diversas conceitua¢des dizem respeito a um pressuposto de que existe uma hierarquia
entre as diversas facetas da interioridade humana. Ou seja, existem niveis distintos entre elas e
uma relagdo entre as mesmas normalmente € descrita em termos de atividade ou passividade,
sendo que “a face voltada para Deus € receptiva, enquanto a face voltada para os niveis mais
baixos da criagao é ativa”. 440

E assim que, nos “textos sufis em particular, a mais elevada e dominante dimensao da
interioridade humana é chamada de rih (espirito), enquanto a mais baixa e receptiva dimensao
€ chamada de nafs (alma)”. 44 Nesta perspectiva, rih é receptiva quando voltada para o Real,
mas ativa em sua relagdo com a nafs; da mesma forma, a nafs é receptiva em relacéo a ruh,

porém, ativa em relagao ao corpo.

438 Sachiko MURATA. The tao of Islam, p. 229. Nas péaginas seguintes, até a 232, esta autora coloca
citagbes de Gazall e Nasafl em que tanto a concepgdo das duas dimensdes humanas, a visivel e a

invisivel, assim como a fluidez das classificagdes e delimita¢gdes da dimensao invisivel estdo presentes.
439 1d., ibid., p. 229.
440 1d., ibid., p. 165.

441 1d., ibid., p. 229.
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Os conceitos de nafs (yuei) e rdh (g9,) significavam na antiga poesia arabe,
respectivamente, pessoa ou alma e vento ou respiragdo. Entretanto, ambos “aludem para este
poder animador. Ruh (espirito) deriva da mesma raiz que rih (vento), enquanto nafs ou alma é

escrita da mesma forma que nafas” (_u&s — respiragéo / halito / suspiro). 442

2.2.3. A Alma (Nafs)

Na tradigdo coranica, nafs (cujo plural é anfus e nufds) vai indicar principalmente a
pessoa humana ou a alma e nunca é aplicado este conceito aos anjos, 443 sendo compreendido
como “o interior, o espirito, ou a esséncia do individuo” e muitas vezes traduzido como “eu” ou

“self por orientalistas. 444

442 Sachiko MURATA. The tao of Islam, p. 229.

443 Palavra do género feminino em arabe, possui cinco significados no Cordo. Sao os seguintes: 1) na
maioria das vezes, significa a pessoa humana, como em 3:61.69.93; 12:54; 51:21, etc. 2) Em seis
versiculos, nafs se refere a Allah: 5:116; 3:27-28; 6:12.54; 20:43. 3) Uma referéncia diz respeito aos
deuses: 25:3 (cf. 13:16). 4) Em 6:130 € utilizado no plural duas vezes para se referir a companhia dos
seres humanos e jinns. 5) alma humana: Corédo 6:93; 50:16; 64:16; 79:40, etc. Cf. também Hanna
KASSIS & Karl KOBBERVIG. Las concordancias del Coran, p. 370-371. Cf. também E. E. CALVERLEY
& I. R. NETTON. Nafs. El, v. VII, p. 880a.

444 Hanna KASSIS & Karl KOBBERVIG. Las concordancias del Coran, p. 370. Nafs € normalmente
traduzido para linguas ocidentais como “eu” ou “alma”, dependendo do contexto e do que se quer dizer.
Também ¢é utilizado como um pronome reflexivo, possuindo a mesma fungdo que o pronome seff na
lingua inglesa, podendo indicar uma agéo reciproca, além de servir, muitas vezes, como uma particula
que da alguma énfase a um personagem do texto e sua agdo. Como pronome reflexivo, se refere a
algo animado ou inanimado ja mencionado anteriormente no texto. Neste sentido reflexivo, nafs pode
se referir a Deus, o que ocorre em cinco passagens coranicas. Cf. SDG, p. 269. Julio Cortés (El Coran,
Editorial Herder, Barcelona, 1986) e Juan Vernet (El Coran, Planeta, Barcelona, 1963, 1983) vao
traduzi-la das seguintes maneiras, em seus diversos usos no Corao: “alguém, alma, animo, (cada) qual,

(cada) um, consciéncia, corpo, espirito, fundo do coragdo, homem, imaginagao, interior, internamente,
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Considerada como alma, é possivel se distinguirem trés configuragbes suas que
também podem ser pensadas como trés estagios no processo espiritual: o primeiro € a nafs al-
ammarah (a nafs ma), no qual o ser humano se encontra completamente subjugado as forcas
do mal presentes em si mesmo e no mundo. Neste estagio, a pessoa torna-se insensivel aos
apelos de Deus e atende as instigacdes do génio do mal — o Profeta diz que a cada individuo
foram dados um anjo e um génio do mal; o primeiro, dado por Deus, serve para encaminha-lo
no caminho do bem; o segundo, dado por Sata, serve para desvia-lo deste caminho do bem. 445
Baseia-se na idéia do “apetite fisico”, de acordo com concepg¢ao semelhante a “carne” do
Segundo Testamento cristdo. A alma, assim, esta suscetivel as “sugestdes” de coisas mas, 446
deve ser contida / preservada da paixao, 44 feita paciente 448 e sua ganancia temida. 44°

O segundo estagio é o da nafs al-lawwama (alma auto-repreensiva), 4% isto é, é o
estagio em que o espirito humano torna-se consciente de sua condigdo e comega a empenhar-

se no jihad, 45! porém, algumas vezes vacila e cai. Mas se arrepende e retoma o caminho do

mente, pensamento, pessoa, pessoalmente, proprio, (sua) propria pessoa, seu, vida, vosso, ninguém,
nenhuma alma” (nestes dois Ultimos, sobressai a construgdo negativa. Cf. Id., ibid., p. 370-371. Ja
Federico Corriente, a traduz como “alma, principio vital, pessoa, individuo, vontade, intencéo, ser”,
sendo que em sua raiz ainda se encontram significados como: “ser avaro, consolar, distrair, aspirar a,
respirar, tomar alento, desejar, espiritual, inspiragéo, inalagao, liberdade de acéo, expirar, parto, recém-

nascido, precioso”, dentre outros. Cf. DAE.
445 Cf. Cordo 12:53.
446 Corao 50:16.
447 Corao 79:40.
448 Cordo 18:27.
449 Cordo 59:9.
450 Cordo 75:2.

451 Existem dois termos para indicar a luta contra a nafs —, mujahada e jihad —, mas “sdo duas formas
diferentes da mesma palavra”. A primeira € usada quase que exclusivamente para a luta interior. Ja a

segunda pode ser utilizada tanto para a luta interior como para a exterior, pois supée uma diferenciagéo
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bem. Neste estagio deve-se combater e repelir as forgas do mal 452 e “lutar no Caminho de
Deus”. 453 Seu significado primario € empenho ou esforgo visando a purificagdo da sociedade
de seus males (jihad exterior) e, principalmente, a busca da submisséao total a A/lah. Este é o
Jihad interior, mais sutil e desafiador que o exterior e objeto de continuo esforgo por parte do
mugulmano. Segundo um Aadit, Muhammad diz a seus companheiros, quando estes voltam de
um jihad, que haviam retornado do jihad menor (jihad al-asgar) e que deveriam agora partir para
0 jihad maior (jihad al-akbar). Seus companheiros, surpresos, |lhe perguntaram acerca do
significado do jihad al-akbar e ele Ihes disse: “Jihad com seu proprio self interior (nafs).” 454

O terceiro estagio corresponde a nafs al-mutma’inna, 455 no qual o espirito (rdh), por
meio do dikr, comega a dominar a alma e a controlar as forgas do mal dentro de si. Neste
estagio, se alcanga a paz completa devido a submissdo a vontade de Deus. Nele, ainda, a
vontade de Deus e a do homem se unem e agem em unissono, sendo que aqui s6 se pode
fazer o bem e Deus age por meio de sua criatura. Este estagio foi descrito num hadit qiddsr
como “o da consciéncia em que Deus age através dos olhos, dos ouvidos, das maos e dos pés
do homem, que faz tudo o que Deus quer”. 45 E sob esta dtica que Ibn ‘Arabi vai afirmar que a

nafs se refere a “Essas qualidades do servo que sao notorias (ma’ldm)”. 457

entre o grande jihad (a luta interior) e o pequeno jihad (a luta exterior). Cf. Sachiko MURATA. The tao of
Islam, p. 234.

452 Corao 4:76.

453 |n Syed Ali ASHRAF. O significado interior dos ritos islamicos: prece, peregrinagao, jejum e jihad. In:
Arminda Eugénia CAMPOS & Roberto S. BARTHOLO (Org.). Isla, o credo é a conduta, p. 99.

454 1d. Ibid., p.101.

455 Corao 89:27. Segundo Affifi, Ibn ‘Arabr identifica este estagio com o coragdo. Cf. A. E. AFFIFIL. The
mystical philosophy of Muhyid Din-lbnul Arabi, p.115, nota 3.

456 Syed Ali ASHRAF. O significado interior dos ritos islamicos: prece, peregrinagao, jejum e jihad. In:
Arminda Eugénia CAMPOS & Roberto S. BARTHOLO (org.), op. cit., p. 101.

457 |IBN ‘ARABI. Terminologia sufi, p. 94.
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Portanto, sob a perspectiva dos trés tipos de nafs, pode-se entender que o Corédo se
refere freqlientemente a alma como aquela que é responsavel pela atividade humana que sera
recompensada ou punida na pés-morte.

Ibn ‘Arabi, por sua vez, assim como Aristoteles, 458 concebera na alma trés aspectos ou
graus diferenciados baseado numa distingdo estabelecida entre o Espirito Universal e os
espiritos parciais (juz7) que foram “soprados” nas coisas viventes. Assim como os espiritos
parciais podem ser divididos em trés classes — a das plantas, dos animais e dos seres humanos
—, existem também trés tipos de almas ou espiritos parciais, “embora seu propédsito aqui e em
outros lugares nao seja prover uma definitiva e final classificagdo”. 459 O primeiro tipo é o
vegetativo (que se relaciona com as qualidades de crescimento, nutricdo, atracdo, expulsao,
digestao e retencao); o segundo é o animal (que possui as qualidades anteriores mais os cinco
sentidos, a imaginagdo, o apetite e a raiva); e o terceiro € o humano ou racional ou racional
falante, 460 segundo abordagem de William Chittick (que acrescenta as qualidades anteriores a
capacidade intelectiva, a do pensamento reflexivo e a de dar forma as coisas). 461

A alma vegetativa e animal se relacionam com o corpo e nao é possivel estabelecer uma
distingdo clara entre estes tipos de alma e a corporalidade. Assim, a fungdo destas dimensodes
da alma é animar o corpo e apontar para sua condi¢ao sensivel, capaz de se abrir ao mundo,
percebé-lo e capta-lo por meio de seus sentidos.

A alma humana ou racional é distinta das anteriores e também da corporalidade. Ela € a

“dimensao escondida, interior” da prépria alma que se abre a comunicagao divina e que é capaz

458 Cf. A. E. AFFIFI. The mystical philosophy of Muhyid Din-lbnul Arabi, p.120. Porém, diferentemente de

Aristoteles, o Sayh nio identificara a alma racional com o intelecto, “6rgdo da razao discursiva”.
459 SDG, p. 286.

460 Em FM Il 477.31, Ibn ‘Arabr se utiliza destes dois conceitos como sindnimos. Cf. citagdo em SDG, p.
287.

461 Cf. SDG, p. 286. Cf. também Sachiko MURATA. The tao of Islam, p. 237.
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de assumir a orientacdo moral da vida de uma pessoa, embora possa ter esta sua capacidade
de orientagao prejudicada pelo influxo da alma animal.

Segundo A. E. Affifi, este conceito de alma racional é utilizado também para indicar o
coragao, que se constitui como “um simbolo para o aspecto racional do Homem - o Espirito”.
Em seguida, ele vai precisar que o aspecto racional do ser humano “nao é idéntico ao intelecto
(como entendido pelos filésofos)”, 462 embora este seja um dos “poderes” subordinados a alma
racional.

Portanto, a esséncia da alma racional, assim como a esséncia do espirito e do coragao,
que, de alguma maneira, sdo sindbnimos, mantendo alguns elementos de distingdo entre eles, é
da ordem da cognitividade, embora ndo exclusivamente desta ordem. A distingao que se pode
encontrar entre estes trés elementos é sutil, embora nem sempre lbn ‘Arabi estabelega
diferenciacdes entre os mesmos. Entrentanto, ela pode ser estabelecida em alguns casos.
Assim, quando ha esta diferenciagao, a alma racional caberia o conhecimento do cosmo em
sua dimensao exterior, estabelecendo uma intermediagdo imaginal entre o sensivel e o
inteligivel. Ao espirito, caberia ser a ponte entre a corporalidade e a alma racional e o Real,
sendo ele “soprado” do proprio Espirito de A/lah no ser humano — por esta sua condigéo,
propiciaria uma maior compreensado da realidade dos Nomes divinos presentes em toda
realidade, ou seja, faciitaria o conhecimento da dimensao interior da realidade e do mundo
inteligivel, ao coracdo caberia, como receptaculo de A/igh, articular com os aspectos cognitivos
do ser humano que se localizam na alma, no intelecto e no espirito para propiciar um
conhecimento do Real, do que escapa a légica racional e possui uma condicdo de mistério,
abrindo-se a intuigdo mistica.

A distingdo entre estes varios niveis da alma tem consequéncias praticas e ndo € uma

distingdo puramente abstrata. Ela serve para diferenciar os seres humanos dos animais, bem

462 A E. AFFIFI. The mistical philosophy of Muhyid Din-lbnul Arabi, p. 115-116.
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como para se pensar a relagdo do ser humano com Deus, que se estabelece principalmente
pela mediagdo da alma racional falante ou humana. Também possui conseqiéncias na forma
de se pensar a corporalidade, que sera compreendida como possuindo duas dimensdes: uma
bioldgica / material e outra “animada” pela nafs. Isto sem esquecer que estes niveis apontam
para uma concepgao hierarquica da interioridade humana, assim como ha também uma
hierarquia no cosmos e nas formas de manifestagdes divinas. Neste sentido, ha uma
prevaléncia do elemento sutil, imaterial, sobre o elemento corpéreo, o que nao quer dizer que
haja uma concepg¢éo negativa do corpo em relagao a alma. 463

Assim, se nafs e radh, mesmo sendo percebidas a partir da unidade da interioridade
humana, podem ser concebidas como dimensdes distintas da mesma, isto se da porque se as
pensa como que assumindo fungdes diferenciadas na espiritualidade do ser humano. Quando
os autores “distinguem entre os dois (alma e espirito), o proposito € o mesmo que dividir a cada
uma delas em graus: mostrar como uma unica realidade invisivel, a dimenséo interior do ser
humano, possui uma variedade de qualidades e como estas qualidades se manifestam em
diferentes modos”. 464

Esta diferenciagdo, ainda, entre corpo, alma e espirito, leva a “entender que o
movimento do exterior para o interior envolve uma crescente intensidade de qualidades
ontoldgicas. A trajetoria de crescimento conduz em sua meta ultima ao infinito e absoluto Ser”.
465 Qu seja, neste tipo de concepgao esta presente a perspectiva que pensa a vida espiritual
numa dimensdo de aquisicdo de interioridade ou de “sutilizagdo” do ser ou de sua

espiritualizagado através de um percurso que supde a passagem por estagios.

463 Sobre esta concepgao hierarquizada da interioridade humana e também sobre a relagao corpo / alma
ou espirito, cf. Sachiko MURATA. The tao of Islam, p. 236.

464 1d., ibid., p. 236.

465 |d., ibid., p. 237.
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Neste sentido, é da algada da alma a condugdo do corpo a espiritualidade, assim como
caberia ao espirito a responsabilidade de conduzir a alma ao Real, sendo, assim, seu palifa. A
alma, portanto, € a “sutileza que governa o corpo”, 466 uma realidade intermediaria posicionada
entre o corpo e o espirito, com “uma face voltada para a natureza e uma face voltada para o
Espirito Divino, que é o motivo que nds as [almas] fizemos pertencer ao mundo dos barzahs’
(sic). 467 Nesta perspectiva de se constituir como um barzah entre corpo e espirito, a alma
possui elementos e atributos de ambos, sendo concomitantemente sensivel e inteligivel, pois
“se o espirito € luz e o corpo argila, a alma é fogo. Ela € uma mistura de luz e argila, una e
multipla ao mesmo tempo. Sutil e luminosa suficientemente para estabelecer uma ligagdo com o
espirito, mas densa e escura suficientemente para manter contato com o corpo”. 468

Ao espirito cabe soprar na alma qualidades divinas e a alma é receptiva e manifesta
estas qualidades através do corpo. Ainda mais que comumente a alma é considerada um
barzah entre o espirito e o corpo, possuindo qualidades de ambos e fazendo a intermediagao
entre os dois. Portanto, a relagéo natural da alma com o espirito € de aceitagao e receptividade.

Ainda em sua fungéo de barzah, a alma propicia o contato do espirito com o corpo e
vice-versa, através do Mundus Imaginalis, pois “a forma da imaginagé@o esta entre o intelecto e
a sensagao, e a imaginacdo nao tem lugar, a ndo ser na alma”. 46 Como “através da
imaginacéo, espiritos estabelecem contato com corpos”, 47° e “parte da realidade da imaginagéo
€ que ela da corpo e forma ao que nao é corpo e forma, pois a imaginagédo percebe somente

desta maneira”; 47! cabe a alma, portanto, a mediagao entre estes dois mundos, conferindo

466 FM 11l 568.3, apud. SDG, p. 271.
467 FM 11l 568.3, apud. SDG, p. 271.

468 Sachiko MURATA. The tao of Islam, p. 237.

469 FM 1V 393.10, apud. SDG, p. 332. Cf. também SPK, p. 116-117. L { Excluido:

v - - - - - - - ~

470 SDG, p. 332.

47 FM 11l 377.11, apud SDG, p. 332.
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forma ao que n&o tem forma e “sutilizando” o que possui forma. E do dominio da alma, portanto,
o0 mundo imaginal no microcosmo.

Entretanto, mesmo constituindo-se como um barzah, a alma &€ um véu para a
manifestacdo divina. Como afirma o Sayh, Deus “ndo pds nenhum véu sobre vocé, a ndo ser
vocé mesmo”. Em outras palavras: “ndo ha escapatdria do véu, pois ndao ha nenhuma
escapatoria de si mesmo”. 472 E a Unica possibilidade de acesso ao Real é levantando o véu
através do fana’e baga’. Este processo, paradoxalmente, possibilita compreender que “o véu é
idéntico a face divina e que o velamento € o mesmo que automanifestagao”, ou seja, o véu é a
alma e a alma ¢ a face. 473

Neste sentido, William Chittick afirma que o Aadif “Quem conhece a si mesmo, conhece
o seu Senhor” pode ser traduzido por “Quem conhece sua alma conhece seu Senhor”, 474 pois é
no contato com o véu que é a propria alma que se tem o acesso mais radical a face divina nele
escondida e refletida. A partir desta perspectiva, pode-se inferir o carater gnosiologico presente
na alma, pois “Deus criou o universo revelando trés livros — o universo, a alma humana e a
escritura. Em cada livro ele deixou seus sinais e escreveu suas palavras”. 475 Portanto, a
realidade é configurada a partir do discurso que tem que ser interpretado, tendo como base
hermenéutica o Corao contemplado simultaneamente com a leitura do universo e da alma.

Assim,

cada alma ira responder por sua prépria leitura, ndo somente da escritura, mas
também da dos outros dois livros. E, dado que a compreensao da alma esta escrita

em si mesma, o livro da alma é “todo-importante” na determinagdo do seu destino.

473 SDG, p. 120 e Silvia SCHWARTZ. A béguine e al-Shaykh, p. 262.
474 8DG, p. 269.

475 Cf. William CHITTICK. Ibn ‘Arabi, heir to the prophets, p. 57.

- { Excluido:
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Isto ajuda a explicar porque, ao contar os eventos que ocorrerdo no dia da
ressurreicao, o Quran diz que cada ser humano sera orientado pelas palavras: “Leia
seu livro! Sua alma basta hoje como algo a ser levado em conta contra vocé!” (Corao
17:14). A crux do conhecimento, assim, & compreender sua prépria alma. [...]

Qualquer outro conhecimento deve ser subordinado a este conhecimento. 476
E neste sentido que se pode compreender a afirmag&o de Henry Corbin, que diz que “O
ta'wil 477 dos textos pressupde o fa'wi/ da alma: a alma n&o pode restaurar, retornar o texto a

sua verdade, a menos que ela retorne também a sua verdade”. 478

2.2.4. O Espirito (riah)

Na tradi¢do corénica, rah (g9, — plural aruah) 4™ frequentemente faz uma aluséo a certa

476 William CHITTICK. Ibn ‘Arabi, heir to the prophets, p. 58.

477 Por fa'wil entende-se a hermenéutica espiritual ou mistica; como diz Banford, € aquilo que “salva as
aparéncias por meio do retorno [...] a sua forma original”. Christopher BANFORD. Esotericism Today. In

Henry CORBIN. The voyage and the messenger, p. XVIII.

478 Henry CORBIN, apud. Christopher BANFORD. Esotericism Today. In: Henry CORBIN. The voyage
and the messenger, p. XVIII.

479 O termo rih é do género feminino em arabe e é utilizado de cinco maneiras no Corao. Primeiro, para
indicar o sopro vital ou o espirito que Deus insufla (nafaha) no corpo de Adao (cf. 15:29; 32:8; 38:72)
ou, na concepgao de Jesus (754), em Maria (cf. 21:91; 66:12). Neste sentido, rih se associa a rih,
vento, sopro da vida. Pode ser utilizado também no sentido do mandamento divino que desce sobre os
seres para que estes conhegam Suas prescri¢cdes. Neste sentido, o espirito vem associado a revelagao
e aos profetas. Ambos manifestam os mandamentos divinos (cf. 16:2; 17:85; 40:15; 42:52). Um terceiro
sentido para ri7h se relaciona com a figura de Jesus ( 7s4), de quem se afirma em 4:171 que “é o righde
Allah'. Em outra acepcéo, interpretado na tradigéo islamica como o anjo Gabriel, € mencionado como
participante de uma atuagéo em conjunto com os demais anjos (cf. 70:4; 78:38; 97:4). Por fim, a ultima
forma em que é utilizado este vocabulo diz respeito ao Espirito que desce (fanzil) ao coragao de

Muhammad para revelar o Coréo (cf. 26:193). Como se pode perceber, ri7/h no Cordao nao se associa ao
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identidade entre o espirito humano e o divino e nunca é utilizada a expressao “espirito divino”
(al-rah al-ilahi). Representa uma qualidade divina especial — ou um anjo também especial — que
desce para se fazer presente entre a humanidade e orienta-la. Somente na literatura pos-
coranica € que este conceito sera aplicado aos seres humanos, aos anjos e aos jinns (génios).

Quando ha uma relagéo entre o espirito divino e o espirito humano no Coréo, é para
expressar o processo criativo do Real no qual Ele insufla no ser humano formado da argila o
Seu espirito. Dirigindo-se aos anjos, Allah diz: “e, quando o formar harmoniosamente e infundir
nele de Meu Espirito, cai prosternados diante dele”. 480 Portanto, ao se estabelecer uma
distincdo na interioridade humana entre alma e espirito, esta diferenciagao faz referéncia a algo
do divino presente nesta interioridade que é o espirito, embora, também o corpo, de alguma
maneira, assim como a alma, sejam manifestagdes dos Nomes divinos. 481

Na perspectiva islamica, diferentemente da concepgao cristd, Deus nao é espirito. Ele &,
na verdade, o criador dos espiritos, assim como do mundo espiritual. Em sua criagédo, o Real

engendra dois mundos: o espiritual e o corpodreo, o invisivel e o visivel, 0 ndo mensuravel e o

ser dos anjos em geral (excecéo feita ao anjo Gabriel) ou ao espirito humano, mas antes a uma agéo
divina que “desce” e confere uma dignidade profética e propicia a indicagdo do reto caminho, assim
como ao espirito divino comunicado aos seres humanos em sua criagao. Cf. Roger ARNALDEZ. El,
Rih, v. VI, p. 589a. Cf. também Hanna KASSIS & Karl KOBBERVIG. Las concordancias del Coran, p.
477. Federico Corriente em seu dicionario apresentara os varios sentidos associados ao radical r-u-h,
tais como: ir / visitar pela tarde, receber, ser amplo, vasto, largo, apaziguar, acalmar(se), aliviar(se),
consolar(se), alegrar, perfumar, refrescar, tomar alento, oscilar, flutuar, variar, salvar com misericordia,
estar satisfeito, descansar, repor-se, repousar, apoiar(se), confiar(se), aspirar, respirar, inalar, vivificar,
boa disposi¢do, animo, tranquilidade, sossego, calma, quietude, comodidade, odor, cheiro, aroma,
vento, ar, brisa, misericordia, piedade, alivio, ajuda, espirito, alma, espiritual, imaterial, espirituoso,
espiritualidade, dentre outros. Cf. DAE. Como se pode perceber, € um termo com uma polissemia

extremamente rica na tradigao arabe / islamica.
480 Cor&o 38:72. Cf. também 15:28-29 e 32:7-9.

481 Cf. Sachiko MURATA. The tao of Islam, p. 232-233.
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mensuravel. O mundo espiritual € habitado por espiritos, intelectos e anjos, idénticos em
substancia, porém, distintos quanto as suas fungdes e qualidades.

Em contraste com o mundo corpdéreo, o espiritual, assim como os espiritos, nao possui
definicao, pois “Te perguntam pelo espirito. Diga: ‘O espirito procede da ordem de meu Senhor’.
Porém, haveis recebido pouca ciéncia” 482 para compreendé-lo. Ou, como diria Rimi ao
comentar este versiculo coranico: “a explicagdo sobre o espirito ndo pode ser proferida pela
lingua.” 48

Entretanto, apesar desta impossibilidade de definicdo acerca do espirito, sempre houve,
na tradigdo islamica, uma série de discursos que buscam discutir seus atributos, sendo que
muitos atributos se associam as dimensdes de incomparabilidade e similaridade (fanzih e
tasbih) presentes no Real. Isto porque ele habita o mundo corpéreo e o espiritual ao mesmo
tempo, pois, no dizer de Gazali, “o espirito ¢ parte da criagdo, mas em outro sentido ele
pertence ao Mundo do Mandamento, ndo ao Mundo da Criagdo, uma vez que o Mundo do
Mandamento consiste naquelas coisas as quais a area e a medida nao tém acesso”. 484 Neste
sentido, ele é visto como aquele que governa o corpo, que gera vida, possui luminosidade, gera
conhecimento de Deus, é uno, etc. 485

Quanto a unidade do espirito, ela quer dizer que, diferentemente do corpo, este nao
possui nem partes nem 6rgaos. A implicagdo pratica desta percepgéo diz respeito a forma do
espirito agir, que se difere da forma de acéo da corporalidade. A este respeito é ilustrativa a

afirmacao de Nasaf, sufi proximo a escola akbari, que diz o seguinte:

482 Corao 17:85.
483 ROMI. Diwan 21284, apud. Sachiko MURATA. The tao of Islam, p. 233.
484 Gazall. Kmiyia-yi sa’adat 17 /12-13, apud. Id., ibid., p. 234.

485 Cf. Id., ibid., p. 235. Sobre sua capacidade de conhecer a Deus, Gazall o trata como sinénimo de
coragao: “O espirito ao qual eu me refiro como ‘coragao’, ele € o l6cus para o conhecimento de Deus.”
Gazall. Kmiyia-yi sa'adat 17 /12-13, apud. Id., ibid., p. 234.
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Quando uma coisa é simples, ela ndo € multipla nem tem partes. Nenhum de seus
atributos e atos é peculiar a uma parte ou 6rgdo, uma vez que nao ha partes nem
orgaos. Ela ndo tem nem frente nem costas, nem cabega nem pés, nem direita nem
esquerda. Portanto, seus atributos subsistem através de seu proprio ser. Se tal coisa
deve ver, ouvir, falar e ter conhecimento, ela faz cada coisa através da mesma por
meio da qual faz o resto.

Agora [..] saiba que o espirito humano, que é realmente simples, & vivente,
cognoscente, capaz de ouvir, ver e falar. Seus atributos ndo se assemelham aos
atributos da estrutura corporal, uma vez que esta estrutura ouve a partir de um lugar,
vé a partir de outro lugar e fala a partir de outro lugar. Mas se o espirito humano é
vivo, deve-se dizer que ele é em sua totalidade vida. Se ele conhece, deve-se dizer
que ele é todo conhecimento. Se ele ouve, deve-se dizer que ele é todo ouvir. Se ele
vé, deve-se dizer que ele é todo visdo. Se ele fala, deve-se dizer que ele é todo fala.
Pois seus atributos e atos ndo possuem instrumentos nem 6rgéos. Este é o sentido
do dito: “Deus criou Adao em Sua propria forma”. Este € também o significado de

“Aquele que conhece a si mesmo conhece seu Senhor”. 486

Ibn ‘Arabr nao foge a tradigdo coranica, porém, ndo sé costuma ser muito singular na
hermenéutica da mesma como evita definicdes. Com freqiiéncia, ele opta por estabelecer as
caracteristicas ou os efeitos de algo. Com a palavra i/ nao sera diferente. A mesma situagao
ocorre com relagao ao amor: “segundo aqueles que o conhecem e falam dele, € uma
das coisas que nao pode ser definida; quem o possui o conhece, isto €, aquele que
possui o0 amor como um atributo pessoal, mas ele ndo sabe o que ele €, mesmo que a
realidade da existéncia do amor seja para ele inegavel.” 487

Neste sentido, é interessante ter presente a concepgao akbari acerca do espirito. O
Sayh afirma a ligagdo deste com o préprio Real, pois “Deus, quando aperfeigoou o corpo

humano, como Ele disse, ‘Quando Eu o aperfeicoei’ [Cordo 15:29], soprou nele de Seu espirito,

486 Nasafl. Kasf al-haqa’iq 74-75, apud. Id., ibid., p. 235-236.

487 Cf. FM, v. II, p. 325, apud. Souad HAKIM. The spirit and the son of spirit, p. 34.
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atribuindo todo espirito no ser e esséncia do homem a Si mesmo”. 488

A partir desta perspectiva da rih sendo pensada como “espirito de Deus” na esséncia
humana é que se pode, com Souad Hakim, perceber quatro de suas caracteristicas segundo a
concepgao akbari. 489

A primeira caracteristica indica que a vida € sua esséncia, ou seja, por rih se entende o
principio vital que mantém um ser na existéncia ou que o traz a vida, pois “tudo sobre o qual ele
desce se torna vivo e a vida comecga a impregna-lo”. 490 Para justificar esta caracteristica do
espirito, Ibn ‘Arabr recorre ao exemplo de Jesus que, criado pela jungao do espirito numa forma
humana (anjo Gabriel) com a “agua” de Maria, é capaz de dar vida a um passaro ou a um
morto. 491

A segunda caracteristica do espirito € que ele é capaz de assumir a forma humana. A
prova disto, segundo o Sayh, é que o anjo Gabriel assumiu a forma de um ser humano e por
isto Maria inicialmente se refugiou em Deus, pensando que ele era um homem que queria se
unir com ela. 492

A terceira caracteristica de rah € que o espirito humano s6 existe quando ha um corpo

488 |IBN ‘ARABI. The bezels of wisdom, p. 178.
489 Souad HAKIM. The spirit and the son of spirit, p. 11-14.

490 |IBN ‘ARABI, op. cit, p. 175. Ibn ‘Arabi se apdia num trecho cordnico para confirmar esta sua

concepgédo. Cf. Cordo 20:86:89.

491 “Seu poder de gerar renascimento, por outro lado, deriva do sopro de Gabriel [manifestado] em forma
humana.” “Assim, pode-se chama-lo de Espirito de Deus, o que significa dizer que a vida se
manifesta sobre quem ele sopra.” Cf. para ambas as citagdes IBN ‘ARABI, op. cit., p. 177 e 178
respectivamente. Alias, todo o capitulo 15 do Fusus al-hikam tem como objetivo discutir sobre os
varios modos de manifestagéo do espirito e seu papel de dar vida a matéria. O modelo sera a criagao
de Jesus e sua capacidade de dar vida aos mortos. Também se discutira a relagdo entre Deus e
Jesus, uma vez que ¥s3 s6 pode gerar vida por permissdo divina: “E comum dizer que quando ele

ressuscitou o morto, ‘foi ele e ndo ele”. Id., ibid., p. 177.

492 |d., ibid., p. 175.
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fisico. A partir desta concepcao, a quarta caracteristica vai estabelecer a relagéo entre corpo e
espirito: rah é colocada por Deus como halifa sobre o corpo e deve governa-lo (fadbir).
Entretanto, apesar desta sua fungao de halifa sobre o corpo, o espirito se encontra limitado pela
natureza corporal. Por isto, a tradicdo sufi e o Sayh al-akbar nela desenvolverdo todo um
complexo caminho permeado de estagdes e moradas pelas quais o espirito humano deve
passar em sua luta contra a nafs para se descolar da densidade corporal e “Assumir os tragos
caracteristicos de Deus - isto € o sufismo”. 493

E a partir deste contexto que se deve pensar as distingdes entre corpo, alma e espirito
na tradicdo sufi. Segundo Sachiko Murata, a diferenga entre ambos se concentra nas

qualidades de cada um, pois,

embora Deus esteja presente em todas as coisas em fungdo do “Respiro do Todo
Misericordioso”, [...] Ele esta mais intensamente presente em algumas coisas que em
outras, uma vez que os atributos divinos se manifestam em diferentes graus,
originando diversidade qualitativa. Algumas coisas sdo mais luminosas e outras
menos. A distingdo entre o mais luminoso e as coisas menos luminosas no cosmo
que manifesta todos os possiveis graus de luminosidade, nos permite falar de luz e
escuriddo como diferengas relativamente absolutas. Uma vela perto do sol €, com
efeito, escura. [...] Assim, por exemplo, o espirito esta perto de Deus, o corpo longe
Dele. O espirito € cognoscente, o corpo ignorante. O espirito € vivo, o corpo morto. O

espirito & desejante, o corpo sem desejos. 4%4

Rdh também se associa com o processo de conhecimento 495 do Real, pois é o espirito

498 FM II, 267.11, apud. William CHITTICK. Ibn ‘Arabi, heir to the prophets, p. 30.
494 Sachiko MURATA. The tao of Islam, p. 236.

495 Existem trés termos que dizem respeito ao conhecimento, a sabedoria e a ciéncia em arabe. Sao eles:
im (pl.c), mar'rifa (;_é).zo) e hikma (;.0>). O termo %/m foi mais frequentemente utilizado para traduzir a
nogao grega de episteme, ou seja, ciéncia. Neste sentido, serviu para se abordar a “ciéncia da alma”,
“da natureza”, “da légica”, etc. Mesmo no arabe moderno, diz respeito as ciéncias, pois palavras como

Sociologia, Biologia, etc, sempre vém precedidas por ele. E o adjetivo que dele nasce, alim (lec), é
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que “langa dentro do coragao o conhecimento do Oculto, de uma maneira Unica, peculiar a cada
individuo”. 4% Para |bn ‘Arabi, a capacidade cognoscente define o ser humano enquanto tal e o
distingue dos demais seres, pois nele o conhecimento é uma disposicao natural (fifra
insanuyya), enquanto que nos anjos € uma capacidade inata e nos animais € instintiva. Se nos
seres humanos a capacidade cognitiva ndo se manifesta como algo da ordem do inato, ela &
pensada como uma disposi¢ao natural, mas que tem que ser desenvolvida e conquistada pelas
pessoas, na medida em que estas possuem faculdades que Ihe permitirdo aceder ao
conhecimento. 497 E o caminho para a aquisicdo do conhecimento (7/m) passa pelo intelecto
(‘aqgh, que é uma faculdade da alma racional capaz de conhecer o mundo e que para conhecer
a Deus deve-se articular juntamente com a faculdade da imaginacdo. O 6rgao capaz de unir
estas duas faculdades da alma racional € o coragéo (ga/b), que freqlientemente é associado a
propria alma racional e ao espirito, embora possa ser distinguido destes dois, pois € um 6rgao

sutil que se encontra entre a alma e o espirito. 498

utilizado para designar o douto, o cientista, o erudito. J& o termo ma'ifa € derivado da raiz ‘arafa
(L8,£), conhecer. Ele foi utilizado na fa/safa como sinénimo de conhecimento. Ao mesmo tempo, ele
possui uma nuance especifica ao ser associado também ao termo grego gnos/s. Neste aspecto, ele
significaria o acesso ao conhecimento esotérico, gnostico, e o arif (Lay,C) € o que tem acesso a este
conhecimento do iniciado, oculto e esotérico. Por fim, o termo A/kma é mais apropriadamente traduzido
como sabedoria, se referindo ao grego sophia, embora possa, em alguns casos, ser usado no sentido
de ciéncia e conhecimento. O adjetivo associado a este termo é pakim (psS>), sabio, que também esta

na raiz de palavras, como “governador”, “juiz”, “arbitro”, etc. Cf. para estas informacgdées: Miguel ATTIE
FILHO. Falsafa, p. 29-32. Cf. também acerca destes conceitos DAE.

4% |IBN ‘ARABI. Terminologia sufi, p. 94.

497 Acerca desta reflexdo sobre o conhecimento em Ibn ‘Arabi, cf. Souad HAKIM. Knowledge of God in
Ibn ‘Arabi. In: Stephen HIRTENSTEIN & Michael TIERNAN (Org.). Muhyiddin Ibn ‘Arabi: a

commemorative volume, p. 264-290.

498 Esta forma de agir do coragao, unindo o intelecto e a imaginagao para o conhecimento de Deus, sera

desenvolvida no sexto capitulo, ao se abordar a Cardio Gnosis.
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2.3. A ascensao mistica e suas estagdes: o Ser Humano Perfeito e a Estagdo da Nao-

Estacdo

Desde os primordios do Isla, os seguidores do Profeta acreditavam que as observancias
externas so tinham sentido se acompanhadas de um sentido interior, de um desejo de obedecer
aos mandamentos divinos, de uma experiéncia do reconhecimento da Sua grandeza e da
pequenez do ser humano. Esta forma de conceber o seguimento do Isla envolvia a totalidade
da vida da pessoa, incluindo observancias morais e espirituais.

O desejo de pureza de intencdo, com o passar do tempo, deu origem a praticas
asceéticas, talvez sob influéncia dos monges cristédos orientais. 4% Buscava-se outra forma de
relagdo com Deus que passasse pelo amor e pela purificagdo do coragao, insistindo em uma
concepgao de Deus como Compassivo, e ndo apenas Majestoso.

Na tradi¢éo sufi, muitos enfatizam a importancia da renuncia e do ascetismo (zuha). Ibn
‘Arabi também o faz, porém, enfatizando que esta & importante, sobretudo no inicio do itinerario
espiritual e nas primeiras estagdes. Renunciar ao mundo significa, em sua concepgao,
renunciar ao que € o caminho de acesso as manifestagdes divinas no cosmo, as fgjallyiat.
Portanto, a “rendncia as coisas pode ocorrer apenas por ignorancia e falta de conhecimento
daquele que renuncia e através do véu que cobre seus olhos, isto é, a falta do desvelar e do
testemunhar [...] Se ele somente soubesse ou testemunhasse o fato de que o cosmo inteiro fala
glorificando e louvando o seu Criador e que isto Lhe testemunha, como poderia ele renunciar ao
cosmo, a medida que ele possui esse atributo?” 500

Também a pratica do retiro e da reclusdo ndo sdo, em si mesmas, importantes, embora

499 Cf. Albert HOURANI. Uma histéria dos povos arabes, p. 165.

500 IBN’ARABI. FM 111 263.35, apud. SPK, p. 157.
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possam ser Uteis e necessarias em alguns momentos para aumentar a proximidade de Deus.
Ibn ‘Arabr mesmo teve um periodo grande de isolamento no inicio de sua entrada na “via” e ao

qual lhe séo atribuidos o grande conhecimento conquistado. E vai afirmar que

todo buscador de seu Senhor deve estar s6 consigo mesmo junto ao seu Senhor em
sua consciéncia mais interior, ja que Deus deu ao homem uma dimenséao exterior
(zahin e uma dimensao interior (batin); somente assim ele poderia estar a s6s com
Deus em sua dimensao interior e testemunha-Lo em sua dimens&o exterior, nas
causas secundarias, depois de ter olhado sobre Ele em sua dimenséo interior, a fim
de poder discerni-Lo dentro do meio das causas secundarias. De outra maneira ele
nunca O reconhecera. Aquele que entra no retiro espiritual (kha/wa - sic) com Deus o
faz apenas por essa razao, ja que a dimenséao interior do homem é a cela de seu

retiro. 501

Embora o surgimento de concepgdes ascéticas tenha provocado reagdes anti-misticas,

502 elas dardo origem a um tipo de caminho que se caracterizard por ser uma via

501 IBN’ARABI. FM Ill 265.1, apud. SPK, p. 158. Ainda sobre o retiro, ha um texto akbari citado por Cecilia
Twinch e que Silvia Schwartz também cita em sua tese: “Essa cela de retiro € uma presenga constante
dentro do conhecedor, uma espécie de distanciamento que permite compreender a verdadeira natureza
das coisas e dos discursos do mundo. Por isso, al-Shaykh (sic) diz: “Para aquele a quem Deus deu a
compreensao, a reclusdo e a sociedade (khalwa — sic — e jalwa) sdo o mesmo. Além disso, pode ser
que a sociedade seja mais completa para uma pessoa e maior em beneficio, j& que por meio dela, a
cada instante, ela aumenta o conhecimento das ciéncias sobre Deus que ndo tinha.” Cf. IBN'’ARABI,

apud Cecilia TWINCH. The Beauty of Oneness witnessed in the emptiness of the Heart. Disponivel em

v

www.ibnarabisociety.org. Acesso em: 23 de junho de 2003, apud Silvia SCHWARTZ. A béguine e al-
Shaykh, p. 231.

502 Neste periodo, como fruto deste conflito entre ascetas e antiascetas, cresce o recurso a ahadit para a
justificativa de ambas as posicdes. A favor do ascetismo, tem-se o hadit em que o Profeta diz: “A
pobreza é o meu orgulho.” Da mesma maneira, “Deus prefere os pobres e os indigentes”, “O meu
Deus, faz-me viver humildemente, morrer humildemente e ressuscitar dos mortos humildemente”. Estes
ahadjt vinham associados a descri¢gao da “ascensao noturna”, que ja comegava a ser compreendida em
termos de ascensao mistica. Contra o ascetismo também nao faltaram ahadit, que se encontravam em

maior quantidade que os que eram a favor. O mais famoso era o chamado “hadit de duas vidas™ O

P { Excluido: ecilia TWINCH
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eminentemente de interioridade que proporcionard uma hermenéutica espiritual do cosmo, da
historia e dos ritos e escrituras sagrados.

Nesta direcao, Junayd (+ 910),

ao dialogar com um discipulo, deixa claro esta determinagao: “Ao afastar-se de casa
para sair em peregrinagao, sera que te afastas de todos os teus pecados? — N&o. —
Entdo nédo fizeste nenhuma viagem. E, em cada etapa, porventura avangaste um
passo no caminho de Deus? — Nao. — Entdo nao percorreste o caminho etapa por
etapa. Quando, ao entrar em territério sagrado, puseste as vestes de peregrino,
abandonaste as qualidades da natureza humana da mesma forma como deixavas
cairem as tuas roupas? — Nao. — Entdo ndo vestiste o traje de peregrino. Ao dar as
sete voltas em torno da Caaba, contemplaste a beleza imaterial de Deus na morada
da purificagdo? — Ndo. — Entdo nado deste as voltas. Quando, no ultimo dia,
sacrificaste uma vitima, sacrificaste também teus desejos mundanos? — Nao. — Entao
nao fizeste o sacrificio. E, quando atiravas as pedras, tiraste com elas alguns de teus
pensamentos sensuais? — Nao. — Entdo ndo atiraste as pedras nem fizeste a

peregrinagao. 503

Seyyed Hossein Nars, ao abordar o Sufismo, 5% afirma que ele trata essencialmente de

melhor dos mugulmanos n&o é o que vende a outra vida para gozar esta vida. Também n&o o é o que
vende esta vida para adquirir a futura. O melhor dos mugulmanos é o que apanha o seu bem numa e
noutra”. Outros ahadit ainda diziam: “O que jejua continuamente nado jejua”; “Quando Deus favorece
materialmente um homem, gosta de que os sinais dos seus favores aparegam aos olhos de todos”;
contra o celibato: “O casamento é a metade da fé¢”; “O mugulmano que permanece celibatario pertence
aos irmaos de satanas. Se quer brincar de monge cristdo, que se faga cristdo. Se quer permanecer
mugulmano, que se case.” Neste contexto é que surge o hadjif do antimonaquismo: “N&o ha
monaquismo no Isld”; “O nosso monaquismo é a guerra santa”. Para estas citagbes, cf. Robert
CASPAR. Cristianismo/Islamismo, p. 151-152. Esta situagao revela a tensdo existente no Coréo entre
um pensamento mistico (unido com Deus, desapego) e um pensamento que afirma a Transcendéncia
divina (e, portanto, rejeita toda possibilidade de unido com Ele) e valoriza os bens terrenos como sinal

da bengao de Deus.
503 Cf. M. BORRMANS. Dicionario de espiritualidade, p. 602.

504 Cf. Seyyed Hossein NARS. Sufismo, p. 35.



212

trés elementos: a natureza de Deus, a natureza do ser humano e a natureza de suas virtudes
espirituais, pois o “seu término é Deus, o0 seu principio € 0 homem na condigao terrena: a via, o
caminho, é aquele que une o homem a Deus, isto €, o0 método que desenvolve a virtude
espiritual da alma e a doutrina que delineia os contornos do universo através do qual o
peregrino deve completar a viagem para atingir a divina presenca e conseguir a verdadeira
imortalidade”. 505 E um caminho de interioridade e ao mesmo tempo de uma nova hermenéutica
da realidade que visa a morte do “eu” para que haja espago para o nascimento de seu
verdadeiro “eu” capaz de em tudo enxergar a Unidade divina.

Para atingir esta condigao de vida, percorre-se um “caminho” dividido em varios estagios
e fases, sendo um processo de desenvolvimento que visa propiciar ao ser humano atingir a
plena realizagdo de suas potencialidades. O que adentra neste percurso &€ denominado
viajante, salik, “o que atravessa os diversos estagios [...] ndo por seu conhecimento, de modo
que, para ele, o conhecimento & experiéncia (‘ayn)”. 5% Este caminho, em linhas gerais, pode
ser dividido em trés grandes momentos: Sarra, Tariga e Hagiqa, 5°7 com certa semelhanga com
a concepgao tripartite cristd: via purgativa, via iluminativa e via unitiva. Portanto, para se
adentrar no 7ariga, o pressuposto € ja ter se comprometido com a vivéncia dos principios do

Sari'a. 5% Segundo Rumi, ha uma “intimidade dos lagos existentes entre a Lei sagrada (Saria),

505 |d., ibid., p. 35-36.
506 |BN ‘ARABI. Terminologia sufi, p. 81.
507 Algumas vezes a hagiga vem substituida pela ma'rifa, isto é, a gnose.

508 |sto ndo quer dizer que se deva praticar o Sari’a assim como ele é concebido e realizado em seu
formato juridico em alguns paises islamicos. Garaudy faz uma distingéo interessante entre o saria, lei
divina eterna, e o fig, a legislagdo que procura concretizar o Sari’a no contexto histérico. Para ele,
seria um erro confundir estas duas dimensoes da legislagéo, pois seria tornar eterno o que é fruto de
um momento histérico particular. Cf. Roger GARAUDY. Deus é necessario?, p. 125. O Saria, lei
revelada por Deus, € essencial para o caminho, pois revela formas praticas que orientam a agao do

gnostico. Sua vivéncia tem um sentido semelhante a tradicional “via purgativa” crista.
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o Caminho que os sufis devem seguir (7ariga), e a Realidade Ultima que é buscada
(Hagiga)’.5%° O Sari’a representa o caminho longo, destinado a todos os homens, enquanto o
Tariga um caminho mais estreito, destinado a poucos que procuram chegar ao estado de
homem perfeito (/insan al-kamil). A palavra Tariga pode ser compreendida como o método que o
gnostico vai seguir em seu processo espiritual e, ao mesmo tempo, uma confraria que possui
uma metodologia particular ou uma relacdo especial com algum Sayfi, seu inspirador ou
fundador. Como ha diversidade de temperamentos e de capacidades espirituais, os caminhos
sdo muitos. Hagiga, por sua vez, € uma palavra associada ao Real (a/-Haqq), ou seja, € o
horizonte do caminho e sua meta a ser atingida.

Para a realizagdo deste percurso, a figura do mestre (sSayh ou pir) 5'° é essencial, pois
eles, os mestres, “sdo os suplentes do Real no cosmo, como 0s mensageiros no seu tempo.
Mais, eles sdo os herdeiros, aqueles que herdaram o conhecimento da Lei revelada pelos
profetas [...]. Pertence a eles preservar o Sari’a para todos; e ndo fazer a Lei. E tarefa deles
ajudar o eleito a preservar seus coragdes e observar as regras da cortesia”. 51

A submissdo ao sayh se realiza por meio de uma iniciagdo, que consiste em um
juramento de alianga, recebimento de um manto especial (/irga), 512 aceitagdo de uma oragao
secreta (wird ou hizb) e a acolhida do ritual do dikr, que pode assumir mais de uma forma,

dependendo do mestre ou da confraria. Assim, a relagdo do discipulo com o0 mestre ocorre na

509 E. V. MEYEROVICH. Rumi e o sufismo, p. 66.

510 O sayh, em casos raros, poderia ser também um mestre morto, o Aidr, o guia imortal da alma, ou o
proprio Profeta. A essa iniciagdo sem guia humano se denominava uwaysi, proveniente do Sayh
lemenita Uways al-Qarani, que se tornou mugulmano na época de Muhammad, sem jamais haver
visto o Profeta. Mas, ordinariamente, durante o percurso, € um Sufi mais experiente que assume a
tarefa de orientar um discipulo em sua trajetoria. Sobre o espirito uwaysi cf. Gerald ELMORE. The
Uwaysispirit of autodidatic sainthood as the ‘Breath of the Merciful’. JMIAS, v. XXVIII, p. 35-56, 2000.

511 FM 1l 364.28, apud. SPK, p. 271.

512 A hirga é, normalmente, um manto feito de retalhos e que se acredita transmitir a baraka do sayh.
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forma de um pacto que envolve a firga, a formula do dikre a companhia do sayh, suhbat.

Da parte do iniciante, este pacto implica o abandono completo nas maos de seu
orientador, que € o representante do Profeta e intermediario entre ele e Deus, cabendo ao
discipulo ndo querer “nada mais que o mestre queira”. 53 O mestre ou sayf, escolhido por
Allah, é considerado um “especialista” no caminho, justamente pelo fato de té-lo ja trilhado, e
pode ensinar aos seus discipulos os desafios do mesmo. O contato com ele adquire um carater
profundo e especial, pois ndo pode ser mestre de qualquer discipulo. Portanto, ha um elemento
de escolha guiada pelo Sagrado, ao mesmo tempo em que supde uma empatia espiritual, pois
0 Sayh acompanhara o murid 5'* em todos seus estados mentais conscientes e inconscientes,
prescrevendo-lhe orientagbes praticas e espirituais sobre como lidar com as situagdes em cada
estado por ele vivido.

Do mestre se exige uma grande sensibilidade para perceber e identificar cada um destes
estados, sendo-lhe necessaria, pois, uma boa compreensao psicolégica, assim como uma sutil
percepgao espiritual e intuitiva. 5'5 A ele cabera, segundo o Sayh, o discernimento da origem
dos pensamentos que chegam ao coragdo do murid, que podem ser de quatro categorias:
divina (//ahi), espiritual (rahani), egoica (nafsani) e satanica (saytani). Desta relagado depende a
travessia rumo ao Hagqiga, pois do sayh emana uma luz que ilumina o coragao de seu seguidor.

Os meios que os Sufis utilizam para avangar nestas estagoes sao, além da ascese, que

513 IBN ‘ARABI. Tadbirat, p. 227, apud. Claude ADDAS. Ibn ‘Arabi o la busqueda del azufre rojo, p. 167.
Nesta mesma pagina, ha um bom elenco de elementos que constituem o processo de educagao
espiritual, a farbjyya, de acordo com a tradigdo sufi. Ibn ‘Arabl também expde suas regras para o

viajante em varias de suas obras: cf. Id., ibid., p. 166-167.

514 Segundo lbn ‘Arabi, murid quer dizer o “desejoso, discipulo. E o que esta libertado de seu préprio
desejo”. Esta afirmacgéo é decorrente da concepgao de que o murid € aquele que se entrega totalmente

nas maos do Sayp. Cf. IBN ‘ARABI. Terminologia sufi, p. 81.

515 Cf. FM |1l 364.28, apud. SPK, p. 271272. Neste texto, Ibn ‘Arabi estabelece uma lista longa e

interessante acerca das qualidades que um sgy/1 deve possuir.
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alguns enfatizam mais que outros, a recitacdo do dikr e a pratica da meditagdo. O dikr é a
repeticdo dos nomes de A/lah com o objetivo de elevar a alma acima de todas as distragdes do
mundo e liberta-la para o v6o da unido com Deus, pois “a recordacéo de Deus, sossegam-se 0s
coragoes”. 516 Pode-se realizar também por meio de um recolhimento através da recitagdo, um
recolhimento no coragédo ou uma recitagao silenciosa, acompanhada de técnicas de respiragéo,
concentragdao em partes do corpo ou no Profeta ou no sayf e visualizagbes. Pode-se realizar
durante o dia e em meio as atividades cotidianas, mas, na maioria das vezes, € um ritual
coletivo (mahlis ou hadra), praticado regularmente em certos dias da semana, sendo possivel
haver acompanhamento de musicas, poesias e dangas, o que o tornaria um ‘sama. lbn ‘Arabi,
no entanto, manteve uma postura muito critica em relacdo a esta pratica e chegava a proibir
seus discipulos de freqlienta-lo. 577 Um suporte importante para a pratica do dikr é o halwa, o
retiro espiritual solitario para a invocagdao do Nome divino e que pode durar horas ou até dias.

Se a repetigdo de oragdes pode ser considerada extensdo e intensificagdo de praticas
mugulmanas, o desenvolvimento de técnicas de meditagdo que se utilizam dos Nomes divinos
séo originais do sufismo. Nelas, se estabeleceram inumeraveis técnicas relacionadas a cada
estacdo espiritual. Utiliza-se também de um Rosario, wird ou fasbih. Porém, a pré-condigdo
para a realizagdo do dikr € uma absoluta sinceridade para recordar Deus sem distragdes e a
busca da pratica das virtudes.

Esta experiéncia espiritual pode ser acompanhada de gragas tanto emocionais como

vividas experiéncias %18 que seriam expressas apenas de forma simbodlica, através da metafora

516 Cordo 13:28.
517 Cf. IBN ‘ARABI. Kitab al-amr, apud. Asin PALACIOS. El Islam cristianizado, p. 327-328.

518 No inicio do sufismo havia uma distingdo entre os mufasawwif, os que aspiravam atingir um alto nivel
espiritual, e os mustawif, os que pretendiam ser misticos, mas ndo assumiam a dimensao ascética do
caminho e a busca das virtudes, ficando presos aos fendmenos extraordinarios. Com esta distingao,
procurava-se distinguir o sufismo dos exageros cometidos por estes mustawif e algumas escolas que

enfatizavam os milagres e os comportamentos exoéticos.
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ou imagem. Desenvolve-se, entdo, uma imagistica poética, cuja linguagem é ambigua entre o
mundo humano e o divino, chegando as raias de parecer contraditoria.

Neste sentido, o que sobressai no sufismo € o seu carater experimental. Embora sejam
grandes produtores de literatura, inclusive uma literatura exigente em termos de capacidade de
compreenséo, os sufis foram e s&o criticos as mesmas. A pratica do sufi ndo é algo que se
possa adquirir através da erudi¢cdo, mas, antes, através de uma experiéncia direta do Sagrado,
que nao quer dizer experiéncia imediata, uma vez que para se ter acesso a ela é preciso entrar

no caminho para se predispor a tal realidade.

2.3.1. Os Amigos de Deus e os Profetas

A idéia de um caminho a ser percorrido estd, na tradigdo islamica, acompanhada da
concepgao de que o ser humano ndo é somente chamado a ser servo de Deus, mas também &
convidado a se tornar seu amigo (wali), 5'° e seu perfume sobre a terra. Com isto, lentamente,
foi surgindo uma teoria dos amigos de Deus (walgya). A importancia desta concepgéo € que ela
adquirira, para Ibn ‘Arabi, o lugar de pedra fundamental de sua doutrina acerca do processo

iniciatico.

519 E um nome que o Cordo refere a Deus, “amigo do fiel” (2:257; 3, 68; 18:44; 45:19 — ainda sobre o uso
deste termo no Cordo, bem como nos Ahadit, cf. Michel CHODKIEWCZ. Seal of the saints, p. 23-25) e
também aos “amigos de Deus”, especificamente (8:72) ou “amigos de Saytan’ (4:76). Muitas vezes tem
sido traduzido por santo, porém, devido a conotagao de santo na tradi¢ao cristd, aqui se evita este tipo
de associagdo. Além do mais, a palavra santo, em arabe, corresponderia melhor ao vocabulo da raiz g-
d-s, que expressa a idéia de pureza e inviolabilidade (aqui caberia apropriadamente a associagdo com
0 grego hagios, latim sanctus e o hebreu gadosh). Outra raiz que também se relaciona bem com o que
se traduziu como santo é a h-r-m, que expressa a nogao de sagrado (em grego hieros e em latim
sacer). E esta palavra que sera traduzida para o inglés #oly, embora um holy man / woman também é
considerado um santo. O que é importante se ter presente € que nenhuma das raizes (g-d-s ou h-r-m)

€ traduzida pelo conceito de wall.
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O vocabulo wal (plural aw/jya) é proveniente do radical w-l-y e tem seu significado
primordial na concepcado de proximidade (qurb) ou contigliidade, que gerara dois outros
significados. O primeiro deles diz respeito a “ser amigo”, a traducdo mais frequente. Porém,
este vocabulo também se associa ao significado de “governar, dirigir, responsabilizar-se”.
Assim, o wall é “o ‘amigo’, aquele que é préximo; mas, como Ibn Manzir enfatiza [...] € também
0 nasir, ‘aquele que assiste’, e o mudabbir, aquele que dispoe”. 520

Ibn ‘Ajiba utiliza conceitos que traduzem a amizade com Deus como intimidade. Ibn
‘Arabi, por outro lado, algumas vezes, ainda enfatizara a idéia de assisténcia (nusra): “Os
awliya’ sao aqueles sobre os quais Deus tomou o encargo em suas batalhas contra os quatro
inimigos: as paixdes (a/-hawd), o ego (al-nafs), o mundo (a/-dunyd) e o Deménio (al-Saytan).” 521

(0] éayﬁ, em seus escritos, relata algumas visdes ou contatos espirituais com os aw/iya’.
Em um destes relatos, ele afirma: “eu contemplei todos os profetas, desde Adado até
Muhammad, e Deus me fez contemplar também todos aqueles que acreditam neles, de modo
que ndo ha nenhum que eu ndo tenha visto daqueles que viveram ou irdo viver até o Dia da
Ressurreicéo, os que pertencem a elite ou ao corpo comum de crentes. E eu observei os graus
desta assembléia e conheci a posicao de todos que estavam nela.” 522 Ainda em outra viséo, o
Sayh al-akbar relata que viu os awliyd’ caminhando aos pés dos profetas (@/d agdam al-
anbiya). Neste sentido, ele relata o caso de Abl al-‘Abbas al-‘Uryabi, que era ‘a/d gadam 7sa,
ou seja, aquele que caminhava nas pegadas de Jesus. 523

Estas duas visbes acenam para algo que tera um significado técnico importante na

concepgao akbari: os awliya, de alguma maneira, se associam a algum profeta de quem

520 Michel CHODKIEWCZ. Seal of the saints, p. 21.
521 FM |1, p. 53, apud. Id., ibid., p. 26.
522 FM IIl, p. 323, apud. Id., ibid., p. 17.

523 Cf. Id., ibid., p. 17.
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herdam seu tipo espiritual. O profeta, portanto, como alguém que atingiu a “abertura” as
manifestacdes divinas, gera uma heranca (wirata). Esta tem trés dimensdes basicas: se associa
a trabalhos ou atividades que manifestam um carater nobre; também se relaciona com estados
ou experiéncias interiores especificos; e, por fim, gera conhecimentos, percepgdes ou
compreensdes especifcos e sutis da realidade. Como eles indicam os varios modos de
experiéncias auténticas de Deus, “para se ter um conhecimento verdadeiro do Real, uma
pessoa precisa conhecer Deus de acordo com um paradigma especifico de perfeicdo humana
definido por um profeta especifico”. 524 Portanto, para receber a heranga profética, o murid deve
seguir o modelo e a guia de um profeta especifico, sabendo que, em ultima instancia, é Deus
mesmo quem escolhe e confere uma heranga profética particular a Ihe ser manifestada. Por
isso, Ibn ‘Arabr afirma que em cada época devem existir no minimo 124.000 amigos de Deus,
ou seja, ao menos um herdeiro para cada profeta da histéria. 525

A palavra grega profeta € a tradugdo comum para o arabe nabi e tem um forte
significado na tradi¢do islamica. De acordo com o Coréo, ha uma relagao muito préxima entre o
profeta e o seu povo (umma), para quem Deus lhe envia seu mensageiro (rasdl). E para cada
povo Deus envia um mensageiro particular, 52 que tem a fungdo de anunciar a verdade da
unicidade divina. Muhammad foi enviado para o povo arabe, que ainda ndo havia recebido
nenhum emissario divino.

Se um profeta, segundo o Cordo, € um mensageiro de Deus para um povo particular,
presume-se que ele tenha atingido um alto nivel de maturidade e singularidade espiritual e que

seja como Adao, o halifa de Deus sobre a terra. Neste nivel de desenvolvimento, ele

524 William CHITTICK. Imaginal worlds, p. 7.

525 Cf. FM 1ll, 208.14, apud. Id., ibid., p. 7. Segundo antiga tradigéo islamica, o nimero 124.000 indica a

quantidade de profetas existentes.

526 Cf. Corao 10, 47; 16, 36; 23, 44; 40, 5.
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desempenhara a fungao de ser um reflexo divino e de atualizar, tornar presentes, dimensdes
particulares dos Nomes Divinos para os seres humanos.

Em sua obra Fusds al-hikam, “Os engastes da sabedoria”, Ibn ‘Arabr escreve a partir de
27 profetas, transformando-os em modelos particulares de sabedoria, indicando que cada um
deles é visto como um anel que segura e circunscreve em si a joéia de uma sabedoria singular.
527 Portanto, os profetas sdo reveladores da multifacetada sabedoria divina, o que remete ao
papel e a fungdo dos mesmos frente a revelagao do Real.

Citando Junayd, Ibn ‘Arabi gostava de afirmar que “A agua tem sua cor derivada do
vasilhame que a porta”’, o que indica a fungdo profética para o Sayh diante da revelagdo. O
profeta € o que acolhe como um vasilhame o dado revelado, porém, ndao o recebe de forma
imparcial, neutra; ele o recebe informando-o de acordo com sua singularidade ja presente em
sua predisposigdo inata constituida em sua criagcdo — que também é uma manifestagdo do
wujad através dos Nomes Divinos — conferindo-lhe cor e forma. Esta caracteristica de informar o
dado revelado nao é exclusividade da experiéncia profética, mas de todas as pessoas. O que
indicara a diferenga do profeta para as pessoas comuns é a qualidade da experiéncia por ele
feita e da transmissao da revelagao.

Portanto, segundo Ibn ‘Arabr, ha uma lei de reciprocidade entre a divina revelagéo e o
recipiente humano que a acolhe, o que também explica a diversidade de tradi¢cdes religiosas.

Decorrente desta afirmagdo pode-se ainda entender que na visdo akbari cada experiéncia

527 Muitas vezes, esta obra, Fusds al-hikam, é traduzida como “A sabedoria dos profetas”, “Gemas da
sabedoria”, “Os selos da sabedoria”, mas, estritamente falando, sua tradugdo €& “Engastes da
sabedoria”. O livro contém um prélogo e 27 capitulos, cada um dedicado a um profeta particular, sendo
o primeiro Adao e o ultimo Muhammad. A ordem em que se encontram alinhados estes profetas néo é
cronolégica, de modo que Jesus vem antes de Saloméo, por exemplo. Dos 27 profetas, dois, a saber,
Seth (Sit em arabe) e Halid ibn Sinan (mencionado em um Aadi) nao se encontram no Cordo. Por outro
lado, dois profetas mencionados no Coréo nao se encontram nesta lista akbari: DU’ I-Kiff e al-Yasa'. Por

fim, outro nome utilizado por Ibn ‘Arabi, Lugman, figura no Cordo como um sabio, e ndo como profeta.
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espiritual & Unica, pois Unico € o seu recipiente, da mesma forma que as fgjalliyat sao
irrepetiveis.

Como cada modalidade de perfeicdo humana traz consigo também certo conhecimento
especifico da configuragcdo da realidade, os grandes profetas tém /nsighfs especiais sobre a
atuacao especifica dos Nomes Divinos. Por isso € que no Fusds al-hikam Ibn ‘Arabr associa
cada profeta com estes Nomes. 528

O termo técnico utilizado por Ibn ‘Arabr para indicar a percepgao profética € “abertura”
(futah - 3_9.;9) que é sinénimo de varias outras palavras, como desvelamento, testemunho,
efusdo divina, automanifestacdo de Deus e /insight. Todas estas palavras indicam o processo de
acessar o conhecimento do mundo invisivel sem a intermediagao do estudo e da razao. Deus
abre o coragdo do profeta e lhe infunde sua sabedoria, o que sugere que este ficou
pacientemente esperando tal acdo divina. O profeta, portanto, assume uma postura de certa
passividade receptiva a manifestagao do Real, pois eles “e os amigos entre o povo de A/lah nao
tém o conhecimento de Deus derivado de sua reflexdo. Deus purificou-os. Eles possuem a
‘abertura do desvelamento’ através do Real”. 529

O caminho para se conseguir a “abertura” é a disciplina de acordo com as normas do
Saria e do Tariga sob a diregdo de um mestre espiritual que tenha atravessado também ele o
caminho. E, em suma, a pratica da Lei revelada e a invocacéo do dir; principalmente em retiros
espirituais, pois “O desvelamento vem a eles nos seus retiros quando as luzes divinas descem
sobre eles, trazendo ciéncias purificadas das manchas corrosivas”. %0 ApoOs se atingir a

“abertura total”, ndo ha mais diferenga entre “viver em sociedade” (ja/wa) e estar em retiro

528 Exemplos de alguns titulos de capitulos do Fusds al-hikam. A sabedoria da divindade na palavra de
Adao; A sabedoria da Santidade na palavra de Enoque; A sabedoria da Profecia na palavra de Jesus;

A sabedoria da Singularidade na palavra de Muhammad.
529 FM 11l 116.23, apud. SPK, p. xii.

530 FM II, 600.3, apud. SPK, p. xii.
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(halwa).

Neste caminho, o que é aberto ao gnostico € o conhecimento do Cordo: “Nada é aberto
para nenhum amigo de Deus (waljj, exceto o entendimento do Poderoso Livro” 531 e do Sari‘a,
pois “O perfeito herdeiro (warif) do Profeta entre os amigos de Deus € aquele que se dedica
exclusivamente a Deus através de Seu Sari’a. Eventualmente, Deus abrird em seu coragao o
entendimento do que Ele enviou sobre Seu mensageiro e profeta, Muhammad, através da
abertura de Si mesmo a ele em sua dimensao interior (batin)”. 532

Uma discussao importante que havera na tradi¢do sufi diz respeito a diferenciagao entre
os profetas e os amigos de Deus. Tirmidi sera um dos principais sufis a introduzir esta
discussado e ao abordar a questdo do waldya. 533 Ibn ‘Arabi ndo se furta a esta discussao e
desenvolve sua propria maneira de pensar, embora muitas vezes retome a concepgado de

Tirmidi sobre algumas questdes especificas. Segundo o Sayh al-akbar,

0 waldya é a esfera que engloba todas as outras esferas e por esta razao nao tem
fim no tempo [...] Por outro lado, a profecia legislativa (nubuwwa) e a missdo dos
Mensageiros (risala) possuem um fim, que foi alcangado na pessoa de Muhammad,
uma vez que apos ele ndo existe nenhum outro profeta — isto significando um profeta

que traz uma Lei revelada ou se submete a uma Lei revelada anteriormente 534 — nem

531 FM Ill, 56.2, apud. SPK, p. xii.
532 FM | 251.3, apud. SPK, p. xiii.

533 Tirmidi afirmava a este respeito a superioridade dos aw/jya’ sobre o nubuwwa (profecia) e o risala (a
categoria dos mensageiros) e isto lhe causou grande perseguicdo por toda sua vida, por parte dos
fugaha’. Segundo sua concepcao, nubuwwa e risala terao um fim, com o término da existéncia deste
mundo no Juizo Final. Por sua vez, o walgya subsistira eternamente, o que explica que o préprio Deus
tenha como Nome Wali; e ndo nabiou rasul. Sobre Tirmidi e o waldya, cf. Michel CHODKIEWCZ. Seal
of the saints, p. 27-30.

534 O profeta que se submete a uma Lei previamente revelada sédo os profetas biblicos pos Moisés, que

nao trazem nenhuma nova lei a sua comunidade.
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outro Mensageiro legislador. 535

Na dire¢ao da citagdo acima, pode-se pensar em |bn ‘Arabi sobre uma distingdo entre a
profecia sfricfo sensu e uma profecia em geral (nubuwwa ‘amma), que sera comumente
associada ao waldya pelo Sayh. O waldya, portanto, ndo possuira a autoridade legislativa
presente na profecia, entretanto, possui uma autoridade na interpretagao da Lei, e por isto, se
diz dos awliya’que estes sdo, segundo famoso hadit, “herdeiros dos profetas”. 53¢ O préprio
Sayh al-akbar se compreendia desta maneira, afirmando ndo ser “nem um profeta nem um
mensageiro, mas simplesmente um herdeiro” que trabalha “pela vida que vem?”. 537

Porém, parece haver uma contradicdo neste pensamento akbari, pois os amigos de
Deus s&o herdeiros dos profetas, mas, ao mesmo tempo, o walaya engloba a profecia. Se os
amigos de Deus séo herdeiros dos profetas, logo, eles recebem destes seu espirito. Ao mesmo
tempo, se o waldya engloba a profecia, € porque € maior que esta. Num certo sentido, ele vai
afirmar a supremacia do waldya e noutro do nubuwwa e risala. Entretanto, afirma que esta
supremacia de um sobre o outro ocorre na mesma pessoa, ou seja, o profeta e mensageiro
recebem sua inspiragéo e forga porque, antes, sdo amigos de Deus. E sdo amigos de Deus em
uma forma superior aos awliya, que nao sao profetas. Logo, a santidade é “superior como
estacdo a profecia legislativa. Isto significa que a santidade de um profeta € superior a sua
profecia, mas nao que o santo seja melhor que o profeta — o santo nunca ultrapassa o
profeta”.538

Nesta direcdo, o Sayh afirma que

535 FH |, p. 134ss, apud. Michel CHODKIEWCZ. Seal of the saints, p. 50.
536 Buhari, ‘ilm, 10; Darimi, mugaddima, 32, etc, apud. Id., ibid., p. 51.
537 IBN ‘ARABI. The bezels of wisdom, p. 46.

538 Souad HAKIM. The spirit and the son of spirit, p. 20.
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quando se vé um profeta se expressando em palavras que ndo surgem de sua
autoridade legislativa, isto & porque ele é um wali e um &rif (um gnostico); e a
estacdo que ele ocupa pela virtude ser a/im (sabio) € mais completa e mais perfeita
que a estagcdo que ocupa pela virtude de ser um mensageiro ou um profeta
legislador. Da mesma forma, quando se ouve um homem de Deus dizendo — ou
quando alguém lhe diz té-lo ouvido dizer — que waldya & superior a nubuwwa,
precisa-se saber que isto significa exatamente o que dissemos. Igualmente, se ele
diz que o walffé superior ao nabiou ao rasdl, isto implica que &€ assim numa unica e
mesma pessoa. Em outras palavras, o rasd/é mais perfeito em sua capacidade como
um walfque em sua capacidade como nabi. Isto ndo quer dizer que o walique segue
um profeta & superior a este, pois quem segue nunca pode carregar consigo aquele a
guem segue, porque € seu seguidor. Se fosse assim desta maneira, ndo seria seu
seguidor. Portanto, entenda! A fonte do rasd/ e do nabr reside no walgya e no

conhecimento. 53°

Seguindo, portanto, a citagcdo acima, € interessante reafirmar que para Ibn ‘Arabr a fonte

da profecia e dos mensageiros é o walaya. Porém, ressalvando a superioridade da profecia

sobre a amizade com Deus, em outras passagens, ele afirma que, “se vocé € um wal;, € um

herdeiro de um profeta e nada chegara até vocé, a ndo ser na proporcdo em que vocé

compartilhar desta heranga”. 540 E ainda vai além: “Ninguém recebe uma heranga profética em

sua totalidade. Se este fosse o caso, significaria que este ser seria em si mesmo um

mensageiro ou um profeta legislador da mesma maneira que aquele de quem se é herdeiro.” 541

Por fim, é interessante perceber que Ibn ‘Arabi encontra semelhangas entre amigos de

Deus, profetas e mensageiros, pois

539 FH, sem citagdo de pagina, apud. Michel CHODKIEWCZ. Seal of the saints, p. 52.

540 FM IV, p. 398, apud. Id., ibid., p. 52.

541 FM IV, p. 80 (questao 58 do questionario de Tirmidi), apud. Id., ibid., p. 52. Posicionamentos similares

se encontram no Livro das Teofanias (Kitab al-Tajalliyaf) e também na Epistola das Luzes (R/salat al-

Anwar).
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saiba que a profecia e a santidade possuem trés coisas em comum: um
conhecimento que néo deriva do estudo pretendido para adquiri-lo; a faculdade de
agir por meio de uma energia espiritual (Aimma) em casos em que é normalmente
possivel agir somente por meio do corpo, oU mesmo em casos em que O corpo é
sem poder para agir; e, finalmente, a visdo sensivel do mundo imaginal ( d/am al-
hayal). Por outro lado, eles diferem entre si no que diz respeito ao discurso divino,
pois a diregdo divina para o santo é outra que a feita para o profeta, e ndo se deve
imaginar que as ascensOes espirituais (maarij, plural de mirgj) dos santos séo
idénticas aquelas dos profetas. [...] As ascensdes dos profetas sdo efetuadas pelos
meios da Luz principal (a-ndr al-asl), enquanto aquelas dos santos sao efetuadas

através do que é refletido desta luz principal. 542

No entanto, para além desta discussdo, o Sayh afirma que sempre havera amigos de
Deus no mundo e que estes sao os responsaveis por manté-lo em seu eixo e interceder junto a
Allah pela humanidade. Seu poder espiritual pode permanecer mesmo apds sua morte, 0 que
fez desenvolver a crenga na sua intercessdo e na pratica da visita aos seus tumulos,
transformados agora em locais sagrados, que contém, segundo concepgao de lbn Arabi, uma
concentragao espiritual, Aimma. Porém, em contraste com a missao publica dos profetas, os
amigos de Deus possuem uma miss&o privada e secreta.

Para se chegar a ser um wal, o peregrino deve adquirir algumas virtudes, como a
pureza do coragao e o desapego. Deve se livrar do egoismo, ambigéo, orgulho, vaidade e
hipocrisia, dentre outras coisas. Também deve se libertar de seus apegos e realizar um
processo de des-identificagdo com uma forma de ver a realidade e buscar uma identificagao
com um olhar mais sutil que percebe o Real em tudo. Por isto, no meio Sufi valoriza-se a
qualidade de fagr, isto é, de pobreza, de desapego de todas as coisas materiais e espirituais
para que o viajante seja livre na sua busca. Além disso, para o percurso deste caminho exige-

se aprender a confiar em Deus e dele depender, esperando o seu “despertar espiritual”. Isto

542 IBN ‘ARABI. Risalat al-Anwar, Hyderabad 1948, p. 15, apud. Michel CHODKIEWCZ. Seal of the
saints, p. 52-53. Cf. também a traducéo de Viaje al Sefior del poder, p. 48.
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tudo que foi mencionado acima supde um processo de aniquilagéo (fana) e a subsisténcia no
divino (baga), ®*® quando, entdo, o buscador seria capaz de vivenciar o Tawhid, isto é, a

confissao existencial de que Deus é Um.

2.3.2. A Jornada Espiritual e as Estagdes da vida mistica

Para atingir o 7awhid, portanto, e a condi¢ao de wali, faz-se necessaria a realizagéo de
um percurso, de uma jornada espiritual, que é dividida em varios estagios, cada um com suas
caracteristicas peculiares, desafios e qualidades alcangadas. E € comum na linguagem mistica
lancar mao de recursos simbolicos, que acabam por revestir estas experiéncias com um
formato espacial. Dai que se utiliza freqientemente de termos, como jornada, ascenséo, fundo,
entrar em si, dentro, etc.

Esta concepgao peregrina se encontra presente no Cordo de maneira geral e mais
explicita no quinto pilar islamico, que é o Agjj e na Viagem Noturna de Muhammad, paradigma
de todo processo mistico no sufismo. Também se faz presente na tradicao islamica posterior,
nela se incluindo Ibn ‘Arabi, fortemente pautado na concepgéao coranica.

No Corao, a viagem ou jornada espiritual, ou mesmo a peregrinacéo, se encontrardo
matizadas em alguns textos, nos quais sao utilizadas algumas raizes Iéxicas especificas, todas
indicando algum aspecto deste movimento de passagem de um estado a outro, que sera

interpretado, sobretudo no sufismo, na perspectiva de uma jornada espiritual.

543 Reynold A. Nicholson faz uma comparagao interessante entre essa experiéncia sufi e a do nirvana. “A
diferenga do Nirvana, que é meramente a cessagao da individualidade, o fana, a anulagao ou transito
do sufi, seu distanciamento da existéncia fenoménica, vai acompanhado do baka, ou continuidade de

sua existéncia real.” Reynold A. NICHOLSON. Poetas y misticos del Islam, p. 132.
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Uma raiz léxica frequentemente utilizada no Corao & sara/sayr. 54 Esta raiz é utilizada

» o«

transito”, “ por-se (em marcha)”. Cordo 10:22 a utiliza: “Ele

para indicar “movimento em geral”,
€ quem os faz viajar por terra ou por mar. Quando navegando com vento favoravel, contentes
com ele, se levanta um vento impetuoso e ondas por todos os lados os cercam e eles créem
que é chegada a hora da morte, invocam a Deus rendendo-lhe culto sincero”. Neste sentido, ela
indicara a acdo de Deus “movendo as coisas”, assim como 0 povo “se movendo ou sendo
movido” ou “transformado”. A indicacdo de todo este movimento estd no navegar, mas, ao
mesmo tempo, nos ventos impetuosos que obrigam uma mudanca de postura diante das
adversidades e abertura ao inusitado, mesmo em meio a alguma situagéo cadtica.

Outro texto que utiliza esta raiz se encontra em 12:109: “Nao foram pela terra e viram /
refletiram como terminaram seus antecessores?” Neste versiculo pode-se encontrar a mengao
a necessidade de reflexdo e reconhecimento “das leis espirituais profundas” 545 que envolvem
todo trajeto mistico. Da mesma forma, Corédo 30:41-42 alude a universalidade do “viajar” e seus
desafios para cada ser, incluindo nestes desafios o confronto com as tentacdes e éayfan. Neste
sentido, estes versiculos podem ser associados a outro trecho coranico, que estabelece a
profunda conexdo entre a jornada espiritual, o coragdo (galb) e sua capacidade de
compreensao sutil: “Nao foram pela terra com um coragdo capaz de compreender e com um
ouvido capaz de ouvir? Nao sao seus olhos que sdo cegos, mas seus coragdes que seus peitos
encerram!” 546

Por fim, ainda associada a raiz sara/sayr, encontra-se o trecho de 29:19-20, que se

relaciona com muitos dos ensinamentos centrais akbaris. Nestes dois versiculos pode-se

544 Para as informagoes referentes as raizes léxicas que dizem respeito a jornada espiritual no Coréo, cf.
sobretudo James Winston MORRIS. The reflective heart, p. 12-18. Cf. também Hanna KASSIS & Kart
KOBBERUVIG. Las concordancias del Coran.

545 James Winston MORRIS. The reflective heart, p. 15.

546 Corao 22:46.
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encontrar a sugestdo para a “dimensao vertical” ou “metafisica”, no dizer de James Morris, da
jornada espiritual. Esta dimensao indica o “movimento interior — ou ascensional — em diregao a
uma mais profunda consciéncia do Terreno ou Fonte que subjaz a todos os momentos da
sempre renovada consciéncia da alma acerca da sem fim processdo e manifestagdo dos
divinos Nomes”: %47 “Eis que ndo véem como Deus inicia a criagdo e depois Ele a renova! [...] /
Diga: ‘lde por toda a terra e veja como Ele iniciou a criagdo’. Logo, Deus criara pela ultima vez.”

Outra raiz léxica presente no Cordo € safara/safar, ou seja, o ato de “viajar” ou
“empreender uma peregrinagao ou viagem em diregao a consecucao de algum objetivo”. Ela €
que dara origem a classica expressao “viagem espiritual”, embora s6 seja utilizada 12 vezes no
Coréao, sendo que apenas em oito usos se refira realmente ao viajar. Ibn ‘Arabi possuiu uma
relativa relutdncia em utiliza-la, pois ela se refere sempre as viagens que os seres humanos
empreendem por si mesmos.

Diferentemente de safara/safar, a proxima raiz léxica coranica enfatiza a agdo de Deus
no viajar e Sua condigdo como guia que orienta os destinos humanos. Esta raiz € salaka/sultik,
de onde se origina salik, viajante, termo muito utilizado no sufismo para indicar o que se pde a
caminho na Via. Ela aparece 12 vezes no Corao e seu sentido é o de “viajar numa estrada”,
embora este viajar nem sempre seja na diregcao correta, podendo significar também o caminho
que conduz a enganagao ou ao desvio do rumo certo. Dai a dificuldade da tradicdo sufi
posterior de utilizar com mais freqiiéncia esta raiz aplicando-a ao caminho espiritual.

A quarta raiz léxica associada a jornada espiritual € saha/siyaha, que significa “passear”,
“vagar”, “andar ao acaso”. Ela também se aplica modernamente ao “turismo” em si, bem como
ao viajar com o intuito de se dedicar a exercicios espirituais ou praticas religiosas. Também foi
associada as devogdes solitarias, como as praticadas pela tradigdo monastica crista, implicando

a concepgao de um percurso sendo realizado através da pratica ascética solitaria. Esta raiz

547 James Winston MORRIS. The reflective heart, p. 15.
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ocorre apenas trés vezes no Corao %48 e, em uma destas vezes, indica, segundo interpretacao
akbari, o inicio necessario do percurso rumo ao reconhecimento da presenga divina em todo
cosmo. Diz assim em 9:2: “Circulai pela terra durante quatro meses. Porém, sabei que nao
podereis escapar de Deus e que Deus carregara de vergonha aos infiéis.”

Além destes usos de expressdes que indicam um movimento de um peregrinar, no
Corao, ainda se faz mencao ao hajf (2‘}>), a peregrinacdo a Meca. Nela, o mugulmano é
convidado, havendo as condi¢cdes para empreendé-la, 54° a deixar todas as atividades
dispersivas e materiais de lado e seguir para encontrar o seu Senhor, retornar as fontes da
religido islamica e experimentar sua universalidade.

Os ritos do Agjj foram elaborados para lembrar Abrado, Ismael e Hagar, e ndo o Profeta.
Desencadeiam uma intensa experiéncia religiosa, na qual os peregrinos, vestindo seus trajes
tradicionais de peregrinacdo, sentem apagar todas as distingdes de raga ou classe, sentem que

foram liberados das preocupagdes egoistas de suas vidas diarias e colhidos numa comunidade

que tem um unico foco e uma Unica orientagdo. No dizer de um peregrino:

Quando circumambulamos e vamos chegando mais perto da Caaba, sentimo-nos
assim como um pequeno rio fundindo-se com um grande rio. Levados por uma onda,
perdemos o contato com o chdo. De repente, estamos flutuando, levados pela
inundacao. Quando nos aproximamos do centro, a pressao da multidao nos espreme
com tanta forga que recebemos uma vida nova. Somos agora parte do Povo: somos
agora um Homem, vivo e eterno. [...] A Caaba é o sol do mundo, cuja face nos atrai
para sua orbita. Tornamo-nos parte desse sistema universal. Circumambulando em
torno de Ala, logo nos esquecemos de nés mesmos. [...] Fomos transformados numa

particula que gradualmente se derrete e desaparece. E o auge do amor absoluto. 550

548 Corao 9:112; 66:5.
549 Corao 2:196-197; 3:97.

550 Ali Shariati. Hajj. Teera, 1988, pp. 54-56. In: Karen ARMSTRONG. Uma histéria de Deus, p. 164.



229

A experiéncia do hajj € de uma integragédo pessoal no contexto da umma, com Deus no
centro. E um caminhar ao desvestir-se de si, representado na aquisicdo de novas e simples
roupas, ao mesmo tempo que um partir rumo ao centro e a unidade presentes na
circumambulagao ao redor da Caaba.

Entretanto, o elemento mais forte que se fara presente nos textos misticos que
mencionam o processo de uma jornada sendo realizada € o que se encontra na tradigao do ‘sra
(o véo noturno de Muhammad) e no mirg/ (sua ascensao noturna até o Trono de Deus). 551 A
respeito destes dois eventos que fazem parte de uma mesma experiéncia, Karen Armstrong faz

uma sintese interessante:

Quando visitava sua prima Umm Hani, irma de Ali e J&'far, que morava perto da
Caaba, [Muhammad] levantou-se no meio da noite e foi para la recitar o Coréo.
Depois, resolvou dormir um pouco no Ajr, uma area fechada a noroeste do santuario.
Foi quando sentiu ter sido acordado por Gabriel, ser colocado na garupa de um

cavalo chamado Burugq, 552 e milagrosamente levado noite adentro até Jerusalém, no

551 Aqui se utilizara mais o termo mi7gj, por ser mais comum na tradicdo islamica, embora Ibn ‘Arabi
utilizasse com mais frequéncia o termo 7sra. O tema da “viagem noturna e ascensao ao Trono de
Deus” ndo é explicito no Cordo, mas desenvolvido a partir de alguns versiculos. Sado eles: 81:19-25;
53:1-21 e, sobretudo, 17:1, que vai afirmar: “Gléria a quem fez viajar o Seu Servo de noite, desde a
Mesquita Sagrada a Mesquita Distante [...] para mostrar-lhe parte de Nossos signos”. Esta tematica
também estara presente em varios misticos da tradicdo sufi, como Bistami (m. 216 / 874) e ‘Attar (m.
617 / 1220). Cf. a este respeito Louis MASSIGNON. Les trois priéres d’Abraham, p. 69-72; Michael
SELLS. The semantics of mystical union in Islam. In: Moshe IDEL & Bernard MCGINN. Mystical union
in Judaism, Christianity, and Islam, p. 104-105; e Henry CORBIN. The voyage and the messenger, obra
em que Corbin desenvolvera o tema da viagem spiritual em varios autores da tradicdo mistica e

filosdfica islamica, como Suhrawardi, Mullah Sadra, Avicena e ‘Attar.

552 Al-Buraq € um animal ja cavalgado por outros profetas e que possui caracteristicas bem peculiares,
como um “rosto humano, crinas de cavalo, patas de camelo, corpo e cauda de vaca, peito de rubi
vermelho e asas poderosas. E tdo veloz que, de um salto, chega até onde alcanga a vista”. Felix M.
PAREJA. La religiosidad musulmana, p. 179.
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episodio que o Cordo chama al-masjid al-agsa. a mais distante mesquita. %53 Depois
do V6o Noturno (sra), Maomé e Gabriel pousaram no monte do Templo e foram
recebidos por Abrado, Moisés, Jesus e uma multiddo de outros profetas. Eles
rezaram juntos e trouxeram para Maomé trés calices contendo agua, leite e vinho.
Maomé escolheu o leite, como simbolo do caminho intermediario que o isla tentou
tomar entre o ascetismo extremo, de um lado, e o hedonismo, de outro. Entao, foi
trazida uma escada (miraj), Maomé e Gabriel subiram ao primeiro dos sete céus e
comegaram a ascensao ao Trono de Deus. Em cada estagio ele viu um dos grandes
profetas: Adao presidia o primeiro céu, onde Maomé teve a visdo do inferno; Jesus e
Jodo Batista estavam no segundo céu; José, no terceiro; Henoc, no quarto; Aaréo e
Moisés, no quinto e sexto e, finalmente, Abrado, no sétimo, o limiar da esfera

divina.55

E interessante perceber que nos relatos relativos a viagem noturna e ascensdo mistica
rumo ao Trono de Deus podem-se encontrar elementos muito préximos dos relatos de
iniciagbes misticas presentes em diversas tradigbes e que apontam para uma situagado de
passagem muitas vezes dolorosa entre um modo de vida para outro modo diferente. Neste
sentido, a experiéncia de fangd’/ baga’ se associa a este tipo de situagéo, referindo-se aos
estagios misticos do gndstico.

Também a Laylat al-mi'rgj (a Noite da Viagem Noturna) possui uma relagdo simbdlica e
simétrica com a Noite da Descida do Corao, a Laylat al-gadr. se numa é o Corao que € trazido a
Muhammad pelo anjo Gabriel — ou seja, a mensagem desce até ele —, na outra, 0 mesmo
Muhammad é conduzido por Gabriel para receber a mensagem de A//ah.

Como os amigos de Deus buscam uma imitatio Prophetae, esta culmina com a “Viagem

553 Cf. Cordo 17:1.

554 Karen ARMSTRONG. Maomé, p. 158. Uma descricdo bem detalhada do m/7gj do Profeta encontra-se
numa obra hoje perdida e cujo texto mais antigo remonta a uma tradugéo latina de 1264: Liber Scalae
Machometi. Esta obra teve uma grande circulagdo nos meios islamicos e foi “certamente conhecida por
Ibn ‘Arabr”. Cf. Roberto Ahmad CATTANI. Prefacio a Edicdo Brasileira de Alquimia da felicidade
perfeita, p. 15.
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Noturna” em que cada um deles atualiza em espirito a experiéncia suprema que foi in corpore
para Muhammad a Ascensao”, embora esta atualizacdo seja realizada de forma singular por
cada wal, pois, assim como estes “ndo conhecerdo um fafh [abertura mistica reveladora]
idéntico, da mesma maneira o m/rgj de um sera sempre diferente do do outro”.555

Além disso, estes relatos se associam, na tradigdo sufi, com uma concepgao

cosmoldgica particular. Como afirma Silvia Schwartz,

0 mundo islamico herdou uma cosmologia e mitologia gndstica e hermética ou proto-
mistica, que incluia tanto um ser humano primordial caido na mortalidade e
sofrimento quanto um cosmos de esferas concéntricas, através do qual esse ser
humano primordial teria caido e que lhe permitiria ascender para de novo se reunir
ao mundo divino. Nesse mundo de linguagem, as estrelas e esferas planetarias, os
minerais, as formas geométricas, as letras e seus equivalentes numéricos, os
membros e humores do corpo, os quatro elementos primordiais, as figuras religiosas
e miticas como anjos e profetas e varios estados psicolégicos eram parte de um
intrincado sistema de correspondéncias interativas. [...] Ibn’Arabr utiliza esse mundo
de linguagem principalmente em algumas obras como “La Production des cercles’, “A

alquimia da felicidade perfeitd’ e “Journey to the Lord of Power’. 556

Segundo Henry Corbin, o protétipo da viagem de Muhammad ao Trono de Deus ilustra
uma das caracteristicas da espiritualidade islamica, ja mencionada quando se abordou a
relagéo entre a profecia e a amizade com Deus, anteriormente. Assim, segundo este autor, “ndo
importa os conflitos que possam ter existido entre a religido profética e a mistica, a primeira

abre caminho para a segunda, que chega a sua plenitude por meio da religiao profética”. 557

555 Claude ADDAS. Ibn ‘Arabi o la busqueda del azufre rojo, p. 159.
556 Silvia SCHWARTZ. A béguine e al-Shaykh, p. 231.

57 Henry CORBIN. The voyage and the messenger, p. 135.
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Ibn ‘Arabi também desenvolve uma perspectiva a partir da jornada espiritual, baseando-
se em sua experiéncia pessoal, que “ndo se efetuou em nenhum outro lugar, mas em mim
mesmo”. 558 Esta é descrita de forma autobiografica, no “Livro da viagem noturna” (kitab al-Isr&)
— redatado em Fez, no ano de 594 (abril de 1198), provavelmente, apds a prdpria experiéncia —
e também no capitulo 327 das Futdhat al-makkiyya. Ele ainda desenrola esta tematica da
jornada espiritual em algumas de suas obras, como “Viagem ao Senhor do poder” ou a
“Epistola das luzes” (Risalat al-anwar), %5° “A alquimia da felicidade perfeita” (Kimiya al-Sa'ada),
“O desvelamento dos efeitos da viagem” (Kitab al-isfar ‘al-nata’jj al-asfar), e novamente em
alguns capitulos das Fufdhat al-makkiyya (principalmente os capitulos 1 a 73). 560

Na “Viagem ao Senhor do poder”, ele apresenta alguns elementos muito interessantes
que demonstram sua concepgéo acerca da viagem, ao mesmo tempo em que demonstra
também sua capacidade de mestre, que, com grande praticidade, percebe as singularidades de

cada viajante, bem como do trajeto a ser seguido por cada um.

58 FM IIl, p. 350, apud. Claude ADDAS. Ibn ‘Arabi o la busqueda del azufre rojo, p. 159. A respeito da
influéncia da concepgao do mirgjna obra akbari, cf. o detalhado texto de James Winston MORRIS. The
spiritual ascension. In: www.ibnarabisociety.org. Acesso em 23/02/2006. Neste artigo, também ha uma

tradugéo do Aitab al-Isra’.

559 Esta obra normalmente é traduzida como a Epistola ou Tratado das Luzes. Entretanto, uma tradugéo
de Rabia Terri Harris a denominou Journey fo the Lord of power (Nova York, 1981), que foi traduzida
para o espanhol como Vigje al Serior del poder. Asin Palacios também traduz partes dela em seu £/
Islam cristianizado. Estas varias tradugbes, contudo, como tém sido observado por autores como
Michael Sells, in: Moshe IDEL & Bernard MCGINN. Mystical union in Judaism, Christianity, and Islam,
p. 226 e Michel CHODKIEWICZ. The seal of the saints, p. 148, possuem problemas.

560 Sobre algumas destas obras, bem como sobre a viagem que o préprio Says empreende, cf. a
excelente e detalhada descricdo em Michel CHODKIEWICZ. The seal of the saints, p. 147-182. Cf.
Também uma versao resumida em Claude ADDAS. Ibn ‘Arabi o la busqueda del azufre rojo, p. 159-
164.
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Ibn ‘Arabr afirma a condigdo de que todo ser humano é um peregrino, pois “desde que
Deus criou aos seres humanos e os trouxe do nada a existéncia, ndo deixaram de ser
viajantes”. 56! E, neste peregrinar, o gndstico ndo deve permanecer nas diversas moradas por
que passa. Com insisténcia Ibn ‘Arabi marca ao leitor que este deve ir além de todos estagios
em que se encontrar sem se deter em nenhum, pois € justamente desta sua capacidade e
dinamismo que lhe nascera o encontro com realidades cada vez mais ricas, sutis e reveladoras
de Allah. 562

Ao mesmo tempo que incentiva o viajante a ndo se deter em nenhum estagio, atenta

para a realidade deste empreendimento peregrino:

Toda pessoa racional deve saber que a viagem esta baseada nos esforgos e
dificuldades da vida, nas afligbes e nas duvidas e na aceitagéo dos perigos e grandes
temores. Nado é possivel que o viajante encontre nesta viagem comodidade,
seguranga ou deleite. As aguas vao mudando, o clima varia e o carater das pessoas
¢é diferente em cada lugar em que paras. O viajante tem que aprender o que ha de
util em cada lugar. Permanece em cada um deles durante uma noite ou uma hora e,

depois, se vai. Como poderia esperar facilidade em tais condi¢gdes? 563

Sua praticidade e realismo também devem ser ressaltados. E neste sentido que ele

afirma que

0s que buscam a Via da Verdade sdo poucos. Por isso, embora a Via da Verdade
seja somente uma, os aspectos que apresenta variam com as diferentes condi¢gdes

dos que buscam; com o equilibrio ou desequilibrio da constituicdo do buscador; com

561 |IBN ‘ARABI. Viaje al Sefior del poder, p. 27.

562 Cf. tradugdo mais concisa (apesar de mais precisa) de Michael Sells in: Moshe IDEL & Bernard
MCGINN. Mystical union in Judaism, Christianity, and Islam, p. 105-106 e IBN ‘ARABI. Viaje al Sefior
del poder, p. 38-44.

563 1d., ibid., p. 27-28.
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a persisténcia ou desinteresse de sua motivagédo; a forca ou a deblidade de sua
natureza espiritual; a perseveranga ou os desvios de sua aspiragdo; a saude ou
enfermidade de sua relagdo com sua meta. Alguns dos que buscam tém todas as
caracteristicas favoraveis, embora outros tenham somente algumas. Por isso
podemos ver que, por exemplo, a constituicdo do que busca pode supor um
obstaculo, mesmo que seus sacrificios espirituais sejam nobres e bons. E este

principio se aplica em todos os casos. 564

Ao mesmo tempo, o Say# indica os varios elementos com os quais o viajante deve se

munir para empreender tal tarefa e os cuidados que deve ter diante de algumas situagodes,

como, por exemplo, a imaginagéo:

Nao entres em retiro até que saibas qual é tua situacéo e tua forga frente ao poder da
imaginagdo. Pois se te domina tua imaginacao, ndo ha via para o retiro, a ndo ser
pela mao do Sgyh que é sabio e pode discernir. Se tua imaginagéo esta sob controle,
entdo entra no retiro sem medo. Necessitas disciplina antes do retiro. A disciplina
espiritual (riyada) é o treinamento do carater, a libertagdo da desconfianga e o fim da
indignidade. Se uma pessoa comeca antes de haver adquirido disciplina, nunca sera

um homem, salvo em casos excepcionais. 565

Quanto aos elementos com os quais o murid deve se munir, ele sugere a pratica do dlr,

o equilibrio, o discernimento, a cortesia (adab), o centramento em Deus e a capacidade de ir

além das formas.

Na “Alquimia da felicidade perfeita’, o Sayh al-akbar busca indicar um caminho para se

atingir a Felicidade Perfeita (Sa'ada Kamal). E esta se encontra no processo alquimico, “nas

transmutacgdes, quero dizer, nas mudancas de estado por influxo da ‘Fonte Unica’ (a/-Ayn al-

564 Id., ibid., p. 26-27.

55 |4, ibid., p. 31.
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wahida)”, %6 assimilando-se ao Principio original. E o fim deste processo é tornar-se o viajante,
perfeito, lembrando que “a Perfeicdo almejada, para a qual o homem foi criado, € o ‘Califa’
(hilafa), a incumbéncia de Adao em virtude da Solicitude divina”. 567

Nesta narrativa, Ibn ‘Arabr coloca em cena dois peregrinos que percorrerao, a exemplo
de Muhammad, os sete céus rumo ao Trono divino, encontrando-se com varios profetas e, ao
mesmo tempo, experimentando a transmutagdo alquimica de seus seres. Um dos viajantes
entrega sua fé ao “Enviado”, que cumprira 0 mesmo papel que o anjo Gabriel cumpriu para
Muhammad ao conduzi-lo até o Trono divino; o outro peregrino, denominado de “tedrico” na
tradugao brasileira, ndo faz esta entrega, preferindo pautar-se por seu racionalismo e, assim,
nao atinge a Felicidade Perfeita, mas experimenta a alquimia da infelicidade.

Em “O desvelamento dos efeitos da viagem”, Ibn ‘Arabi vai insistir nos frutos ou efeitos
(natija, pl. nata’jj) da viagem, sendo que esta tera os mesmos indicados ao final de cada
capitulo. Segundo Denis Gril, na introdugéo desta obra que ele traduz para o francés, esta
necessidade de resultados da viagem “se encontra inscrita na raiz da palavra safar [o ato de
viajar], que comporta igualmente o sentido de desvelamento (/s7ar)”. 568 Neste sentido, pode-se
compreender o peregrinar mistico na concepgao akbari como uma viagem por varios estados
que propiciam novos, singulares e inusitados desvelamentos do Real para o gndstico.

Nesta obra de sua juventude, o Sayh vai afirmar a universalidade da condicdo de
viajante neste mundo e no ultimo mundo. E nesta condigdo se encontram todos os seres, pois

“a existéncia supde movimento (haraka)” 56° e tudo passa “de um estado e de uma morada a

5% |BN ‘ARABI. Alquimia da felicidade perfeita, p. 60. Em outra parte desta obra, o Say# afirma: “A
Perfeicao testemunha a adeséo ao ‘Grau supremo’, constituindo em assimilar-se ao Principio originarl .
Id., ibid., p. 72-73.

567 |d., ibid., p. 74.
568 Denis GRIL. Introdug&o. In: IBN ‘ARABI. Le devoilement des effets du voyage, p. 2.

569 1d., ibid., p. 2.
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outra”, ndo havendo “nada que indique sua corrupgao”. 570

Sao trés os tipos de viagem: para Deus, em Deus e proveniente de Deus. A primeira € a
viagem das crengas e obras que levam a Deus; a segunda € a viagem da reflexdo para os
filosofos e a da perplexidade para os Homens de Deus; e a terceira € a viagem da eleicédo ou da
danacéo. Estas viagens sao representadas pelos profetas, no caso positivo das mesmas, e por
seus antagonistas: /blis ou o povo de Noé, ou qualquer outro grupo que represente a
insubmissao ao caminho de Deus. 571

Os efeitos desta viagem s&@o o conhecimento do mundo, a servitude e o conhecimento
de si mesmo para, em seguida, se chegar ao conhecimento de Deus, que se encontra a partir
do conhecimento de si mesmo. Sua finalidade €&, portanto, conduzir o ser humano a perfeigao,
na absoluta serviddo ao Real.

Ja no Futahat al-makkiyya, capitulo 29, Ibn ‘Arabi estabelecera uma distingdo
interessante entre a proximidade universal ou metafisica de Deus e a realizagdo da proximidade
espiritual (qurb mahusads). Cita, para isto, um famoso hadit que diz: “Se (Meu) servo vem a Mim
de méo aberta, Eu me aproximarei dele com um longo braco; e se ele se aproxima de Mim com
um longo brago, eu me tornarei proximo dele uma milha; e se ele vem a Mim caminhando, Eu
irei a ele correndo.” 572 E afirma ainda a disposi¢éo divina de guiar o peregrino em sua viagem
por terra ou por mar “em diregao a Ele, que (vem) por meio de Seu Atributo de ser A Luz (al-
ndr), de maneira que possamos ser guiados ao longo do caminho. Pois Ele disse (6:97): Ele
dispds as estrelas para vocé, a fim de que pudesse ser guiado por elas nas sombras da ferra —

que é a viagem externa por meio dos atos do corpo — e do mar— que € a viagem espiritual

570 IBN ‘ARABI. Le devoilement des effets du voyage, § 64.
571 Cf. Id., ibid., § 2.

572 Cf. Bubari 97:15, 97:50; Muslim 48:22 e |bn Maja 33:48, apud. James Wiston MORRIS. The reflective
heart, p. 20.
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interior por meio dos atos da alma”. 573
Acerca desta viagem por meio dos atos da alma, existem ainda dois tipos de viajantes

segundo o Say:

O povo de Deus (rjal Allah) é de dois tipos: aqueles que na verdade véem que estao
sendo “feitos para viagem” (musayyardn); e aqueles que véem (ou imaginam) que
sdo eles mesmos que estao fazendo a viagem. [...] Assim, a pessoa que vé que esta
sendo carregada (por Deus) necessita permanecer em um estado de sagrada pureza
(thram) em cada estado (uma vez que eles sabem que estdo ja na divina Presenca).
Mas aqueles que pensam que eles sozinhos estdo fazendo a viagem estdo em um

estado espiritual de acordo com o que os motivou nesta viagem. 574

Sendo esta concepgdo da jornada espiritual central no pensamento e mistica akbari,
requer-se, portanto, que ela seja melhor explicitada no sentido de se captar como este trajeto se
desenrola na visdo sufi e na concepgdo do Sayh. Por isto, faz-se necessario se pensar nas
etapas desta viagem e também no processo que permite (ou mesmo provoca) a mudanca de
uma etapa a outra.

Desta perspectiva itinerante e peregrina do caminho mistico, surgirao, no meio sufi, uma
série de formulagbes — apoiadas numa perspectiva simbdlico-espacial — que entendem a vida
espiritual a partir de diversos estagios. Estas divisdbes em estagios séo fruto do desenvolvimento
de uma “complicada ciéncia da psicologia espiritual” que se baseia numa analise da “natureza
da possivel e desejavel relagdo entre os seres humanos e Deus”. %75 Estes podem ser
permanentes e associados a consciéncia e ao ser do “viajante” como também podem ser

transitérios. Assim, se estabelece a distingao entre estagdes, magamat (magan no singular), e

573 FM capitulo 29, apud. James Wiston MORRIS. The reflective heart, p. 21.
574 FM capitulo 72, apud. Id., ibid., p. 30.

575 Sachiko MURATA. The tao of Islam, p. 73.
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estados, ahwal (hal no singular), sendo que as “duas sao diferenciadas pelo fato de que as
estagbes sao permanentes e aprendidas, enquanto os estados sao transitérios e dados como
dons divinos”. 576

As estagdes seriam, assim, consequéncia do esforco e exercicio pessoal, sem negar
que também supdem um dom de Deus. Elas representam que o viajante atingiu niveis estaveis,
ndo passageiros, de virtude ou de proximidade (qurb) de Al/lah em seu percurso e configuram-
se como os diferentes graus de ser e consciéncia adquiridos pelo sujeito no seu processo de
transformacao. Para atingir estas esta¢des, o murid deve desenvolver uma postura ativa. As
estagoes, portanto, se configuram como atitudes que o fiel deve desenvolver para conquistar as
varias etapas de seu itinerario.

Ja os estados sao fruto da agdo divina gratuita que “entra no e sobre o coragédo [do
gnostico] sem o seu esforgo ou a atengao para atrai-lo” 577 e este deve ter uma postura de
passividade e abertura para receber os dons de Deus. Estas experiéncias vém ao coragao do
murid sem que ele as busque ou as consiga manter depois que se vao. Ou seja, ndo dependem
de seu esforgo de conhecimento ou ascético e sao experiéncias marcadas pela impermanéncia
e a efemeridade. Neste sentido, vale lembrar que a palavra A4/ também origina a palavra
tahawwul, isto é, autotransmutagao, ou seja, indica a passagem de uma situagao para outra, de
um estado a outro.

Os estados, assim, sdo diferentes das estagdes que representam um modo de ser
permanente adquirido pelo fiel em sua busca do 7awhid. Ao mesmo tempo, ha uma relacéo
profunda entre estagdes e estados, pois um estado é “a mudanga de atributos do servo. Uma

vez que eles se tornem estabelecidos e fixos, isso € uma estagao”. 578 Também pode-se afirmar

576 Sachiko MURATA. The tao of Islam, p. 73.

577 FM 1l 133.25, apud. SPK, p. 264. Ou “algo que chega ao coragdo sem esforco nem convite”. IBN
‘ARABI. Terminologia sufi, p. 83.

578 FM 11 133.25, apud. SPK, p. 264.
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que os estados que irrompem na vida do sujeito dependem das estagbes pelas quais ele ja
trilhou em sua peregrinagéo ou da estacdo em que se encontra em seu momento presente. E
um mesmo hal é experienciado de forma distinta, dependendo da estagdo em que o murid se
encontra.

De outra parte, os estados ndao devem ser buscados pelo sufi, pois isto implicaria riscos
espirituais, uma vez que o murid pode confundir o objetivo de sua busca, que é o Real com os
estados que Ele |he propicia. Ao mesmo tempo, pode conceber incorretamente que é
merecedor destes dons divinos ou que estes sao privilégios que lhe foram dados ou mesmo
fruto de seu esforco e bondade. Com estas posturas e concepgdes, o gnostico perde sua
consciéncia acerca de si e de seu caminho, o que lhe impede de continuar progredindo em seu

percurso espiritual. Segundo Ibn ‘Arabr,

os estados sdo um sinal de imaturidade e instabilidade. [...] Os verdadeiros mestres
passaram além das propriedades reguladoras dos estados, sempre mantendo uma
‘cabega fria’, ndo importando o que estejam experimentando internamente. Os
mestres viajam nas estagbes (magamat), que sao adquiridas permanentemente e

ndo possuem a natureza instavel e flutuante dos estados. 579

Associado aos estados se encontra o termo técnico wagf (tempo), que é utilizado para
designar o momento presente, isto €, 0 momento no qual uma agéo divina especial é realizada
na vida do gndstico e que nao tem como ser medida em termos quantitativos, pois “o Momento
€ mais longo ou mais breve segundo a situagao de quem participe dele. Para uns dura uma
hora, um dia, uma semana, um més, um ano ou toda a vida; porém, também existe na
humanidade alguns que nunca tém Momento”. %8 Por isso o sufi € chamado também de /bn al-

waqgt, o filho do momento presente, aquele que se entrega completamente ao momento e

579 SPK, p. 263-264.

580 |IBN ‘ARABI. Viaje al Sefior del poder, p. 53.
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recebe o que Deus lhe envia, sem se preocupar com o tempo em suas dimensdes de passado,
presente e futuro.

As diversas escolas sufis definiram varios tipos de estagdes que seus adeptos deveriam
percorrer. Entretanto, estas divisbes nem sempre sao claras, ndo sao uniformes e ainda
dependem, para serem percorridas, da capacidade do murid e da agao de Deus neste percurso.

Segundo um antigo manual, de Sagiq al-Balhi (m. 810 E.C.), “o modo do culto”, o
caminho até Deus se desenvolve em quatro estagdes: a primeira se relacionaria com o
ascetismo; a segunda seria a do temor; a terceira consistiria no desejo do Paraiso e a quarta e
ultima seria o amor de Deus, que nem todos conseguem alcangar. Entretanto, outros manuais
descrevem outros tipos de estagdes. Assim, QuSayri chega a descrever 50, enquanto Ansari
100. Ruzbihan Bagli descreve mil e uma esta¢des. Na verdade, de forma semelhante as trés
vias presentes na tradigao cristd — a purgativa, a iluminativa e a unitiva -, os estagios principais
sdo sempre relacionados ao arrependimento e a rendncia (pobreza e luta contra o nafs), a
confianga em Deus (lawakkul) e aos diferentes graus de amor (mahabba) ou conhecimento
(ma’rifa), dependendo da predilecao do caminhante ou da escola a que ele esta ligado.

Dentre os diferentes graus de amor, os misticos sufis definiram estagios como uns
(intimidade), qurb (proximidade), Saug (desejo), entre outros. E, aliada a questdo do amor
gratuito a Deus, muitos misticos chegaram a ter predilecao pelas situagdes de tribulagédo, que
eram muitas vezes entendidas como sinal da benevoléncia divina e oportunidade de se
vivenciar o amor por Ele acima de toda recompensa e prazer pessoal.

Por isso, mais que procurar atingir virtudes, estados ou estagdes, o sufi deve procurar o
proprio Real. Dai que é condenavel a atitude de todo aquele que se prende a estagbes ou
estados e os associa a Realidade divina, como se esta se identificasse plenamente com o que
se experimenta em alguma estagdo ou estado. A isto os sufis chamam de taqyid. E
fundamental, portanto, a atitude de gratuidade e liberdade na busca de A//lah, pois ndo se deve

busca-lo por medo do inferno ou por amor ao paraiso.
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Ibn ‘Arabl também pensara na jornada espiritual a partir da vivéncia de estagbes e
estados, embora nao seja tdo preciso na distingdo entre as duas. %' Segundo sua concepgao,
todo ser humano manifesta todos os Nomes divinos, embora alguns destes Nomes
permanecam latentes. Ainda segundo sua perspectiva, cada pessoa os manifesta de forma
singular, havendo, portanto, uma distingdo entre as maneiras com que cada Nome se manifesta
em cada ser e, ao mesmo tempo, uma distincdo em relagdo ao grau, a intensidade e a
perfeicdo desta manifestagdo. Assim, cada murid atualiza os Nomes de acordo com um modelo
que somente ele possui e ninguém mais.

E mais: “em cada estagio da jornada, o homem adquire certos atributos divinos que o
preparam para adquirir mais. Cada nome, cujos tragos ele assume, o habita com uma nova
predisposigdo que lhe permite mover para estagios superiores.” 582 Ou seja, na visao akbari, os
estados possuem um rico dinamismo em que preparam O caminho para passos e
compreensdes posteriores.

Na maneira de conceber os estagios misticos, Ibn ‘Arabi entende que o viajante pode
passar por varias etapas. Dentre as estacbes que ele cita, algumas s&do as seguintes: a da
abstinéncia, do exame, da amizade, da gnose, da paciéncia, da proximidade, do
arrependimento, da revelagao, da satisfagao, da servidao, da estabilidade. 58 Estas nao estao
em uma ordem hierarquica, o que ndo quer dizer que o Sayh as pense assim, pois a idéia de
uma jornada espiritual supde este caminho que passa por etapas. Porém, da mesma maneira
que esta ordem € mantida, ela também é flexivel, pois cada ser humano a realiza de uma forma
distinta em seu caminhar, podendo saltar estagées ou demorar mais em uma que em outra.

O proprio Sayh al-akbar passou por varias estagdes que ficaram registradas em muitos

581 Cf. SPK, p. 279-280.
562 SPK, p. 275.

583 Sobre algumas destas estagdes, cf. SPK, p. 151, 223, 282-283, 266, 269, 280, 348, etc.
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de seus escritos, recebendo também, durante seu percurso, a heranga de muitos profetas até

culminar com a heranca de Muhammad. 584

2.3.3. A unyo mistica. o processo de fana’l baga’

O climax do caminho, seu ponto alto, é a realizagéo do fana’/ baga’ que “juntos [...]
correspondem ao que no Ocidente € denominado de uniao mistica”, 585 sendo que estas duas
palavras correntemente sado traduzidas como aniquilacdo e subsisténcia e encontram seu
fundamento inicial no Corao: “Tudo o que esta sobre a terra € aniquilado, e subsiste apenas a
face de seu Senhor, o Majestoso e Honoravel.” 586

Entretanto, este processo que supde uma aniquilagdo do gndstico para que este
permaneca no Real indica ao mesmo tempo a meta de todo o caminho como também a
maneira pela qual este caminho se constitui. Portanto, além de indicar a finalidade do percurso,
que é a permanéncia no Real, também indica o meio que possibilita a realizagéo deste percurso

rumo a meta objetivada. Assim, fana’ | baga’ “se refere aos estagios de desenvolvimento do

584 A respeito das estagdes vividas por lbn ‘Arabi e das varias herangas espirituais recebidas, é
interessante percorrer sua vida na narrativa de Claude Addas. Esta vem marcada por estes momentos
significativos em que ele vai passo a passo perfazendo seu caminho. Cf. Claude ADDAS. Ibn ‘Arabi o

la busqueda del azufre rojo.

585 Michael SELLS. Bewildered tongue: the semantics of mystical union in Islam. In: Moshe IDEL &
Bernard MCGINN. Mystical union in Judaism, Christianity, and Islam, p. 87. Embora no arabe e na
tradicéo islamica existam palavras que indicam uma “unido”, como jam) esta nunca sera usada na
abordagem do processo de fana’/ baga’porque ela indicaria a unido de duas entidades: “tal conjungao
nao é o que é significado pela teologicamente mais explicita linguagem de fana’/ baga”. Id., ibid., p.
87.

586 Coréo 55:26-27. Cf. também Hannah E. KASSIS & Karl KOBBERVIG. Las concordancias del Coran, p.

177 e 121 a respeito das palavras fana’l baqiya.
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mistico no caminho da gnose”, %7 sendo que durante o peregrinar do gnostico varias
aniquilagdes ocorrerdo, bem como novas formas de subsisténcia no Real se constituirao.

Desta maneira, a realizacéo do fana’ pode ser pensada a partir da ocorréncia de graus
distintos de aniquilagado; a estes graus correspondem, na mesma intensidade, graus de baga’.
Ha, portanto, uma hierarquia que varia de um grau menos intenso e abrangente a um mais
intenso e abrangente de aniquilagdo. Ou seja, existe uma experiéncia de aniquilagéo que, além
de ser mais forte, intensa, atinge mais dimensdes da interioridade do gndstico. E esta
intensidade se relaciona com o processo de amadurecimento e aprofundamento na vida
mistica, sendo, portanto, resultado de um contato mais forte e transparente com o Real.
Também a subsisténcia no Real e o surgimento de uma consciéncia mais estavel e aberta a
percepcao da Unidade na pluralidade se tornam mais intensas e abrangentes na medida em
que os estados misticos vao se realizando com mais intensidade devido a proximidade
existencial ao Real. Neste sentido, ndo se pode esquecer que sempre que houver a experiéncia
do fana’vai ocorrer, simultaneamente ou quase, a experiéncia do baqga’.

Como afirma Affifi,

Fana’ e baga’ sao dois aspectos complementares de uma Unica € mesma
experiéncia, na qual o Real é “visto” como permanecendo e o fenoménico como
sendo extinto. Fana’é caracteristica de tudo que € “outro que Deus”; baga’, de Deus
somente. Em cada um desses estagios um dos “véus” - i.e. as caracteristicas do
assim chamado mundo fenoménico tal como o conhecemos, tudo o que é chamado
outro que Deus — é removido, e o mistico & levado um passo mais préoximo da
Verdade. Quando todos os “véus” séo levantados, a Realidade aparece em sua
absoluta nudez, e a absoluta liberdade da alma é alcangada. Diz-se entdo que o

mistico chegou a sua meta, onde se encontra sua felicidade. [...] A suprema

%7 F. RAHMAN. Baga’ El, v. Il, p. 775a.
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felicidade do mistico estd em compreender, por meio da intuigdo mistica, sua

unidade essencial com Deus. 588

E interessante observar que a palavra fana’vem sempre acompanhada do pronome ‘an
(de), pois indica sempre a aniquilagdo de algo ou de algum aspecto da interioridade do
gnostico. Ja a palavra baga’sempre vem acompanhada do pronome b/ (ou seja, por meio de ou
em), pois indica que a subsisténcia ocorre por meio de algo que é o Real ou n’Ele. Neste
sentido, o processo fana’/ baga’é sempre um processo positivo, que propicia uma nova forma
de ser ao gnostico e ndo anula sua condicdo humana nem suas peculiaridades enquanto ser
humano singular. Trata-se da aniquilagdo de tudo que ndo é Deus na pessoa e na vida do
gnostico para que haja espago para uma nova forma de vida, agora mais fundamentada e
subsistindo em Deus. Isto quer dizer que o que é aniquilado é tudo que, de alguma forma, tenta
subsistir de maneira autbnoma em relagao ao Real. E o /ana’/ baga’ seria, assim, o processo
transformador de submeter tudo ao Real, o Unico que existe por Si mesmo.

Existem, entretanto, dois tipos de fana’/ baga’ O primeiro diz respeito ao
processo dindmico presente no cosmo, por meio do qual este se renova
incessantemente, como ja mencionado anteriormente, pois também a nova criagdo supde
este movimento, inclusive no pos-morte. Por este motivo, para lbn ‘Arabi, ha um fana’/ baga’

cosmologico ou metafisico que envolve todo o cosmo e o ser humano como parte deste num

movimento continuo de recriagdo, pois a

criagdo € nova onde ela pode ser — neste mundo, no Ultimo mundo e no barzah.
Assim, é impossivel para um estado subsistir em uma entidade durante dois respiros
ou dois tempos, devido ao divino englobamento de tudo e a subsisténcia da pobreza

do cosmo diante de Deus. Assim, a mudanga € necessaria para ele em cada respiro

588 A. E. AFFIFI, The twenty-nine pages, p. 63. In: A béguine e al-Shaykh, p. 239. Traducao realizada por
Silvia SCHWARTZ.
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e Deus é Criador dele em cada respiro. Estados sao renovados para as entidades
respiro a respiro e a propriedade das entidades, mantendo suas realidades, habita
com elas a Entidade Una, que, se for correto para as entidades possuir wujid, isto

seria através destes estados. 589

De outra parte, ha um segundo tipo de fana’/ baga* o que se desenvolve na perspectiva
mistica e que é assumido existencialmente pelo murid. Supde o envolvimento da subjetividade
humana neste processo, “que significa o ‘passar’ da ignorancia e o ‘permanecer (baga) do
conhecimento infalivel (adquirido pela intuigdo) da essencial unidade do Todo”. 5%

Os conceitos de fand’ | baga’ sao categorias em parte antitéticas e em parte
complementares e se equivalem a outros pares de opostos presentes nas concepgoes sufis
acerca da vida espiritual como: nafy (negagao) e jthat (afirmagdo); sukr (ebriedade) e sahw
(sobriedade).

Os primeiros tratados do Sufismo a respeito do 7fana’/ baga’, como o Luma’, de Sarrjj
(m. 378 / 988), e 0 Risala frilm al-tasawwuf, de Qusayri (m. 465 / 1072), proporcionaram alguns
elementos em comum que possuem uma concepcao distinta & do Sayh. Assim, este movimento
se refere, na maioria dos tratados, a um processo psicoldgico ou ético, de cunho subjetivo,
representando uma mudanga na consciéncia do gnostico. Como afirma F. Rahman, na
Encyclopaedia of Islam, trata-se de uma “aniquilagdo da consciéncia do mistico sobre todas as
coisas, incluindo a prépria consciéncia de si mesmo e mesmo a auséncia de consciéncia de sua

aniquilagao e sua substituicdo pela consciéncia pura de Deus”. 59!

589 FM [l 395.20, apud. SDG, p. 85.
590 A. E. AFFIFI. The mystical philosophy of Muhyid din-Ibnul Arabi, p. 141.

591 F. RAHMAN. Baga’ El, v. ll, p. 775a. Cf. sobre a aniquilagdo da consciéncia da aniquilagdo Toshihiko
IZUTSU. L'unicita dell’'esistenza, p. 12: “Assim, por fim, mesmo a consciéncia do proprio /ana’se dilui
da consciéncia. Em tal senso, a experiéncia da extingéo (/ana) implica a extingédo da extingéo (7ana’ ye
fana), ou seja, a diluigao total da consciéncia que o homem tem da prépria consciéncia diluida, ja que

mesmo a consciéncia do fanad’ é a consciéncia de alguma coisa que se distingue da Realidade
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De acordo com esta concepgao de fana; ocorreria algo distinto do Nirvana Indiano, pois
nao se trata de uma “cessacao da vida individual, mas do desenvolvimento de um mais amplo e
perfeito ‘eu’, gracas a afirmag¢éo da mudanca de atributos forjados pela influéncia divina; esta
mais de acordo com o grego exfasis, 0 que propicia ao sujeito um resguardar-se contra a total
fusdo do homem em Deus”. 592

Neste sentido, havia, nos primeiros tratados acerca deste assunto, o cuidado para nao
se correr o0 risco de panteismo ou encarnacionismo. Havia, portanto, a compreensao de que o
que era aniquilado era a consciéncia do murid acerca de si mesmo — gerando alteracédo de
estados mentais ou de consciéncia — ou a aniquilagdo de alguns atributos ou qualidades
imperfeitos de sua personalidade ou alma racional. Trabalhava-se com o entendimento de que
este processo geraria uma consciéncia distinta acerca do 7awhid e da presenga de Deus em
tudo e do Seu poder. Ja Bayazid, Junayd e Hallaj ddo um passo a mais, pensando este
processo para além do aspecto subjetivo de uma mudancga de consciéncia.

Contudo, é somente apos a morte de Hallaj que se desenvolvera, de uma forma mais
intensa este par de conceitos. Isto teve a finalidade de desculpabilizar Hallaj da acusagao de
contrario a tradicdo islamica, mas mostrar que ele era realmente um sufi fiel a tradigéo
mugulmana. Com isto, 7ana’ | baqa’ servirdo, neste contexto, para justificar a afirmativa
hallgjiana: “ana al-Haqq’ (Eu sou o Real). 59

Entretanto, nenhum dos autores mencionados anteriormente dara o passo akbari de

constituir uma concepgao metafisica bem estruturada justificando sua compreensao, 59 embora

absoluta.” Risala frilm al-tasawwuf, de QusSayr, existe uma traducdo deste tratado em Giuseppe

SCATTOLIN. Esperienze mistiche nell'islam, v. II.
592 F, RAHMAN. Baqa' El, v. Il, p. 775a.
593 A respeito desta expressdo ana al-Haqg, cf. a concepgdo de RUMI. Fihi-ma-fihi, p. 72-73.

5% Cf. A. E. AFFIFL. The mystical philosophy of Muhyid din-Ibnul Arabi, p. 138-140. Segundo Affifi,

possuindo uma concepgao de que lbn ‘Arabi desenvolve um pensamento e uma forma religiosa
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o préprio Sayh néo seja preciso ao definir o fana’/ baga’. No seu capitulo 369, do Futihat al-
makkiyya, ele afirma que “Um dos mestres disse [...] que isto compreende a aniquilagao dele
que nao € e a subisténcia d’Ele que sempre foi”. 59

Ainda afirmara Ibn ‘Arabl que o fanad’ | baga’ se associa ao sahqg, ‘“trituracéo,
esmagamento. A desapari¢do de tua estrutura (farkib) [a natureza humana vista como um
amalgama de multiplos niveis] sob a forga divina (qafr)” e ao mahgq, “apagar, fazer desaparecer.
Teu aniquilamento (fangd) em Sua esséncia (‘ayn)”. %% E, para representar esta situagao, se

utiliza de uma

retérica que liga a teologia negativa e a antropologia negativa, em que a
impossibilidade de conceber ou nomear a Esséncia divina forga uma despossessao
do eu, descrita em termos de aniquilagdo. A aniquilagdo é a maneira de atingir
aquela profundeza sem nome e sem aspectos dentro do euv que é idéntica a da
Deidade e que é também, de uma outra forma, a propria identidade. Como resultado
da aniquilagdo do eu ilusério, os misticos adquirem um outro senso de identidade,
retratado [...] no baga de lbn Arabi. 597

Michael Sells explicara este processo de forma interessante, associando-o a operagao

panteisticos, Bayazid, Junayd e Hallaj, embora representem certo panteismo também, ndo possuem a
intengdo explicita de orientar o sufismo nesta diregdo como Ibn ‘Arabl o possui. Seguindo este
direcionamento, ele vai concluir que Hallaj comete o erro de hul/u/ (encarnacionismo), enquanto Ibn
‘Arabl pensa numa wunio mystica, devido a Wahdat al-Wujad, ja realizada e necessitando apenas que o
murid (discipulo) se conscientize a seu respeito. Acerca desta concepgédo de Affifi, que ndo é a

concepgao desta tese, ja se discutiu suficientemente em outro momento.

595 FM Il 395.20, apud. SDG, p. 84. Neste mesmo capitulo, Ibn ‘Arabr estabelece uma distincdo entre
duas concepgdes cosmoldgicas distintas que originarao concepg¢des também distintas acerca do fana’/
baqa’. Cf. FM 11l 395.20, apud. SDG, p. 85.

5% |BN ‘ARABI. Terminologia sufi, p. 97.

597 Silvia SCHWARTZ. A béguine e al-Shaykh, p. 232.
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de polimento do espelho, que é o ser humano e seu coragdo, ao mesmo tempo em que também

0 associara a um momento no qual, sobretudo, a distingao sujeito / objeto é desfeita, pois

quando uma das entidades (ser humano) morre, a outra (o divino), [...] preenche seu
espago psiquico, se tornando seu ouvir e seu olhar. Tornar-se vazio de si mesmo,
morrer, € tornar-se como um espelho polido refletindo a imagem divina e tornar-se
um com o divino nesta imagem. Este momento da unido € manifestado na linguagem
através da transformacao da referéncia normal e as divisdes entre sujeito e objeto,

eu e outro, reflexivo e nao-reflexivo, sobre as quais a linguagem esta baseada. 5%

Também Toshihiko Isutzu vai na mesma linha de raciocinio e afirma que 7ana’

significa aniquilagdo total da consciéncia egdica do homem, derivada de uma intensa
concentragao da mente em profunda meditagao. Durante esta experiéncia, a couraga
aparentemente dura da consciéncia empirica do homem se desfaz e a substancia
egobica vem completamente absorvida pela unidade subjacente da “existéncia”.

O significado metafisico de tal aniquilagdo subjetivo se baseia no fato de que a
existéncia, que até aquele momento aparecia na veste pseudosubstancial de um eu,

perde a propria determinagao e encontra a prépria indeterminagao originaria.599

Neste sentido, o que acima se mencionou diz respeito ao fato de que o processo de
fana’ supde a extingdo da consciéncia, do eu (nafs) e mesmo da razado discursiva (‘aqgl), pois,
existindo estes elementos, torna-se necessaria uma distingdo epistemoldgica entre o sujeito que
conhece e a realidade da existéncia.

Mais ainda: havendo a existéncia de um eu determinado, este se distancia da

indeterminacao originaria, que é propria do Real, que, por ndo possuir, em Sua Esséncia (Dal),

5% Michael SELLS. Bewildered tongue: the semantics of mystical union in Islam. In: Moshe IDEL &

Bernard MCGINN. Mystical union in Judaism, Christianity, and Islam, p. 87.

59 Toshihiko IZUTSU. L'unicita dell’esistenza, p. 41.
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determinacgdo, possui a capacidade de determinar-se quando e como quer. Assim, aniquilado, o
eu se torna um “eu fluidico”, gerando um vazio a ser preenchido pelo Real e capaz de assumir
configuragdes de acordo com as imagens divinas nele refletidas, pois “somente alcangando o
nada podem os seres humanos afirmar verdadeiramente a realidade unica do Uno. [...]
Somente o vazio permite a plena auto-revelagdo do wujdd. Porém, o carecer de qualidades
criadas sup0e estar cheio de wujid, o Unico nao criado”.600

E a experiéncia desta aniquilagao / subsisténcia tera como efeito o “deixar de perceber
de um modo para passar a perceber de outro, isto &, trata-se de desfazer-se de ‘um’ ego para
assumir ‘outro’, de ‘perder a propria forma, de ser inteiramente maleavel, como um
caleidoscopio, alternando-se de lingua em lingua, sendo, portanto, completamente vazio”. €01
Com isto, a forma de conhecer o mundo, a si mesmo e o Real se torna também distinta, pois
abolira a maneira cristalizada e pautada numa “rigidez de pontos de referéncia”. 92 Abre-se a
uma liberdade na constituicdo de si mesmo e da relagdo com o mundo ao redor e o préprio

Real, agora vistos em total transparéncia:

A ascensdo do wali (santo) € uma apoteose do olhar pela qual descobre-se a ele
uma realidade que nunca deixou de estar presente a todos os seres, mas que a
maioria ndo vera neste mundo por falta de ter sabido “morrer antes de morrer”. O que
¢ dito do Inferno numa outra passagem dos Futihat confirma que a diferenca entre o
wali e o homem ordinario encontra-se inteiramente no olhar que pdem nas coisas.
[...] o Inferno nédo é, portanto, nada mais que a cegueira que impediu o homem de
reconhecer Deus sob todas as Suas formas, de perceber Sua presenga em cada
coisa, em cada ser, em cada lugar, a cada momento. Esta cegueira daquele que olha
as teofanias sem vé-las € a raiz do pecado e a substdncia mesma de seu castigo.

Somente escapa aquele que conhece “sua proépria realidade”, sua ipseidade eterna

600 Willian CHITTICK. Imaginal words, p. 59.
601 Beatriz MACHADO. Sentidos do caleidoscépio, p. 74.

602 |d., ibid., p. 74.
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(ayn tabita), quer dizer, que se conhece a si mesmo como teofania de um Nome
divino do qual ele é o lugar de manifestagdo (mazhar. A sua transparéncia responde

a transparéncia das coisas”. 603

Portanto, o processo de 7/ana’e baga’faz parte do caminho em diregao ao 7awhid. Neste
sentido, representa o aspecto da experiéncia mistica na qual o eu humano ilusério € aniquilado
e, ao mesmo tempo, seu outro aspecto, no qual este mesmo eu adquire uma outra forma de ser
e continua na existéncia permanecendo em Deus existencialmente, vendo a “A/lah estabelecido
em tudo”. 604

Por isto, o binbmio fana’/ baqa’se insere ativamente nos estagios misticos, bem como
nas passagens de um estagio a outro, podendo-se conceber varios momentos de fana’/ baqa’,
incessantemente. Segundo o Sayh, ele constitui-se de um processo gradual envolvendo sete
estagios. O primeiro € o fang’do pecado; o segundo, diz respeito a acdo humana e significa a
percepgdo de que Deus é o Unico agente no universo; o terceiro aponta para a aniquilagéo dos
atributos dos seres contingentes, de modo que o murid toma consciéncia de que todas as
qualidades dos seres contingentes pertencem ao Real; o quarto estagio é a aniquilacéo da
propria personalidade, o que significa que o mistico se conscientiza da ndo existéncia de seu
“eu” fenoménico; o quinto estagio é a aniquilagdo do cosmo, passando o gndstico a ver ndo o
mundo fenoménico, mas o Real presente em toda realidade cdsmica; o sexto estagio é a
aniquilagao de “tudo que nao é Deus” e nele o mistico deixa de ser consciente a respeito de si
mesmo como contemplativo: € Deus quem contempla e é contemplado; o sétimo e ultimo
estagio é “passar de todos os atributos de Deus e suas ‘relagdes’, isto é, a contemplagdo de

Deus como Esséncia do universo ‘mais que Causa’ disto, como os filésofos dizem. O mistico,

603 Michel CHODKIEWICZ. Le sceau des saints, p. 212-213. In: Beatriz MACHADO. Sentidos do
caleidoscépio, p. 100-101.

604 IBN ‘ARABI. Terminologia sufi, p. 90.
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assim, ndo vé o universo como um efeito de uma causa, mas ‘como a Realidade

Aparecendo’” 605

Para o que atinge o estado de fana’, o mundo é concebido e observado de forma

totalmente diversa, pois

as demarcagdes essenciais que separam as coisas umas das outras nao existem
mais. Nao se percebe a multiplicidade. Isto se explica com o fato de que, nao
havendo consciéncia egoica, isto €, ndo havendo sujeito cognoscente para ver as
coisas, nao existe nenhum objeto que possa ser visto. Porque todos os movimentos
e as emogoes psicologicas sao reduzidos ao estado de nada na experiéncia do fana,
a agitacao ontolégica, que até aquele momento caracterizava o mundo exterior, &
mergulhada na calma do siléncio absoluto [...] todas as limitagdes fenoménicas das
coisas do mundo se esvaecem e permanece somente a Unidade da Realidade
absoluta, na pureza da consciéncia absoluta, antes de qualquer cisséo entre sujeito e
objeto. Este estado se chama no Isla ‘reunificagdo’ (jam), porque acolhe todas as
coisas que constituem o mundo fenomenal e as reconduz a sua indiscriminagao

original. 606

No isla ainda se diz que quem atinge este estagio de fana’/ baga’ possui dois olhos (g7

al-aynayn): “Com o olho direito, vé& a Unidade; com o esquerdo, a Multiplicidade: o mundo

fenoménico.” %07 Porém, o mais importante deste ser humano é que ele sabe, apesar de

perceber a Unidade e a Multiplicidade, que ambas sdo, em Ultima instancia, uma unica

realidade, pois,

neste caso, ele reconhece em toda coisa existente dois aspectos diversos: o aspecto
do fana’e o aspecto do baga’. O aspecto do fana’em uma coisa € aquele sob o qual

esta coisa se considera determinada, individualizada e fundamentalmente delimitada.

605 A, E. AFFIFI. The mystical philosophy of Muhyid din-Ibnul Arabi, p. 145.

606 Toshihiko IZUTSU. L'unicita dell’esistenza, p. 15-16.

607 |d., ibid., p. 18.
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A partir deste ponto de vista, qualquer entidade existente &, para usar uma linguagem
apropriada, nao-existente, correspondente a um ‘nada’. De fato, a ‘existéncia que
parece deter €, na realidade, uma existéncia tomada de empréstimo; em si e por si,

porque se baseia em Nada, essa € irreal (batil). 608

Entretanto, o fand’nao é a experiéncia em seu sumo grau, pois supde o0 baga’, que é a
“fase sucessiva, a Ultima e a mais elevada [...] Subjetivamente, é aquele nivel no qual o homem
reencontra a proépria consciéncia fenoménica apos haver assistido a extingdo do proprio ser”. 609
Mas este seu reencontro com a propria consciéncia e o proprio ser ja supde um salto
qualitativo, pois “O homem permanece exteriormente o mesmo homem, mas € um homem que
transcendeu a propria determinagao”. 610 O ser humano retoma sua consciéncia das coisas
cotidianas e o mundo fenoménico comega a aparecer, em sua multiplicidade, como reflexo da

Unidade.

2.3.4. O Ser Humano Perfeito (/nsan Kamil) e a Perplexidade (Hayra)

Por meio do processo do fana’/ baga’ pode-se atingir a Estacdo da Nao-Estacéo, “uma
estacdo na qual o movimento linear ‘de’ e ‘para’ é transcendido” ' e que se configura como a

estagéo

na qual os estados dos viajantes [voyagers] espirituais sdo dissolvidos e as estagdes

destes viajantes [travelers] desaparecem, até [nas palavras de um famoso dito Sufi]

608 Toshihiko IZUTSU. L'unicita dell’esistenza, p. 18.
609 |d., ibid., p. 16.
610 |d., ibid., p. 13.

611 Michael SELLS. Mystical languages of unsaying, p. 303.
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“Aquele que ndo é desaparega, e Aquele Que sempre é permanega”. Para eles nao
ha “outro” a afirmar Sua Auto-revelacao (zuvhdr), e nenhuma escuriddo permanece
com Sua Luz. [Entdo, de acorodo com a famosa explicagdo do Profeta acerca do
thsan): “... Se vocé nao é, entdo O vé!” Reconhega a verdadeira realidade do “se
vocé nao é”, e entdo vocé é em si mesmo o (Mandamento divino de existenciagéo)

“Sejal”. 612

Segundo Ibn ‘Arabl, este é o estagio mais alto que uma pessoa pode atingir, uma vez
qgue “o mais elevado dos seres humanos € aquele que ndo possui estagédo”. 8’3 E o ser humano
que conseguiu dar este passo, assume a condigdo de Ser Humano Perfeito (/nsan Kamil) ou
Muhammadiano (Muhammadi).

Ser Humano Perfeito: titulo dado aos que atingiram o estagio da “Estagdo da Nao-
Estagdo” ou da “Heranga muhammadiana”, pois “Muhammad alcangou em sua propria pessoa
todas as perfeigdes humanas possuidas por todos os profetas anteriores, e a revelagao que ele
recebeu de Deus, o Corao, coloca juntas todas as ciéncias proféticas em um todo sintético”. 4
Este estagio € o dos perfeitos. Porém, em que consiste a perfeicdo e esta estagdo na
concepgao akbari?

Segundo o Sayh al-akbar - que se considerava Hatam al-awliya’ al-Muhammadiyya, ou
seja, “o selo dos amigos de Deus muhammadianos” —, a perfeigdo € um estado de equilibrio no
qual os Nomes divinos coexistem e se realizam sem haver a predominancia de um sobre o
outro, coisa caracteristica das estagdes, nas quais se manifestam especificamente um dos
Nomes. Neste sentido, a perfei¢cao indica que o Nome que se realiza na vida do gndstico é o
Nome A/lGh, ou seja, o Nome que compreende todos os demais Nomes. Nesta condicéo,

portanto, o Ser Humano Perfeito € aquele que nao & delimitado por nenhum Nome especifico:

612 FM |l, 143, apud. James Winston MORRIS. The reflective heart, p. 134.
613 FM Il 506.30, apud. SPK, p. 376.

614 Willian CHITTICK. Imaginal words, p. 6.
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ele engloba todos os Nomes, pois “ele assume o atributo apropriado para a ocasido, da mesma
maneira que Deus sempre se manifesta em harmonia com o receptaculo”. 615 Por isto 0 Sayhira
definir a perfeicdo como “transcender” ou “ser removido dos atributos e efeitos”. 616

Se a perfei¢cdo consiste em manifestar todos os Nomes divinos, isto quer dizer que o Ser
Humano Perfeito é “capaz de manifestar atributos conflitivos e contraditorios, da mesma
maneira que é capaz de acreditar em todas as crengas”. 17 Neste sentido, Ibn ‘Arabrt vai afirmar

que

um gnéstico nunca pode experimentar a contracdo sem a expansao ou a expansao
sem a contragdo. Mas, quando uma pessoa diferente do gndstico esta em um estado
de contragao, ele ndo possui o estado de expansao, e, quando ele esta no estado de
expansao, ele nao possui o estado de contracdo. Assim, o gnostico € conhecido pelo

fato de que ele traz em conjunto as oposi¢des, pois tudo dele é o Real. 678

Como ja explicitado anteriormente, no caminho percorrido pelo murid, este passa de
estacdo em estacao, experimentando em cada uma delas algum atributo especifico que se
relaciona com algum Nome divino em particular. Ao atingir o estado mais perfeito, ele ja possui,
portanto, todas as estagdes e, “tendo assumido todos os tragos dos divinos nomes, ele agora
manifesta o nome A/lah. Assim como A/lah ndo designa nenhum nome especifico, mas todos os
nomes [...] da mesma maneira o homem perfeito ndo é nada especifico, uma vez que ele é

todas as coisas”. 619

615 SPK, p. 375.

616 IBN ‘ARABI. Terminologia sufi, p. 117.
617 SPK, p. 375.

618 FM 11 512.9, apud. SPK, p. 375.

619 SPK, p. 375.
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A base coranica para esta afirmacao da Estacdo da Nao-Estacao é o versiculo: “O povo
de Yatrib, vocés nao possuem estacao (/2 magam).” 620 Ibn ‘Arabi, com freqiéncia, se pautara
por este versiculo para se apoiar em sua discussao deste tipo de estagdo. E retomando o ja

afirmado nos paragrafos anteriores, dira que:

0 povo da perfeigao realizou todas as estagbes e estados e passou além destes para
a estacao acima da majestade e da beleza, ndo possuindo, portanto, atributo e nem

descrigao. [...]

A raiz deste conhecimento de A/lah é a estacao alcangada por ultimo pelo gnostico,
que é ‘nenhuma estagdo’, a qual Deus alude no verso “O povo de Yatrib, vocés néo

possuem estacédo” (33:13). Esta estagéo se torna delimitada por nenhum atributo em

sj. 621

A consequéncia desta condicao da Estagcao da Nao-Estagao € a Perplexidade, que, em
realidade, ndo é uma situagdo em que o gnostico se encontra perdido, mas uma situagao em
que ele encontrou, 622 pois “a incapacidade de perceber € um ato de percepgao [superior]”. 623
Neste sentido, € a mais alta forma de conhecimento, uma vez que “os gnosticos que O
conhecem nao O limitam e ndo O medem, porque eles O véem como todas as formas”. 624

O conhecimento possuido por eles, portanto, € marcado pela nao delimitagdo, uma vez

que se movimenta continuamente da delimitagao de um objeto referencial para um momento

620 Cordo 33:13.

621 FM 1l 646.27, apud. SPK, p. 376.

622 Cf, SPK, p. 380.

623 IBN ‘ARABI. Le livre des theophanies, p. 117.

624 FM 11l 375.29, apud. SDG, p. 56.
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apofatico. 625 Assim, o gndstico manifesta um conhecimento que indica a ambigilidade da
clareza e escuriddo ao mesmo tempo, pois “os eleitos estdo ‘na escuridao, eles nao véem.
Surdo, mudo, cego’ (2:17), eles ndo entendem”. 626 Ao mesmo tempo, “Logo me disse: ‘Se Me
encontras ndo Me veras, mas Me veras se Me perdes’. Logo me disse: ‘Encontrar € perder-Me
e Perder encontrar-Me. Se chegares a descobrir o desprendimento (g/g) conhecerias entéo a
existéncia real”. 627

O saber proveniente da perplexidade possuira, portanto, esta caracteristica de afirmar
negando e negar afirmando, pois “algumas vezes eles dizem ‘ndés somos nos e Ele é Ele’;
outras vezes eles dizem ‘Ele é ndés e nés somos Ele’; e outras vezes eles dizem ‘ndo somos

”

puramente nés e Ele nao é puramente Ele’”. Desta maneira, eles falam a verdade, “pois Ele
disse a mais eleita de Suas criaturas em conhecimento e gnose: ‘Vocé nao langou quando
langou, mas Deus langou’ (8:17). Ele negou a mesma coisa que afirmou, entdo, nem negou
nem afirmou. [...] Deste modo, conhecimento de Deus € perplexidade e conhecimento da
criagao € perplexidade”. 628

Além disso, a condigao de perfeicao confere as pessoas qualidades que ultrapassam as
qualidades humanas, pois elas “atualizam qualidades associadas aos seres angélicos, tais
como pura inteligéncia e agir unicamente de acordo com o mandamento de Deus. No fundo,
elas ascendem além dos anjos e, como o Profeta durante seu mirgj, entram na Divina

Presenga”. 629

Assim, possuindo o ser humano uma natureza teomorfica capaz de atualizar todos os

625 Cf. Michael SELLS. Bewildered tongue: the semantics of mystical union in Islam. In: Moshe IDEL &

Bernard MCGINN. Mystical union in Judaism, Christianity, and Islam, p. 123.
626 FM IV 279.26, apud. SPK, p. 380.
627 |BN ‘ARABI. Las contemplaciones de los mistérios, p. 13.
628 As citagOes deste paragrafo se referem a: FM IV 279.26, apud. SPK, p. 380.

629 Sachiko MURATA. The tao of Islam, p. 44-45.
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Nomes divinos, ele pode se tornar um Ser Humano Perfeito, insan al-kamil. Alias, esta, na
concepgao akbari, € a Unica possibilidade de um ser humano se realizar como ser humano, pois
“‘quem nao realiza sua prépria forma divina permanece menos que um ser humano”. 30 Neste
sentido, Ibn ‘Arabi faz uma distingdo entre o Ser Humano Perfeito e o Ser Humano Animal,
sendo que este ultimo é aquele “que ndo atingiu o grau da perfeicdo, sendo, portanto, um
animal cuja forma exterior se assemelha a forma humana”. 63! Portanto, a condigao de /nsan al-
kami/ nao é alcangada por todos, embora seja algo da esséncia e vocacdo humana e, pelo
menos, uma possibilidade universal, pois na medida em que o homem vive “ele tem a
esperanga de alcangar o atributo da ‘perfeigdo’ para a qual ele foi criado”. 632

Esta formulacdo acerca do insan al-kamil aparece com o Sayh al-akbar e se fara
presente em todo mundo sufi. 633 Sua idéia ndo é derivada diretamente do Cordo, como nos
afirma Roger Arnaldez, %4 mas se relaciona com as concepg¢des gnosticas em suas varias
formas, associadas ao hermetismo e a gnose helénica; também pode ser encontrada outra
fonte desta concepgédo: o mito mazdeista de Gayonart, o Homem Primordial. Estas duas
correntes vém juntas no maniqueismo com a doutrina do Primeiro Homem (al-insan al-kadim)
que, com a Mae da Vida e os cinco elementos, seus filhos e auxiliares, constituem a primeira
Criacdo. Para os seguidores do zoroastrismo e do maniqueismo, este homem prototipico teria
como fungdo combater o mal e as trevas, na linha do dualismo presente em tais concepgoes e

que o Isla rejeita fortemente. Todavia, a idéia de uma fungdo nado salvifica, mas de

630 Willian CHITTICK. Imaginal words, p. 37.

631 FM 2:464 (edicdo Yahya), apud. Masataka TAKESHITA. Ibn ‘ArabTs theory of the perfect man and its
place in the history of islamic thought, p. 110.

632 FH, p. 168, apud. Masataka TAKESHITA. Ibn ‘Arabrs theory of the perfect man and its place in the
history of islamic thought, p.113.

633 Cf. Seyyed Hossein NARS. Three muslim sages, p. 110.

634 Cf. Roger ARNALDEZ. insan al-kamil. El.
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intermediagao da presenca divina, permaneceu no mundo islamico.

Configurando esta idéia para os sufis, o Cordo afirma, como ja visto anteriormente, que
na criacdo o ser humano ocupa uma posi¢cao singular, de liderangca, uma vez que todo o
universo com o que ele contém esta a servigco da humanidade. Por outro lado, o ser humano é
colocado como halifa, o representante de Deus sobre a terra 3% e assume a responsabilidade
pela amanam, a fé, apos os céus e a terra, amedrontados, terem se recusado a assumir tal
responsabilidade. 63 E no ser humano que a fé e a Luz divinas podem atingir sua perfeicéo 87 e
nesta Luz os gnosticos deixam as trevas e assumem o caminho correto de Deus. 8 Segundo
uma tradigdo particular no sufismo, o versiculo coranico da Luz, 83 que fala sobre a Luz de
Deus, € interpretado como se esta Luz primordial existente antes da criagdo do mundo e
servindo como modelo para toda a criagao fosse o Profeta Muhammad. Portanto, pode-se falar
em “Luz Muhammadiana” (ndr muhammadi) e todo gndstico deve se deixar iluminar por ela.

Também pode-se associar o Ser Humano Perfeito a concepgdo alquimica segundo a
qual o ser humano une em si 0 macrocosmo € o microcosmo. Al-Djurdjani, em sua obra
“Definicbes”, afirma que o /nsan al-kami/ une o mundo divino (/ahiyya) com o mundo criado
(kawniyya), ele é “a escrita que combina a escrita divina com a escrita criada”. 640

Em Ibn ‘Arabt também se encontra esta forma de pensar como um desenvolvimento da
revelacdo coranica que considera o ser humano como pafifa de Deus. E através de sua

existéncia que o mundo se torna completo: “Ele é para 0 mundo o que a pedra é para o brinco:

635 Cordo 2:30.

636 Cordo 33:72.

637 Cf. Corao 2:257; 9:32; 61:8.
638 Cordo 14:1.

639 Corao 24:35.

640 Cf. Roger ARNALDEZ. insan al-kamil. El.



259

a pedra sustenta o selo que o rei afixa.” 84! Deus criou 0 mundo para ser Seu espelho e para
que Ele possa ser perfeitamente manifesto; este espelho deve estar polido. Como Deus criou o
Homem de acordo com Sua imagem, Adao deveria ser o prototipo que sintetiza todas as
categorias desta presenca divina. Porém, Ibn ‘Arabi concebe, dentro da tradi¢cdo islamica,
Muhammad como o ultimo profeta, aquele que é o “Selo da Profecia”, pois a fecha e completa.
Neste sentido, ele seria dotado das qualidades e dos atributos de todos os demais profetas,
sendo, portanto, o protétipo, mais que Adao, da presenga divina e do Homem Perfeito.

O Ser Humano Perfeito é resultado de um processo de ascensdo mistica. Ao mesmo
tempo, ele ndo sé ascende, mas também desce e desenrola um importante papel no cosmo,
pois “se este homem deixa o universo, o universo morre”. %42 Neste sentido, o insan al-kamil é
aquele que possui como perfeigao a servidao ( ubddiyya), ndo fazendo nada por si proprio, mas
sempre como conseqiéncia de sua obediéncia a vontade divina, pois “sua existéncia separada
foi negada. O que eles fazem ¢é feito por Deus através deles” 643 e ele “permenece sempre na
estagdo Ele / ndo Ele”. 644

Esta doutrina akbari do Ser Humano Perfeito tem trés implicacbes: cosmoldgica,
profética e iniciatica. Em termos cosmoldgicos e também cosmogdnicos, ele é o protétipo de
toda a criagdo, como ja afirmado anteriormente, e contém os arquétipos universais de
realizagéo do proprio cosmos. Neste sentido, a obra Fusds al-hikam trata, em cada capitulo, de
um aspecto do Homem Universal. Ele é, portanto, a conjungao de todos estes profetas — e aqui
esta sua implicagao profética —, na medida em que representa a Sabedoria Divina em suas

infinitas facetas. Visto desta maneira, o Homem Universal ¢ a Realidade de Muhammad (a/-

641 |IBN ‘ARABI. The bezels of wisdom.

642 FM 2:464 (edigé@o Yahya), apud. Masataka TAKESHITA. Ibn ‘Arabr's theory of the perfect man and its
place in the history of islamic thought, p. 110.

643 Willian CHITTICK. Imaginal words, p. 37.

644 |d., ibid., p. 37.
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hagigat al-muhammadiyah), que encontra sua realizagao terrestre no Profeta Muhammad. Do
ponto de vista iniciatico, o Homem Perfeito € o modelo para a vida dos gnosticos, pois realizou
em si “todas as possibilidades espirituais, todos os estados do ser, inerentes ao estado humano
e veio a conhecer, em toda sua plenitude, o que significa ser um homem”. 645

Potencialmente, todo ser humano ¢ um Homem Perfeito, contudo, s6 os profetas
realizam esta condi¢do. Dessa forma, somente eles podem ser entendidos como prototipos e

guias de vida espiritual.

645 Seyyed Hossein NARS. Three muslim sages, p. 111.
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PARTE Il - JOAO DA CRUZ: A SOLIDAO SONORA

Dando continuidade ao percurso desta tese que visa a comparagao entre as concepgoes
de coracdo akbari e jodocruciana, agora se torna necessaria uma visdo panoramica do
pensamento de Jodo da Cruz possibilitadora da formagéo de um horizonte de compreensao que
favorega a interpretagdo da sua concepgao de coragdo. Da mesma forma que foi feito com Ibn
‘Arabt, com Joao da Cruz centrar-se-a em sua ontologia e antropologia. O objetivo desta parte
sera discutir sua concepgao de Deus a partir da viséo trinitaria que ele herdou da fé e tradigéo
cristds. Neste sentido, partir-se-a de sua concepgdo absolutamente transcendente de Deus,
sem perder de vista o valor que os “seres criados” possuem em sua mistica, o que propiciara
um exame sobre a forma negativa com que se entende, muitas vezes, a visdo de Jodo da Cruz
acerca desta tematica.

A seguir, sera de suma importancia a discussao do papel de Jesus Cristo e do Espirito
Santo em seu olhar sobre a mistica, a vida espiritual e a salvagéo. Isto posto, buscar-se-a
discutir o outro pélo do pensamento jodocruciano que se relaciona com o polo divino: o ser
humano. Estabelecidos estes dois atores fundamentais na mistica deste carmelita descalgo,
sera necessaria a compreensao da sua perspectiva acerca da wnio mystica e o processo de
divinizagdo do ser humano. Aqui examinar-se-do os estagios pelos quais Jodo da Cruz entende
que as pessoas passam para chegar a uniao com Deus, principalmente discutindo o papel da

Noite Escura, das purificagbes e do Nada. Este estagio, marcado por certa negatividade,
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funciona como um divisor de dguas que gera um salto qualitativo na relagao do fiel com Deus,
abrindo-lhe novas perspectivas e dimensdes inusitadas em sua vida.

Esta investigacéo propiciara o pano de fundo para a pergunta acerca da fungao que o
coragdo cumpre em todo este processo e, sobretudo, a pergunta pela plausibilidade de se
perceber se algumas dimensdes cordiais na forma como s&o entendidas pelo Sayh al-akbar
podem ser encontradas também no pensamento jodocruciano.

Antes, porém, de se abordarem os topicos acima mencionados, seria importante
discutir-se a produgao de Joao da Cruz, com o intuito de se ter claro o papel de sua linguagem
oral para seu pensamento e espiritualidade, assim como situar suas poesias e comentarios em

relagdo a sua inspiragao e transmissao de seu pensar.
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Capitulo 3 - A Mo branda, o Toque delicado, o Cautério suave

3.1. Observagoes preliminares sobre a obra de Jodo da Cruz

O legado de Joao da Cruz pode ser classificado, em linhas gerais, em quatro formas de
expressao: seu magistério oral, ditos recolhidos por seus orientandos e amigos, assim como
pequenos bilhetes, poesias e o0s comentarios das mesmas. %4 Nestas observagdes
preliminares, a énfase se encontrara na discussdo do significado das poesias e nos seus
comentarios para se compreender Jodo da Cruz, sua experiéncia e interpretacdo da mesma,

pois esta discussao é que proporcionara o teor da abordagem da obra jodocruciana nesta tese.

646 Aqui se escreve “de maneira geral”’, pois o intuito principal deste topico da tese € a discussdo da
relacdo entre poesia e comentarios as mesmas e o papel que ambas tém na produgao jodocruciana,
bem como em sua experiéncia e relatos da mesma. Entretanto, isto ndo quer dizer que nao se esta
levando em consideragdo seus escritos breves, que também possuem um significado em seu
magistério. Por escritos breves se denomina toda produgao jodocruciana que néo seja as quatro obras
maiores: Subida do Monte Carmelo, Noite Escura, Cantico Espiritual e Chama Viva de Amor. Assim, se
classificam como escritos breves: seu epistolario (que se aproxima muito de seu magistério oral), as
poesias ndo comentadas, os Ditos de luz e amor, as Cautelas, os Quatro avios a um religioso, os

Graus de Perfei¢ao, a Censura e Parecer e o desenho do Monte da Perfeigao.
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3.1.1. Magistério Oral

Para uma compreensdo mais ampla da pessoa e espiritualidade de Joao da Cruz, &
importante se ter presente seu magistério oral, que foi o grande meio através do qual ele se
expressou e no qual mais a vontade se sentia, pois, como escreveu José Vicente Rodriguez,
“tinha mais vocagao de mestre de viva voz que de escritor ou mestre com a pluma”. 647 Além do
mais, ambos 0s magistérios, o oral e o escrito, se inter-relacionam e se enriquecem
mutuamente, uma vez que, neste mistico carmelita teresiano, viver, falar e escrever possuem
uma grande e forte unidade, sendo que seu magistério oral € que estabelece a ponte entre sua
vida e sua producgédo escrita.

Jodo da Cruz foi um verdadeiro mestre que, com suas palavras e orientagdes, atraia

pessoas que com ele gostavam de conversar. Segundo relatos de testemunhas oculares, a

647 José Vicente RODRIGUEZ. San Juan de la Cruz: magisterio oral y escritos breves. Teresianun, XL,
1989, p. 397. Para a abordagem do magistério oral jodocruciano, a referéncia sera José Vicente
Rodriguez, que também enfoca esta tematica em outras ocasides: cf. id. San Juan de la Cruz, profeta
enamorado de Dios y maestro, p. 59-87 e id. San Juan de la Cruz, talante de dialogo? Revista de
espiritualidad, 35, 1976, p. 491-533. Acerca de seu magistério oral, também vale ler o que Federico
Ruiz Salvador escreve: “Levando em conta a polivaléncia do magistério oral, compreendemos que
fosse ele sua tarefa mais intensa e extensa, durante toda a vida. Intensa pelo tempo e pelo esmero que
Ihe dedica. Extensa porque comega a primeira e conclui a ultima [s/c]. Esta preferéncia ressalta ainda
mais se a contrastarmos com a atividade de escritor. Escreve pouco, com interrupgoes e sé durante
alguns anos. Faze-o quase de ma vontade, forgado pelos pedidos e deixando as coisas por acabar. Em
troca, ao falar, fa-lo espontanea e continuamente, antes e depois de escrever. Fala com prazer e é
incansavel: ‘Declarando-lhe, uma vez, o imenso prazer que tinha em ouvi-lo, mas ndo queria que se
cansasse, disse-me que, ainda que falasse dias e noites sobre Nosso Senhor, ndo se cansava nem se
cansaria, desde que os que o ouvissem ndo se cansassem’. (BMC 14, 378)". Federico RUIZ
SALVADOR. Mistico e mestre, p. 40.
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atragdo que ele gerava se devia a trés pontos: 1) possuia uma boa base de conhecimentos,
tanto tedricos quanto provenientes da propria experiéncia; 2) era um grande comunicador,
capaz de transmitir o que sabia; 3) possuia uma capacidade grande de ser eficaz em suas
falas, de modo que com freqUiéncia favorecia a experiéncia pessoal de seus ouvintes. Acerca
deste terceiro ponto, Agostinha de S&o José dizia que suas pregagdes “moviam a desejos de

servir e amar a Deus”. 648

Também ¢ interessante, acerca desta sua capacidade de orientar, ler o que Teresa de

Jesus escreve sobre ele a Ana de Jesus:

Achei graca, filha, de ver como se queixa sem razao, pois tem ai a meu Pe. Frei Juan
de la Cruz, que € um homem celestial e divino; pois eu lhe digo, minha filha, que
desde sua partida para ai, ndo achei em toda Castela outro como ele, que tanto
afervore no caminho do céu. Nao pode imaginar a saudade que me causa sua falta.
Olhem, que € um grande tesouro o que ai tém nesse santo. Todas as dessa casa
tratem e comuniquem com ele acerca de suas almas, e verdao quanto proveito tiram,
e como se acharao muito adiantadas em tudo o que é espirito e perfei¢ao; porque lhe
deu Nosso Senhor para isto particular graga [...]

Estejam certas de que eu estimaria de ter por aqui a meu Padre Frei Juan de la Cruz,
que deveras é Pai de minha alma e um daqueles que mais bem me faziam com sua
comunicagao. Fagam-no assim, minhas filhas, com toda a confianca, pois asseguro-
Ilhes que a podem ter como comigo mesma, e isto Ihes servira de grande satisfagéo,
porque é muito espiritual e de grandes experiéncias e letras. Por aqui sentem muita
falta dele as que se tinham acostumado a sua doutrina. Déem gracas a Deus, que
permitiu o terem ai tdo perto. 64°

648 BMC 14, 41.

649 TERESA DE JESUS. Carta a Ana de Jesus, novembro de 1578. Obras completas, p. 1439. E
interessante observar que Teresa de Jesus esta tecendo todos estes elogios a Jodo da Cruz pautada
em sua relagao com ele entre 1572-1577, periodo em que ele foi “diretor espiritual” no Mosteiro da
Encarnacdo, em Avila. Neste periodo, este carmelita teresiano se encontrava com a idade de 30 a 35

anos apenas, o que indica sua precocidade em questdes de espiritualidade e vivéncia da mesma.
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Com isso, Jodo da Cruz foi um homem que formou e teve ao seu redor uma grande
quantidade de discipulos, dentre os quais se encontravam frades e monjas carmelitas
descalcos, leigos, professores universitarios e o clero que vivia na regido em que ele se
encontrava. Baseando-se nesta quantidade de interlocutores e na reconhecida profundidade de
sua experiéncia mistica e de alguns de seus discipulos, pode-se perguntar, com René
Champagne, “se nao teria existido um ensino esotérico sanjuanista ndo-escrito por receio da
censura”. %50 Hipotese plausivel quando se leva em conta que a mistica possui um carater que
mantém um sigilo respeitoso e amoroso sobre o que é vivido, fruto da manutencdo da
intimidade realizada entre os amantes. Entretanto, este dado, apesar de sua grande
plausibilidade, é de dificil comprovagao e exigiria uma pesquisa a parte. No entanto, do que se
conhece de seu magistério oral transmitido por algumas testemunhas, ao que parece, possuia
uma relagdo intima com seu magistério escrito, pois o “oral precede, acompanha e segue ao
escrito em nao poucos casos. O escrito codifica ndo poucas coisas ditas de viva voz. Em uma
palavra se completam mutuamente”. 85" Por isso é que se pode concluir com Rodriguez: “Um
Joao da Cruz visto somente como escritor € um Joao da Cruz ao que falta algo tdo importante
como a metade de sua vida entregue ao magistério de viva voz.” 652

Seu magistério oral também é significativo no sentido de que mostra facetas de sua
pedagogia e metodologia para orientar as pessoas e com elas se comunicar. Por meio dele,

pode-se chegar a uma caracterizagdo de seu agir pedagogico.

65 René CHAMPAGNE. O Muro e o poema, p. 42.

651 José Vicente RODRIGUEZ. San Juan de la Cruz: magisterio oral y escritos breves, Teresianun, XL,
1989, p. 408. Apds esta citagdo, também encontram-se exemplos de testemunhas que confirmam esta

profunda inter-relagéo entre magistério oral e escritos em Jodo da Cruz.

652 |d., ibid., p. 409.
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Uma caracteristica marcante encontrada nos relatos a este respeito € o seu estilo

dialogal, %53 baseado numa capacidade de abertura “espiritual, mental e afetiva”. Pessoa

653 E interessante se ter presente que a imagem de Jo&o da Cruz é associada historicamente a alguém
pouco dialogal e pouco afeito aos contatos com as pessoas. E realmente existem textos dele e
testemunhos que ensejam tal esteredtipo. Em seu epistolario pode-se ler: “a alma que se entrega
facilmente a conversas e passatempos, mostra estar muito pouco atenta a Deus. Porque, quando o
esta, logo sente um vigoroso puxdo interior para que cale e fuja de todo entretenimento. E que Deus
mais deseja que a alma se deleite com ele do que com qualquer criatura, por mais excelente que seja e
por mais a propdsito que parega’. JOAO DA CRUZ. Epistolario, 22 de novembro de 1587. In: Obras
completas, p. 950. Por outro lado, também existem testemunhos que mostram ser ele uma pessoa
afavel e preocupada com os outros: era alguém “aprazivel, alegre e inimigo de ver a seus suditos
melancolicos; jamais se lhe viu rir-se descompostamente; mas em lugar de risadas, mostrava no rosto
e semblante uma alegria aprazivel; nem tampouco jamais se lhe viu melancélico ou com o rosto torcido
para consigo mesmo ou para com seus suditos”. LUCAS DE SAO JOSE. BMC, 14, p. 283. Cf. também
os exemplos recolhidos por José Vicente RODRIGUEZ. San Juan de la Cruz, talante dialogal?, p. 493-
513. Seu epistolario também é um reflexo de sua capacidade dialogal e apresenta um Jodo da Cruz na
espontaneidade de sua comunicagdo, o que permite supor como ele se comunicava pessoalmente.
Seu estilo direto e sem rodeios, franco e comunicativo é claro como se pode ver a seguir: “Oh! Quantas
coisas quisera dizer-lhe! Mas escrevo essas linhas muito as cegas, sem saber ao certo se lhe chegarao
as maos. Por isso interrompo sem terminar. Encomende-me a Deus. Nada |he direi daqui, pois nao
sinto disposi¢ado para isso.” Carta de 6/07/1581 a Catarina de Jesus. Sua afetividade e proximidade das
pessoas também é clara: “Pensam, porventura, que por estar eu tdo calado as tenha perdido de vista
[...]? Pois eu irei ai e entdo hao de ver como nao andava esquecido.” Carta as Carmelitas Descalgas de
Beas, 18/11/1586. Da mesma forma ele se dirige a uma leiga: “Jesus esteja em sua alma e seja ele
louvado por ma ter dado para que nao me esqueca dos pobres como de uma sombra, segundo me
escreveu; ficaria muito triste se seu pensamento correspondesse as suas palavras! Muito mal seria se
isso acontecesse, depois de haver dado tantas provas, e mesmo quando menos o merego. Ndo me
faltava mais nada agora, sendo esquecé-la. Considere bem e veja se se pode esquecer de quem esta
assim na alma”. Carta a Dona Joana de Pedraza, 12/10/1589. Em outra carta, ele demonstra
capacidade de sentir com o outro e reclama mais freqiéncia na correspondéncia: “tenho me
compadecido de suas queixas, males e soledades, os quais no meu siléncio clamam tao alto, que nem
a pena consegue declarar. [...] Encomende-me a Deus e entregue as cartas a Frei Jodo ou as monjas,
com mais freqliéncia, segundo lhe for possivel; e se ndao fossem tdo breves, seria melhor.” Carta a

Joana de Pedraza, 28/01/1589. Por fim, em suas cartas, também é capaz de mencionar situagoes de
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transparente em suas conversagdes, expressava-se de forma direta e sem dissimulagbes. Ao
mesmo tempo, era uma pessoa capaz de conversas profundas, fugindo das superficialidades e
conversacoes dispersivas, dedicando-se, muitas vezes, horas a fio a algum interlocutor. Mais de
uma vez é relatado que se lhe viu colocando-se em algum lugar mais isolado para dialogar com
alguém. Portanto, tendo em vista o exposto anterior, pode-se perceber e inferir que entrar em
dialogo com ele implicava ver-se impactado por sua presenca, postura e por suas falas
singulares.

Um método bastante utilizado por Jodo da Cruz € semelhante a maiéutica socratica,
aproximando de seu interlocutor através de perguntas que Ihe propiciassem alguma forma de
ensinamento e discussdo de uma tematica, assim permitindo a seus ouvintes a construgao de
um percurso espiritual préprio. Um testemunho, dentre outros, que ficou registrado a este
respeito € o de Madalena do Espirito Santo, que afirmava que “para afervorar e ensinar o
verdadeiro espirito e exercicio das virtudes, fazia algumas perguntas as religiosas; e sobre as
respostas tratava de sorte que se aproveitava bem o tempo e se encontravam as irmas
ensinadas, porque suas palavras eram banhadas de luz do céu”. 654

Jodo da Cruz é uma pessoa que “inspira confianga e provoca confidéncias” 655 por meio
de seu jeito de ser e “sabe penetrar os coracbes e desvelar seus intimos segredos”. 6% E
também é capaz de aprender com as pessoas e ouvi-las. Por isto, seu estilo dialogal é de suma
importancia para sua vida, pois Ihe permitira descobrir-se a si mesmo e seus ouvintes. E mais:
Ihe propiciara a possibilidade de, através da interlocugao, aprofundar sua experiéncia e elaborar

sua concepgao da mesma.

seu cotidiano, da ordem e de sua vida interior, como se pode ver na carta escrita em 19/08/1591 (que

nao sera transcrita por ser grande) a Dona Ana del Mercado y Pefalosa.
654 BMC, 10, p. 326.
655 Federico RUIZ SALVADOR. Mistico e mestre, p. 40.

65 Jean BARUZI. San Juan de la Cruz y el problema de la experiencia mistica, p. 300.
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Além disso, seu magistério oral se caracteriza pelo continuo recurso a Biblia e a beleza
da natureza contemplada como manifestagdo divina. No tocante a Biblia, € comum ouvir de
testemunhas que ele a conhecia quase que de cor. 657 Isto, de certa forma, € confirmado por
algumas das citacbes em seus escritos que parecem ocorrer de memoéria. Era um livro de uso
continuo por ele, pois sempre o carregava e recitava, mesmo estando em viagens. Também era
comum, estando junto aos seus confrades, explicar trechos das Escrituras cristds para os
mesmos e comenta-los, arte com a qual ele ja lida oralmente e depois exercitara ao comentar
seus poemas.

Por fim, tinha como método também a encenagdo e a elaboragcdo de pequenas
sentencas e ditos estimulantes, como os que ficaram registrados nos “Ditos de Luz e Amor”,
assim como a um estilo exortativo e parenético. Nao é a toa que Teresa de Jesus lhe chamara
de Séneca 6% e muitas vezes de “meu senequita’, indicando a grande sabedoria que lhe
atribuia e, ao mesmo tempo, fazendo mengao bem humorada a sua pequena estatura. Acerca
destas caracteristicas, nao faltam exemplos dos que com ele conviveram, estando a maior parte
registrada na colecao Biblioteca Mistica Carmelitana. 659

A partir do contato com o magistério oral jodocruciano, € possivel se perceber que
possuia uma relagdo muito grande com os seus escritos. Pode-se falar até numa certa
correspondéncia de estilo, pedagogia e tematicas. Ao mesmo tempo, ambos complementam um
ao outro, pois, muitas vezes, Jodo da Cruz se servia de seus escritos e até bilhetes e cartas

para continuar seu labor de orientagdo espiritual; da mesma forma, com freqiiéncia comenta

657 Acerca dos testemunhos de seu contato com a Biblia, cf. José Vicente RODRIGUEZ. San Juan de la

Cruz, profeta enamorado de Dios y maestro, p. 67.
658 TERESA DE JESUS. Carta a Jerdnimo Graciano, outubro de 1575. Obras completas, p. 1150.

659 Para estes testemunhos, cf. principalmente o volume 14.
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oralmente suas Cangbes ou obras e algumas vezes transcreve suas falas ou refaz alguns
pontos a partir da interlocugéo entabulada. 660

Entretanto, uma pergunta nasce desta correspondéncia: que relagdo ha entre seu
magistério oral, seus comentarios e suas poesias, principalmente porque estas ultimas nao
seguem, pelo menos aparentemente, o modelo percebido em seus alguns de seus comentarios
e discursos. Para responder a esta questdo, € importante se abordar de forma geral sua
producdo escrita para depois se ater mais detalhadamente sobre a produgédo poética e em

prosa.

3.1.2. Magistério Escrito 66"

Este topico é dedicado a elaboragado de algumas observagbes de carater mais geral
acerca da obra escrita jodocruciana. A primeira observagao diz respeito a sua hierarquia de
valores em relagdo ao seu ato de escrever: este nunca foi prioridade sua nem ele era um
“escritor profissional”. Mais ainda: seus escritos sao “de circunstancias e ndo orientados por um
plano sistematico inicial”. 62 Antes de escrever, para ele, era importante o viver e ser capaz de
assumir as tarefas de seu cotidiano, como a pratica das virtudes e de sua piedade pessoal,

seus compromissos com sua comunidade e com o carmelo teresiano 663 e seus compromissos

660 Cf. a este respeito José Vicente RODRIGUEZ. San Juan de la Cruz: Profeta enamorado de Dios y
maestro, p. 74-75.

661 Sobre o processo de producgdo escrita de Jodo da Cruz, tanto de sua prosa como das poesias,
pequenos tratados, bilhetes, ditos e epistolario, cf. Eulogio PACHO. San Juan de la Cruz. Historia de

sus escritos.
662 Georges MOREL. Le sens de I'existence selon S. Jean de la Croix, t. I, p. 171.

663 Quando se fala em compromisso com o carmelo teresiano, ndo se pode esquecer de que este diz

respeito a varias coisas: principalmente seu papel fundacional — seguindo a Teresa de Jesus — junto a
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pastorais de orientagdo e atendimento de confissdes. Assumir as tarefas do cotidiano foi para
ele algo tédo fundamental que, percorrendo sua histéria, sempre se pode encontra-lo ocupado
com alguma atividade laboral, como cuidar da horta, dos doentes, trabalhar ele préprio nas
diversas necessidades materiais do convento, como construgdo e melhora das edificagoes.

Sua passagem do magistério oral para o escrito vai acontecendo lentamente. Alguns
bilhetes ou papéis com pensamentos sdo escritos quando de sua estadia em Avila, como diretor
espiritual do Mosteiro da Encarnacgéo (1572-1577). Porém, o periodo que marca o inicio de sua
fecundidade como escritor coincide com o Carcere de Toledo (1577-1578). Neste carcere ele
escreve o poema do Cantico Espiritual 64 e a Fonte, para, mais tarde, provavelmente ja tendo
saido da prisdo, escrever o poema da Noite. Sdo poemas que “atestam que ele viveu grandes
coisas, uma aventura espiritual extraordinaria”, em meio ao cerceamento de sua liberdade.
Entretanto, este cerceamento, com a fuga logo em seguida, serd simbolo de uma liberdade
conquistada, mesmo estando preso, “pois a verdadeira fuga foi a conquista da liberdade
espiritual”. 65 Ali, Jodo da Cruz “conseguiu transformar a degradagéo do seqiiestrado no gozo

do anacoreta, na condicdo essencial do artista”, 666 ou, como afirma Federico Ruiz Salvador,

ordem, que faz dele um guia de muitos carmelitas, assim como os compromissos decorrentes de suas
funcdes assumidas na ordem, sejam elas de cunho administrativo (muitas vezes foi superior de
comunidades e assumiu cargos no governo geral ou provincial da mesma) ou formativo (por vezes, foi
“mestre de formagéo”) ou de orientagdo (neste quesito, sempre foi de muita importancia a atengao
dada por ele ao acompanhamento das monjas, tendo desenvolvido com alguns carmelos uma

verdadeira e forte amizade).

664 No carcere Jodo da Cruz escreve 31 Cangdes do Cantico espiritual, chamadas também de
protocantico, que se configura como o nucleo do poema. Mais tarde, este nucleo sofrera algumas
alteragdes, havendo a inclusdo de mais Cangbes e uma alteracdo na ordem das mesmas. Esta
alteracado, fruto de uma revisdo, é que originara o chamado Céntico B (CB). Cf. Eulogio PACHO.

Cantico espiritual. 1d. (ed.). Diccionario de San Juan de la Cruz, p. 246.
665 As duas Ultimas citagdes sdo retiradas de René CHAMPAGNE. O Muro e o poema, p. 38-39.

666 Rosa ROSI. Juan de la Cruz. Silencio y creatividad, p. 85.
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“‘em condicdes de estreitamento, obscuridade, paralisia, odor repugnante, ‘em uma tumba’,
compds 0 poema com maior sensagao de espaco amplo, paisagem, movimento, perfume, da
poesia espanhola”. 667

Com René Champagne pode-se perguntar: “Como explicar que a prisao tenha libertado
o poeta?” A resposta passa pela intensidade e profundidade da experiéncia vivida, com certeza.
Mas também nao se pode negar que “foi gracas a atividade mental da escrita poética que Jodo
da Cruz, este ‘ourives da palavra’, pdde sobreviver fisica e psicologicamente a sua cruel
provagdo. Os poemas testemunham, em sua prépria forma, seu querer-viver. Eles
desempenharam um papel terapéutico em sua luta contra a desintegragao interior”. 668 Portanto,
no carcere de Toledo, sua verve poética nasce como expressdo de sua necessidade de
comunicar o que vivia, de compreender esta vivéncia ao expressa-la simbdlica e liricamente e
revela também sua necessidade de uma saida criativa para a grave angustia que viveu ao ser
isolado e debilitado fisicamente.

Deste inicio fecundo e poético, se passa, com o tempo, aos escritos em prosa. A relagdo
entre estes escritos em prosa e sua vida é clara: os mesmos surgem a partir dos
relacionamentos por ele estabelecidos com seus companheiros, amigos e discipulos; possuem
um cunho pastoral-pedagodgico e um carater didatico-doutrinario, voltado para estas pessoas
com quem ele convivia e com quem tinha se comprometido visando a sua orientagao espiritual.
Nos prologos de suas grandes obras, ele confessa os pedidos dos amigos e manifesta para
quem ele dedica seus comentarios.

Eles sao fruto da conjungcdo de sua experiéncia pessoal, de sua experiéncia pastoral e
de sua elaboragao cientifica. Ou seja, sdo uma elaboracao reflexiva sobre sua experiéncia

pessoal de mistico e pastor, fundamentada no dado revelado segundo sua fé e nas categorias

667 Federico RUIZ SALVADOR. Dios habla en la noche, p. 172.

668 René CHAMPAGNE. O muro e o poema, p. 31.
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de interpretagdo que ele adquire em sua formacao cientifica. Além disso, sédo resultado da
necessidade sua em fazer a propria hermenéutica.

Eles aparecem, portanto, indicando que seu autor era possuidor de trés qualidades:
aberto e depositario de uma experiéncia pessoal forte e inovadora, capacitado a compreender a
mesma e a comunica-la as pessoas. Assim, além de experimentar, ele foi alguém capaz de
sistematizar sua experiéncia, explica-la em horizonte de universalidade e comunica-la
reavivando-a e ressignificando-a as outras pessoas. Com Teodoro Polo Cabezas, portanto,
pode-se dizer que “a ndo separagao destes trés niveis & capital para a compreensao integral de
sua pessoa e de sua doutrina”. 669 Por isso € que se diz que sua obra representa uma fusdo do
mistagogo, do poeta, do mistico, do tedlogo e do orientador espiritual, ou, com Federico Ruiz
Salvador, que Jodo da Cruz possuia uma “triplice condigdo de mistico, te6logo e mistagogo:
recebe a graga, compreende-a, sabe comunica-la”. 670

Neste sentido, pode-se realgar outro elemento forte em seu magistério escrito: ele
possui nuangas diferentes, dependendo do tipo de escrito, pois “o trago reflete estilisticamente
uma complexa experiéncia interior, com varios canais de possivel aproximagao: experiéncia do
mistério divino, percepgao simbdlica, elaboragao teoldgica e intengdo pedagdgica. Utiliza ambas
as formas de linguagem para cantar, sugerir e explicar, com balbucios convergentes, a multipla
riqueza da realidade”. 87" E, em sua comunicacao, ele experimenta diferentes linguagens, como

a palavra poética, que é “prolongamento e produtora de experiéncia” 672 — recriadora da mesma

669 Teodoro Polo CABEZAS. San Juan de la Cruz: la fuerza de un decir, p. 17.

670 Federico RUIZ SALVADOR. Mistico e mestre, p. 71. Vale também para Jodo da Cruz o que Teresa de
Jesus escreve sobre trés “favores” envolvendo a experiéncia mistica: “um favor é receber a graca do
Senhor, outro é entender qual o favor e qual a graca, e outro ainda saber entender e explicar como ¢&”.
TERESA DE JESUS. Livro da Vida, 17, 5. In: Obras completas, p. 110.

671 Federico RUIZ SALVADOR. Mistico e mestre, p. 49.

672 Teodoro Polo CABEZAS, op. cit., p. 71. E muito rica a leitura que este autor faz da palavra e

experiéncia misticas no sentido de que elas se encontram profundamente associadas. Assim, a palavra
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— 67 e sua prosa que possui também uma diversidade grande em sua expressdo. Aqui,

novamente, as palavras de Federico Ruiz Salvador sao iluminadoras:

E preciso levar em conta que as relagdes entre poesia e explicacdo sdo diferentes
em cada obra. Subida é um tratado; nao € comentario, nem pretende sé-lo. Noite é
comentario ligado ao simbolo, com amplas explicagdes. Cdntico é explicagdo dos
versos, forcada em certos momentos, até se converter em alegoria. Chama é o
prolongamento e a explicagdo do poema, com trechos sistematicos em forma de

digressoes. 674

Cristobal Cuevas Garcia, por sua vez, também insistira nesta diversidade de expressoes
que o texto jodocruciano possui, embora reconhecendo a unidade da obra como um todo. Em
sua abordagem partird da teoria literaria, mais precisamente da “ciéncia dos géneros literarios”.
Neste sentido, ele comeca se perguntando pelo objetivo que Jodo da Cruz possuia ao se

expressar, 0 que “ele queria transmitir a seus leitores e desde que atitude espiritual

é “prolongamento” da experiéncia espiritual (p. 65; 71); porém, mais que isto: “com a poesia se produz
um surgimento da realidade. Dizer originario que nomeando as coisas as descobre e faz existir’ (p. 69).
Portanto, toda simbologia jodocruciana ndo é uma “simples traducao de experiéncia, [...] mas também
construcado da experiéncia” ou “um momento interno da mesma experiéncia”’ (p. 69); “prolongacao-
produtora de experiéncia” (p. 70). Neste sentido, é interessante a afirmacdo de J. Ladriere: “fazer
existir, de alguma maneira, uma segunda vez a experiéncia. A palavra procura aquela como um espago
puro de representagéo; a linguagem proporciona como uma estrutura a experiéncia e lhe da o poder de
existir sob um modo mais firme e mais realizado. Existe, portanto, um aspecto produtivo na linguagem;
acrescenta-se ao vivido sem desprender-se dele. Entre a linguagem dos espirituais e sua experiéncia
ha uma verdadeira continuidade: a experiéncia se prolonga na e pela palavra, e esta enriquece a
experiéncia com a estruturagdo e a inteligibilidade que aquela procura”. J. LADRIERE. Langage des

spirituels. Dictionnaire de spiritualité, X, col. 213-214.

673 A “experiéncia espiritual que se prolonga e se recria em uma escritura”. Teodoro Polo CABEZAS. La
fuerza..., p. 65. Jacques MARITAIN. Distinguer pour unir..., p. 628-633 afirmara ser a poesia resultado

“bastante inadequado” de sua experiéncia e seus comentarios do “bom tedlogo” que era Joado da Cruz.

674 Federico RUIZ SALVADOR. Mistico e mestre, p. 50.
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desenvolveria seu magistério”. A eleicdo dos “signos linglisticos concretos sera um segundo
passo, decisivamente condicionado em boa ldgica por tais pressupostos”.675

O objetivo de Jodo da Cruz era “primordialmente divulgar a ciéncia mistica, servindo de
guia aos que pretendem alcancar a unido com a divindade até as mais altas cotas da visao
beatificante. Isto comporta, evidentemente, a sintese de uma série de elementos tedricos com
outros de carater pratico, porém, ndo a partir de uma fria postura magistral, mas participando
emotivamente a medida que diz”. 76 Portanto, o texto jodocruciano mescla elementos do
escritor, do poeta e do mestre, marcados por um forte cunho afetivo / emocional, além do
oracional / espiritual, conforme ele mesmo afirma no prélogo da Chama viva de amor: “e com
dificuldade se pode dizer algo da substancia do espirito a ndo ser com profunda penetracéo
deste. Pelo pouco que ha em mim, fui diferindo até agora, quando parece ter o Senhor dado

alguma luz ao entendimento e infundido algum calor.” 677

675 Cristobal Cuevas Garcia. La literatura, signo genérico. In: José Romera CASTILLO. La literatura como
signo, p. 83. A respeito da légica religiosa que condiciona a expressao literaria e estética de Jodo da
Cruz, no ambito dos estudos literarios existem formas de “se conjugarem os estudos da religido e da
literatura”. De maneira geral, estas formas ou caminham para o estudo religioso de um texto sagrado
ou inspirado ou, por outro lado, se enfatiza apenas o aspecto literario. Cf. Eduardo GROSS (org).
ManifestacGes literarias do Sagrado, p. 9-10. Neste sentido, Damaso Alonso em “La poesia de San
Giovanni della Croce’, que no original espanhol possui o subtitulo “desde esta /adera’, insistira na
abordagem a partir “desta ladeira”, ou seja, desenvolvera seu estudo levando-se em consideragéo
apenas os elementos estético-literarios da poesia jodocruciana. No teor desta tese, o que se prioriza &
uma conjugagdo entre estes dois campos. Nao se pode negar o valor inestimavel da literatura
jodocruciana enquanto literatura. Por outro lado, também nédo se pode negar que ele escreve por
motivagoes religiosas e pastorais e esta sua motivagao, também presente em muitos de seus leitores,
impora uma formatagao especifica ao seu texto, que tera como objetivo primordial a comunicagéo de

uma experiéncia.

676 Cristobal Cuevas Garcia. La literatura, signo genérico. In: José Romera CASTILLO. La literatura como

signo, p. 83.

677 ChB Prélogo 1.
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E, assim, Cristobal Cuevas Garcia sintetiza sua concepgao, afirmando que “nosso
escritor trata de expressar por sua vez idéias e emogdes, ou melhor, uns contetdos doutrinais
tedrico-praticos concebidos emocionalmente como experiéncias vitais inefaveis”. 678 Para a
expressao dos primeiros elementos, os conteudos doutrinais tedrico-praticos, o melhor recurso
€ a prosa; ja para a expressao do segundo elemento, as experiéncias vitais inefaveis, a poesia
€ o melhor recurso. E, assim, diante destas duas possibilidades, Jodo da Cruz “se decide
finalmente por um género literario misto — a ‘glosa’ doutrinal contaminada com as caracteristicas
do ‘tratado’ — em que ambas as necessidades encontram seu fluxo comunicativo”. 679 Neste
sentido, o texto jodocruciano € resultado de uma opgédo por um género literario hibrido, que
mescla elementos de tipos variados, antigos e existentes em sua época, enriquecendo sua
producéo e aprimorando e potenciando sua capacidade comunicativa. 680

E esta caracteristica de mesclar elementos de épocas diferentes em seus escritos,
também se fara presente quando se busca pelas fontes dos mesmos. Sua obra nasce num
mundo conturbado e prenhe de novas possibilidades. Marcado por conflitos sociais e de idéias,
nos quais muitas concepcdes estavam em crise e outras estavam surgindo, porém, ainda nao

suficientemente elaboradas, estabelecidas e aceitas. Novidades surgiam a partir das grandes

678 Cristobal Cuevas Garcia. La literatura, signo genérico. In: José Romera CASTILLO. La literatura como

signo, p. 85.

679 |d., ibid., p. 85. E o autor continuara: “Atuando esquecendo-se da pureza dos géneros literarios exigida
pela retérica aristotélico-horaciana, néo so ressuscita o veiculo didatico medieval da ‘glosa’ ou ‘escdélio’,
mas que, em atitude claramente pré-barroca, combina livremente distintas formas expressivas para

levar a cabo com mais eficacia seus propositos comunicativos”. (p. 85).

680 Cristobal Cuevas Garcia ainda continua: “este género literario misto se forjou como um sistema de
signos de singular capacidade comunicativa, no qual todos e cada um de seus significantes foram
selecionados e potenciados como suportes de uma extensa e matizada carga de significados
conceituais, imaginativos e emocionais. E ao conseguir a sintese de todos estes elementos em uma
superior unidade, estes livros adquirem esse tom vital que impossibilita enfrenta-los com indiferenga”.
Id., ibid., p. 85.
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navegacoes, nas ciéncias e na religido e colocavam em crise o saber da época, bem como suas
cosmovisdes. O lugar de Jodo da Cruz nesse contexto foi precisamente o de elaborar uma
sintese convergente entre varias tendéncias a partir de sua avaliacéo a respeito de sua época e
dos saberes que estavam em jogo. Embasou-se no que para ele era considerado o dado
revelado, as Sagradas Escrituras e a tradicédo da Igreja Catdlica Romana, e, ao mesmo tempo,
nos conhecimentos adquiridos por meio de uma solida formagéao intelectual nos campos da
filosofia e teologia, %' assim como em uma profunda experiéncia de vida e experiéncia
religiosa.

Além disso, sua obra também é fruto de uma sintese entre varias tendéncias elaboradas
na Antiguidade Grega, na Patristica e na Idade Média. Com Eulogio Pacho pode-se afirmar que
“Jodo da Cruz é um mistico de confluéncias e de sinteses. Ndo procede por alternativas
excludentes, mas por integragdo harmodnica”. 682 Assim, consegue integrar a tradicdo poética
erudita de Garcilaso e Boscan com o cancionero popular; da mesma forma, integra o que se
denomina mistica de elevagdo (que se centra num itinerario ascensional, bem representado
pelo “Monte da Perfeicao” e pela Subida do Monte Carmelo) com a mistica de introversao
(baseada na interioridade, no atingir o “mais profundo centro” da alma); da mesma maneira,
integra a mistica da luz (centrada no processo de iluminagdo do ser humano) com a mistica da
obscuridade (que se centra nas purificagdes ocorridas através da Noite Escura ou na forca da
luz divina que cega quem dela se aproxima). Jodo da Cruz também é feliz ao difundir uma
concepgao unitaria entre a mistica intelectualista e a afetiva, fazendo comungar amor e

conhecimento no seu itinerario espiritual.

681 A respeito da formacéo intelectual de Jodo da Cruz, cf. Luis Enrique Rodriguez San-Pedro BEZARES.

La formacién universitaria de San Juan de la Cruz.

682 Eulogio PACHO. Estudios sanjuanistas Il, p. 654. Cf. Também Lope CILLERUELO. San Juan de la
Cruz, mistico de frontera. Estudio agustiniano, v. XIIl, Fasc. 3 (1978), p. 427-463.
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Entretanto, ele ndo é sincrético nem eclético. Sua teologia mistica ndo é resultado de
estudos comparativos nem de sinteses eruditas. Dois fatores favoreceram a convergéncia de
varias tendéncias em seus escritos. O primeiro desses fatores € a acumulagao e condensagao
ocorrida no século XVI espanhol dessas varias tradi¢des anteriores. O segundo é a capacidade
que Joao da Cruz tinha de abordar a realidade a partir de todas as angulagdes possiveis, uma
vez que toda formulagao é parcial e incompleta, sendo incapaz de esgotar o Mistério Divino e a
experiéncia que se faz dele. Portanto, quanto melhor se souber conjugar esses varios
elementos, maior € a possibilidade de aproximagao a esse Mistério que nao cabe na realidade e
na légica dos conceitos.

Dai que um ponto nevralgico de seu sistema seja “a superacdo de imagens e a
depuragao de conceitos deformantes e limitantes da realidade divina”. 683 O caminho para se
alcancar a meta de unido com Deus passa, para ele, em parte, pela negacdo de todas as
imagens e idéias que se possa ter de Deus, para que haja uma abertura & Sua realidade. E a
teologia negativa que alcangaria seu cume no encontro com a Chama ardente que ilumina e da

calor.

3.1.2.1. Escritos Poéticos

A respeito de seus poemas — que se pode “sem duvida afirmar que esses sdo os mais

complexos de toda a literatura espanhola” —, 884 estes brotam do desejo inevitavel e ineludivel

683 |d., ibid., p. 661.

684 Damaso ALONSO. La poesia di san Giovanni Della Croce, p. 12. Neste mesmo prélogo a sua obra,
Alonso apresenta quatro tipos de problemas a serem enfrentados acerca da poesia jodocruciana: 1)
problema textual; 2) problema das fontes literarias e doutrinais; 3) problema da critica literaria das
poesias; 4) problema da mutua relagao entre poesia e experiéncia mistica, assim como entre poesia e

comentarios em prosa.
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de expressar suas experiéncias misticas. Por isto, possuem um carater fundacional e fundante
no obra jodocruciana, pois funcionam e atuam “como re/afo que funda um novo espago para
dizer Deus, ou melhor, para que Deus se diga”. E neste sentido que se pode afirmar, com
Faustino Teixeira, que “a poesia de Jodo da Cruz guarda um vigor insolito e inaugural, que
marca uma singularidade Unica, luminosa e insubstituivel”’. 68 Também é fundante pelo que
permite: a criagdo poética gera os comentarios em prosa, pois “por seu excesso de significados,
desencadeia outra escritura”. 686

Portanto, o poema cria um “novo espago enunciativo para dizer, ou sugerir dizendo, a
Palavra da Origem que o mistico ouviu em sua mais ‘interior substancia’, e que ndo somente
ouviu, mas que também gozou, saboreou, sendo alimentado e nutrido por ela”. 68" Ouviu porque
sua poesia € inspirada, segundo sua propria opinido narrada a Madalena do Espirito Santo, sua
copista oficial. Esta lhe perguntou, certa vez, “se Ilhe dava Deus aquelas palavras que tanto
compreendiam e adornavam”. E ele respondeu: “Filha, umas vezes Deus me as deu e outras as
buscava eu”, %8 indicando também que, além da “inspiragéo” que ele acreditava receber, sua
produgcdo também era resultado de seu esforgo de elaboragdo e aprimoramento estético e
pastoral de seu dizer.

E interessante observar como Jo3o da Cruz se utiliza, em sua poesia, de elementos da
sensibilidade ou dos sentidos humanos. Em muitas, predominam elementos sonoros, como o

“silvo dos ares amorosos”, a “musica calada”’, a “soliddo sonora”, os “rios rumorosos”, o

685 Faustino TEIXEIRA. Nos rastros do Amado — o Cantico espiritual de Jodo da Cruz. In: id. Nas teias da

delicadeza, p. 62.

686 Para as duas citagdes deste paragrafo, cf. Teodoro Polo CABEZAS. San Juan de la Cruz: la fuerza de
un decir, p. 14.

687 |d., ibid., p. 61. Cf. também a nota 1 desta mesma pagina, sobre a mengao aos sentidos humanos.

688 S|ILVERIO DE SANTA TERESA. Obras de San Juan de la Cruz. Tomo 10, Burgos: Monte Carmelo,
1929, p. 325, apud. Id., ibid., p. 73.
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“sussurro dos ares amorosos”, o “canto das sereias”, o “canto da doce Filomena”, etc; isto sem
contar com a musicalidade e melodia presentes em suas estrofes. Muitas vezes aparecem
elementos visuais: “ldmpadas, fogo, resplendores, escuro, cego, luz, etc’. Também se
encontram elementos tateis: “suave, branda, delicado, toque, calor, ternamente, etc”; por fim,
podem-se encontrar ainda elementos gustativos: “doce, que a vida eterna sabe, aspirar gostoso
[sabroso no original]”.

Na obra “Chama viva de amor”, os registros gustativos e tateis sdo preferidos e mais
manifestos e, com Gabriel Castro, pode-se individualizar a presenga destes elementos na

mistica jodocruciana, diferenciando-os dos registros sensiveis, como os visuais, pois esta

preferéncia trata de comunicar-nos que a experiéncia contada é interior e passiva,
recebida pateticamente, no sentido de padecida e ndo conquistada. ‘Ver nao exige
incorporar, o visto e mirado permanece exterior e distante ao sujeito; tocar ja
comporta proximidade, e saborear, enfim, pede assimilagdo, contato bocal e intimo,
exige a introdugéo do que é saboreado. Ao mistico ndo lhe basta ver nem ouvir, nem

sequer tocar, ha de provar. 689

Segundo Luce Lépez-Baralt, a revolugédo poética jodocruciana é de tal monta que nem
mesmo seus coetaneos foram capazes de o compreender: ele é “o grande ausente dos tratados
poéticos do Século de Ouro”. 890 E, segundo Carlos Bousofio, Jodo da Cruz é um poeta
“contemporaneo” 691 devido ao resultado estético que se desfruta por sua beleza mesmo antes

de sua compreensao racional, caracteristica semelhante a poesia na contemporaneidade.

689 Gabriel CASTRO. Llama de amor viva. Poema del amor, el tiempo y la muerte. Monte Carmelo, 99,
1991, p. 466.

6% Cf. Luce LOPEZ-BARALT. San Juan de la Cruz y el Islam, p. 21.

691 Carlos BOUSONO. Teoria de la expresion poética, p. 280-302. Sobre a afirmagéo de Jodo da Cruz ser
um poeta contemporaneo, a justificativa de Bousofio € como se segue: “na poesia de S&o Joado da
Cruz, e da parte de suas imagens, existe, decididamente e de todo, uma mudanga substancial, de

aspecto revolucionario, na concepgao mesma do poético. E que essa mudanga que ele introduziu &
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Em sua abordagem sobre a obra poética jodocruciana, Bousoiio, ao relaciona-la com
alguns de seus comentarios, percebe (e da exemplos concretos destas situagdes) que em
muitos casos os comentarios diferem amplamente do que sua poesia diz. Partindo desta
constatacao, ele se pergunta sobre o que motivou Jodo da Cruz na escrita de seus poemas: um
sentido mistico ou poético? Pergunta de dificil resposta, ainda mais que em muitos de seus
poemas, do ponto de vista da estética poética, ndo se encontra um sentido ou sado
“esteticamente insensatas”. Como exemplo desta afirmagéo ele cita uma estrofe do Cantico
espiritual: “Ali ninguém olhava / Aminadab tampouco aparecia / o cerco sossegava / mesmo a
cavalaria / s a vista das aguas, ja descia” para justificar sua discussao. 92

Sua conclusdo é que “se agora trouxe a luz esta falha [um fracasso estético] foi para
fazer ver o leitor que Sdo Joao da Cruz, quando escrevia a composigao supracitada, e outras do
mesmo estilo, tinha em sua mente, sem nenhum tipo de divida, uma segura concepgdo de

teologia mistica que se propunha expor liricamente”. 693

exatamente a mesma que trouxe, porém, somente séculos depois, a poesia que tecnicamente
chamamos ‘contemporanea’. Frente a poesia ‘racional’ [...] de seu tempo, e da que lhe segue durante
trés centurias, a poesia ultimamente ‘irracional’ que Sao Joao nos oferece (sic). A primeira, para ser
desfrutada, e portanto, para existir, requer que se faca imediatamente inteligivel, no que diz respeito ao
que esta expressando da realidade. A segunda, a de S&o Jodo (e a dos poetas ‘contemporaneos’), ndo
necessita tal requisito: faz efeito sem que averigliemos previamente a referéncia ‘realista’ [...] em que
nossa emogao, sem duvida, descansa e da que recebe o ser. Trata-se, em verdade, de dois modos
contrarios de arte. Em um, antes ‘sabemos’ e logo nos emocionamos. Em outro, nos emocionamos de
entrada, e depois somente, e por conseguinte, em um ato supérfluo se olhado do ponto de vista
estético, podemos, se nos entra essa curiosidade, achar as razdes ou apoios realistas do sentimento
ou intuicdo que se nos deu. Em estilo mais rapido e vulgarizador: toda poesia, desde Homero até os
romanticos, inclusive, pede uma clara compreensao do que se quer dizer logicamente com ela. A de
Sao Joao e dos ‘contemporaneos’ pode ser e é gozada sem ser, nesse sentido, ‘entendida’. Id., ibid.,
p. 298-299.

692 CB estrofe 40.

69 Carlos BOUSONO. Teoria de la expresién poética, p. 282.
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Assim, a poesia jodocruciana revela que nasce de uma experiéncia mistica profunda
associada a uma concepg¢ao bem elaborada em termos teoldgicos e grande capacidade
estética. Alias, com freqiiéncia, em sua obra, aparece a referéncia a hermosura de Deus.

Porém, se seu carater de referéncia a uma experiéncia é fundamental, de que tipo de
experiéncia se esta falando?

Luce Lopez-Baralt a denominara “experiéncia mistica infinita e a-racional” e Teodoro
Polo a descrevera como a vivéncia de uma forga latente presente na realidade inefavel, que é
apresentada como um poder, “um excesso nao nomeavel” 84 que atravessa violentamente o
mistico, fazendo-o sentir-se desconcertadamente cativo. Nesta direcdo cabe a afirmacédo de
Maria Zambrano: “Todo poeta € martir da poesia; entrega-lhe sua vida, toda sua vida, sem
reservar-se nenhum ser para si, e assiste cada vez com maior lucidez a esta entrega. E tdo
intima é sua convivéncia com as forgas divinas que engendram o delirio, que chegou com
Baudelaire a converter a ‘inspiracdo’ em trabalho”. 6%

Ante tal experiéncia, algumas op¢des de expressao da realidade mistica séo possiveis:
a primeira € o siléncio, ou seja, a ndo comunicacgao da experiéncia. A segunda opgao é pela
linguagem interjetiva, caracterizada pelas interjeicdes Oh!l, Ah! e Qu&o. Nela, o mistico retrata
ndao um referente l6gico, mas sua situagcdo subjetiva e psicologica. % A terceira opcéo é o
esforco por estabelecer a comunicacgao linglistica. Nela, o mistico enfrenta o conflito entre a
“imposibilidade de dizer e a impossibilidade de nao dizer”. 697

Por influxo desse excesso e abundéancia envolvendo a experiéncia mistica, a linguagem

percebe-se portadora de uma precariedade que lhe é inerente, mas nem sempre tematizada.

694 Teodoro Polo CABEZAS. San Juan de la Cruz: la fuerza de un decir, p. 12.
695 Maria ZAMBRANO. Filosofia e poesia, p. 43-44.
6% Cf. ChB 1,2; 2,5.

697 José Angel VALENTE. La piedra y el centro, p. 62.
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Portanto, no afa de traduzir em linguagem a experiéncia mistica, Jodo da Cruz depara-se com a
inadequacdo de seu vocabulario, que, diante do Mistério, € escasso. E aqui entra sua
originalidade e criatividade para corresponder a sua “‘impossibilidade de calar”. Sua palavra
poética tem, portanto, “a forga, o poder de fazer visivel o que € invisivel sem apoderar-se dele.
Alojar o inefavel no discurso: dai a maxima audacia e o paradoxo do mistico”. 68 E dai também
nascem os varios recursos linguisticos para poder dar conta, ao menos minimamente, de
expressar sua vivéncia espiritual. E este seu esfor¢go nos é relatado em varios trechos de sua

obra ao confessar que

quando mais claramente Ihe € comunicada esta sabedoria, € tdo secreta, que se
torna impossivel a alma expressa-la, ou encontrar a palavra para defini-la. Além de
nao sentir vontade de o dizer, ndo acha modo, maneira ou semelhanga que quadre
para poder significar conhecimento tdo subido, e tdo delicado sentimento espiritual.
Mesmo se tivesse desejo de descrevé-lo, por mais comparagdes que fizesse, sempre
permaneceria secreto e por dizer. Na verdade, tal sabedoria é por demais simples,
geral e espiritual para penetrar no entendimento [...] Este particularidade tem a
linguagem de Deus: por ser comunicado a alma de modo muito intimo e espiritual,
acima de todo o sentido, logo faz cessar e emudecer toda a harmonia e habilidade

dos sentidos exteriores e interiores. 69

Por outro lado, apesar da dificuldade de falar, Jodo da Cruz ndo hesita em se comunicar
e tem necessidade de o fazer, pois a tentagdo do mistico é o calar-se, o siléncio, uma vez que
“ndo ha termos capazes de declarar coisas tdo subidas de Deus, como as que se passam
nestas almas; por isto, a linguagem propria € somente entender dentro de si, e sentir no intimo,

calando e gozando quem o recebe”. 700 Ha, no entanto, de certa forma, uma atitude ambivalente

698 Teodoro Polo CABEZAS. San Juan de la Cruz: la fuerza de un decir, p. 14.
69 || N 17,3. Cf. Também II N 17,7; ChB 2,17.21.

700 ChB 2,21.
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acerca da linguagem no discurso mistico, pois, embora seja dificil manifestar coisas “tao
subidas”, por outro lado, ele o faz e o faz de uma maneira que possui um nivel de exceléncia e
eficacia muito grandes. Basta que se leiam as poesias de Jodo da Cruz e de outros misticos
também para nao se ter duvida acerca deste fato. 701

Portanto, Jodo da Cruz faz um verdadeiro esforgo para comunicar sua experiéncia
mistica e orientar as pessoas nesse caminho. E ao fazer a tradugao dessa experiéncia para a
linguagem, ele destroi a lingua univoca e limitada de seus contemporéneos, conferindo-lhe uma
plurivocidade infinita capaz de aproximar-se da narracdo do Mistério. Este uso da linguagem
ocorre tanto na poesia quanto na prosa, embora se tenha que admitir que mais na poesia que

na prosa.

3.1.2.2. Escritos em Prosa

A forma jodocruciana de escrever denota um estado de hipersensibilidade, de quem
entra em contato com realidades fortes e inefaveis. Por isto ele renuncia a expressao linguistica
convencional, pois, “mais que falar com os homens, o que faz é desafogar-se”. 792 Seus
comentarios seguem na mesma linha de seus poemas e parecem uma extensdo dos mesmos,
pois mantétm o mesmo fervor, o mesmo tom lirico e mistico, cheio de exclamagbes e

apostrofes.”®® Mesmo nos prologos destes comentarios ele anuncia que o que vem primeiro

701 Cf. Elizabeth DAVIS. The power of paradox in the ‘Cantico espiritual’. Revista de estudios hispanicos,
27, p. 203, 1993.

702 Federico RUIZ SALVADOR. Introduccién a San Juan de la Cruz, p. 255.

703 Um exemplo claro da continuidade que ha entre a poesia da Chama viva de amor e o seu comentario

é que, em ChB 2,17-20, Jodo da Cruz repete o verso “Oh toque delicado” cinco vezes.
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“para si ndo é a expressao, mas a experiéncia”. 7% Neste sentido, pode-se dizer que ha uma
circulagao da palavra entre comentarios e poesia, que através deles adquire uma dimensao
comunitaria, na qual outras pessoas tém acesso a ela e seus significados.

Sua producéo em prosa sempre foi acompanhada por uma grande resisténcia pessoal e
Jodo da Cruz chega a confessar ter sentido, no caso da Chama viva de amor, “alguma
repugnancia”. De certa maneira, € uma resisténcia a expor o que foi vivido de forma muito
intensa e intima, pois sobre essas “coisas tao interiores e espirituais [...] comumente falta
linguagem” e assim se diz “com dificuldade algo da substancia”.

Outra dificuldade presente na realizagdo de seus “comentarios” foi de cunho mais
subjetivo: “o pouco [espirito] que existe em mim”. Assim, o sucesso dessa empreitada ele atribui
a inspiragao divina, pois “o Senhor parece ter aberto um pouco as noticias e dado algum
calor”.705

Ao mesmo tempo, Jodo da Cruz reconhece a distancia que ha entre suas poesias e
comentarios, pois “seria, ao contrario, ignorancia supor que as expressdes amorosas de
inteligéncia mistica, como s&o as das presentes Cancdes, possam ser explicadas com clareza
por meio de palavras”. 7% E a dificuldade de expressar linguisticamente o que Luce Lépez-

Baralt chama de impossivel: traduzir a experiéncia mistica infinita e a-racional e comunica-la

704 Georges MOREL. Le sens de I'existence selon S. Jean de la Croix, t. |, p. 187. Jodo da Cruz escreveu
trés prologos: um que € comum a Noite escura e a Subida do Monte Carmelo, outro para o Cantico
espiritual e outro para a Chama viva de amor. Na realidade, ndo se trata de introdugbes as suas obras,
mas indicacdes de como elas nasceram, alguma revelagdo da dificuldade de escrevé-las ou das
dificuldades de abordar as tematicas nelas expostas, alguma indicagcdo do embasamento biblico e
fidelidade a doutrina da Igreja Catolica, mas, sobretudo, da chave de leitura as mesmas que é a

experiéncia pessoal.
705 Para as citagdes presentes neste paragrafo, cf. ChB Prologo., 1.

706 CB Prologo, 1.
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através de um instrumento racional e limitante: a linguagem. 797 H4 sempre o risco de, ao se
comentarem seus poemas, reduzi-los a algumas interpretagoes, fecha-los nestas interpretacbes
e impedir a fluidez de sentidos presentes nos escritos poéticos. Corre-se o risco de domar
racionalmente sua poesia e, com isto, retirar toda a forca das mesma e sua capacidade
comunicativa.

Por isto, o mesmo Jo&do da Cruz propiciara alguns critérios para a leitura de seus
comentarios, enfatizando que os mesmos nao possuem a intencdo de esgotar o sentido de

suas Cancgdes e que, por este motivo, ndo significam o unico sentido explicativo das mesmas:

Essas Cancbes, tendo sido compostas em amor de abundante inteligéncia mistica,
nao poderdo ser explicadas completamente, nem, alias, € esta minha intengéo; quero
somente dar alguma luz geral, porque V. Revma. assim o quis. Isto tenho por melhor.
Julgando mais vantajoso declarar os ditos de amor em toda a sua amplidao, a fim de
deixar cada alma aproveitar-se deles segundo seu proprio modo e capacidade
espiritual, em vez de limita-los a um s6 sentido. Assim, embora sejam de algum
modo explicadas, nao é necessario ater-se a explicagao; porque a sabedoria mistica,
isto €, a sabedoria de amor de que tratam as presentes Cangdes, ndo ha mister ser
entendida distintamente para produzir efeito de amor na alma; pois age de modo

semelhante a fé, na qual amamos a Deus sem o compreender. 708

Como afirma Teodoro Polo Cabezas, “Jodo da Cruz nao fetichizara o sentido de suas
palavras na objetividade do texto, mas, como o percebeu a hermenéutica contemporénea e a
critica literaria recente, deixa a ‘obra aberta’ para que o leitor ou receptor realize, ele mesmo, as

capacidades inscritas no mesmo texto”. 709

707 Luce LOPEZ-BARALT. San Juan de la Cruz y el Islam, p. 19.
708 CB Prologo, 2.

709 Teodoro Polo CABEZAS. San Juan de la Cruz: la fuerza de un decir, p. 15-16.
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Além disso, oferecera outros critérios de grande importancia presentes no prologo ao
livro da “Subida do Monte Carmelo”. Um primeiro a se levar em consideragdo € a necessidade
uma leitura mais integral de seu texto, pois, “nestes assuntos, uma coisa explica a outra”. Outro
critério € a forma de ler sua obra, pois “se vier a reler esta obra, achara mais luz e lhe parecera
mais segura esta doutrina”. Ou seja, Jodo da Cruz indica que ndo é uma obra para ser lida
rapidamente, mas antes meditada e associando-a a vida e ao cotidiano de quem a Ié, de modo
que se encontrara luz quem assim o fizer. Por fim, ele deixa claro que nao é seu “principal
intento dirigir-me a todos, mas a algumas pessoas de nossa Santa Ordem dos Primitivos do
Monte Carmelo [...] estes aos quais Deus concedeu a graga de pdr no caminho desse Monte,
como ja se acham desapegados das coisas do mundo, compreenderao melhor a doutrina da
desnudez do espirito”. Com isto, ele deixa claro que pretende “ensinar doutrina substancial e
solida para aqueles que estdo determinados a passar pelo despojamento interior aqui
exposto”,71® para aqueles que de alguma forma se encontram no processo que ele vai
descrever ou abordar. Portanto, coloca como um dos critérios hermenéuticos fundamentais a
propria experiéncia do leitor assim como seu desejo de entrar neste peregrinar conforme ele o
compreende.

A grande importancia da obra em prosa de Jodo da Cruz é que através dela ele
“desindividualiza em parte a propria experiéncia e a remodela em conjuntos mais universais,
que incorporam a experiéncia alheia, o pensamento teoldgico, sobre a base de uma releitura
biblica. Submete a experiéncia pessoal a um processo de depuragédo e de ampliagao, de que
resulta uma experiéncia: autobiografica, retrospectiva, enriquecida, generalizada”. 7!

Além do mais, sua prosa propicia “‘um passo a mais de elevagdo e aproximagao do

enigma lirico e mistico do poema. Conferem a vida mistica densidade de histéria, de caminho,

710 Para as citagdes deste paragrafo, cf. | S Prélogo, 8-9.

711 Federico RUIZ SALVADOR. Mistico e mestre, p. 62.
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de existéncia concreta e completa. Estabelecem bases doutrinais, etapas e normas de
discernimento”. 712 E, com isto, ele consegue se comunicar a uma pluralidade de leitores /
receptores de sua palavra.

Desta maneira, pode-se pensar em uma “ética da palavra” — expressdo de Jacques
Lacan, segundo Michel de Certeau 7' —, pois € “uma palavra que abre espacos, permite
itinerarios, da lugar a novas praficas’ 7'* e “reclama a participagao do leitor (ouvinte) para que
essa palavra faga seu efeito”. 715 Ela € a presenga de uma alteridade que penetra no receptor
fazendo-o outro. Ha, portanto, uma “ética da recepg¢ao”, pois convida o leitor / receptor a
imiscuir-se dentro dela, a deixar-se tocar e permitir ser deslocado por esse texto, transformado
diante da palavra que deixa pegadas na histéria do leitor. Mais que isto, Jodo da Cruz, com sua
palavra aberta aos seus leitores / receptores, “reivindica para eles a possibilidade de serem co-
criadores de sua obra”, pois a criagao também pertence a subjetividade do leitor que é capaz de
reinventar o que 1é. Assim, Jodo da Cruz “se des-apropria de seu texto e permite que sejam
outros, através de suas praticas, os que tragam a luz o sentido que (em excesso) circula pelos
poemas”. 716

Por fim, ndo se pode esquecer nem negar que a prosa jodocruciana possui um carater
autobiografico, pois, como afirma Federico Ruiz Salvador, estes escritos “indicam igualmente o

carater pessoal da experiéncia. Fazem-no pelo simples fato de serem explicagdes da poesia,

712 Federico RUIZ SALVADOR. Mistico e mestre, p. 49.

713 Cf. Michel de CERTEAU. Lacan: une éthique de la parole. In: id. Histoire et psychanalyse entre
science et fiction. Paris: Gallimard, 1987, p. 168-196, apud. Teodoro Polo CABEZAS. San Juan de la
Cruz: la fuerza de un decir, p. 16.

714 [d., ibid., p. 16.
715 [d., ibid., p. 15.

716 Para as duas Ultimas citagdes, cf. Id., ibid., p. 133.
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participando, por conseqiiéncia, de seu conteudo lirico-mistico”. 717 E, nestas poesias, pode-se
também reconhecer o trago autobiografico jodocruciano. Com certeza, menos explicito que os
textos autobiograficos de Teresa de Jesus, mas nem por isso menos referente a si mesmo,

pois,

certamente, a alma-esposa de seus poemas nao é um ser imaginario. Esta figura
lirica tem todos os tragos de uma projegéo autobiografica. Ao atribuir-lhe o papel
principal, pode permitir-se a liberdade de cantar ou narrar, na primeira pessoa, as
mais altas gragas misticas. E ‘a alma’ ou a esposa quem relata o que Deus Ihe faz,
ou ela faz por Deus. O comentarista logo prolonga o jogo lirico: aqui, a alma faz ou

diz, da ou recebe, agradece ou se queixa. 718

3.1.3. Relagéo Poesia / Prosa

Colin Thompson afirma que “os homens de letras enalteceram os poemas enquanto os
tedlogos se centraram nos ensinamentos espirituais das obras em prosa”. 7'° Isto quer dizer que
se fizeram leituras acerca do texto jodocruciano que estabeleceram fronteiras entre sua poesia
e prosa. Entretanto, apesar de as fronteiras realmente existirem, pelo menos para demarcarem
as diferengas necessarias de cada uma destas formas de expressao, por outro lado, elas se
encontram em profunda unidade nos escritos jodocrucianos, pois, nesta obra, “Poesia e prosa
se reenviam um ao outro. Tanto das ‘cangdes’ (que sao primeiro, tanto cronolégica como

axiologicamente) como das ‘declaragdes’ (explicagdes posteriores, nascidas de uma pratica de

717 Federico RUIZ SALVADOR. Mistico e mestre, p. 61.
718 [d., ibid., p. 61.

719 Colin P. THOMPSON. El poeta y el mistico, p. 21.
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interlocugao) se poderia enunciar o seguinte principio hermenéutico fundamental: ‘ndo a um
sem o outro’. 720 Ambos se reclamam”. 72

Portanto, no teor desta tese, opta-se por tentar uma leitura integral e integrada de Joao
da Cruz, pois “ha necessidade de uma compreensao mais global da obra, de forma a nao
ignorar nem a poesia nem a prosa. E o contato mais aproximado, por exemplo, com a prosa
sanjuanista (sic) pode revelar facetas importantes para a revelagao da riqueza de sua poesia, €
vice-versa”. 722 Reconhece-se que na prosa saojoanistica se encontram a hermenéutica do
autor aos seus poemas assim como o seu espirito. Ele esta presente nela que corresponde ao
“seu estilo da maturidade, que comega a partir dos 40 anos. Responde a uma intima
necessidade de criar harmonia interior entre o mistico, o tedlogo e o mestre”. 723

Por outro lado, reconhece-se também que sua prosa ndo deva ser objeto de uma
compreensao que a coloque como a Unica interpretagéo possivel das suas Cangdes. Como ja
mencionado anteriormente, o préprio Jodo da Cruz nao o fazia, pois reconhece que “o poema
traduz melhor que o comentario a experiéncia radical. [...] Dai a necessidade da ‘declaragao’.
Esta tem o inconveniente de encolher ou reduzir a ‘amplitude’ da experiéncia e da poesia por
servir-se da linguagem denotativa”. E, portanto, “os ensinamentos teolégicos que nos da sédo
Jodo em sua prosa se tornam palidos ante as certezas gozosas e indiziveis que consegue

comunicar-nos com uma liberdade absoluta em sua poesia”. 72* Ou seja, sua prosa “nao é

720 Michel de CERTEAU. Le poéme et sa prose: “le Cantique Spirituel”. In: Le discours mystique:
approches semiotiques. Documents de Travail, Centro Internatiozionale di Semiética e di Linguistica,
Universita di Urbino, numeros 150-152 (1988), p. 1.

721 Teodoro Polo CABEZAS. San Juan de la Cruz: la fuerza de un decir, p. 14.

722 Faustino TEIXEIRA. Nos rastros do Amado — o Cantico espiritual de Jodo da Cruz. In: Id. Nas teias da

delicadeza, p. 63.
723 Federico RUIZ SALVADOR. Mistico e mestre, p. 49.

724 | uce LOPEZ-BARALT. Asedios a lo indecible, p. 31.
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capaz de ‘declarar com justica’ o conteudo encerrado no poema, que é ja ‘recortado’, mas
somente dar alguma luz ou orientagéo”. 725

Ha de se reconhecer que sua escrita poética é resultado de seu “primeiro impulso,
desejo e fervor e somente depois a madura introspecgao, o severo reordenamento, a hesitagao
da analise. [...] primeiro foi o poeta, a voz lirica; o tratadista teoldgico e mistico aparece mais
tarde”. 726 Da mesma forma, ndo se pode negar carater fundacional e fundante da poesia na
obra jodocruciana. E, com Hans Urs von Balthasar, ndo se pode negar que “Jodo da Cruz tem
plena razdo quando apresenta a parte doutrinal de suas obras como um comentario
desajustado e inferior as poesias, onde tem lugar os auténticos pronunciamentos de que
nenhuma prosa € capaz”. 727

Uma distingdo que Jodo da Cruz estabelece no prélogo do Cantico espiritual € entre o
“dizer” e o “declarar”. O primeiro verbo é utilizado para se referir a Biblia e as suas Cangoes. Ja
o “declarar” se refere aos seus comentarios. O que é interessante observar é que, além de
distinguir entre os dois tipos de dizeres, Jodo da Cruz equipara seu “dizer” por meio das
Cangdes ao “dizer” biblico. Ou seja, ele reconhece uma mesma fonte de inspiragdo em ambos,
pois “ambas [...] ttm sua origem em um Dizer inefavel divino”. 728

Entretanto, pode-se afirmar, com Carlos Bousoio, que ha uma distingdo dentro do texto
poético jodocruciano: “diriamos que os poemas nao glosados do santo foram escritos como
pura poesia, enquanto que os que servem de base aos comentarios foram ja concebidos, ao

menos obscura e confusamente, como potencialmente glosaveis. Daqui as diferencas que

725 Eulogio PACHO. Céntico espiritual. 1d. Diccionario de San Juan de la Cruz, p. 253.
726 Damaso ALONSO. La poesia di san Giovanni della Croce, p. 16-17.
727 Hans Urs von BALTHASAR. Gloria. Una estética teoldgica, v. 3, p. 178.

728 Teodoro Polo CABEZAS. San Juan de la Cruz: la fuerza de un decir, p. 75.
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encontramos entre uns e outros”. 72° Portanto, Bousofio ja afirma uma intengdo, mesmo que
ainda nao muito explicita para o proprio poeta, de comentar seus poemas ou de produzi-los de
tal forma que pudessem ser compreendidos a partir de uma ldgica teoldgica.

Esta intencionalidade, que de alguma forma se encontra presente nas poesias glosaveis
de Jodo da Cruz, Ihes marcara com uma singularidade, manifestando as caracteristicas

particulares dos

poemas glosaveis frente aos de simples finalidade lirica, se julgamos pelo sucedido
com o Cantico espiritual, [que] seriam as seguintes: ordenagdo sistematica
atendendo a conteudos conceptuais; intensificagdo do alegérico frente ao simbdlico;
selegéo de palavras de ampla capacidade transpositiva; interpretacdo dos aportes
biblicos, patristicos e liturgicos em sentido figurado; adaptabilidade do Iéxico a
aplicagbes misticas e teologico-escolasticas; adequagao da estrutura poematica ao
itinerario mistico (e isto, sobretudo, na Subida-Noite e no Cantico); condensagéo de
matéria potencialmente conceptualizavel, o que contribui a obscuridade mais que a
exuberancia afetiva; dinamismo na busca do amor unitivo; auséncia de iconografia

mental ao estilo do ‘Pastorcico’; polissemia. 730

Assim, a diferenca dos poemas nao glosaveis, os glosaveis possuem uma capacidade
de irmanacao entre o intelectual e o afetivo, segundo concep¢édo de Bousofio, anteriormente

exposta.

729 Cristébal Cuevas GARCIA. La literatura, signo generico. In: José Romera CASTILLO (Org). La
literatura como signo, p. 91. Um posicionamento contrério a este € defendido por Victor GARCIA DE LA
CONCHA. Guia estética de las insulas extranas. Insula, 537, 1991, p. 1-2.35-36. Este autor distinguira
entre as “poesias menores”, destinadas a um publico maior a quem se pretende introduzir na

experiéncia mistica, e a “grande trilogia do Cantico, Noite e Chama”, “canto que brota por necessidade

e que nao tem outro destinatario que o Amado, ou um desdobramento do eu”. (p. 1).

730 Cristobal Cuevas GARCIA. La literatura, signo genérico. In: José Romera CASTILLO (Org). La
literatura como signo, p. 90-91.
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Rosa Maria Icaza, em seu estudo sobre a relagdo entre poesia e prosa no Cantico
espiritual, também opinara acerca de uma forte relagdo entre ambas. Esta autora, para justificar
sua hipotese, estabelecera uma série de comparagdes entre as Cangdes ou partes das
mesmas com pequenos trechos da prosa do Cantico espiritual nas quais demonstra com
grande qualidade como a mesma idéia estd presente nestas duas formas de expressao
distintas. E fara o mesmo também em relagdo a simbologia presente no Cantico. 73

Além do mais, Teodoro Polo Cabezas defende uma concepgao de que ha uma
“circulacéo da palavra” na obra jodocruciana. Isto quer dizer que, em primeiro lugar, a palavra
do mistico é “dirigida a” alguém. E a primeira pessoa a quem esta palavra foi dirigida € o proprio
Jodo da Cruz, que, por meio de uma simbologia singular, dela necessitou para realizar sua
experiéncia mistica e nela se reconhecer a medida que tomava consciéncia da mesma: “o
recurso ao simbolo ndo € meramente acessorio ou retérico, de embelezamento da linguagem,
mas necessidade infrinseca ao mesmo sujeito para explorar, redescobrir e iluminar zonas da
realidade, mais ocultas, porém, nem por isto menos reais e importantes”. 732

Mas sua palavra poética também ¢ dirigida a outras pessoas, ou seja, € uma “palavra
peregrina” e “comunitaria”, que almeja alcangar o coragdo humano e que quer introduzi-lo na
busca do mistério. Por isto € uma palavra que procura “uma sintonia afetiva com aquele que leia

seus escritos”, 733

731 Rosa Maria ICAZA. The stylistic relationship between poetry and prose in the ‘Cantico espiritual’ of san
Juan de la Cruz. Nas paginas 185-190 ela fara um elenco de caracteristicas presentes na prosa
jodocruciana, que também se encontram presentes em suas Cangdes (caracteristicas elencadas na p.
186). Assim, encontrard em sua prosa as mesmas “‘peculiaridades de afetividade, ambiglidade e
condensacgao” presentes em suas estrofes, da mesma maneira percebera que poesia e prosa

compartilham no “ritmo poético e padrdes eufénicos”. (p. 189).
732 Teodoro Polo CABEZAS. San Juan de la Cruz: la fuerza de un decir, p. 89.

733 1d., ibid., p. 15.
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Portanto, esta palavra, que inicialmente se manifestou simbolicamente na poesia, se faz,
em parte, mais compreensivel ou socializada através dos comentarios. Estes surgem devido a
dois tipos de exigéncia: interna — o poema pedia sua propria explicitagdo — e exigéncia externa:
“‘uma rede de expectativas sera a causa de que o mistico saque a luz algumas das
potencialidades inscritas no simbolo. Esta ‘segunda’ escritura oferecera coeréncia, clarificacéo
e universalidade a uma experiéncia que corria o risco de ficar reduzida ao admbito intimo do
sujeito”. 734

Por meio de seus comentarios, Jodo da Cruz torna-se exegeta de si mesmo, porém,
mais que um exegeta que esclarece e descobre sentidos em suas poesias, ele os desenvolve
de maneira ilimitada e cadtica, inflando sua propria linguagem em lugar de impor certa estrutura
ordenadora e fixa na mesma. 735 Como afirma Georges Morel, “0 comentario ndo explica
propriamente falando, no sentido cientifico do termo explicare, mas, em seu sentido primeiro,
ele desenvolve”. 736

Seu vocabulario amplo, com termos e conceitos oriundos de diversos registros, testifica
sua abertura intelectual, pois envolve palavras provenientes da teologia, filosofia e exegese
biblica, assim como palavras da tradiggo literaria profana, popular e culta. E enriquecido por sua
curiosidade pelas ultimas tendéncias da fisica e astronomia de seu tempo 737 e pela posse de
capacidades linguisticas proprias de um artista. Sua arte, portanto, € devedora de seu dominio
de técnicas linguisticas, capacidade artistica, senso estético refinado e boa formagao

humanistica, cultural, filoséfica e teoldgica, além de uma profunda vivéncia interior.

734 Teodoro Polo CABEZAS. San Juan de la Cruz: la fuerza de un degcir, p. 15.
735 Cf. Luce LOPEZ-BARALT. San Juan de la Cruz y el Islam, p. 57.
736 Georges MOREL. Le sens de I'existence selon S. Jean de la Croix, T. I, p. 212.

737 De acordo com recentes estudos, pode-se afirmar que Jodo da Cruz conhecia a teoria copernicana e

a aplicou a sua concepg¢ao de alma.
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Jodo da Cruz sabe utilizar recursos morfolégicos para expressar com maior precisdao
suas experiéncias e idéias. Com esse intuito, cria vocabulos — neologismos — que acabam
sendo aceitos pela lingua espanhola e incluidas posteriormente nos dicionarios. 738 Transforma
substantivos em adjetivos 73 e utiliza-se de arcaismos e de adjetivos ja em desuso em sua
época ou provenientes de obras eruditas. Porém, mais que criar palavras novas, o que ocorre é
uma transmutagao operada no interior dos vocabulos oriundos do cotidiano de sua sociedade,
que adquirem um novo sentido no contexto de seu pensamento.

Utiliza-se também de antbnimos que categorizam sua experiéncia e demarcam campos
diversos através de oposigées binarias: criador/criatura, divino/humano, visivel/invisivel,
temporal/eterno. Desses antdnimos surgem paradoxos 740 e oximoros 74! que, unidos a sua
simbologia, sdo capazes de conciliar termos contraditorios através de uma ilagéo logica. Assim,
sua simbologia é ambivalente, possuidora de um carater dicotdmico, que engloba o concreto e

o abstrato, o material e o espiritual, o intuitivo e o conceitual, a subjetividade da expresséo e a

738 Maria Jesus Mancho DUQUE. Palabras y simbolos en San Juan de la Cruz, p. 32.

739 Faz essas transformacgdes de substantivos através da anexagdo de sufixos. Um caso tipico € a
inclusdo do sufixo oso, (sabroso, ocioso, dichoso, etc), ou dad (copiosidad, sanidad), ou ez (delgadez,
esquivez, extrafiez) ou mienfo (hacimiento, vibramiento) ou wra (angostura, hartura, estrechura), ou
sion (estimacion, intension). Um outro exemplo interessante é a utilizagdo da palavra animal, espiritual
e sensitiva, que passam de seu uso como substantivos para uma utilizagéo adjetiva, relacionadas com
o tipo de vida que a pessoa leva: vida animal, espiritual, sensitiva. (cf. ChB 1,29; 2,34). Por fim, Jodo da
Cruz também cria palavras a partir de radicais ou vocabulos latinos. Para uma quantidade maior de
exemplificagdes, cf. Eulogio PACHO. Contribucion sanjuanista a la mistica de la “luz y de la oscuridad”
(Integracion Doctrinal y Linguistica). In Maria Jesus MANCHO DUQUE. La espiritualidad espaiiola del
siglo XVI, p. 180-182.

740 Cf. ChB 3,12.14, que fala das “obumbragdes”, isto é, sombras claras ou a sombra de Deus que
ilumina. Cf. também 3,8, que fala dos atributos de Deus como agua que mata a sede do espirito e ao

mesmo tempo arde em fogo de amor: “E assim, embora seja fogo, também é agua.”

741 Figura de linguagem que une palavras contraditérias como: Ternamente feres, doce encontro, cautério

suave, regalada chaga, estranhos primores, etc.
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objetividade da atribuigdo coletiva de significado. Por isso é capaz de gerar, recriar e estruturar
uma realidade nova, descobrindo novas conexdes logicas na mesma.

Sabe aproveitar também da polissemia dos vocabulos, o que enriquece seu texto,
sugerindo ao leitor mais de um significado para a mesma realidade e também intencbes
distintas a um mesmo vocabulo ou verso. Esta multiforme atribuicao de sentido ndo se atém
somente ao contexto poético, pois, muitas vezes, em um mesmo contexto, ele confere mais de
um sentido a um termo, chegando inclusive a interpretar seus versos de maneira
contraditéria.’#2 Em outras situagbes, ele faz o caminho inverso, se utilizando de varios
vocabulos para um mesmo sentido. 743

Além de recursos semanticos e morfolégicos, a imagem, a metafora, as figuras e os
simbolos tém um papel fundamental em sua comunicagao, a ponto dele ser “incompreensivel
se ndo nos esforgcamos por descobrir nele o que poderiamos chamar de imaginagdo nocional
[...] uma misteriosa combinagéo de construgao logica e de imaginagdo simbdlica”. 744 Porém,
mais que uma ordem logica abstrata, Jodo da Cruz segue uma ordem visionaria, imaginativa,
na qual uma imagem evoca outra por semelhanca ou dessemelhanga. Elas servem de meio

para transmitir a abundancia por ele vivida. Assim, suas figuras, metaforas e simbolos nao

742 Por exemplo: Chama, luz que da calor e fogo que queima e purifica; a0 mesmo tempo que é suave e
provoca refrigério, é capaz de arder. E de se observar também a utilizagéo que ele faz do termo salde,
cura, chagar e ferir: “esse mesmo fogo de amor, curando a chaga, torna a produzi-la; porque de cada
vez que o cautério de amor toca na chaga de amor, a aumenta; e assim, quanto mais vai curando, mais
vai chagando. Com efeito, quem ama, quanto mais esta chagado de amor, tanto mais esta sdo; e a
cura feita pelo amor é chaga e ferida sobre o que ele ja feriu e chagou, até chegar a ponto de tornar téo
grande a chaga, que toda a alma venha a transformar-se em chaga de amor. Deste modo, toda
cauterizada e toda feita uma chaga de amor, estd a alma toda s& no mesmo amor, porque esta
transformada em amor. Assim deve ser entendida essa chaga de que fala aqui a alma, estando toda
chagada e toda s&”. (ChB 2,7).

743 Na Chama viva de amor ele fala da unido com Deus a partir de simbologias diferentes.

744 Jean BARUZI. San Juan de la Cruz y el problema de la experiencia mistica, p. 309.
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possuem um significado univoco, mas sdo multivalentes: ndo podem ser captados em todas as
suas significagdes e expandem-se em direcdo a uma constelacdo de outros simbolos que
surgem ao seu redor: “no simbolo se produz um fendmeno de condensacao significativa, no
qual os significados se dispdem em diferentes niveis de profundidade, cada vez mais
insondavel e de extensao dilatada em sucessivas e inabarcaveis estruturagdes dindmicas”. 745
Por isso, no Prélogo, conforme nos diz Federico Ruiz Salvador, Joao da Cruz pede ao leitor um
pouco de fantasia, pois “que tudo o que se disser € menor do que ali se escreveu, como 0 é o
pintado em relagao ao vivo, me atreverei a dizer o que souber”. 746

O simbolo sanjuanista provoca a experiéncia mistica, além de recria-la. E um dizer
originario que descobre as coisas e as faz existir. Portanto, deve-se pensar a experiéncia
mistica para além da oposigao das categorias de “vivido” e “dito”, pois esses dois elementos
formam parte de um equilibrio, sdo dois pdlos da mesma experiéncia mistica, sendo a
linguagem um momento interno dela. Assim, o simbolo ndo é simples tradugdo do
experimentado pelo mistico, mas também seu construtor, sua possibilidade de nomeagéo e de
existéncia. Ele “mostra, descobre e faz aflorar a Transcendéncia na imanéncia das palavras.
Como sua mesma etimologia o indica, o simbolo pertence a ordem do encontro, do re-
conhecimento do que esta além (o Absoluto) na contingéncia e materialidade das palavras”. 747

Com o simbolo, Jodo da Cruz busca uma aproximagao das realidades inexprimiveis,
metas e ideais nunca plenamente alcancados. Quer comunicar sua emogao, dar-lhe um carater
poético e propiciar ao seu leitor uma participacdo em sua experiéncia. Por isso, sua simbologia

e sua interpretagdo, além de possuirem uma fungao exploratéria, querem ser sempre uma

745 Maria Jesus MANCHO DUQUE. Palabras y simbolos en San Juan de la Cruz, p. 139.
746 ChB, Prologo, 1.

747 Teodoro Polo CABEZAS. Ibid., p. 70.
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sugestdo de uma nova otica que abre possibilidades, na qual cada um vera o que lhe é
permitido perceber.

Sua simbologia oscila entre o espaco amplo e o minimo detalhe. Implica a anulagéo do
tempo, do espaco, do lugar, assim como da logica racional linear. Sdo escritos a partir da logica
do éxtase, da poética do delirio, que exigem que o leitor se deixe conduzir por ela, numa
suspensdo de suas capacidades puramente racionais. 74¢ E-se convidado a provar o cautério
suave, a branda mao, o toque delicado que a vida eterna sabe, o calor junto a seu Querido, a

chama que ternamente fere, o doce encontro, o aspirar saboroso...

3.2. A Condicdo de Deus: seu Ser e Agir

Tendo definido no tépico anterior a leitura integrada da obra jodocruciana, a partir de
agora se objetiva a compreensao de sua concepgdo de Deus. Assim, num primeiro momento se
abordara de forma geral a condigdo divina segundo sua perspectiva, para, num segundo
momento, se desenvolver sua concepgao trinitaria e acerca de cada pessoa da Trindade.

Em Il S 9,1, Jodo da Cruz estabelece uma caracterizacdo geral sobre Deus, afirmando
que assim como Ele é “infinito, assim ela [a fé] nos propde infinito; € assim como é Trino e Uno,
ela nos propde Trino e Uno; e assim como Deus € treva para nosso entendimento, assim
também a fé semelhantemente nos cega e deslumbra”. 74° Portanto, neste pequeno trecho
podem-se perceber trés grandes elementos da concepcgdo jodocruciana acerca do Real:

infinitude, obscuridade e constituigao trinitaria.

748 Cf. Luce LOPEZ-BARALT. San Juan de la Cruz y el Islam, p. 52.

7911809, 1.
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Sao qualidades que marcam o que Jodo da Cruz denomina a “condigdo de Deus” 750
para falar de Seu “modo de ser”. E como se ele entendesse que o ser divino possui uma
maneira de ser caracteristica e especifica e que os seres humanos, ao entrar em contato com
Ele, também adquiririam parte deste “modo de ser”. Portanto, é através de Sua condi¢do que se
conhece melhor Seu ser e, decorrente deste ser, Sua forma de agir. Ao mesmo tempo, se
adquire uma orientagao para a conduta humana que com este Ser quer estabelecer contato.

No tocante a Sua infinitude, esta caracteristica aponta para a suma transcendéncia
divina. Deus é o sumamente transcendente e a distancia dele equivale a distancia entre o ser e
0 nao ser, entre o tudo e o nada, entre o infinito e o finito, “porque todas as coisas da terra e do
céu, comparadas com Deus nada sao [...] e seu ser frente ao de Deus nada é”. 75! E, embora o
ser humano e as criaturas tenham um valor importante na obra jodocruciana, ambos estdo
separados de Deus por esta distancia infinita, pois de “Deus a elas nenhum respeito ha nem
semelhancga essencial, antes, a distancia que ha entre seu divino ser e o delas ¢ infinita, e, por
isso, € impossivel que o entendimento possa dar em Deus por meio das criaturas”. 752

Além de infinito, Deus, para Joado da Cruz, é também “noite escura para a alma nesta
vida”. 733 Novamente, a transcendéncia divina é ressaltada, pois é “a linguagem da Noite o que

marca a assungao dolorosa da distancia radical, o reconhecimento do Outro, irredutivel em sua

750 ]| S 44, 3-4; 1Il S 20, 2; CB 32, 1; CB 33, 8; ChB 3, 6; | N 6, 5. Sobre esta questdo da condigédo de
Deus, cf. José Vicente RODRIGUEZ. Mio son los cielos, p. 31-39. Cf. também ASTIGARRAGA ef alii
Concordancias de los escritos de San Juan de la Cruz na qual séo citadas 60 vezes em que este termo

“condigao” ¢ utilizado, seja para Deus ou para o ser humano.
7511 8 4, 3-4. Cf. também: 1 S 4, 6-7; 11 S 2,1. 20, 5; Il S 12, 2.
75211 8 8,3.

75818 2,1.
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autonomia ao proprio desejo, que estourado se faz em pedagos, quebrado pelo impacto
desmesurado da Presenga que anseia”. 754

A poesia do Cantico Espiritual reflete esta idéia em sua primeira estrofe. Ela se inicia
com a seguinte pergunta da alma: “Onde € que te escondeste, Amado, e me deixaste com
gemido? Como o servo fugiste, havendo-me ferido; Sai por ti clamando, e eras ido”. Em seu
comentario a esta primeira cangao do Cantico, Jodo da Cruz afirmara que a alma enamorada
pelo Verbo de Deus deseja “unir-se a ele por visdo clara de sua esséncia”. 755 Porém, esta

esséncia divina é inacessivel a qualquer ser, uma vez que ela se encontra

alheia a todo olhar mortal, e escondida a todo humano entendimento. Por este
motivo, Isaias, falando a Deus, exclamou: “Verdadeiramente tu és Deus escondido”
(Is 45,15). Daqui podemos concluir que as maiores comunicagdes, e as mais
elevadas e sublimes noticias de Deus que a alma possa ter nesta vida, nada disso é
Deus em sua esséncia, nem tem a ver com ele, pois, na verdade, Deus permanece
sempre escondido para a alma. E conveniente, entdo, que ela o tenha sempre como
escondido e acima de todas essas grandezas e o busque sempre escondido,
dizendo: Onde é que te escondeste? Porque nem a elevada comunicagao de Deus,
nem a sua presenga sensivel, & testemunho certo de sua presencga pela graga; nem

tampouco a secura e caréncia de tudo isso é sinal de sua auséncia na alma. 756

Mesmo o que d’Ele se pode conhecer & desproporcional ao que Ele &, 75 “pois as
concepgdes da inteligéncia humana, por mais sublimes sejam, ficam a uma distancia

incomensuravel das perfeicdes de Deus e do que a sua pura posse nos revelara um dia”. 758

754 Maria Sagrario ROLLAN. Amor y deseo en San Juan de la Cruz, p. 77.
755 Cf. CB 1,2.

756 CB 1,3.

757 Cf. 11 S 8,5; 16,7; CB 1,12; 39,13.

7581184,4.
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Acerca destas perfeicoes “declara o Apdstolo que olho n&o viu, nem ouvido ouviu, nem coragao
humano jamais p6de compreender”. 759 Neste sentido, a capacidade logica e racional humana
nao é capaz de conhecé-lo, pois “Deus [...] excede ao entendimento e assim & incompreensivel
e inacessivel ao entendimento; se, pois, o0 entendimento vai entendendo, ndo se vai
aproximando de Deus, mas vai antes se apartando dele”. 760

E devido a esta transcendéncia divina que Jodo da Cruz escreverd que “os que
conhecem a Deus mais de perto entendem mais distintamente o infinito que lhes fica por
conhecer; aqueles, porém, que o véem menos nao percebem com tanta distingdo o que Ihes
resta ainda por ver, como acontece aos primeiros”, 761 pois Ele é “imenso e profundo”, 762

“incompreensivel” 763 e “inacessivel”’. 78 Configura-se como ‘“infinito”, 765 sendo “puramente

75911 § 4,4. Cf. também I S 14,4; 16,7.
760 ChB 3,48.

761 CB 7,9. Uma idéia semelhante a esta é expressa por Gregoério de Nissa, em suas “Homilias sobre o
Cantico dos Canticos”: “o carater do sentido divino, inacessivel aos raciocinios do homem, incapazes
de alcanga-lo. ‘Teu nome € um perfume derramado’ (Ct 1,3). Estas expressdes deve, a meu juizo,
fazer-nos compreender que a significagdo de uma palavra é incapaz de dar idéia exata da natureza
infinita. Por outro lado, cada sentido que se aplica as idéias, cada interpretagdo de termos e nomes
podem bem apresentar qualquer majestade e ser dignos de Deus. Resulta-lhes impossivel, por
natureza, captar a esséncia mesma. Simplesmente, gragas a certas marcas e ténues fulgores, nossa
razdo tenta alcancgar o invisivel. O que se pode compreender por analogia lhe ajuda a imaginar o mais
incompreensivel. A esposa quer dizer-nos que podemos pensar em qualquer nome para definir
precisamente o perfume da divindade. O sentido de nossas palavras ndo compreendera jamais o que é
aquele perfume”. SAO GREGORIO DE NISSA. Homilias sobre el Cantar de los cantares. In: Id.,
Semillas de contemplacién, p. 22. Como se sabe, Gregdrio de Nissa teve uma grande influéncia no

pensamento jodocruciano.
76211 §19,1.
763 |1 § 24,9.
764 CB 1,12.

76511 8 9,1.
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espiritual”, 768 “pura e singela claridade”. 767 Dai sua critica as imagens, conceitos e sentimentos
quando estes sdo vistos como idénticos a Deus, 768 pois Ele é inacessivel a imaginacéo e
sentidos humanos: “sendo Deus incompreensivel, ndo pode ser captado pela imaginagao”, 76°
“nao pode caber no sentido”. 770

Esta incognoscibilidade divina se manifestara também nas freqlientes expressoes
jodocrucianas a respeito da dificuldade de se falar algo sobre o que ele experimentou de Deus
ou de Sua “sabedoria peregrina’, sempre em movimento, fluidica, que visita o peregrino
provocando-lhe desejos amorosos, mas, ao mesmo tempo, lhe € sempre esquiva, nao reificavel

ou possivel de ser possuida ou domesticada:

Na iluminagdo, quanto mais claramente lhe é comunicada esta sabedoria, é téo
secreta que se torna impossivel a alma expressa-la, ou encontrar palavra para defini-
la. Além de nao sentir vontade de o dizer, ndao acha modo, maneira ou semelhanga
que quadre para poder significar conhecimento tao subido, e tdo delicado sentimento
espiritual. Mesmo se tivesse desejo de descrevé-lo, por mais comparagdes que
fizesse, sempre permaneceria secreto e por dizer. [...] A alma, contudo, vé
claramente que entende e goza aquela saborosa e peregrina sabedoria. Quem vé
uma coisa pela primeira vez, e que nunca viu outra semelhante, embora a
compreenda e goze, ndo pode, entretanto, dar-lhe um nome, ou dizer o que ela é,
por mais que o queira, e embora seja esse objeto percebido pelos sentidos. Quanto

mais dificil sera manifestar aquilo que nao entrou pelos sentidos! 771

76611 8 16,11.
%7184,1;11S 16,7.

768 Cf. 11 S 12,5; 11l S 12,3. Jodo da Cruz ndo cré ser um erro se servir de imagens ou bons conceitos ou
mesmo dos sentimentos para se relacionar com Deus. O problema é achar que Deus nédo transcende e
supera todas estas mediagbes e é incognoscivel. Cf. Federico RUIZ SALVADOR. Introduccién a San
Juan de la Cruz, p. 335.

769 ChB 3,52.
770 ChB 3,73.

TN 17,3.
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E Jodo da Cruz ainda falara em corfedad das capacidades humanas de “manifestar e
exprimir a linguagem divina, quando, diante de Deus que lhe havia falado, soube apenas
balbuciar: ‘A, a, a’ (Jr 1,6)". 772

Mesmo na unido mais profunda com Deus, ou seja, na experiéncia de Sua proximidade

mais radical, a pessoa ainda o percebe obscuramente:

Assim, o que entendo quanto ao modo de produzir-se este despertar e esta vista da
alma é o seguinte: estando ela em Deus substancialmente, como esta toda criatura,
tira-lhe ele alguns dos muitos véus e cortinas que a alma tem diante de si a fim de
que o possa ver como ele é. Transparece, entdo, e da-se a perceber algum tanto,
embora obscuramente — porque nao séo tirados todos os véus —, aquela sua face
cheia de gragas, a qual, como esta movendo todas as coisas com a sua virtude, toma
a semelhanga daquilo que esta fazendo, e parece mover-se Deus nas criaturas, e

as criaturas em Deus, com movimento continuo. 773

Além disso, Deus encerra em Si “todas as perfei¢gdes”, 774 possuindo “todas as virtudes
775 @ grandezas de seus atributos; porque é onipotente, € sabio, € bom, é misericordioso, é
justo, é forte e amoroso; e outros atributos infinitos que ndo conhecemos”. 776 E possui todas

estas perfeicdes e atributos de forma “eminente [...], num grau infinitamente superior as

72 || N 17,4. Acerca da inefabilidade divina, Jorge Guillén a aborda abundantemente, dando muitos
exemplos retirados da obra jodocruciana e, ao mesmo tempo, associando-a a inefabilidade poética. Cf.

Jorge GUILLEN. Lenguaje y poesia — algunos casos espafioles, p. 97-142.
773 ChB 4,7.

774 ChB 1,23; cf. também ChB 3,6, em que Jodo da Cruz elenca uma grande quantidade de virtudes e

atributos divinos.

775 Jodo da Cruz tem o costume de denominar virtudes os atributos divinos. Cf. Federico RUIZ
SALVADOR. Introduccién a San Juan de la Cruz, p. 341.

776 ChB 3,2.
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perfeicbes das criaturas”. 777 Atributos eminentes, infinitos, singulares e originais, que causam

admiragdo em quem os conhece:

As ilhas estranhas estdo cercadas pelo mar e além dos mares, muito apartadas e
remotas da comunicagdo humana; assim, nelas nascem e crescem coisas muito
diversas das que ha por aqui, com outras maneiras estranhas e virtudes nunca vistas
pelos homens, causando grande novidade e admiragdo a quem as vé. Por esta
razdo, em vista das imensas e admiraveis novidades e peregrinas noticias que a
alma encontra em Deus, muito afastadas do conhecimento ordinario, denomina-as de
“ilhas mais estranhas”. Chama-se “estranho” a alguém por um destes dois motivos:
ou porque esta retirado a parte, longe dos outros homens, ou por ser excelente e
singular entre eles, com seus feitos e obras. Por ambos os motivos a alma da a Deus
aqui o nome de estranho; porque ndo somente encerra toda a estranheza de ilhas
nunca vistas, como também s&o suas vias, obras e conselhos muito estranhos,
novos e admiraveis para os homens. Nao € maravilha que Deus seja estranho aos
homens que nunca o viram, pois também o é para o0s anjos e santos que o
contemplam. Na verdade, jamais acabam ou acabarao de vé-lo; até o ultimo dia, o do
juizo, vao descobrindo nele tantas novidades a respeito dos seus profundos juizos e
das obras de misericordia e justica, que sempre Ihes causa nova admiragdo e cada
vez mais se maravilham. [...] sé para si mesmo nao € ele estranho, nem tampouco

para si € novo. 778

Por isto, Jodo da Cruz pode chama-lo de “Todo”, que ndo deve ser entendido como um
conjunto de coisas separadas presentes na divindade, mas como a totalidade que é Deus que a

tudo origina e sustenta em oposi¢ao ao nada que sao as criaturas. 77° E este Todo, conforme o

7111 8 21,2; cf. também CB 14-15,5.
778 CB 14,8.

719 O bindmio Todo / Nada, Nada / Todo é central na obra jodocruciana e muito frequentemente utilzado.
A palavra Nada aparece 373 vezes, enquanto a palavra Todo 274. A centralidade desta tematica gira
em torno ao Todo de Deus e o Nada das criaturas. Por isto, cabe as criaturas esvaziar-se de sua
pobreza e estar aberta para encher-se da riqueza do Todo. Esta dualidade Todo / Nada muitas vezes &

mal interpretada, sendo Jodo da Cruz compreendido como o “Doutor do Nada”. Na verdade, o Nada s6
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frade carmelita descalgo O percebe, é “unidade, Unico e simples ser, nlcleo plurivalente. E a
unidade mesma original. Se fala da variedade de criaturas, o faz para desentranhar a riqueza
concentrada que viu em um ser”. 780

Dentre os atributos mais citados por Jodo da Cruz, é interessante observar que ele tem
“marcada preferéncia” pela “formosura” como “representacéo geral de Deus”. 78! Isto indica a
rigueza de “uma natureza de artista, sempre pronta a captar a formosura, seja em qualquer
forma que se apresente. Riqueza também de uma afetividade aberta a todas as chamadas do
amor sob a forma da formosura, capaz de nutrir uma admiragao inesgotavel”. 782 Ele chega a
identificar esta formosura com a esséncia divina 78 e afirma que “toda beleza das criaturas
comparada a infinita beleza de Deus ndo passa de suma fealdade”. 78

Entretanto, outros atributos podem ser percebidos, segundo Jodo da Cruz, na “condigao
divina”, como Sua auto-possessao e liberdade, além de Sua condigdo amorosa e generosidade
que dispensa Suas gragas abundantemente.

Quanto a sua auto-possesséo e liberdade, isto fica claro quando Jodo da Cruz afirma

que Deus da de Suas gracas a quem quer e sem dar explicagdes, pois 0s

toques divinos ndo dependem das obras da alma, nem de suas consideragoes,

embora essas constituam boas disposi¢cdes para recebé-los. Deus gratifica a quem

tem sentido na obra jodocruciana quando articulado com o Todo. S&o termos correlatos, que possuem
uma relagdo entre si, encontrando-se em uma “simultaneidade dindmica”. Cf. Mauricio Martin del
BLANCO. Todo/Nada. Eulogio PACHO (ed). Diccionario de San Juan de la Cruz.

780 Federico RUIZ SALVADOR. Introduccién a San Juan de la Cruz, p. 336.

781 |d., ibid., p. 345. Cf. Concordancias de los escritos de San Juan de la Cruz, que indica a utilizagéo de

197 vezes deste termo.
782 | UCIEN-MARIE DE SAINT JOSEPH. Hermosura. Vie spirituelle, p. 18-19.
783 CB 11,2.

78| S 4,4,
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Ilhe apraz e por motivos que ele quer. Pode acontecer que uma pessoa se exercite
em muitas obras, e Deus ndo lhe conceda esses toques; a uma outra, menos
exercitada em tais obras, lhos concedera o Senhor elevadissimos e em grande
abundancia. Nao é necessario, portanto, a alma atualmente ocupada e aplicada as
coisas espirituais para Deus lhe conceder estes toques que produzem no intimo os
ditos sentimentos, embora naqueles exercicios esteja em melhor disposicéo para

recebé-los; porque na maior parte das vezes sucedem quando menos se esperam.’85

Em relagdo a sua condigdo amorosa, ela é bem traduzida por meio de sua mistica
esponsal. Seus Romances assim como todo o poema do Cantico espiritual se mantém nesta
linha da relagdo Amado / Amada, da mesma forma que as cang¢des da Noite escura, cujo climax
encontra-se na “Amada ja no Amado transformada!” Nesta diregdo, a mistica esponsal insistira
na unido mistica entre a alma e Deus. Como afirma Henrique Cristiano de Lima Vaz, “no ambito
da contemplacao unitiva € que floresce, na tradicéo cristd, a chamada ‘mistica nupcial’ (Braut-
mystik), que a tradicdo, desde Origenes, alimentou com a interpretagcao alegdrica de Canfico
dos Caénficos, e que, através da mistica medieval — Sdo Bernardo e a mistica cisterciense —,
atinge a plenitude da sua riqueza simbdlica e doutrinal em Sdo Jodo da Cruz e Santa
Teresa”.786

A base da mistica nupcial se encontra justamente nesta condigdo divina amorosa, que
sai de si em busca do ser humano, objeto de Seu amor, pois “estejamos certos de que se a
alma busca a Deus, muito mais a procura o seu Amado; se ela dirige a ele seus amorosos
desejos, [...] o Esposo, por sua vez, envia-lhe o perfume de seus unglientos com que a atrai e
faz correr para ele”. 78 E para retratar esta busca, Jodo da Cruz se utilizara da linguagem

amorosa dos esposos que trocam suas caricias e anseiam pela presenga e entrega mutuas:

785 ]| 8§ 32,2.
78 Henrique C. de Lima VAZ. Experiéncia mistica e filosofia na tradigdo ocidental, p. 72, nota 136.

787 ChB 3,28.
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“Gozemo-nos, Amado! / Vamo-nos ver em tua formosura, / No monte e na colina, / Onde brota a
agua pura; / Entremos mais adentro na espessura”. 788

Nos Romances Trinitarios e Cristologicos, Jodo da Cruz insistira no uso da palavra
companhia, ™° que possui um papel muito significativo no desenrolar tematico destes
Romances. O Pai ndo se contenta fora da companhia do Filho (R 2); Ele decide dar ao filho
uma esposa, a humanidade, para “estar em nossa companhia”; 7% no Romance 5°, as pessoas
“lhe rogavam noite e dia que ja se determinasse a fazer-lhes companhia”. Neste sentido, a
condic¢ao divina amorosa, segundo Joao da Cruz, aponta para um Deus que busca a companhia
do ser humano e, mais que isto, quer a ele se unir em comunhdo de amor, estabelecer uma
koinonia com a humanidade. E, portanto, um Deus que se comunica e tem como uma das
caracteristicas fundamentais a condigdo de comunicador: comunica-se intratrinitariamente e
com a humanidade. Uma comunicagdo que vai além da comunicagdo de um saber ou de
verdades, mas &, sobretudo, a comunicagédo de si mesmo dando-se intratrinitariamente e aos
seres humanos. 791

A divina condicao amorosa e generosa também ¢ enfatizada freqlientemente nos textos
jodocrucianos. Um destes textos é transcrito abaixo e se inicia chamando a Deus de esposo,

marcando claramente a linguagem esponsal. Insiste também na generosidade divina ao

788 CB 36.

789 Palavra esta que aparecera também em outras obras: em Il S 22,5, Cristo € dado por Deus como
companheiro do ser humano; ja no Cantico 39,6 o homem é que é feito companheiro de Cristo. Para
mais textos que utilizam a palavra companhia e companheiro (também em sentido distinto ao aqui

apresentado), cf. ASTIGARRAGA et alji. Concordancias de los escritos de San Juan de la Cruz, p. 380.
790 R 3.

791 E muito interessante perceber a grande quantidade de vezes que JoZo da Cruz se utiliza da palavra
comunicagao e comunicar. Para isto, cf. ASTIGARRAGA ef alii. Concordancias de los escritos de San
Juan de la Cruz, p. 386-393.
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dispensar suas gragas e principalmente a graga que é a doacédo dele mesmo. Afirma o texto

que, sendo

quando uma pessoa ama e faz bem a outra, age segundo a sua prépria condi¢cao e
natureza; deste modo, teu Esposo, estando em ti, como quem é, assim te faz suas
mercés. Sendo onipotente, ama-te e faz bem a ti com onipoténcia; sendo sabio,
sentes que te faz bem e ama com sabedoria; por ser infinitamente bom, sentes que
te ama com bondade; sendo santo, sentes que te ama e te agracia com santidade;
sendo justo, sentes que te ama e faz mercés com justica. Por ser misericordioso,
piedoso e clemente, sentes sua misericordia e piedade e cleméncia; sendo ele forte,
sublime e delicado em seu divino ser, sentes que te ama com forga, elevagéo e
delicadeza. Como € simples e puro, sentes que com pureza e simplicidade te ama;
como é verdadeiro, sentes que te ama com verdade. Sendo liberal, conheces que te
ama e beneficia com liberalidade, sem interesse algum, so6 para fazer-te bem; como é
a virtude da suma humildade, com suma humildade e com suma estimacgao te ama,
chegando a igualar-te com ele, e a revelar-se a ti nestas vias do conhecimento de
seu divino ser; e o faz alegremente, com a sua face cheia de gragas, dizendo-te
nesta unido de seu amor, ndo sem grande jubilo teu: eu sou teu e para ti, e gosto de

ser tal qual sou para ser teu e dar-me a ti. 792

Portanto, se por um lado, o Ser divino € absolutamente transcendente e incognoscivel —
o Totalmente Outro —, de igual maneira, devido a Sua amorosidade e generosidade, Ele é o ser
sumamente préximo que oferece seu convite a comunhao para os seres humanos e revela seus
segredos e intimidade aos que lhe amam e se puseram a caminho galgando etapas para
corresponder a sua proximidade, embora esta proximidade seja apenas uma “gota que do
Amado se pode gozar aqui na terra”. 7 E o ser imanente “que faz morada substancialmente

em toda alma”, 794 encontrando-se “sempre presente na alma” e lhe dando e conservando “o ser

792 ChB 3,6.
793 CB 1,6.

79411 8 5,3; 16,4.
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natural com sua assisténcia”. 7% Pois, “se esta presencga essencial lhes faltasse, todas se
aniquilariam e deixariam de ser”, 79 uma vez que Ele é “como a fonte da qual cada um tira
segundo a capacidade do recipiente que leva”. 77 Também as criaturas participam desta
presenga divina nelas e manifestam, por isto, seus atributos, pois “séo, na verdade, como um
rastro da passagem de Deus, em que se vislumbram sua magnificéncia, poder, sabedoria e
outras virtudes divinas”. 798

Neste sentido, é importante se atentar para a concepgéo jodaocruciana que, seguindo na
mesma trilha da teologia de sua época, aponta para trés tipos de presenca divina no ser
humano, pois ha “diferenca, e muito grande, no modo desta morada. Em algumas, mora
sozinho, e, em outras, ndo; em umas, habita contente; em outras, descontente; naquelas, mora
como em sua casa, governando e regendo tudo; nestas, mora como estranho em casa alheia
onde nao o deixam mandar nem fazer coisa alguma”. 7%°

Assim, o primeiro tipo de presenca divina € “por esséncia: desta maneira esta presente
nao so6 nas almas boas e santas, mas também nas mas e pecadoras, assim como em todas as
criaturas; porque com essa presenga essencial lhes da vida e ser [...] e sempre permanece na
alma”. O segundo tipo de presenga € “pela graga, em que Deus habita na alma, satisfeito e
contente com ela”. Por fim, o terceiro tipo de presenca € “por afeigao espiritual”, por meio da
qual, “em muitas almas piedosas costuma Deus conceder algumas manifestagdes espirituais de

sua presenca, por diversos meios, a fim de proporcionar-lhes consolagéo, deleite e alegria”. 800

795118 54.
796 CB 11,3.
7118 21,2
798 CB 5,3.
799 ChB 4,14.

800 Para todas as citagdes acima, cf. CB 11,3.
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Presenca e Auséncia, bindbmio de importancia fundamental no conjunto do pensamento
jodocruciano e que constitui a “tensdo fundamental” de sua obra, revela o dinamismo que se
encontra na relagdo Amado / Amante. A busca desta presenga e ao mesmo tempo o sentimento
de sua auséncia perpassam todo o caminho espiritual, pois “Sua eventual ou velada presencga
(revelagdo) e sua permanente auséncia (transcendéncia) constituem a causa de todo o
movimento € o motivo declarado ou oculto de todos os transitos, opgdes e comportamentos
sentidos pelo mistico, explicados pelo tedlogo e recomendados pelo mestre”. 801

No entanto, esta Presenga préxima se encontra escondida, de forma semelhante a
afirmacao de Ibn ‘Ata Allah, “O que esconde Deus de vocé é sua excessiva proximidade”. 802
Escondida profundamente no mais intimo do ser humano, pois “é¢ no fundo dessa imanéncia
(interfor intimo) que o Absoluto se manifesta como absoluta transcendéncia (superior summo)”.
803 Da mesma forma, em Jodo da Cruz podemos encontrar afirmagado semelhante: “em seu
intimo o Esposo secretamente habita, por ser no ponto mais profundo da substancia da alma,
como ja explicamos, que se realiza este doce abrago”. 84 Fala-se em habitagdo “secreta”, na

mais “intima” e “profunda” substancia da alma, onde “abraga-a” docemente.

A tematica da presenga / auséncia € recoberta por muitas imagens, simbolos e alegorias
na obra jodocruciana e que se associam as bipolaridades encontradas em seu pensamento: luz
/ obscuridade, alto / baixo, dentro / fora, possesséo / caréncia, etc. Imagens, como a do “mais
profundo centro”, “onde tu s6 secretamente moras”, a “interior adega”, apontam para a presencga
divina no seio da alma, ao mesmo tempo em que o desejo desta presenga esta sempre

insatisfeito e envolto com as reclamagdes e suspiros da alma em sua busca por Deus: “Onde é

801 Gabriel CASTRO. /nabitacion trinitaria. Eulogio PACHO (ed). Diccionario de San Juan de la Cruz, p.
787.

802 |bn ‘Ata’ Allah, Hikam al-‘Ata’iyya, apud Annemarie SCHIMMEL. Mystical dimensions of Islam, p. 252.
803 Henrique Cristiano de Lima VAZ. Experiéncia mistica e filosofia na tradigao ocidental, p. 19.

804 ChB 4,14.
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que te escondeste, Amado, e me deixaste com gemido?”, “Mate-me sua vista e formosura”, “Ah!
Rompe a tela deste doce encontro”, etc. Assim, esta tematica se desenrola mediante os varios
cenarios de encontro e nova busca marcando os graus de presenca do Amado e, a0 mesmo
tempo, que a experiéncia destas presengas, embora reais e muitas vezes forte, seja ainda
imperfeita e fugaz.

Entretanto, se por um lado, esta presenga de Deus é escondida e d’Ele o que se pode
conhecer ¢ infinitamente pequeno, por outro lado, Ele se manifesta, segundo a tradigao crista e

para Jodo da Cruz apoiado nesta tradi¢do, como Trindade.

3.3. A Trindade: o Deus Uno e Trino

Os misticos, apesar de em muitos casos terem tido acesso a formagao intelectual e
teoldgica de seu tempo ou as leituras filosoficas dominantes de sua época, sem duvida,
constroem seu pensamento principalmente a partir de suas experiéncias ou vivéncias interiores
acerca do Mistério. Isto ndo quer dizer que a interlocugdo com o contexto e com as idéias e
pessoas nele presentes seja sem importancia. Pelo contrario! Entretanto, o que se quer afirmar
€ que este dialogo com seu contexto € mediado por sua prépria experiéncia ou capacidade de
passar da pura racionalidade para a vivéncia profunda. E € esta vivéncia que trara, muitas
vezes, novas e singulares leituras da prépria tradi¢ao religiosa a que se vinculam.

Jodo da Cruz nao é diferente. Seu pensamento sobre Deus segue a tradi¢éo crista e, ao
mesmo tempo, ancora-se em sua busca e encontro com este Mistério com quem ele se

relaciona. 895 Neste sentido, € interessante perceber que um dos Uultimos desejos deste

805 Aqui, concordo com José Damian Gaitan, que afirma ser Jodo da Cruz “antes que um mestre espiritual
um crente, um cristdo”. José Damian GAITAN. Negacién y plenitud en San Juan de la Cruz, p. 103. Ou

seja, sua fonte basica sédo os principios da fé e tradi¢ao cristds assim como a heranga espiritual desta
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carmelita descalgo ja no seu leito de morte tenha sido a recitagdo do “Céntico dos Canticos”,
retratando seu anseio de encontro esponsal com quem ele denominava Amado.

Conforme a tradi¢gao do cristianismo, ele concebera Deus como “Trino e Uno”, 8% sendo
que esta perspectiva trinitaria ja estava presente, de alguma forma, em sua devogéo pessoal.
Indicativo desta afirmagédo sdo alguns testemunhos que parecem apontar para um grande
cultivo da dimensao trinitaria de Deus. Um depoimento interessante que tem presente um toque

de humor é dado por Maria da Cruz e ocorreu durante seu periodo granadino. Segundo ela, um

fé por ele recebida. Heranca esta que recebeu influéncias culturais e interpretativas em seu longo
percurso, sobretudo, mas nado exclusivamente, das concepg¢des neoplatbnicas. E neste sentido, a
influéncia de Pseudo Dionisio foi grande, pois, mesmo com sua visao platénica, devido a crenga de que
ele fora discipulo de Paulo, possuia uma autoridade quase inspirada que marcou o pensamento € a
experiéncia jodocrucianos. Cf. a este respeito: |. de ANDIA. San Juan de la Cruz y la ‘Teologia mistica’
de ‘San Dionisio’. In: V.V.A.A. Actas del congreso internacional sanjuanista, I, p. 97-125. Entretanto,
apesar desta grande e significativa influéncia, ha também distingdes grandes entre as concepgdes de
ambos os autores. Por outro lado, ndo se deve ignorar que existem autores que compreendem a viséo
joaocruciana como sendo mais neoplatdnica que crista. A este respeito, cf. José Damian GAITAN. Ibid.,
p. 104; na nota cinco ele apresentara brevemente a concepgao de varios autores que pensam nesta
diregcdo. Gonzalez Cordero também afirmara sua reflexdo nesta direcao, chegando a distinguir duas
etapas no processo espiritual de Joao da Cruz: o do frei Jodo de Sao Matias, que produziu a Subida /
Noite e possui um negativismo préprio ao Dionisio Aeropagita; e o do frei Jodo da Cruz, que escreveu o
Cantico / Chama, com uma concepgao mais cristd de Deus e desenvolvendo um texto mais criativo,
poético e original. Cf. F. Gonzalez F. CORDERO. La teologia espiritual de Santa Teresa de Jesus,
reaccion contra el dualismo platénico. Revista espafiola de teologia, p. . No entanto, ndo se pode deixar
de observar que Joao da Cruz, quando fala sobre Deus, tem sua referéncia, sobretudo na Biblia e
nunca utiliza a palavra Uno para nomea-lo (esta palavra aparece muitas vezes na obra jodocruciana
mas para falar em se tornar “uno” com Deus, ou seja, se refere &8 uma unidade ou ao unir e ndo a uma
nomeacao de Deus). Assim, com Tresmontant se pode afirmar que a mistica de Jodo da Cruz “néo é
uma mistica do Uno. E uma mistica da unido, o que é bastante diferente”. C. TRESMONTANT. La
mystique chrétienne et I'avenir de 'homme. Paris: Seuil, 1977, p. 171, apud. José Damian GAITAN.
Negacion y plenitud em San Juan de la Cruz, p. 107.

8061189, 1.
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dia lhe pergunta: “Como, meu padre, reza tantas vezes a missa da Santissima Trindade? —
Saiba, irma, que a tenho pelo maior santo do céu”. 897

Também a Trindade ja se faz presente em suas poesias que remontam ao carcere
toledano, o que se pode confirmar com os “Romances”. 8% E um poema que recorre a muitos
principios da dogmatica crista, incluindo termos teoldgicos — como principio, co-eternidade,
consubstancialidade, concepcéo, etc. —, embora, seguindo a tradi¢ao literaria dos Romances, a
opgao de sua narrativa poética seja popular e ndo teoldgica ou filoséfica. Além do mais, séo
percorridas as fases da economia da salvagao na perspectiva crista, enfatizando principalmente
a Criacao e a Encarnacgdo. Nestes Romances o centro é a unido do Filho com a humanidade. E
toda argumentacéo ¢é trinitaria, abordando o Filho como Verbo de Deus presente no seio da
Trindade e aoc mesmo tempo procurando retratar o amor existente entre as “trés pessoas”. E
justamente este amor que aos Trés une que devera ser desbordado para fora, gerando a
criagcao, que seria o palacio no qual ocorreria o desposério entre o Filho e a esposa. Portanto,
na concepgao jodocruciana, toda a realidade ja recebe uma marca trinitaria. E a Trindade entra
na histéria de maneira mais plena por meio da encarnagao do Verbo: “na qual [em Maria] a
santa Trindade / de carne vestia; / e embora dos trés a obra / somente num se fazia; / ficou o

Verbo encarnado / nas entranhas de Maria.” 809

807 BMC 14, 121. Existem varios outros depoimentos que, apesar de seu carater um tanto hagiografico,
retratam uma devogao cultivada por Jodo da Cruz. Neste sentido, cf. BMC 13, 398.402; 14, 171.196.

808 Esta poesia, juntamente com a da Fonte, encontram-se no nucleo de seus primeiros escritos, os do
carcere de Toledo, e possuem, portanto, uma concepgao anterior a toda reflexdo teoldgica posterior
sobre a vida mistica. Neste sentido, constituem-se como “um ponto inicial de referéncia para toda sua
reflexdo posterior”. José Damian GAITAN. Negacion y plenitud en San Juan de la Cruz, p. 107. Por
este motivo, estes poemas, antes pouco considerados pelas pesquisas, hoje estejam sendo resgatados
em bons estudos sobre os mesmos: cf. Colin THOMPSON. Canciones en la noche, p. 86-94.108-124.

809 R 8. Sobre os aspectos literarios, biblicos e teoldgicos dos Romances, cf. Colin THOMPSON.
Canciones en la noche, p. 86-94. Cf. sobre o aspecto trinitario dos Romances, Gabriel CASTRO.
Trinidad Santisima. Eulogio PACHO (ed). Diccionario de San Juan de la Cruz, p. 1478-1481.
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Outro poema que também foi escrito no carcere de Toledo € o “Cantar da alma que se
alegra em conhecer a Deus pela fé”, mais conhecida pelo titulo de “A Fonte”. Esta obra também
possui uma perspectiva frinitaria, embora seja mais lembrada devido a sua perspectiva
eucaristica. Na verdade, ela surge diante da impossibilidade de Jo&do da Cruz celebrar a
Eucaristia no dia de Corpus Christi de 1578. Sua saida, portanto, foi a composicdo deste
poema. Entretanto, a dimensao trinitaria é forte, mesmo porque a Eucaristia, na verdade, em
sua concepg¢ao, esconde a Trindade, pois esta “eterna fonte esta escondida / Neste pao vivo
para dar-nos vida / mesmo de noite”. 8° E um mistério inefavel, fato que é revelado pela propria
linguagem presente neste poema e que conjuga uma dimensao negativa (ndo o sei, ndo o tem,
ndo pode haver coisa tao bela, etc) com afirmagdes absolutas (toda origem, céus e terra, toda
luz, nenhuma lhe precede, etc).

A Trindade ¢ a “fonte escondida”, apontando Sua transcendéncia (estrofe 1); Sua origem
€ inexistente e originante, criadora (est. 2). Na estrofe 3 afirma-se Sua beleza que a tudo
origina, pois “os céus e a terra bebem dela”. Em seguida, fala de Sua profundidade, pois “nela o
fundo nao se pode achar” (est. 4) e de Sua luz (est. 5): “Sua claridade nunca é obscurecida.”
Nas estrofes 6, 7 e 8 mencionam-se simbolicamente as trés pessoas ftrinitarias: “suas
correntes”. A primeira “corrente que desta fonte vem” é o Filho (est. 7) e a “corrente que destas
duas procede / Sei que nenhuma delas a precede” (est. 8) se refere ao Espirito Santo que
procede do Pai e do Filho conforme mencionado no Credo Niceno. As estrofes 9, 10 e 11 sao
mencdes a Trindade presente e escondida na Eucaristia, “neste pao vivo a dar-nos vida” (est.
9). E interessante que neste poema — como nos Romances - Jodo da Cruz conjuga a
transcendéncia divina do inicio com Sua presenga eucaristica, indicando também Sua

proximidade e imanéncia. 8

810 Cantar da Alma que se alegra em conhecer a Deus pela fé. OC, p. 44.

811 Sobre o aspecto trinitario deste poema, cf. Gabriel CASTRO. T7rinidad Santisima. Eulogio PACHO
(ed). Diccionario de San Juan de la Cruz, p. 1481-1482. Cf. sobre os aspectos literarios, biblicos e
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Ainda sobre a perspectiva trinitaria, a obra que melhor explicita esta concepgao é a
“Chama Viva de Amor”. Enquanto no “Céntico Espiritual” se insiste na unido com o Verbo, Filho
de Deus, e na “Subida do Monte Carmelo” com a imitagao de Cristo, na “Chama Viva de Amor”
se centra na atuagao da Santissima Trindade junto a alma em seu processo de unido mistica,

como se pode perceber no trecho a seguir:

Nao havemos de considerar inacreditavel que a uma alma ja examinada, provada e
purificada no fogo das tribulagdes e trabalhos, e por grande variedade de tentagdes,
e achada fiel no amor, seja recusado nesta vida o cumprimento da promessa feita
pelo Filho de Deus quando disse: se alguém o amasse, a este viria a Santissima
Trindade para estabelecer nele a sua morada (Jo 14,23). E isto significa para a alma
ter o entendimento divinamente ilustrado na sabedoria do Filho, a vontade inebriada
de deleite no Espirito Santo, absorvendo-a o Pai, forte e poderosamente, no abrago e

abismo de sua dogura. 812

Este € um traco bem caracteristico dessa obra jodocruciana. Na segunda cangéao, a
dimens&o trinitaria é ainda mais explicitada, pois, segundo seu comentario, nela “a alma da a
entender como sdo as trés Pessoas da Santissima Trindade, Pai e Filho e Espirito Santo, que
nela fazem a obra divina da unido. Assim, a mao, o cautério e o toque sao substancialmente
uma s6 e mesma coisa; a alma lhes da tais nomes em relagao ao efeito que cada um produz”.
813 O “cautério suave” que produz a “regalada chaga” é o Espirito Santo, a “méo branda” que “a

toda divida paga” € o Pai 8'* e o “toque delicado” que produz “gosto de vida eterna” € o Filho.

litrgicos do mesmo poema, Colin THOMPSON. Canciones en la noche, p. 108-124. Segundo
Thompson, “A composi¢cdo mostra o mesmo movimento dos Romances, desde o mistério infinito da
Trindade ao fisico e corpéreo, porém, seu ponto culminante ndo é a Encarnagédo, mas a eucaristia”. Id.,
ibid., p. 109.

812 ChB 1,15.
813 ChB 2,1.

814 Embora a referéncia ao Pai, nominalmente, seja breve na Chama viva de amor: 3,16.47.
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Sua concepgdo € sobre a possibilidade da inabitagdo da Santissima Trindade e a
conseqliente transformagao da pessoa, de modo que ja se tenha um vislumbre da vida eterna:
“Estando, pois, esta alma aqui tdo perto de Deus, a ponto de achar-se transformada em chama
de amor, em que recebe a comunicagédo do Pai, do Filho, e do Espirito Santo, por que seria
coisa incrivel dizer que ela goza um vislumbre de vida eterna?” 85 E a inabitagao trinitaria por
amor corresponde o acolher divino da pessoa, por meio do Filho, no seio da Trindade: “Nao &
de admirar faga Deus tao altas e peregrinas mercés as almas que lhe apraz regalar. [...] Suas
proprias palavras nos afirmam que se alguém o amar, o Pai, o Filho e o Espirito Santo virdo
fazer nele sua morada (Jo 16,23). E isto se realiza quando Deus leva quem o ama a viver e
morar no Pai e no Filho e no Espirito Santo, com vida divina, conforme da a entender a alma
nestas Cangoes.” 816

Ao afirmar o Deus Trino, Jodo da Cruz também afirma o Deus Uno de maneira muito
interessante, apresentando certa semelhanga com a combinagao que Ibn ‘Arabi faz entre a
unidade e a multiplicidade no Real e na criagdo, pois esta unidade divina ndo nega a
diversidade de pessoas que a habita. Assim, ele entende que “Deus, em seu ser unico e
simples, encerra todas as virtudes e grandezas de seus atributos. [...] Cada um desses atributos
€ 0 mesmo ser de Deus numa pessoa, seja no Pai, ou no Filho, ou no Espirito Santo, sendo
cada atributo o proprio Deus [...] cada um desses inumeraveis atributos resplandece e produz
calor como o mesmo Deus”. 87 E novamente reafirma a unidade na diversidade: “Embora estas

ldmpadas dos atributos divinos sejam um simples ser e sé neles gozem, todavia, cada uma

815 ChB 1,6.
816 ChB Prdlogo, 2.

817.ChB 3,2.
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delas se vé distintamente, tdo abrasada uma como a outra, e na realidade cada uma é
substancialmente a outra”. 818

Porém, esta unidade na diversidade esta para além dos atributos divinos, centrando-se
na unidade e na diferenciacao intratrinitarias: “Embora mencione agora as Trés, por causa dos
efeitos particulares que produzem, na realidade fala somente com uma Pessoa, dizendo: a
morte em vida me has trocado; porque as Trés operam em unidade, e assim a alma atribui tudo
a uma so, e, ao mesmo tempo, a todas”. 8'® Na segunda cang¢ao da “Chama Viva de Amor” essa
diferenciagao fica bem explicita ao dedicar trechos da poesia e de seu comentario a cada uma
das Pessoas da Santissima Trindade em particular, diferenciando-as a partir dos efeitos de sua
acao na alma. Do Espirito Santo nasce a “regalada chaga”; por isso ele é cautério suave que
age como amor flamejante. O Filho é o “toque delicado”, que produz sabor de vida eterna e é
associado ao resultado da obra redentora - realizada na criagdo, encarnagao e no sacrificio da
cruz —, que produz acesso ao seio da vida trinitaria. O Pai € a “mao branda”, que por meio do
“toque delicado” produz a divinizagdo da alma. Entretanto, embora haja essa diferenciagdo no
agir trinitario, sua agéo, devido a unicidade que existe, € una também: “Assim, as profundas
cavernas do sentido, com estranhos primores, calor e luz dao junto a seu Querido. Junto, diz a
alma, porque conjuntamente se comunicam a ela o Pai e o Filho e o Espirito Santo, que nela
séo luz e fogo de amor.” 820

A Trindade, portanto, € um mistério que supde comunhao, alteridade e singularidade. Ao
mesmo tempo, a comunhdo ndo absorve a alteridade e ndo dilui a singularidade e

especificidade de cada ser. O mesmo se pode dizer acerca do ser humano quando se une a

818 ChB 3,17.
819 ChB 2,1.

820 ChB 3,80.
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Deus: sua singularidade é transformada, potencializada e plenificada, mas n&o abolida,
aniquilada.

O que mantém a unidade na relagao intratrinitaria € a presenga do amor. Pai, Filho e
Espirito Santo se amam a tal ponto que um tem sua vida em viver no outro, em se comunicar,
em se doar ao outro. E justamente esse pressuposto do amor intratrinitario que possibilita a
uniao da alma com Deus. Ao mesmo tempo, o amor intratrinitario indica a diversidade que esta
inserida no seio da Trindade. E é uma diversidade de principio, pois Deus, em seu proprio ser, &
comunhao, possui uma dimensao plural, acolhe o diferente, integra o multiplo e confere valor
positivo a ele. Nesse sentido, a diversidade esta colocada no mesmo patamar que a unicidade e
unidade divina, o que implica que ela tenha igual importancia que esses outros valores.

Em termos de repercussdo dessa visdo na pratica da vida espiritual e nos relatos
misticos jodocrucianos, ha uma énfase na comunhao amorosa com Deus e na acolhida gratuita
que este oferece a alma que lhe ama. A unido com Deus é possivel, portanto, apesar da
distancia ontoldgica que separa a ambos. O que possibilita essa alianga € o amor que,
quenoticamente, da parte de Deus, acolhe a alteridade e produz unido. Assim, a doutrina da
Trindade coloca o fiel diante da categoria de comunhao, que supde, segundo A. Geshé, uma
quenose 82! de Deus, que seria a abertura que a Trindade tem ao ser receptiva ao outro em
suas relagdes. A énfase é dada a dimensao afetiva e amorosa. Dai a utilizagdo de uma
linguagem erdtica na qual a categoria da sedugdo tem uma presenca significativa.

Esta concepcao da diversidade, alteridade e singularidade intratrinitaria também se faz

presente na atuagdo pastoral de Jodo da Cruz. Ele apresenta um itinerario espiritual formado

821 A. Geshé fala em triplice quenose de Deus. A primeira € a que foi apresentada acima. A segunda se
refere a quenose da criagédo, na qual Deus coloca o ser humano como um ser criado “a sua imagem e
semelhancga”. A terceira quenose é a da encarnagao, na qual Deus “se esvazia de sua condigao divina
e se abre ao desafio do humano”. Cf. A. GESHE. L’identité de ’lhomme devant Dieu, Revue theologique
de Louvain, v. 29, 1998, p. 22 In: Faustino TEIXEIRA. A experiéncia de Deus nas religides, Numen, p.
128.
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por etapas a serem percorridas e reconhece a singularidade com que cada pessoa percorre
essas etapas e experimenta o Mistério divino. Isto se reflete na forma com que orientava as
pessoas. Também reconhece a forma singular com que Deus age e se manifesta a cada fiel.
Neste sentido ele afirma que “A cada uma leva Deus por caminho diferente; e nem se achara

um espirito que seja semelhante a outro, nem sequer na metade do seu modo de caminhar”. 822

3.4. Jesus Cristo: Palavra eterna do Pai

Nesta parte da tese, se discutira sobre o papel de Cristo no pensamento e obra de Joao
da Cruz. Trata-se da questao cristoldgica que propiciou debates sobre a importancia da pessoa
de Jesus Cristo na obra jodocruciana. Em alguns de seus textos e na sua doutrina mistica,
segundo alguns autores, 823 tem-se a impressdo de que ha a necessidade de supera-lo, de ir

além de toda forma fisica e historica, superando-o principalmente em sua humanidade e

822 ChB 3,59. Cf. também ChB 2,2.

823 Cf. Juan Martin VELASCO. El fenémeno mistico — estudio comparado, p. 223. Cf. também Secundino
CASTRO. La experiencia de Cristo: foco central de la mistica. In: Federico RUIZ SALVADOR (Org.).
Experiencia y pensamiento en San Juan de la Cruz, p. 169; Karl RAHNER. Escritos de teologia, v. IIl, p.
47-59. Nesta obra, em artigo intitulado Eferna significacion de la Humanidad de Jesus para nuestro
encuentro con Dios, Rahner discute sobre a “tentagdo da mistica”, citando concretamente a Jodo da
Cruz, no sentido de propiciar o desaparecimento da mediagdo de Cristo no caminho de unido com
Deus. Neste sentido, “necessitou-se corrigir posteriormente esse primeiro posicionamento panteistico
para se poder comprovar que o mistico podia e tinha que se ocupar também da humanidade de Cristo”.
(p. 54). J. C. NIETO. Mistico, poeta, rebelde, santo. Em torno a San Juan de la Cruz, afirma, na p. 216,
que “Como resultado de nosso estudo sobre o conceito de redengdo em Jodo da Cruz chegamos a
uma conclusdo semelhante a de ABBOT MARMION quando disse: ‘San Juan de la Cruz € uma esponja
empapada de Cristianismo que poderia ser espremida sem destruir sua teoria mistica...” Estamos de
acordo, pois, embora a teologia de Jodo seja cristolégica e mesmo cristocéntrica, Ihe falta o nucleo real

do cristianismo”.
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assumindo-o a partir de um modelo neoplatdnico, que o desvincularia de sua corporalidade,
pessoalidade e historicidade. Confirma esta suspeita o texto que se segue: “Este toque divino
nenhuma extensao e volume tem, porque o Verbo que o produz é alheio a todo modo e género
de extensdo, forma, figura e acidentes, que s&o os limites e medidas que pdem termo a
substancia.” 824

Entretanto, apesar destas observagdes e de em certos momentos parecer haver uma
tensdo entre o Cristo humano e uma visdo nao Cristo centrada da mistica nos textos
jodocrucianos, a presenca da figura do Jesus historico é forte em Jodo da Cruz e possui uma
relagao intrinseca com sua perspectiva mistica. Neste sentido, cabe a observacdo de Hans Urs
von Balthasar de que “somente mediante Cristo € teocéntrica [sua mistica]; ndo € uma mistica
filosofica, mas teologica, fundada na imitacdo de Cristo; nela todas as palavras do Antigo e
Novo Testamento se ordenam concentricamente em torno a aniquilagdo do Verbo de Deus na
cruz”. 825

Assim, fora a mengao explicita e conjunta das trés pessoas da Trindade, Jodo da Cruz
também menciona a cada uma em separado. E, neste caso, a perspectiva cristolégica € a mais
marcante em seus comentarios. Cristo se afigura no conjunto de sua reflexdo como o elo que
possibilita a insercdo humana na comunh&o trinitaria, sendo que “este teu unigénito Filho, oh!
mao misericordiosa do Pai, € o toque delicado com que me tocaste e me chagaste na forga de
teu cautério”. 826 E o caminho para se entrar no seio trinitario passa por uma cristificagdo da

pessoa. 87 Portanto, ele sera o modelo que guiara todo o processo de purificagdo ativa,

824 ChB 2,20. Cf. também ChB 3,52.
825 Hans Urs von BALTHASAR. Gléria. Una estética teoldgica, v. lll, p. 171.
826 ChB 2,16. Cf. também CB 39,5.

827 Cf. CB 2,7; 13,11; 17,8; 38-39. Cf. também os Romances.
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conforme descrito nos livros da Subida do Monte Carmelo: 828 “Primeiramente: tenha sempre a
alma o desejo continuo de imitar a Cristo em todas as coisas, conformando-se a sua vida que
deve meditar para saber imita-la, e agir em todas as circunstancias como ele préprio agiria”. 82°

O que lhe permite tornar-se modelo e servir como ponte entre a Santissima Trindade e
0s seres humanos é justamente o mistério de sua encarnagao, 830 que pressupde a concepgao
de sua preexisténcia junto ao Pai e ao Espirito Santo e a afirmagao de sua divindade: “No
principio morava / o Verbo, e em Deus vivia, / nele sua felicidade / infinita possuia / [...] / Como
amado no amante / um no outro residia, / € esse amor que os une, / no mesmo coincidia.” 81

E no mistério da encarnagdo, segundo Jodo da Cruz, esta presente uma unido entre
Deus e a humanidade de carater esponsal, pois esta foi criada para ser esposa do Verbo e a
Ele unir-se. 82 Neste sentido, portanto, a condigdo de possibilidade da unido mistica € uma
graca ja presente nos seres humanos, derivada da unido hipostatica ocorrida em Jesus Cristo:
“As subidas cavernas da pedra sdo os mistérios sublimes, profundos e transcendentes da
sabedoria de Deus que ha em Jesus Cristo: a unido hipostatica da natureza humana com o
Verbo Divino; a correspondéncia que ha entre esta unido e a dos homens com Deus”. 83 A
partir desta uniao Humano / Divino em Jesus Cristo, na criagdo, o ser humano ja se encontra
ontologicamente inabitado por Deus. 834 E como € habitado por Deus em seu ser, cabe-lhe por

vocacgao buscar a finalidade de sua existéncia, que € essa unido com Deus realizada por graca,

828 Cf. | S 14,2, que fala da necessidade de enamorar-se por Cristo para vencer as barreiras do caminho

rumo a Deus. Cf. também 11 S 7,2.
82918 13,3.
830 Cf. CB 5,3; 7,3; 23,1; 37,1.2.
831 R 1.
832 Cf. R 3,77-82; 4,99-166; ChB 1,27; 3,10; 4,3-4.16.
833 Cf. CB 37,3.

834 Cf. CB 1,6-7; ChB 4,4.
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pois “para este fim de amor fomos criados”. 85 E o meio para esta unido também encontra em
Cristo seu modelo e caminho: Jesus Cristo, como homem e Deus, € o seu objetivo e o seu
método consiste em entrar em comunhdo com Ele através da oragdo contemplativa, da
desnudez interior, do desapego de todo criado e de uma busca de configurar-se a sua pessoa,
assumindo sua ética.

Junto a esse papel fundamental na ascensao espiritual, Cristo ainda € o modelo de toda
criagao, 836 o redentor de toda a humanidade 87 e a Palavra definitiva e plena do Pai, que o
coloca como mediador universal: “Porque em dar-nos, como nos deu, o seu Filho, que é a sua
Palavra Unica (e outra ndo ha), tudo nos falou de uma vez nessa Palavra, e nada mais tem para
falar’. 8% E continua: “Porque pedes palavras e revelagdes parciais; se olhares o meu Filho
acharas nele a plenitude; pois ele é toda a minha palavra e resposta, toda a minha visdo, e toda
a minha revelacao.” 89 Frases como estas demonstram seu cristocentrismo, 840 “expresso de
um modo cortante e insuperavel”, 8! manifestando sua concepgao de que Cristo é a plenitude e
0 auge da revelacao divina.

Porém, se a pessoa de Cristo tem tanta importdncia na mistica jodocruciana, é
interessante se perguntar por sua concepgao acerca de Cristo.

Cristo, para Joao da Cruz, ndo é um ser desencarnado ou espiritualizado: “se for de teu

desejo ter outras visdes ou revelagdes divinas, ou corporais, contempla meu Filho humano e

835 CB 29,3. Cf. também: CB 22, 6; 38,9.

836 Cf. CB 5,1.3-4.

837 Cf. 11 S 7,11; CB 23,1-2.5-6.

838 || 8 22, 3.

839 || § 22, 3. Cf. também a este respeito o paragrafo 5 deste mesmo capitulo e livro.
840 Cf. CB 14,10;23,1;37,3-4; 11 S 22, 3-6; R4 e 9.

841 André Torres QUEIRUGA. A revelagéo na histéria da humanidade, p. 233.
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acharas mais do que pensas, conforme disse também S. Paulo: ‘Porque nele habita toda a
plenitude da divindade corporalmente’ (Cl 2,9)”. Na verdade, trata-se de um Cristo que é
valorizado em sua humanidade e, por isso, “Guiemo-nos, pois, agora pela doutrina de Cristo-
homem, de sua Igreja e seus Ministros, e por este caminho, humano e visivel, encontraremos
remédios para nossas ignorancias e fraquezas espirituais”. 842

Esta concepgao pode ser percebida através de uma série de citagdes que ele leva a
cabo nas quais se faz mengdo de atitudes, gestos ou discursos de Jesus narrados nos
evangelhos. Assim, ele lembra a oragao do Pai Nosso, 82 o discurso sobre a Eucaristia, 8 o
discurso sobre as varias moradas existentes na casa do Pai, 85 a anunciacdo do anjo, 8 etc.
847 Portanto, € um Cristo que viveu em carne e 0sso aqui na terra e participou da histéria
humana, falando e agindo. E alguém capaz de entrar em relagZo e de se interessar por quem
ama, se entregando.

Conforme se pode perceber, a humanidade de Cristo no contexto do pensamento
jodocruciano é algo essencial para se pensar em seu papel salvifico e mistico. Assim, pode-se
distinguir em sua sintese cristoldgica uma viva e profunda experiéncia do mistério de Cristo,
bem como uma assimilacido e meditagdo de alguns dos dados revelados segundo a tradi¢do
crista sobre esse mistério e uma reflexao teoldgico-espiritual de orientagdo predominantemente

pratica ou mistagdgica. 848

842 || § 22,6.7. Cf. também CB 14,10; 37 4.
843 Cf. ChB 1,28.

844 Cf. ChB 1,5.

845 Cf. ChB 1,13.

846 Cf. ChB 3,12.

847 Qutros textos que fazem mencéo a textos evangélicos, retratando atos ou discursos de Cristo sao:
ChB 1,15; 2,16; 3,82.

848 Gabriel CASTRO. Crisfo. Eulogio PACHO (ed). Diccionario de San Juan de la Cruz, p. 821.
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Na “Chama Viva de Amor” ndo aparecem todos os elementos cristolégicos que estao
presentes de forma explicita nas outras obras jodocrucianas. Entretanto, é forte o elemento de
que é através de Cristo que a alma tem acesso a Trindade. Se no “Cantico Espiritual”’ se insiste
no matrimbénio com o Esposo, na Chama, a experiéncia trinitaria € uma derivagdo da
experiéncia cristica, que nasce também do desposorio com o Verbo 84 que se encontra no
“centro e fundo de minha alma, isto €, na sua mais pura e intima substancia onde moras
sozinho, escondido e silencioso, como Uunico Senhor”. 8% Por isso, ha um clima de
agradecimento ao Filho por Ihe ter dado esse acesso ao Deus Trino: “agradece a seu Esposo
as grandes mercés recebidas da unido que tem com ele; diz como, por meio desta unido,
concede-lhe o Amado numerosos e magnificos conhecimentos de si mesmo, cheios de amor,
com os quais sdo iluminadas e enamoradas as poténcias e os sentidos da alma, que antes

estavam obscuros e cegos.” 81

3.5. O Espirito Santo: chama que ternamente fere

Em relacéo ao Espirito Santo, sua figura também é central nos escritos joaocrucianos,
embora com uma caracteristica particular: sua presenca e significacdo em sua obra e
pensamento nao sdo proporcionais as citagdes explicitas feitas por Jodo da Cruz. Isto quer
dizer, entdo, que muitas vezes se fala do Espirito Santo e de sua agao no processo espiritual

sem menciona-lo explicitamente. 852

849 Cf. ChB 3,25.
850 ChB 4,3.
851 ChB 3,1. Cf. também 2,16.

852 Dentre os muitos exemplos de mengdo nao explicita do Espirito Santo, cf. CB 26,5 ¢e Il S 26,1.
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Além disso, sua figura € mais mencionada em algumas obras que em outras: na “Subida
do Monte Carmelo” e na “Noite escura”, a freqiiéncia de mengdes € relativamente pequena; no
“Cantico espiritual” ja ha mais menc¢des e na “Chama viva de amor” se atinge o climax, pois,
embora se possa dizer que a tematica de toda essa obra seja permeada por uma teologia
trinitaria, ha uma prevaléncia pneumatoldgica.

Quando se mira na vida pessoal de Jodo da Cruz, a referéncia ao Espirito Santo é clara.
E € notodria a atribuicdo da inspiragéo de sua prosa a sua agao, pois “seria ignorancia supor que
as expressdes amorosas de inteligéncia mistica, como sédo as das presentes Cancgdes, possam
ser explicadas com clareza por meio de palavras: € o Espirito do Senhor que ajuda a nossa
fraqueza, no dizer de Sao Paulo, e, habitando em nossa alma, pede para nés com gemidos

inenarraveis aquilo que nés mesmos mal podemos entender ou compreender para manifesta-

lo”. 853

Em sua atividade pastoral de orientagdo, também ele atribui um grande papel ao Espirito
Santo. Assim, escreve, por ocasido do Pentecostes de 1590, a uma priora carmelita descalga
que padecia de escrupulos: “Nestes dias mantenha o interior ocupado em desejos da vinda do
Espirito Santo e na festa de Pentecostes, e depois em sua continua presenca; e seja tanta a
diligéncia e o apreco com que deve tratar disso, que ndo se ocupe de outra coisa, nem nela se
detenha, quer sejam penas ou lembrangas importunas; em todos esses dias, ainda que haja
faltas em casa, ndo as considere por amor ao Espirito Santo e pelo que se deve a paz e
quietagado da alma em que lhe apraz habitar”. 854

A figura do Espirito Santo também aparece em seus poemas menores em que medita
sobre a histéria da salvagao: Super flumina Babylonis, o Pastorinho, a Fonte e os Romances

Trinitarios e Cristoldgicos.

853 CB Prologo, 1.

854 Epistolario 40. Cf. também as cartas de numero 2, 5, 7, 12 e 16 que mencionam o Espirito Santo.
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Nos “Romances Trinitarios e Cristoldgicos”, o Espirito Santo é o “amor que os une” [o

Pai e o Filho, 855 e que “naquele amor imenso que de ambos procedia, palavras de grande gozo

o Pai ao Filho dizia, de tao profundo deleite, que ninguém as entendia”. 856

com uma clara referéncia a sua experiéncia pessoal:

Ali me feriu o amor,

E o coragao me arrancava.
Disse-lhe que me matasse,
Pois de tal sorte chagava.
Metia-me em seu fogo,
Sabendo que me abrasava,
Desculpando a mariposa
Que no fogo se acabava.
Estava-me consumindo,

E s6 em ti respirava.

Em mim, por ti, eu morria
E por ti ressuscitava;
Porque a lembranca de ti
Dava vida e a tirava.
Finava-me por finar-me

E a vida me matava,

Porque ela perseverando,

De ver-te, a mim, me privava. 857

Em Super flumina Babylonis, poema escrito no carcere de Toledo, ele assim se exprime

No poema da Fonte, novamente a mengédo ao Espirito Santo é feita e a partir de uma

perspectiva trinitaria. E um fluxo que abundantemente rega a terra dos homens. Neste poema,

855 R 1.

856 R 2.

857 Super flumina Babylonis. OC, p. 54-55.
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portanto, a imagem é da agua que inunda e irriga: “A corrente que destas duas procede, / Sei
que nenhuma delas a precede, / mesmo de noite.” 858

A fonte biblica por exceléncia de Joao da Cruz acerca do Espirito Santo sao os escritos
paulinos que enfatizam a “vida segundo o Espirito”. E, neste sentido, pode-se dizer que toda a
obra jodocruciana € marcada por esta perspectiva, pois € o Espirito a conduzir a alma em
direcéo a sair de si — que € o mesmo que entrar em si —, guiando-a por meio da noite escura a
uma transformacao de vida que tem seu apice na unido mistica.

No “Cantico espiritual”, muitos simbolos sao utilizados para retratar a agdo do Espirito
Santo nesta tarefa de guiar a alma e que indicam suas caracteristicas principais.

Assim, o Espirito € o “ar” que propicia o “sopro de teu vbo”; 89 “o0 silvo dos ares
amorosos”, 860 é “o Austro 81 que desperta os amores” e que “ha de afugentar esta secura da
alma, e ao mesmo tempo manter e aumentar nela o amor do Esposo, pondo-a em exercicio
interior de virtudes”. 82 E o “divino vento”, 863 a “respiracdo, alento e aspiracao”. 864

Este sopro divino, “quando investe sobre a alma, de tal modo a inflama e regala,
avivando e despertando a vontade, e ao mesmo tempo movendo os apetites dantes
adormecidos e aniquilados, ao amor de Deus, que bem se pode dizer que recorda os amores

do mesmo Deus e da alma”. 865

858 Cantar da Alma que se alegra em conhecer a Deus pela fé, Estrofe 8. OC, p. 44.
859 CB 13

860 CB 14-15,14. Este “silvo dos ares amorosos” é interpretado como uma graga mistica que produz

conhecimento e noticia delicada por meio da efuséo sutil do Espirito Santo.
861 |sto é, o vento do sul.
862 CB 17,2. Toda esta Cangéo é de grande densidade pneumatoldgica.
863 CB 31,4.
864 CB 39,4.

865 CB 17,4.
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Ao mesmo tempo em que aviva o amor e o desejo da alma pelo Esposo, o Espirito
Santo é também quem |he possibilita a visita do Esposo, gera virtudes e suavidade gozosa,

produz o desabrochar perfumado das flores para que se espalhe o “bom odor de Cristo”, pois,

neste aspirar do Espirito Santo pela alma, isto €, em sua visita de amor, o Esposo,
Filho de Deus, se comunica a ela de modo altissimo. Para este fim, envia-lhe
primeiro seu Espirito, como fez aos apéstolos. E esse divino Espirito o aposentador
que prepara ao Verbo a morada da alma Esposa, elevando-a em deleites, e dispondo
o horto a seu gosto: faz desabrochar as flores, descobre os dons e ornamenta a alma
com a tapecgaria de suas gragas e riquezas. Suspira, pois, esta alma Esposa, com
imenso desejo, por tudo isto: que se va o Aquildo morto e venha o Austro aspirar pelo
horto, porque nisto lucra a alma muitos bens reunidos. Ganha o deleite das virtudes
chegadas a ponto de serem exercitadas saborosamente; obtém o gozo do Amado
nelas, pois mediante as virtudes é que se lhe comunica o Esposo com mais intimo
amor e mais particular mercé do que anteriormente; consegue, além disso, causar
maior deleite ao Amado por esse exercicio atual de virtudes, e isto € o que lhe causa
maior contentamento, a saber, o gosto de seu Amado. Lucra, ademais, a continuagédo
e permanéncia desse sabor e suavidade de virtudes, que continua na alma todo o
tempo da assisténcia do Esposo nela, enquanto a esposa lhe esta proporcionando
suavidade com suas virtudes, conforme ela mesma o diz nos Cantares: “Quando o
Rei estava no seu repouso, — isto &, na alma, — o meu nardo exalou seu perfume” (Ct
1,11). Por esse nardo odorifico é significada a prépria alma, que das flores de
virtudes em seu horto desabrochadas da odor de suavidade ao Amado nela presente

por este modo de unido. 866

866 CB 17,8. Cf. também CB 24,6: “E uma maravilha ver como, algumas vezes, sob a mogéo do Espirito
Santo, se abrem todas as flores, exalando de si mesmas os mais variados e admiraveis perfumes. A
alma contempla, entédo, no seu intimo, as flores ‘das montanhas’ que significam, conforme dissemos
acima, a abundancia, grandeza e formosura de Deus; entrelagados a elas estado os lirios dos ‘vales
nemorosos’, isto &, descanso, refrigério e amparo; logo se vém juntar as rosas perfumadas das ‘ilhas
mais estranhas’, simbolizando os peregrinos conhecimentos de Deus; aparecem também as agucenas
dos ‘rios sonoros’, a trescalarem seus olores, isto €, a revelagdo da magnificéncia de Deus que enche
toda a alma; acrescenta-se ainda o delicado perfume dos jasmins dos ‘sussurros amorosos’, ali
entrelagados, que dao igualmente gozo neste estado. E do mesmo modo, todas as outras virtudes e
dons, dos quais ja falamos: o conhecimento sossegado, a ‘musica calada’, a ‘soliddo sonora’, a

amorosa ceia com as suas delicias”. Além de retomar algumas idéias ja expressas na ultima citagéo,
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Ao mesmo tempo em que é “ar’, a “agua” também possuird uma grande simbologia
pneumatoldgica. O Espirito Santo é “rio rumoroso”, 87 “torrente”, 868 “fonte de aguas vivas”, 869
“torrente de deleites”, 870 etc. Da mesma forma, € fogo como “chama que consome sem dar
pena”, pois “pela chama compreende aqui a alma o amor do Espirito Santo. O consumar
significa acabar e aperfeicoar”. 87"

A “voz” também ¢é outro simbolo presente no “Céntico espiritual” e que “pretende
transportar a rica e informe experiéncia do Espirito Santo”. 872 Paulo fala do Espirito Santo como
“gemido” e em Jodo da Cruz pode-se perceber um “ruido e voz terrivel”, 873 como voz de “rios
rumorosos” 4 ou o “canto da doce Filomena”. 875

Na “Chama viva de amor” a referéncia ao Espirito Santo é mais explicita. O proprio
simbolo da chama é personificado pelo Espirito Santo 8¢ e suas atividades sdo mencionadas

varias vezes nesse processo unitivo e transformante. A “vida da alma é o Espirito Santo” 877 e é

este texto € um belo exemplo da prosa poética de Jodo da Cruz. Aqui, ele retoma varias partes do

mesmo Cantico espiritual numa retomada fecunda e integrada das Cancgoes.
867 CB 14,9.
868 CB 26,1; 30,1.
869 CB 12,3; 20,11.
870 CB 26,1.
871 CB 39,14.
872 Gabriel CASTRO. Espiritu Santo. Eulogio PACHO (ed). Diccionario de San Juan de la Cruz, p. 563.
873 CB 15,20.
874 CB 14-15,9-11.
875 CB 39,8.
876 Cf. ChB 1,1.3-4.13.

877 ChB 3,62.
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ele quem produz as “labaredas de fogo”, 878 “que fere e cura”, 89 e produz o “cautério suave” 880
€ as ungoes. 881

Ele produz deleite 882 suave e gozoso; a “festa do Espirito Santo” 88 por meio do
movimento e dinamismo do amor que nunca esta ocioso: “E coisa maravilhosa ver como o amor
nunca esta ocioso, mas em continuo movimento, e, como fogo em chamas, esta sempre
levantando labaredas aqui e ali; e sendo o oficio do amor ferir para enamorar e deleitar [...]
Exercita na alma as artes e jogos do amor, mui jucunda e festivamente”. 88

Ao mesmo tempo, Ele purifica 88 a alma e a transforma agindo “de modo analogo ao
fogo material sobre a madeira: em primeiro lugar, a investe e fere com sua chama, secando e
consumindo os elementos que Ihe sdo contrarios, e assim vai dispondo a madeira, com o seu
calor, a fim de penetrar mais profundamente nela e transforma-la em fogo”. 8¢ E neste processo
de purificagdo, esta chama “ndo lhe é [a alma] suave, mas, ao contrario, € penosa’, pois
“‘quando a alma se acha no estado de purificagdo a chama ndo brilha, antes, causa
obscuridade”. 887

Uma simbologia muito comum encontrada na “Chama viva de amor’ — e que é

fundamental na linguagem mistica — € a da luz, normalmente associada a dialética luz / trevas.

878 Cf. ChB 1,3-4.6.
879 ChB 2,1-2.6.

880 ChB 2,8-10.

881 Cf. ChB 3,24-30.36.40-42.45.54-55.59.63.
882 ChB 1,1.6.8; 2,3.

883 ChB 1,9.

884 ChB 1,8.

885 Cf. ChB 1,16.18-20.25.

886 ChB 1,19.

887 Para as duas citagdes: ChB 1,19.
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888 Junto a esta simbologia, aparecem associados outros simbolos, como o das “ldmpadas de

fogo”, 889 dos “resplendores” 8% e das “obumbragdes”. 81

Por ultimo, vale notar que a agua aparece também como simbolo do Espirito Santo,

embora de uma forma distinta da do Cantico espiritual, pois aqui ela aparece associada ao fogo:

Oh! Realidade admiravel! Neste tempo esta a alma transbordando de aguas divinas,
toda feita uma fonte caudalosa que de todos os lados derrama essas divinas aguas!
Pois embora sera verdade que esta comunicagéo de que vamos tratando é luz e fogo
das lampadas de Deus, contudo, esse fogo aqui € tdo suave [...] que com um ser
fogo imenso, torna-se como aguas vivas que fartam a sede do espirito, segundo a
violéncia do seu desejo. Deste modo estas lampadas de fogo sdo aguas vivas do
Espirito, como as que vieram sobre os apoéstolos (At 2,3), as quais, sendo lampadas
de fogo, ao mesmo tempo eram aguas puras e limpas; assim as chamou Ezequiel
em sua profecia sobre a vinda do Espirito Santo com estas palavras: “Derramarei
sobre v@s, — diz 0 Senhor — uma agua pura, e porei meu espirito no meio de vés” (Ez

36,25). Embora, pois, seja fogo, &€ também agua. 892

Porém, se até aqui sendo abordada a concepgdo jodocruciana acerca de Deus, é

importante também que se pense sobre a criagédo divina, pois “Depois de falar de Deus que &

888 ChB 1,18-20.
889 ChB 3,4-8.

8% ChB 3,9-11.

891 ChB 3,12-14. Sobre as obumbragdes, € interessante conhecer a explicagdo de Jodo da Cruz e como

nesta explicagao ele é paradoxal, pois a sombra quando € de Deus, € uma sombra de luz, que ilumina:

“A sombra, pois, de uma treva sera também treva, em proporg¢ao da primeira; e a sombra de uma luz

sera outra luz semelhante aquela. Estas virtudes e atributos de Deus sédo lampadas acesas e

resplandecentes; logo, achando-se tao perto da alma, como dissemos, nao poder&o deixar de projetar

sobre ela suas proprias sombras, as quais sdo também acesas e resplandecentes na mesma

proporgao das lampadas que as projetam; e assim tais sombras serdo resplendores”. ChB 3,13-14.

892 ChB 3,8.
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comunhao no amor, a Jodo da Cruz Ihe parece natural falar de um Deus que é criador: quase
como se nao se pudesse falar de Deus se nao se faz referéncia, ao mesmo tempo, a sua

dimenséo de criador”. 893 Assim, no proximo topico sera abordada esta tematica.

3.6. Meu amado as monltanhas. as criaturas na danga do amor

Teillard de Chardin, no dia 22 de dezembro de 1923, escreve no seu diario: “Alguns
[Jodo da Cruz e outros] estimam que o Mundo é um alimento esgotado e concluem que Deus
se da a si mesmo em substituicdo. [...] Fechemos nossas janelas ao Mundo e a luz divina
brilhara em noés”. 84 Como Teillard de Chardin, muitos leram a obra jodocruciana nesta
perspectiva, entendendo que sua busca de desapego e unido com Deus possuia também uma
concepgao ontolégica negativa do mundo e da natureza. Porém, um estudo mais aprofundado
de sua obra indicara outra condig&o para o cosmo.

Os termos “criagdo”, “criador”, “criar”, “criaturas” aparecem muitas vezes na obra
jodocruciana, 8% assim como a palavra “mundo”. 8¢ Apontam para a importancia desta tematica
em seus escritos, que retratam, por sua vez, a importancia da criagdo em sua vida e
espiritualidade.

Na concepg¢ao jodocruciana, a criagdo € compreendida como “obra de Deus” e “rastro de
sua formosura”. Ao mesmo tempo, ela é fundamental para as vivéncias humanas, podendo

significar experiéncias de gozo ou de dor quando nela as pessoas se alienam por meio do

893 José Damian GAITAN. Negacion y plenitud en San Juan de la Cruz, p. 109.
894 TEILLARD DE CHARDIN. Apud. Francis Kelly NEMECK. Receptividad, p. 19.
895 Cf. ASTIGARRAGA et alii. Concordancias de los escritos de San Juan de la Cruz, p. 452-462.

8% Cf. Ibid., p. 1233-1236.
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apego. Por isso seu papel € singular na mistica de Jodo da Cruz, pois superar esta relagao de
escravidao para com a criagao por meio das purificagdes ou noites por que passam a alma é
que propiciara um reencontro com a mesma, porém, agora de forma integrada no projeto de
comunhao com Deus.

O primeiro texto em que Joao da Cruz expde sua perspectiva sobre a criagdo sao seus
“Romances Trinitarios e Cristologicos”. Nestes romances, a criagdo € apresentada como obra
divina fruto de seu amor: “Faga-se, pois — disse o Pai —, que o teu amor o merecia”. 897 E sua
fungao seria a de se tornar um “palacio para a esposa” o qual em “dois aposentos, alto e baixo
dividia”. 8% O aposento de baixo € a terra, espago da multiplicidade, de “diferengas infinitas”; o
aposento do alto € a morada dos anjos, adornada de “admiravel pedraria”. Sendo a esposa
dada pelo Pai ao Filho, neste local Ele com ela se encontraria e se uniria, permitindo-lhe
participar de sua vida e da vida trinitaria: “Uma esposa que te ame / meu Filho, dar-te queria /
que por teu valor merega / estar em nossa companhia / e comer pdo numa mesa / do mesmo
que eu comia / para que conhega os bens / que em tal Filho eu possuia”. 8%

Neste sentido, o cosmo é o l6cus do encontro humano / divino, local onde ambos irdo
viver esta comunhdo. Portanto, toda a criagdo possui, no pensamento de Jodo da Cruz, o
sentido de favorecer a unido dos seres humanos com Deus, criando 0 ambiente para que esta
histéria de amor se desenrole, perdendo a criagdo seu sentido se isto ndo se realiza. Assim,
“estamos ante uma visdo da religidao que hoje chamariamos [...] personalista, na qual o que
importam sdo as pessoas — Deus, o homem e a comunhdo entre ambos —, e tudo mais €&

considerado sempre como secundario: bens mundanos, mediagbes cosmicas, bens

87 R 4.
898 R 4.

89 R 3,
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espirituais”.900

A criagao pode ser este palacio para a esposa porque é reflexo de Deus, que deixou
nela sua marca e dignidade: “Mil gracas derramando / passou por estes soutos com presteza /
e, enquanto os ia olhando / s6 com sua figura / a todos revestiu de formosura”. %! E Jodo da
Cruz comenta esta cangdo dizendo que “as criaturas sado, na verdade, como um rastro da
passagem de Deus, em que se vislumbram sua magnificéncia, poder, sabedoria, e outras
virtudes divinas”. 902 Rastro este que possui a marca do Filho, pois “s6 com esta figura de seu
Filho, olhou Deus todas as coisas, isto &, deu-lhes o ser natural, comunicando-lhes muitas
gracas e dons de natureza, de modo a torna-las acabadas e perfeitas”. 93

E esta marca e dignidade das criaturas se deve, sobretudo, a encarnacéo do Verbo, mas
também a sua crucifixdo e glorificagdo. Por meio da encarnagdo, o Verbo se une com a
natureza de todo o criado, revestindo todos os seres de formosura e comunicando-lhes o ser

sobrenatural. E isto se da

quando Deus se encarnou, exaltando o homem na formosura divina, e,
consequentemente, elevando nele todas as criaturas pelo fato de se haver unido o
proprio Deus com a natureza de todas elas no homem. Assim disse o mesmo Filho
de Deus: “Se eu for exaltado da terra, atrairei a mim todas as coisas” (Jo 12,32).
Nesta exaltagdo da encarnagdo de seu Filho, e da gléria de sua ressurrei¢cdo
segundo a carne, aformoseou o Pai as criaturas ndo sé parcialmente, mas, podemos

dizer, deixou-as totalmente vestidas de formosura e dignidade. 94

900 José Damian GAITAN. Negacion y plenitud en San Juan de la Cruz, p. 111, nota 11.
91 CB 5.

%2 CB 5,3.

903 CB 5,4.

94 CB 5,4.
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Entretanto, mesmo com esta dignidade presente no cosmo, ha uma hierarquia nas obras
divinas: “Esta passagem [de Deus deixando seu rastro nas criaturas] foi com presteza: as
criaturas sao as obras menores de Deus, e ele as fez como de passagem, pois as maiores, em
que mais se revelou, e dignas de sua maior atengao, consistem nas da encarnacédo do Verbo e
mistérios da fé cristd. Em comparacao destas, todas as outras foram feitas como de passagem
e com presteza”. 95 No entanto, mesmo as criaturas sendo obras feitas “com presteza”, elas
também sdo meios da revelagao divina, embora Deus tenha se revelado mais por meio da
encarnacgao do Verbo e dos mistérios da fé cristd, segundo sua concepgao.

Assim, portanto, a criagao configura-se como um “caminho para Deus”, pois a alma

comega a caminhar, pela consideragcdo e conhecimento das criaturas, ao
conhecimento de seu Amado, criador delas. Efetivamente, depois do exercicio do
conhecimento proéprio, a consideragao das criaturas € a primeira que se acha neste
caminho espiritual como meio para ir conhecendo a Deus. Nas criaturas vé a alma a
grandeza e exceléncia do Criador, segundo as palavras do Apodstolo: “As coisas
invisiveis de Deus tornam-se conhecidas a alma pelas coisas visiveis e criadas” (Rm
1,20). 906

Sendo a criagdo composta por “diferengas infinitas” como afirmado nos Romances, esta
diversidade e multiplicidade nela presentes sdo indicativo de sua riqueza. Riqueza decorrente
da diversidade e singularidade de cada ser, mas também da capacidade criativa, dinamica e
inovadora de Deus que “permanece em si mesmo imutavel e todas as coisas renova”. %07

Ao mesmo tempo, a riqueza da criagdo também é porque esta foi feita pela propria mao

divina, ndo sendo uma tarefa passada para que outro a realizasse: “s6 a mado do Amado Deus

905 CB 5,3.
%06 CB 4,1.

907 ChB 2,36.
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as pode fazer e criar. Notemos bem que a alma diz advertidamente pela mao do Amado. Se
Deus faz muitas outras coisas por mao alheia, como pelos anjos e homens, no entanto, a obra
da criagao jamais fez ou quer fazer por outra mao que nao seja a sua prépria”. 98

Assim, portanto, a criagdo ndo apenas revela parte do mistério divino, mas também
produz uma inclinagéo “ao amor de Deus, seu Amado, pela consideragéo das criaturas, vendo
que sao coisas feitas diretamente pela mao dele”. 909

Por outro lado, embora as criaturas possuam esta dignidade nascida do fato de terem
sido feitas pelas maos do Amado, elas também possuem uma distancia infinita do mesmo, pois
“entre todas as criaturas superiores ou inferiores, nenhuma ha que se aproxime de Deus, nem
que tenha semelhanga com o ser divino. Porque embora todas tenham certa relagdo com Deus
e possuam alguns vestigios do seu ser [...] entre Deus e elas ndo ha semelhanga essencial. Ha,
pelo contrario, uma distancia infinita entre o ser divino e o ser das criaturas”. 910

Neste sentido, embora as criaturas em certo aspecto sirvam para uma aproximagao de
Deus, noutro deve-se viver o desprendimento diante delas: “A fim de comegar a elevar-se a
Deus deve-se, desde o inicio, purificar o coragdo no fogo do amor divino e ai deixar consumir-
se tudo o que é criatura”. 91" Pois “conforme ja dissemos, o amor a assemelha [a alma] e torna
igual ao objeto amado e a faz descer ainda mais baixo. Esta alma tdo apegada as criaturas nao
podera de forma alguma unir-se ao ser infinito de Deus, porque nao pode existir conveniéncia

entre o que é e 0 que nao &”. 912

908 CB 4,3.
909 CB 4,3.
91011 S 8,3.
911822

91218 4,4.



337

E por isso Jodo da Cruz insiste freqientemente na necessidade de se “sair de todas as
coisas” para se langar em Deus: “Nao fala tanto de rechaga-las ou repudia-las. O peso recai
mais no aspecto positivo de langamento na direcdo de Deus que no fato de abandonar as
coisas”. 913

E mais ainda: a questdo maior ndo esta na negatividade das criaturas, mas no apego
humano a elas, ou seja, ndo € uma questdo de conferir valor negativo aos seres criados, mas
em discutir a postura humana frente a eles e ao seu objetivo de vida que seria alcangar a unido
com Deus. E isto Jodo da Cruz deixa claro como se pode ver no seguinte texto: “E, portanto,
grande ignorancia da alma ousar aspirar a esse estado tdo sublime da unido com Deus antes
de haver despojado a vontade do apetite de todas as coisas naturais e sobrenaturais que lhe
podem servir de impedimento”. 94 E ele continua este texto citando em latim, de acordo com a
Vulgata, Lc 14,33 que aborda o tema da mortificagdo: “Qui non renuntiat omnibus quae
possidet, non potest meus esse discipulus’. E é interessante perceber a sutiliza de sua tradugéo
deste texto, na qual ele tem o cuidado de introduzir sua interpretacédo inserindo a questao da
vontade: “O que nao renuncia todas as coisas que com vontade possui, nao pode ser meu
discipulo”. 915

Em outro texto ele é explicito da mesma forma ao afirmar que “ndo sao as coisas deste
mundo que ocupam a alma nem a prejudicam, pois Ihe sdo exteriores, mas somente a vontade
e o apetite que nela estado presentes e a inclinam para estes mesmos bens”. 916 Portanto, ndo
nega a criacdo. Alias, como se vera mais tarde, a criagao faz parte do processo de busca de

Deus: deve-se passar por ela, porém, sem deter-se apegadamente a nada, seja as criaturas ou

913 Francis Kelly NEMECK. Receptividad, p. 41-42.
91418 5,2.
91518 5,2.

91618 3,4.
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aos deleites espirituais:

Porquanto, para buscar a Deus se requer um coracao despojado e forte, livre de
todos os males e bens que nao sao puramente Deus. [...] Nelas simboliza [nas flores]
todos os contentamentos e deleites que se apresentarem em sua vida, os quais
poderiam impedir-lhe a passagem, se os quisesse admitir e apreender. S&o de trés
espécies: temporais, sensiveis e espirituais. Tanto uns como outros ocupam o
coragao e servem de obstaculo a desnudez espiritual requerida para o caminho reto

de Cristo, se a alma neles repara e se detém. 917

No entanto, esta postura de busca de purificagdo em relagdo as criaturas ndo é a
palavra final no caminho da unido mistica, pois estas mesmas criaturas serdo reencontradas
sob um novo prisma apos este processo purificativo. Neste sentido, se pode compreender a
estrutura do caminho espiritual conforme compreendido por Jodo da Cruz como se realizando
segundo trés grandes etapas ou momentos: “1°) Revelacéo da formosura de Deus, manifestada
nos seres da criagdo. 2°) A purificacdo da criatura para perceber esta formosura e acolher o
convite que o Pai faz ao Filho a comunhdo com ele. 3°) O reenconfro com Deus e com a
criacdo, saida de suas maos e chamada a voltar a elas”. 918

A necessidade da purificacdo do apego as criaturas € decorrente da necessidade de
liberdade para que o ser humano realmente as conhega, pois “estando apegado pela vontade,
nada possui; antes, por todas as coisas & possuido e o seu coragdo como cativo sofre”. 919 E

desta liberdade lhe advém varios frutos:

Na rendncia aos bens temporais, adquire o homem liberdade de espirito, juizo lucido,
calma, tranquilidade e confianga pacifica em Deus, verdadeiro culto e submissao da
vontade ao Senhor. Desprendendo-se das criaturas, encontra nelas mais gozo e
satisfagdo do que se as amasse com apego e propriedade. Porque o apego € uma

solicitude que, como lago, prende o espirito a terra e impede a liberdade do coragao.

917.CB 3,5.
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Pela renuncia a tudo, adquire o homem mais clarividéncia para penetrar bem na

verdade, tanto natural como sobrenaturalmente. 920

Esta liberdade adquirida pelo ser humano ainda |lhe propiciara a condigao de deixar “o
coragao livre para Deus”, 92! pois “o verdadeiro espiritual ndo cuida sendo em procurar o
recolhimento interior, sem se prender a tal ou tal lugar, nem a esta ou aquela comodidade,
porque isso seria estar atado ao sentido; busca, porém, esquecer tudo escolhendo para isto o
lugar mais desprovido de objetos e encantos sensiveis, para poder gozar de seu Deus, na
soliddo de toda criatura”. 922

E em relagdo as criaturas, esta condigdo do coragao livre para Deus proporcionara um
conhecimento mais profundo das mesmas e uma relagdo mais rica, humana e capaz de abrir a
novas e inusitadas formas de recepgao das manifestagdes divinas, ao mesmo tempo em que se
experimenta a unidade e harmonia com que toda a criacdo se movimenta juntamente com Deus
em seu movimentar-se.

Comentando um verso da “Chama viva de amor” — “Quao manso e amoroso / Despertas
em meu seio” — Jodo da Cruz diz que “sao muitas as maneiras deste despertar de Deus na

alma”. Um deles

consiste num movimento do proprio Verbo na substancia da alma, com tanta
grandeza, majestade e gloria e de tao intima suavidade, que ela sente como se todos
os balsamos e espécies aromaticas e todas as flores do universo fossem revolvidos e
agitados, combinando-se para exalar seus mais suaves perfumes. Parece-lhe

também que se movimentam todos os reinos e senhorios do mundo, juntamente com

918 Ciro GARCIA. Creacion. Eulogio PACHO (ed). Diccionario de San Juan de la Cruz, p. 350.

919 111' S 20,3.
920 |11 8 20,2.
921111 S 20,4.

922 111 8 39,3.
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as potestades e virtudes do céu. Nao somente isto, mas ainda todas as virtudes e
substancias, perfeicdes e gragas encerradas nas coisas criadas, reluzem e se pdem,
por sua vez, em movimento unissono e simultaneo. Porquanto todas as coisas, como
nos diz Sdo Jodo, séo vivas no Verbo de Deus (Jo 1,3-4). [...] conseqlientemente

todas as coisas criadas parecem mover-se ao mesmo tempo que ele. 923

O que se revela acerca dos seres criados para um coragao livre dos apegos as criaturas
sdo “as belezas préprias de cada um deles, bem como suas virtudes, encantos e gragas € a raiz
de sua duragdo e vida. De fato, a alma ali verifica como todas as criaturas superiores e
inferiores tém em Deus sua vida, forga e duragao”. 924

Mais ainda: a alma as conhece a partir de Deus e as conhece em Deus e na sua relacao

profunda com Ele, pois,

embora seja certo perceber a alma que todas essas coisas sao distintas de Deus [...]
€ tdo grande o conhecimento de que Deus contém eminentemente em seu ser infinito
todas essas coisas, que ela as conhece melhor no ser de Deus do que nelas
mesmas. Eis ai o grande deleite deste despertar: conhecer as criaturas por Deus e
ndo a Deus pelas criaturas; isto é, conhecer os efeitos pela causa e ndo a causa
pelos efeitos, o que seria conhecimento secundario, enquanto o primeiro é

essencial.?25

Nesta perspectiva, novamente os seres humanos conseguem encontrar nas criaturas
uma mediacéo segura e firme em seu caminho a unido com Deus. E habitando este estado de
liberdade, podem afirmar: “Meu Amado, as montanhas / os vales solitarios, nemorosos / as ilhas
mais estranhas / os rios rumorosos / e o sussurro dos ares amorosos / a noite sossegada /

quase aos levantes do raiar da aurora / a musica calada / a soliddo sonora / a ceia que recreia e

923 ChB 4,4.
924 ChB 4,5.

925 ChB 4,5.
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enamora”. 926 Qu seja, as criaturas se tornam mediadoras de Deus nesta nova perspectiva que
assumem diante de um coracgao purificado. Mais: Deus se encontra em meio a estas paisagens
e a elas contém: “tudo quanto agora se declara esta eminentemente contido em Deus, de modo
infinito, ou, para melhor dizer, cada uma destas grandezas que se atribuem a Deus, e todas
elas em conjunto, sao o proprio Deus”. 927

Ocupando a criagao este lugar como manifestacéo divina, ela assume, assim, um papel
fundamental, insubstituivel e positivo no percurso espiritual. Nos capitulos 2 a 7 do “Cantico
espiritual”, Jodo da Cruz trata do conhecimento das criaturas e de Deus por meio delas, sendo
que a palavra conhecimento possui, aqui, seu sentido biblico de conhecer por experiéncia. E as
criaturas das quais ele trata se estende desde os seres inanimados aos animados, incluindo
nesta categoria as pessoas. 928 Quando, portanto, as experimenta em profundidade, “na viva
contemplagdo e conhecimento das criaturas, a alma vé claramente como existe nelas grande
abundancia de gragas e virtudes, e muita formosura com que Deus as dotou. Aos olhos da
alma, parece que estdo vestidas de admiravel e natural virtude, derivada daquela infinita
formosura sobrenatural, propria a figura de Deus cujo olhar reveste de beleza e alegria a terra e
0s céus”. 929

Porém, se Deus se mostra na criagdo, ao mesmo tempo esta também escondido nela,
oculto em seu mais intimo ser. Assim, a alma o percebe como presenga, mas também como
auséncia e “chagada de amor por esse rastro de formosura de seu Amado, percebido nas

criaturas, e com ansias de ver aquela formosura invisivel manifestada nessa beleza visivel, diz

926 CB14-15.
927 CB 14,5.
928 CB7.

929 CB 6,1.
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a seguinte cangao: Quem podera curar-me?! / Acaba de entregar-te ja deveras; / ndo queiras
enviar-me / mais mensageiro algum, / pois ndo sabem dizer-me o que quero”. 930

Como Deus esta imanente na criagdo, quanto mais a fundo se a experimenta, mais se
conhece o seu Criador e também sua ftranscendéncia. E este conhecimento gera uma
intensificagdo no amor, mas ndo so: produz também um aumento no sofrimento, uma vez que
quanto mais profunda é a experiéncia, mais se tem consciéncia de que o que a alma busca nao
sera satisfeito por meio de nenhuma criatura, mas somente pelo Amado. Dai que esta
experiéncia produz uma “ferida de amor” ou uma “chaga” como na Chama viva de amor,
langando a alma mais fortemente em sua busca por Deus.

Assim, nas cangdes seguintes Jodo da Cruz coloca a alma pedindo que Deus “acabe de
se entregar”, reclamando de sua chaga e, finalmente, pedindo que seu coragao seja “roubado”
e seus “anseios extintos”; e termina a alma implorando: “Mostra tua presenca! / Mate-me a tua
vista e formosura; / Olha que esta doenga / de amor jamais se cura / a ndo ser com a presenga
e a com a figura”. 91

Desta forma, a presenga da criagdo na vida espiritual do mistico é pedagogica e
necessaria na medida em que por meio dela se experimenta com mais forga o vazio que esta
mesma presenga gera, vazio este que abre o ser humano para ser preenchido por Deus
apenas. E a atuacio da ferida de amor causada pela auséncia do Amado, auséncia decorrente
de sua transcendéncia imanente, como ja visto anteriormente. Auséncia ambigua, pois é sinal
forte da imanéncia divina escondida desconcertantemente no mais “profundo centro” da pessoa

€ ao mesmo tempo indicando realmente sua transcendéncia, pois Ele é o totalmente Outro.

90 CB 6,1.

9%1CB 11.
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Capitulo 4 - Deus é noite para a alma. da vida dos sentidos & vida no Espirito

Se no capitulo anterior perseguiu-se a concepgéo de Jodo da Cruz acerca de Deus e da
criagao, procurando perceber a relagao entre ambos e, ao mesmo tempo, o lugar da criagado no
percurso espiritual do crente, neste capitulo 4 o foco € compreender o que os textos
jodocrucianos pensam sobre o ser humano. Neste sentido, assim como foi feito com Ibn ‘Arabi,
procurar-se-a, hum primeiro momento, apresentar a perspectiva jodocruciana a respeito do ser
humano em geral, buscando perceber como ele se situa dentro do contexto e da logica do
pensamento de Jodo da Cruz. A seguir, o foco sera entender como a interioridade do ser
humano se apresenta, procurando a compreensdao de sua concepgao antropologica.
Finalmente, num terceiro momento, o objetivo sera o processo de divinizagdo deste ser
humano, ou seja, como Jodo da Cruz entende o movimento que conduz as pessoas de sua
condi¢cao menos perfeita, passando pelo processo purificativo das noites escuras para chegar a

perfei¢cao da unyo mistica.

4.1. O ser humano: convite & comunhéo trinitaria

Na vida e obra de Jodo da Cruz existem dois grandes protagonistas: Deus e os seres

humanos. Frequentemente, ele denomina ao ser humano alma, porém, sem a intencéo de falar



exclusivamente de uma de suas dimensodes. Quando ele se utiliza deste termo, esta fazendo
uso de uma sinédoque, tomando o todo pelas partes. Assim, essa terminologia de alma se
refere a totalidade do ser humano: corpo, alma e espirito.

No entanto, os seres humanos e Deus estao separados por uma distancia infinita:

Entre todas as criaturas superiores ou inferiores, nenhuma ha que se aproxime de
Deus, nem que tenha semelhanga com o ser divino. Porque embora todas tenham
certa relagdo com Deus e possuam alguns vestigios do seu ser, como dizem os
tedlogos, umas em maior proporgao e outras em menor, segundo o seu grau de
exceléncia, contudo, entre Deus e elas ndao ha semelhanga essencial. Ha, pelo
contrario, uma distancia infinita entre o ser divino e o ser das criaturas. Por isso, é
impossivel ao entendimento atingir a Deus por meio das criaturas, sejam elas

celestiais ou terrenas, porque nao tém proporg¢édo de semelhanga com o Criador. 932

Esta distancia que ha entre Deus e a humanidade, por si s6, seria um impedimento para
a relagdo de ambos. Entretanto, a comunicagdo com Deus € possibilitada porque o ser humano
€ um ser criado pela agao divina para entrar em comunhao com Ele 932 e louva-lo 934 e, como as
demais criaturas, € um rastro de sua grandeza e sabedoria, 935 que fez tudo com suas maos, 936
tendo como modelo o préprio Verbo. 937 Tudo tem sua vida nele %8 e Ele, presente em suas

criaturas, as mantém na existéncia. %9 A vocagao primordial que esta na esséncia humana,

93211 8 8,3.

933 Cf.R3 e 4.

934 Cf. ChB 3,84.

935 Cf. CB 5,3.

936 Cf. CB 4,3.

937 Cf. CB 5,4; 39,4.

938 Cf. CB 8,3; 39,11, ChB 4,4.7.

939 Cf. 11 8 5,3; 8,3; CB 8,3; 11,3; ChB 4,7.14.
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assim, e é condigdo de sua realizagdo pessoal, € entrar em comunhdo profunda com a
divindade e, nesta comunhao, quando vivida em plenitude, se tornar Deus por participagao,
divinizar-se. 940

Deus é o sumamente transcendente, mas, ao mesmo tempo, € um ser que possui um
designio de comunhdo em relacdo aos seres humanos, sendo ele mesmo comunhdo de
pessoas na Trindade. Assim, ao mesmo tempo em que Jodo da Cruz marca a infinita distancia
entre os seres humanos e Deus, desenvolve também a concepgao de que estes foram criados
para entrar em comunhdo com a divindade e participar de sua vida, conforme se pode ler nos
“Romances trinitarios e cristolégicos”, sobretudo a partir do quarto romance. Assim, nao
somente Deus € um ser relacional e aberto ao outro que é a humanidade — e, mais que aberto,
deseja este encontro com a humanidade, pois “se a alma busca a Deus, muito mais a procura o
seu Amado; se ela dirige a ele seus amorosos desejos [...], 0 Esposo, por sua vez, envia-lhe o
perfume de seus ungilientos com que a atrai e faz correr para ele, os quais sdo suas divinas
inspiragdes e toques” %! — como também a humanidade, ao ser criada, recebe em seu ser uma
abertura ontoldgica para o Transcendente e a Ele almeja profundamente, sendo que o caminho
de realizacéo plena de seu ser e potencialidades passa pelo nivel de relagdo estabelecido com
Deus.

A motivagao maior da criagdo do ser humano, portanto, € o amor; amor este que ja se
encontra presente nos Romances 2 e 3, que abordam a relagdo amorosa entre Pai e Filho. E
esta relagdo transborda na criagdo, que por amor também é convidada a viver a comunhao
trinitaria, o que se dara por meio da encarnagao do Filho. Sendo o ser humano também parte
desta criacdo e a0 mesmo tempo aquele que ocupa o topo da hierarquia dos seres criados, a

ele é dirigido de forma especial o convite para participar da comunhao divina. Convite este que

940 Cf. CB 26,10; 27,7; ChA 2,18; ChB 1,35.

941 ChB 3,28.



346

nao é feito a um individuo isolado, mas a humanidade inteira, que é convidada também a viver
a experiéncia da unidade no amor para poder entrar em comunhao com o Filho.

Este convite a comunhao ftrinitaria aponta para um elemento da concepgéao jodocruciana
acerca do ser humano: este é detentor de uma grande dignidade, pois “um s6 pensamento do
homem vale mais que o mundo todo; portanto, s6 Deus é digno dele.” ®*2 Dignidade esta que se
manifesta na condicdo do ser humano ao ser criado para entrar em comunhdao com Deus e
participar de seu amor. Amor que vai se realizar plenamente na unido mistica, pois “para chegar
a este fim é que foi criada a sua imagem e semelhanga”. 943

A dignidade humana também se manifesta pelo designio divino a seu respeito frente a
natureza, pois “com essa figura de seu Filho, deixou-as revestidas de formosura, comunicando-
Ihes o ser sobrenatural. E isto se realizou quando Deus se encarnou, exaltando o homem na
formosura divina e, consequentemente, elevando nele todas as criaturas, pelo fato de se haver
unido o préprio Deus a natureza de todas elas no homem”. 944 Assim, como no pensamento
akbari, o ser humano desempenha um papel fundamental no cosmo. Este ocupa, desta forma, o
lugar de alguém que vai de alguma forma mediar a relacdo de Deus com o cosmo todo,
principalmente — e aqui se distancia de Ibn ‘Arabi — por meio do homem-Deus Jesus Cristo que
uniu em si 0 humano e o divino.

Por outro lado, apesar de sua dignidade, o ser humano, em sua “baixeza”, € inferior aos
anjos e necessitado da presenga de Deus, pois “quem se podera libertar dos modos e termos
baixos se ndo o levantas tu a ti em pureza de amor, Deus meu? Como se elevara a ti o homem,

gerado e criado em torpezas, se ndo o levantares tu, Senhor, com a mao com que o fizeste?"945

942 D 33.
943 CB 39,4.
944 CB 5,4.

945 D 26.
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Desta forma, segundo a compreensao jodocruciana, o ser humano s6 consegue superar sua
“baixeza” por meio do convite divino de a Ele se unir. E a Unica possibilidade que a humanidade
tem de viver sua dignidade radicalmente.

Esta tensdo entre a “baixeza” humana e sua dignidade manifestada no convite a
comunhao divina é desenvolvida na “Chama viva de amor”, por meio do exemplo da pedra que
tende sempre para o centro da terra, da mesma maneira que os seres humanos encontram a
realizacdo mais plena de sua vocagao quando atingem “seu ultimo e mais profundo centro em
Deus”. 946 Porém, a possibilidade de chegar ao seu centro s6 pode ser realizada devido a
insergdo do sobrenatural na existéncia humana, complementando-a em suas impossibilidades
de atingir sua vocagao essencial.

Portanto, a prépria pessoa ndo é capaz de eliminar suas imperfeicbes e de se
autopurificar. Faz-se necessaria, dessa maneira, uma dupla intervencao divina: uma ordinaria,

através da presenga da graga 97 na criagdo e da abertura humana representada em seu

946 ChB 1,12.

947 Sobre a questdo da Graga em Joao da Cruz, Ciro Garcia faz uma reflexado interessante, distinguindo
entre duas tradigdes no meio cristdo de abordagem da teologia da Graga. A primeira, a tradigéo biblico-
patristica, € uma concepgao teocéntrica que compreende a Graga em termos de relagdo pessoal com
Deus, destacando o tema da divinizagdo do ser humano e de sua insergao na Trindade. De acordo com
a teologia grega, a Graga € uma irradiacdo da divindade que chega ontologicamente aos seres
humanos por meio dos sacramentos, das virtudes e da unido extatica com a divindade, sendo que a
unido hipostatica € o modelo desta teologia, conduzindo a deificacdo do ser humano; a segunda
tradigéo, a escolastica, principalmente a partir da leitura do Cardeal Cayetano, compreendia a Graca de
forma antropocéntrica, valorizando a tematica da liberdade humana no acesso a Graga e a
transformagao que ocorre neste processo de abertura a ela. Segundo esta concepgao, a Graga é algo
exterior ao sujeito que lhe é dado para que ele seja transformado: “¢ um acidente que afeta
ontologicamente o homem e produz nele as virtudes”. Leonardo BOFF. Graga e experiéncia humana, p.
24 (a respeito das concepgoes acerca da Graga na histdria, cf. também, embora resumidamente, as
paginas 21-25). Jodo da Cruz se encontra na primeira tradigdo. Cf. Ciro GARCIA. Juan de la Cruz y el
misterio del hombre, p. 68, nota 16.
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esforgo ascético; e outra extraordinaria, isto €, mistica, diante da qual cabe ao ser humano a
passividade e a receptividade. 948 Neste sentido, duas tematicas precisam ser abordadas. A
primeira diz respeito a condigdo que o ser humano recebe ao ser criado, pois € nesta sua
condicao que Deus atuara e trabalhara para conduzi-lo a unido consigo, sendo esta questao da

unido a segunda tematica a ser abordada.

948 A respeito da concepgao jodocruciana sobre a vida ascética e mistica, ele segue a corrente que rejeita
“a cisdo entre ascese — via mistica ordinaria e ativa — e mi/stica— graga extraordinaria infusa e passiva-,
separagao desconhecida antes do séc. XVII, ainda que tal oposigao tenha derivado, respectivamente,
na divisdo entre contemplagao adquirida e infusa”. Marcelo Martins BARREIRA. O afetivo e o intelectivo

na contemplagédo mistica, p. 47-48.
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4.1.1. A condigdo humana

4.1.1.1. Ser criado para viver no amor

Se Deus se caracteriza, na concepgao joaocruciana, como um ser de comunhao e que
vive essencialmente o amor, tanto intratrinitariamente como em sua saida de si rumo a criagao
e aos seres humanos, nada mais légico que pensar que a caracteristica fundamental deste ser
criado por Deus seja sua vocagdo para a vivéncia do amor. Mesmo porque, como afirmado
acima, este ser também ¢ criado tendo em vista a comunhao ftrinitaria. E esta comunhdo se
realiza na vivéncia amorosa, pois, “afinal de contas, é este amor o fim para o qual fomos
criados”. 949 Esta concepgao da condicdo amorosa humana assim como de sua vocagao para a
realizacdo desa condi¢do se encontra presente ja nos “Romances trinitarios e cristoldgicos”, e
se encontrara recorrentemente no texto jodocruciano. E a vivéncia desta sua dimensao é a
condicao para a realizagdo da humanidade em todas as suas potencialidades, possibilidades e
em relagao a finalidade de sua criagao.

No “Cantico espiritual”, em seu inicio, Jodo da Cruz ja afirma esta necessidade e
comegara com a idéia de que, quando uma pessoa se da conta desta sua vocagao e de sua
vida concreta, ela se move para se realizar neste sentido. E esta a historia do Cantico: a
narrativa da busca mutua de encontro entre Amado e amada, sendo o resultado final almejado

a “Amada ja no Amado transformada”. °0 Assim, o passo inicial do caminho surge quando se

949 CB 29,3.

950 Poema N 5.
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“conhece [...] sua enorme divida para com Deus que lhe deu o ser a fim de que a alma

pertencesse totalmente a ele; deve, portanto, s6 a Deus, o servigo de toda a sua vida. Em ter

sido remida por ele, ficou-lhe devedora de tudo, e na necessidade de corresponder ao seu

amor, livre e voluntariamente”. 951

A realizagdo desta vocagao amorosa por parte do ser humano, por sua vez, confere-lhe

também uma condi¢gao de amadurecimento em suas relagdes, assim como em uma capacidade

maior de se centrar no essencial, abandonando seus apetites imperfeitos e sua dispersao. Esta

idéia fica clara quando Jodo da Cruz comenta dois versos da estrofe 28 do “Cantico espiritual”:

Nem mais tenho outro oficio

Antes de chegar a fazer esta entrega e dom de si com todo o seu cabedal, ao
Amado, costuma a alma ter muitos oficios inuteis, os quais lhe servem para contentar
suas inclinagbes e também as alheias. Tantos eram esses oficios, podemos afirmar,
quantos habitos imperfeitos possuia. Consistiam, por exemplo, em dizer palavras
inuteis e pensar e ocupar-se em coisas vas, nao se servindo de suas faculdades
conforme a perfeigao da alma. Ainda existem outros apetites, por meio dos quais a
alma satisfaz as inclinagdes de outrem: ostentagdes, cumprimentos, adulagdes,
respeito humano, atitudes para dar boa impressdo ou agbes feitas com o fim de
agradar as pessoas, e mais outras muitas coisas indteis com que procurava cativar
simpatias; em tudo isto se emprega a solicitude, o desejo, a atividade e, finalmente,
todo o cabedal da mesma alma. Agora, ja ndo mais tem esses oficios, porque
doravante todas as suas palavras, pensamentos e obras sdo de Deus, orientadas
para ele, sem mistura daquelas imperfeicées antigas. Assim, quer a alma dizer: ja
nao procuro satisfazer meus apetites ou os alheios, nem me ocupo ou entretenho

com passatempos inuteis ou coisas do mundo,

Que s6 amar é ja meu exerciclio

Como se dissesse: todos esses oficios estdo empregados no exercicio do amor de

%1 CB 1,1.
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Deus, isto €, toda a capacidade da alma e corpo, memoria, entendimento e vontade,
sentidos interiores e exteriores, inclinagbes da parte sensitiva e da espiritual, tudo
agora se move sO por amor e no amor: tudo quanto fago € com amor, e tudo quanto

padeco é como o gosto do amor.

L]

Até o proprio exercicio de oragao e trato com Deus, que outrora costumava alimentar
por consideragdes e métodos, agora € somente exercicio de amor. Quer se ocupe
em coisas temporais, ou se aplique as espirituais, sempre esta alma pode dizer que

sé amar € ja seu exercicio. 952

Portanto, como se pode ver, a vivéncia do amor € condigdo essencial para a realizagao
da pessoa e é colocada como critério escatoldgico por Jodo da Cruz, uma vez que “Ao
entardecer desta vida examinar-te-do no amor. Aprende a amar como Deus quer ser amado e
deixa a tua condig&o”. 953

A vivéncia do amor, em sua concepg¢ao, nao se reduz a praticas espirituais ou a métodos
de oragdo ou a agdes aparentemente nobres, inclusive de servigco aos demais. Neste sentido,
vale aqui lembrar outras duas frases de Jodo da Cruz: “Aquele que age por Deus com amor
puro, ndo somente nao se lhe da que os homens o saibam, mas nem o faz para que o saiba o
proprio Deus; e mesmo que Deus nunca o chegasse a saber, ndo cessaria de prestar os
mesmos servigos e com a mesma alegria e amor.” %54 Ou seja, Jodo da Cruz insiste nas atitudes
fundamentais e ndo no fazer pura e simplesmente. Assim, a gratuidade e descentramento de si
que envolvem a pratica amorosa, sao critérios essenciais para a avaliagdo das agdes humanas.

E ele ainda diz mais: “Na verdade, é mais precioso diante dele [Deus] e da alma um pouquinho

952 CB 28,7-9.
953 D 58.

94 D 157.
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desse puro amor, e de maior proveito para a Igreja, embora parega nada fazer a alma, do que
todas as demais obras juntas.” 955 Isto porque, na visao jodocruciana, a agao frutuosa nasce da
uniao com Deus e a atitude amorosa contemplativa para com Deus, mesmo nao implicando um
agir concreto, em si mesma ja produz efeitos benéficos para a igreja (ou comunidade /
humanidade); além do que, mesmo os atos ditos nobres podem vir contaminados por intencdes
outras que a pratica da caridade; ou podem nascer de apetites imperfeitos, ainda nao
purificados. Por conseguinte, € o amor que dara sentido a todas as coisas e atos humanos, e
nao a aparéncia dos mesmos.

Desta maneira, € muito interessante a leitura que Jodo da Cruz faz das “noites escuras”:
elas purificam o ser humano em sua dimensao sensitiva, mas também espiritual, pois muitas de
suas imperfeicbes se manifestam sob a aparéncia de uma forma religiosa e em atitudes
aparentemente espirituais, mas que escondem em si apegos, centramento da pessoa em si
mesma e ndo em Deus, egoismos e imaturidades variadas, vaidades e busca de dominio sobre
as outras pessoas, etc, conforme se confere nos livros da “Subida do monte carmelo” e “Noite
escura”.

Por outro lado, também pode-se afirmar com Jodo da Cruz que mesmo a ocupagdo com
as “coisas temporais” se torna exercicio de amor e é vivida numa unidade que integra o
espiritual e o temporal, o humano e o divino, ndo havendo separagao ou visao dualista entre
estas duas dimensdes. Nesta logica, € interessante citar um texto de Teresa de Jesus, que
retrata bem este pensamento: “Se contemplar, ter oragdo mental, ter oragdo vocal, curar
enfermos, servir nas coisas da casa e trabalhar — mesmo nas tarefas mais humildes — & servir
ao Hoéspede que vem ter conosco, ficando em nossa companhia, comendo conosco e conosco

se recreando, que nos importa servi-Lo mais de uma maneira do que outra?” 956

955 CB 29,2.

95 TERESA DE JESUS. Caminho de perfeigéo, 17,6. In: Obras completas, p. 349.
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Entretanto, mesmo sendo criado essencialmente para o amor, o ser humano nada pode

oferecer a Deus e nem Deus precisa de algo dele, pois

todas as nossas obras, bem como todos os nossos trabalhos, por maiores que
sejam, nada sdo diante de Deus, porque com eles nada podemos oferecer a Deus,
nem chegamos a cumprir seu unico desejo: o de exaltar a alma. Nada deseja ele
para si de tudo quanto fazemos ou sofremos, pois de nada precisa; e se de alguma
coisa € servido é de que a alma seja engrandecida. Ora, ndo ha maior grandeza para
a alma do que ser igualada a Deus. Por isso, ele se serve somente do amor da alma,

pois é préprio do amor igualar o que ama com o objeto amado. 957

Na logica jodocruciana, o amor que o ser humano pode oferecer a Deus, por
conseguinte, ja que de nada Deus precisa, é justamente permitir que seu desejo maior, o de
“exaltar a alma”, o seu engrandecimento, seja realizado por meio da unido mistica, que € o que
possibilita o igualar-se a Deus no amor e consequentemente ela experimentar sua exaltagao. E,
na verdade, € o ser humano que precisa de Deus, seu engrandecedor, uma vez que “sua salude

[...] € 0 mesmo Deus”. 958

4.1.1.2. Ser infinito em sua interioridade

Em relagdo a condigdo amorosa do ser humano e ao desejo divino de unido com a
humanidade, uma problematica pode ser levantada: se a alma possui uma condicdo de

“baixeza”’, como ela podera realizar este desejo divino? Ela o podera realizar porque,

957 CB 28,1.

958 || N 16,10. Cf. também CB 2,6.8.
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justamente ao ser criada por Deus, este ja lhe fez ontologicamente capaz de recebé-lo em
plenitude, o que significa ser capaz de entrar nesta dindmica amorosa, dialogal e unitiva com o
Absoluto por meio de seu proprio amor que habita a alma. E para que esta seja capaz de
recebé-lo, Jodo da Cruz a compreende como sendo infinita e se utiliza para falar desta infinitude
da linguagem metafdérica em que a alma é semelhante a “profundas cavernas”.

Estas profundas cavernas sao tratadas por Jodo da Cruz como “as poténcias da alma:
memoria, entendimento e vontade”. 9° E sao chamadas de profundas “porquanto nelas s6 pode
caber o que é profundo e infinito, ou seja, o0 mesmo Deus. Assim, de certo modo, a sua
capacidade sera infinita; sua sede, também infinita; sua fome igualmente profunda e infinita”. 960
Desta maneira, pode-se deduzir que ser uma criatura limitada nao é impedimento para a posse
de Deus, uma vez que ele ja dispds o ser humano para acolhé-lo, embora nem sempre as
pessoas tenham consciéncia desta sua capacidade, nem sintam necessidade de acolhé-lo
profundamente. E aqui ndo se trata de uma observagédo que diz respeito apenas a capacidade
infinita do ser humano, mas também ao fato de que esta profundidade humana s6 pode ser
preenchida e realizada, na concepgao joaocruciana, a partir de Deus, ja que Ele “é o centro
mais profundo da alma”.%"

Entretanto, uma coisa é a alma possuir estas capacidades profundas, outra é a
realizacdo plena desta sua dimensao. Para tal realizacdo, exige-se dos seres humanos um
esvaziamento interior, pois, “quando ainda ndo se acham vazias [as cavernas], purificadas e
limpas de toda afeicdo pela criatura, ndo sentem o grande vazio de sua profunda

capacidade”.?62 E somente superardo este vazio quando, por meio do desapego e da desnudez

959 ChB 3,18.68-69.
960 ChB 3,22.
%1 ChB 1,8-14; CB 11,4; 12,1; 17,1.

962 ChB 3,18.
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interior, se abrirem para iluminagao divina, que supde um processo purificativo de superagao
das amarras que impedem a liberdade para amar a Deus profundamente.

Portanto,

se a alma procurar desocupar-se assim de todas as coisas, chegando a ficar vazia e
desapropriada de todas elas, [...] tendo ela feito o0 que era de sua parte, é impossivel
que Deus deixe de fazer a dele em comunicar-se a alma, pelo menos em segredo e
siléncio. Isto € mais impossivel do que deixar de brilhar o raio de sol em lugar sereno
e descoberto. Na verdade, assim como o sol estd madrugando para penetrar em tua
casa, se lhe abrires a janela, assim Deus que ndo dorme em guardar a Israel (Sl
120,4), também esta vigilante para entrar na alma vazia e enché-la de bens

divinos.963

Porém, a alma em seu trajeto de encontro com o Amado que habita seu mais “profundo
centro” tem que lidar com sua dimensao carnal, sua temporalidade e historicidade, temas do

préximo topico.

4.1.1.2. Ser carnal sujeito a temporalidade

A visdo jodocruciana do ser humano em sua transcendéncia e infinitude interior &
associada a sua condigao carnal e temporal, ou seja, Jodo da Cruz compreende o ser humano
como um ser enraizado no tempo — embora deva lidar com a eternidade para se realizar
plenamente —, ndo sendo puro espirito: “Ele mora acima dos céus e fala a linguagem da

eternidade, enquanto nds, cegos sobre a terra, s6 entendemos vias de carne e tempo”. %4 E

963 ChB 3,46.

%411 8 20,5.
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quando se afirma que o ser humano € um ser carnal, isto aponta também para sua
historicidade, resultado de sua condigao situada. E a historicidade aponta, além do mais, para
sua liberdade. Neste sentido, € muito interessante perceber como Jodo da Cruz se utiliza das
palavras para comunicar suas concepgdes. Nos “Romances ftrinitarios e cristologicos”,
Romance 4°, ele usara os tempos verbais com este intuito: narra a histéria das agdes divinas na
criagdo por meio do pretérito imperfeito; por outro lado, a histéria da salvagao € narrada por
meio do futuro de pretérito “como se tentasse reconciliar a presciéncia divina com a liberdade
humana”.?6%

O ser humano, assim, se por um lado retrata a imagem de Deus, por outro “dele &
diferente na carne”, %6 pois o Verbo, para se assemelhar a humanidade, foi revestido de carne
pela “santa Trindade” e “das entranhas dela [Maria] sua carne recebia”. %7

A palavra carne, para Joao da Cruz, possui varios significados, a maior parte deles
negativos, porém, todos associados a “essa natureza concreta que Deus deu aos homens ao
cria-lo. E dentro da mesma, a esta dimensao que podemos chamar corporal”. %8 Neste sentido,
a carne aponta para o que se pode denominar de vida terrena, indicando a condigao mortal dos
seres humanos, ndo sendo, nesta perspectiva, associada com a sede do pecado ou da
corrupgao humana. Assim, possui uma avaliagdo positiva para Jodao da Cruz, uma vez que o
proprio Verbo assumiu a carne humana, dignificando-a mais ainda ao deixar-lhe
ontologicamente aberto, por este meio, o caminho para a uniao trinitaria.

Entretanto, em sua dimensao negativa, ela vai sugerir algo a ser superado e que é

inimigo da alma em seu processo de encontro com o Amado e de saida de si mesma. Neste

965 Colin THOMPSON. Canciones en la noche, p. 91.
96 R 7.
%7 R 9.

98 José Damian GAITAN. Negacion y plenitud en San Juan de la Cruz, p. 126.
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sentido, Jodo da Cruz, ao explicar a saida de si ocorrida na noite escura, afirma que a alma
“encarece a ventura que teve em caminhar para Deus através desta noite, com tdo prospero
sucesso que nenhum dos trés inimigos — mundo, demdnio e carne, que sdo 0s que sempre se
opdem a este caminho — a pudesse impedir. Com efeito, a dita noite de contemplagao
purificativa fez com que adormecessem e amortecessem na casa de sua sensualidade, todas
as paixdes e apetites, quanto a seus desejos e movimentos contrarios”. 969

Resumindo: a carne é positiva enquanto aponta para uma dimensao fundamental
constitutiva do ser humano e que Ihe indica sua corporalidade e insergao histérico-temporal. Por
outro lado, ela é negativa enquanto esta dimensdo humana, experimentando em si as
consequéncias do pecado original, vive uma ruptura com a vida espiritual. Ou seja, quando
desvinculada desta dimensdo humana, a espiritual, retratando assim uma interioridade
fragmentada e ndo integrada, a carne configura-se como uma inimiga da alma em seu processo
de ascensao mistica.

A carne, assim, se revestira de um papel importante na vida espiritual. Pedagogicamente
porque “s6 entendemos vias de carne e tempo”. 970 Mas também porque se, por um lado, € na
carne que habitam os apetites e paixdes, os desejos e movimentos contrarios, por outro, ela
também se encontra profunda e indissoluvelmente unida ao espirito, “pela unidade que tém
ambos numa sé pessoa”. 91 Conexao esta que produzira reflexos de um no outro, ou seja, o
espirito influi na carne e esta no espirito. Desta forma, “acontece, muitas vezes, nos mesmos
exercicios espirituais, sem cooperacdo alguma da vontade, despertarem e se levantarem, na

sensualidade, movimentos e atos baixos, mesmo estando a alma em muita oragdo, ou

%9 | N Declaragao, 2. Cf. também | N 13,11; Il N 21,3; CB 3,6. Cf. também a obra Jodocruciana

denominada Cautelas.
970 || § 20,5.

971 CB 13,4. Cf. também ChB 1,32; ChA 1,25.
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recebendo os sacramentos da peniténcia e eucaristia”. 972

Entretanto, esta descricdo do ser humano em sua unidade ndo nega sua pluriformidade.
E a unidade existe a partir da inter-relagdo e intercomunicagéo entre suas distintas partes: a
inferior-sensitiva com a superior-espiritual; 973 entre os sentidos e a razdo; 94 entre

conhecimento e amor. 975

4.1.2. A interioridade humana

Se o ser humano é um ser carnal e sujeito as condi¢gdes da temporalidade, ele também
€ um ser que possui uma dimenséao de interioridade. Um primeiro elemento a ser ressaltado a
respeito da concepgao jodocruciana sobre a interioridade humana é que Jodo da Cruz nunca
apresentou sua visdo antropoldgica de forma sistematica e organizada, embora se apoiando na
“terminologia escolastica e apropriando-se de sua légica metafisica”. °7® A perspectiva
dominante em seu pensamento sempre foi funcional, pedagogica e pastoral, visando instruir as
pessoas em seu processo de caminhada espiritual.

E o mesmo que se disse em relagdo a lbn ‘Arabi pode ser dito para Jodo da Cruz: a

interioridade humana possui uma unidade e, ao mesmo tempo, uma diversidade, sobretudo de

972N 4,1.

97318 14,2; 1IN 3,1.
974 CB 18,7; 19,5.
975 CB 2,6; 6,2.

976 Marcelo Martins BARREIRA. O afetivo e o intelectivo na contemplagéo mistica, p. 53. Jo&do da Cruz se
utilizou, segundo Marcelo Barreira (cf. p. 53, nota 2), de conceitos como substancia e acidentes, causa
e efeito, poténcia e objeto, habitos e atos, necessario e contingente, entendimento ativo e passivo. Cf. Il
S 13,4; 11 N 12,2-7; ChB 3,22-39.
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fungdes e atividades espirituais. Entretanto, a nomeagdo destas diversas “partes” da
interioridade humana é flexivel, inexata e subordinada a uma légica funcional. Neste sentido, o
proprio Jodao da Cruz desenvolve de forma diversa a abordagem desta dimensdo humana em
suas obras, ndao havendo, portanto, uniformidade em sua perspectiva. Assim, “Subida
desmembra o organismo psicoldgico, com a finalidade de retifica-lo pouco a pouco, por partes.
Na MNoite faltam as divisées detalhadas, porque Deus trabalha sobrenaturalmente na raiz do ser,
donde alcanga a todo o conjunto sem descender a particularidades. Canfico se guia pelos
movimentos do amor, cuidando menos dos diversos sentidos externos e as formas diversas de
conhecimento.” 977

A base de sua antropologia € a antropologia plotiniana (de corte platdnico e agostiniano)
e a antropologia escolastica (baseada na antropologia aristotélico-tomista). A primeira tem um
carater imanentista, concebendo a presenga de Deus como imanente ao ser humano. E uma
mistica da interiorizagdo, 978 pois busca a Deus no interior do ser humano, uma vez que este
estd em continuidade ontoldégica com o Ser divino. Nesse enfoque, caracterizando-se como
uma via negativa, as criaturas e a realidade natural sdo concebidas como certo empecilho para
0 encontro com Deus. 979

Ja a antropologia escolastica se caracteriza por adotar uma mistica de elevagao, que

977 Federico RUIZ SALVADOR. Introduccién a san Juan de la Cruz, p. 297.

978 Na tradigéo crista ocidental pode-se distinguir a tradigao espiritual em duas grandes linhas: as misticas
de interiorizagdo e as misticas de elevagado. Henri Sanson, em sua obra, explica sucintamente cada
uma destas formas de elaboragao mistica, procurando matizar as énfases dadas por cada uma delas.
E, ao fazer isto, identifica a mistica jodocruciana como sendo uma mistica da interiorizagdo. Entretanto,
como se podera ver mais adiante, Jodo da Cruz, na verdade, ndo se encontra puramente em nenhuma
destas duas formas de enxergar a mistica. Se, por um lado, ele da grande valor a interiorizagdo e o que
esta compreendido nesta forma de compreender e viver a mistica, por outro lado, ele possui elementos
da mistica da elevacdo. Acerca destas duas misticas, cf. Henri SANSON. El espiritu humano segun
San Juan de la Cruz, p. 53-60. Cf. também Federico RUIZ SALVADOR, op. cit., p. 484-486.

979 Sobre a antropologia plotiniana e a escolastica, cf. Henri SANSON, op. cit., p. 76-84.
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acentua a transcendéncia divina e a necessidade humana de sair de si para encontrar-se com o
Totalmente Outro. Neste caminho, as criaturas desempenham um papel importante, pois, em
termos analdgicos, possibilitam o conhecimento do Ser divino. %0 Entretanto, embora essa
perspectiva salvaguarde certa continuidade ontolégica entre Deus e o ser humano, no plano da
mistica sustenta uma separagao entre a ordem natural € a sobrenatural: pela natureza, Deus
esta presente na esséncia dos seres, mas sua manifestagdo mistica ocorre somente através de
uma graga sobrenatural. Afirma-se, portanto, uma visdo extrinsecista no plano da Graga.

Jodo da Cruz procura fazer uma sintese entre a antropologia plotiniana e a antropologia
escolastica. Mantém a imanéncia natural de Deus e, ao mesmo tempo, sua transcendéncia. 981
Também consegue romper com o dualismo plotiniano, uma vez que ele concebe os sentidos e
o espirito em unidade, 2 havendo uma inter-relagdo e mutua comunicagao e interferéncia entre
ambos, de modo que a purificagéo ocorrida na “Noite escura” atinja o ser humano por completo,
em sua inteireza. Qualquer oscilagao ou alteragédo ocorrida em uma das dimensdes humanas é
sentida em todo o conjunto, %3 pois elas ndo podem subsistir separadamente e nio séo
autdbnomas, sendo essa sua inter-relagdo um caminho propicio para uma reflexdo na linha da
unidade do ser, do eu e da pessoa. A perspectiva jodocruciana, desta forma, oferece um
caminho intermediario entre o0 monismo e o dualismo ao articular as categorias plotinianas com
as categorias aristotélico-tomistas.

Porém, embora tenha elaborado uma das melhores sinteses de sua época em termos

980 Cf. Marcelo Martins BARREIRA. A “contemplagdo” enquanto ruptura com o “conhecimento reflexivo-
abstrato” — uma reflexdo sobre a mistagogia juancruciana da “Noite Escura Passiva do Espirito”, p. 14-
22.

981 Cf. Henri SANSON. El espiritu humano segun San Juan de la Cruz, p. 84.

982 Cf. CA 33,3; 37,5; CB 13,4; 15,30; 16,10; 18,1.7-8; 19; 40, 6. IN 1,1; IIN 3,1; 1 $ 6,2; lll S 22,2; ChB
1,29; 2,13.22.

983 Cf.IIN1,1;IN4,2;1S15,1; 111 S 26,5; I N 6,2.
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de antropologia, ele ainda mantém certa dicotomia: a dicotomia corpo-alma, sentido-espirito,
parte superior-parte inferior, que € inexplicavel fora de outra dicotomia: Deus-homem, Deus-
mundo. No entanto, seu acento recai mais no aspecto funcional e teolégico que propriamente
no aspecto ontolégico. Como afirma Joaquin Garcia Palacios, “o dualismo s&ojoanista € um
dualismo que ‘vem a luz por causa de seu esforgo por criar a unidade’, %4 uma tensao que,
portanto, ndo gera pares antinbmicos, mas complementares; uma oposicdo que fala de
extremos, porém, de extremos reconciliaveis”. 985

Interessante, no entanto, € a visdo de Henrique Cristiano de Lima Vaz acerca da
antropologia mistica e que ilumina a concepgdo jodocruciana. Segundo este autor, “a
experiéncia mistica € um dado antropoldgico original”, %6 pois se situa numa ordem fruitiva que
se relaciona com um absoluto. Neste sentido, “sua interpretacdo exige, pois, uma concepgao da
estrutura do ser humano apta a dar razdo dessa originalidade”. E esta estrutura ontologica se
configurara a partir de uma linguagem metaférica espacial do “/nferior-superior e do inferior-
exterior’, sendo que ha “uma ordem hierarquica dos niveis do ser e do agir, segundo a qual o
nivel supremo representa igualmente o nucleo mais profundo da identidade ou, se preferirmos,
da jpseidade humana”. Deste modo, Lima Vaz conclui que a “elucidagéo antropolégico-filosofica
da experiéncia humana implica, pois, necessariamente [este grifo € meu; os demais do proprio
autor], duas teses fundamentais: a) o espirito como nivel ontolégico mais elevado entre os
niveis estruturais do ser humano; b) a dialética /nferior-exterior e inferior-superior como
constitutiva do espirifo-no-mundo, e que se articula segundo a figura de um quiasmo, ou seja,

em que o J/nterior € permutavel com o superior e o exterior € permutavel com o /inferior.

984 Federico RUIZ SALVADOR. Metodo e strutture di antropologia sanjuanista. In: Temi di antropologia
teologica. Roma: Teresianum, 1981, p. 426.

985 Joaquin Garcia PALACIOS. Los procesos de conocimiento en San Juan de la Cruz, p. 16.

986 Cf. Henrique Cristiano de Lima VAZ. Experiéncia mistica e filosofia na tradigdo ocidental. Todas as

citagbes referentes a este texto nesta pagina se encontram nas paginas 18 e 19 do referido livro.



362

Portanto, nosso mistico carmelita descalgo néo foge a esta logica.

Por fim, no que diz respeito a sua antropologia, Jodo da Cruz possui uma visao positiva
do ser humano, pois possui uma perspectiva que tem raizes na revelagao biblica na qual o ser
humano, como “imagem e semelhanca de Deus”, é o centro de toda a criagdo e tem uma
condicao de valor absoluto e maximo da mesma. Tudo |he esta sujeito e ele é o protagonista da
historia. E sua Antropologia, embora marcada pelo referencial teérico-cientifico de sua época, €
biblica, teolégica e mistica, pois € devedora de sua inspiracdo de fé e de seu objetivo de
conduzir o ser humano ao despojamento total e a entrega a Deus. Toda sua estruturagao

filosofica do ser humano é devedora dessa sua concepgao teoldgica.

4.1.2.1. A alma e o espirito

Quando se pensa a interioridade humana conforme descrita por Jodo da Cruz,
necessariamente ha de se abordar a alma, embora ele ndo dé uma definicao de alma em sua
obra, nem procure analisar sua constituicdo ou estrutura. Tem-se acesso ao que ele pensa
sobre esta tematica a partir de suas afirmagbes sobre as “propriedades e fungbes do que
aparece sempre como o principio radical e intrinseco de toda atividade humana”. 97 Abundam,
no entanto, no dizer de Eulogio Pacho, afirmacgdes parciais e isoladas, resultado de
“pressupostos assumidos sem necessidade de esclarecimento”. 988

Para Jodo da Cruz, a alma divide-se em duas partes: a sensivel e a espiritual. Em sua
parte sensivel, a alma inclui o corpo e os sentidos externos (os cinco sentidos — olfato, visao,

audicao, tato, paladar) e internos (a imaginacéo e a fantasia). Na sua parte espiritual, ela é

987 Eulogio PACHO. A/ma humana. In: id. Diccionario de san Juan de la Cruz, p. 65.

988 |d., ibid., p. 65.
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dividida em entendimento (ativo e passivo), vontade (incluindo as paixdes e os apetites),
memoria e a substancia da alma.

Assim, esquematicamente, pode-se traduzir a concepgdo jodocruciana sobre o ser
humano a partir de uma divisdo em cinco partes: 989

¢+ Corpo vivo — dimensao de animalidade e materialidade.

+ Sentidos externos — os cinco sentidos: visdo, audigao, olfato, paladar e tato.

¢+ Sentidos internos — a fantasia e a imaginacao.

+ Espirito — o entendimento, a vontade e a meméaria.

+ Esséncia - a substancia, o fundo ou centro da alma. 99°

Buscando facilitar e tornar mais didatico esse esquema adquirido das concepgdes
cientificas de sua época, Jodo da Cruz unifica esses cinco niveis em dois grandes blocos: os
sentidos (trés primeiros topicos) e o espirito (os dois ultimos). Cada uma dessas dimensodes tem
um papel importante no processo de unido com Deus e sera tratada separada e
especificamente por ele, que as organiza em uma perspectiva que vai do mais exterior para o
mais interior, o0 mais profundo centro da alma, que é Deus. Além do mais, esta divisdo entre
sentidos e espirito é fundamental em sua obra e vai se fazer presente em sua reflexdo sobre o
ser humano, bem como em sua perspectiva do amadurecer, que é transformar “0 homem
sensual em homem espiritual e do estado animal eleva-o ao estado racional”. 991

De maneira geral, Jodo da Cruz nao distingue, portanto, alma e espirito, mas os une
quase sempre diferenciando-os do corpo, carne e sentido. E assim vai falar de “alma enquanto

espirito” e alma “segundo o espirito” para indicar a espiritualidade. E quando Jo&o da Cruz se

989 Cf. sobre estas partes da interioridade humana: Joaquin Garcia PALACIOS. Los procesos de
conocimiento en san Juan de la Cru.

9% Cf. ChB 1,9-14.

991111 S 26,3.



364

utiliza da palavra espirito, o faz a partir de trés significados: 1) como parte espiritual da alma, o
espirito € sede das faculdades (entendimento, memdria e vontade), “que Ihe ddo conhecimento,
recordagdes e bens, claros e distintos”; 992 2) ainda como parte espiritual da alma, o espirito
também € o lugar de recepc¢ao de tudo que chega a alma. Neste sentido, sera também o lugar
de acolhida das gragas misticas; 3) como participagdo no Espirito Santo, “a palavra espirito
designa, por sua vez, o movimento de Deus infundindo-se na alma e o movimento da alma
suspirando por Deus”. 9 E, como o afirma o proprio Jodo da Cruz, a “parte superior da alma
que tem referéncia e comunicagdo com Deus”. 994

A alma na perspectiva jodocruciana é marcada por uma simplicidade radical sem deixar
de possuir uma profundidade infinita, além de uma riqueza enorme de fung¢des na vida espiritual
humana. Também ela é de uma ordem distinta da dos “corpos quantitativos”, sendo que para
falar dela, embora se utilize dos recursos da linguagem espacial, estes nado traduzem o que ela

€ em si, pois

devemos saber que a alma como substancia espiritual (en cuanto espiritu),nao tem
alto nem baixo nem maior ou menor profundidade em seu préprio ser, como tem os
corpos quantitativos. Como nela nao ha partes distintas, ndo existe diferenca entre
interior e exterior, pois € um todo simples e nao tem centro quantitativamente mais ou
menos profundo quanto a extensao; nao pode estar mais iluminada em uma parte do
que em outra, como os corpos fisicos, mas a luz que recebe, seja mais ou menos
intensa, penetra-a totalmente, do mesmo modo que o ar recebe ou nao a luz, mais

ou menos forte, nele todo. 995

A partir desta simplicidade animica, Jodo da Cruz se depara com a insuficiéncia da

992 Henri SANSON. El espiritu humano segun San Juan de la Cruz, p. 48-49.
993 [d., ibid., p. 50.
994111 S 26,4.

99 ChB 1,10.
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filosofia e da teologia escolastica para discorrer sobre os assuntos que se referem a alma em
sua busca mistica. E, neste sentido, adotara uma linguagem mistico-figurativa, afirmando a
“substancia da alma”.

Por substancia da alma Joao da Cruz entende o centro ou o fundo do ser e, ao mesmo
tempo, a maxima capacidade de operar e de acolher o que ela possui. E a este centro que a
alma se sente “atraida com tanta veeméncia para ir a Deus, como a pedra que vai chegando ao
seu centro”. 99 E para falar desta substancia, este mistico carmelita descalgo também vai se

exprimir com as seguintes expressdes: “substancia do espirito”, %7 “substéncia da alma

sensitiva e espiritual”, 9% “coragdo do espirito”, 9% “entranhas do espirito”. 190 E como afirma
Eulogio Pacho: “Semelhante polissemia de ‘substéncia’ s6 é possivel e aceitavel na linguagem
mistica. O referente que unifica todas as acepgodes e aplicagdes € fundamentalmente o mesmo:
substancia é o mais intimo e radical do ser, tanto referido ao espirito como ao sentido. Nesta
otica se deve colocar também a expressao correlativa a ‘substancia sensitiva’.” 1001

E neste seu centro, como afirma Ernesto Cardenal, podemos saber que “n&o somos nés
mesmos, mas Outro. Que nossa identidade é Outro. Que cada um de nds ontologicamente &
dois. Que encontrarmos a nés mesmos e concentrarmos em NGS Mesmos € arrojarmo-nos Nos

bracos de Outro”. 1902 Jodo da Cruz afirmara algo semelhante em mais de uma vez: “O centro

da alma é Deus. Quando ela houver chegado a ele, segundo toda a capacidade de seu ser, € a

9% CB 12,1; cf. também a mesma metafora em CB 17,1.

997 1IN 9,3; 11 S 17,3-4.

9% || N 6,4-6.

999 ChB 2,8.

1000 || N 22,6.

1001 Eulogio PACHO. Alma humana. In: |d. (Org). Diccionario de San Juan de la Cruz, p. 68.

1002 Ernesto CARDENAL. Vida en el amor, p. 41.
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forgca de sua operagdo e inclinagédo, tera atingido seu ultimo e mais profundo centro em
Deus.”1903 Entretanto, a riqueza e a sutileza jodocruciana em sua analise € muito interessante.
Como o centro da alma é Deus, na verdade, a alma possui um centro de profundidade infinita e
nunca totalmente atingivel, “porque, embora se ache no seu centro, ndo chegou ainda a maior
profundidade, e pode penetrar mais adentro na profundeza de Deus”. 1004

Como “é mediante o amor que a alma se une a Deus”, a medida que a alma mais ama
ou “mais graus de amor tiver, tanto mais profundamente penetra em Deus e nele se concentra”.
Dai que se pode concluir com Joao da Cruz sobre os centros da alma, ou seja, acerca de uma
diversidade de centros que habita a alma, diversidade esta s6 compreendida a partir da
linguagem mistico-figurativa. Assim, “na mesma proporcéo dos graus de amor divino possuidos
pela alma, sdo os centros que ela pode ter em Deus, cada um deles mais profundo que outro;
porque o amor, quanto mais forte, mais unitivo. Deste modo, podemos interpretar aquelas
muitas moradas que, no dizer do Filho de Deus, ha na casa do Pai Celeste (Jo 14,12)”.1005

Esta idéia da presenca de Deus no fundo da alma também se encontra no Céntico
espirital em muitas passagens. Uma delas é quando Jodo da Cruz diz que “esta Deus, pois,
escondido na alma, e ai o ha de buscar com amor o bom contemplativo”. 196 Porém, como ele
disse e vai insistir mais tarde, Ele se encontra escondido, dai que sua “auséncia” — expressa na
pergunta angustiada: Onde é que te escondeste, Amado? — é sua profunda imanéncia: “Teu
amado Esposo é esse tesouro escondido no campo da tua alma.” 1997 Por isso, “fazes muito

bem, 6 alma, em buscar o Amado sempre escondido, porque muito exaltas a Deus, e muito

1003 ChB 1,12.

1004 ChB 1,12.

1005 Para as citagdes deste paragrafo, cf. ChB 1,13.

1006 CB 1,6. Cf. também os paragrafos 7-14 desta mesma estrofe.

1007.CB 1,9.
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perto dele te chegas, quando o consideras mais elevado e profundo que tudo quanto podes
alcangar”. 1008

Novamente esta idéia do centro sera utilizada na “Chama viva de amor”, num dialogo da
alma com o Esposo: “O Verbo Esposo meu! Quando despertas no centro e fundo de minha
alma, isto &, na sua mais pura e intima substancia onde moras sozinho, escondido e silencioso,
como unico Senhor [...] como em meu préprio seio.” 199 E de acordo com esta citagao, o fundo
da alma nao so6 é de profundidade infinita, como € um lugar de solidao profunda, na qual s6 o
Amado habita silenciosamente. E a intimidade da intimidade impenetravel para qualquer outra
criatura, seres espirituais e mesmo o pensamento, pois “a este ponto e a este abrago, ndo pode
o deménio chegar, nem o entendimento humano tem capacidade para saber como &”. 1010 E o
“ponto ardente” 1011 de Jodo da Cruz e que sera figurado como os “ossos e medulas” 1912 ou as
“veias substanciais e espirituais”. 1013

Thomas Merton 10 se utiliza, para falar desta realidade do “fundo da alma” — que
também pode ser pensado (e o sera) como “fundo do coragdo” —, de uma expressao retirada da

tradi¢ao sufi: o “ponto virgem”; 1015

1008 CB 1,12.
1009 ChB 4,3.
1010 ChB 4,14.
1011 ChB 2,10.
1012 ChB 2,22.
1013 ChB 2,10.

1014 Cf, p. 427-428 desta tese e a discussdo que ali se faz acerca do coragao, relacionando-o com esta

profundidade que é o ponto virgem.

1015 Thomas Merton, que manteve correspondéncia com Louis Massignon durante o ano de 1960,
encontra esta expressdo quando Massignon esta expondo a psicologia mistica de Hallaj. Cf. Sidney H.
GRIFFITH. Merton, Massignon and the challenge of Islam, p. 63-64. Cf. também sobre este assunto
Sthéphane RUSPOLI. Le message de Hallaj, I'expatrié, p. 148, 264.
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No centro de nosso ser ha um ponto de nada que € intocado pelo pecado e pela
ilusdo, um ponto de pura verdade, um ponto ou faisca que pertence inteiramente a
Deus, que nunca esta a nossa disposi¢ao, a partir do qual Deus dispée sobre nossas
vidas, que € inacessivel as fantasias de nossa mente ou as brutalidades de nossa
propria vontade. Este pequeno ponto de nada e de absoluta pobreza é a pura gléria
de Deus em nos. E 0 seu nome escrito em nds, como nossa pobreza, como nossa
indigéncia, como nossa dependéncia, como nossa filiagdo. E como um puro
diamante, resplandecendo com a luz invisivel do Céu. Estd em todos e se nods
pudéssemos vé-los, veriamos estes bilhdes de pontos de luz vindos juntos na face e
resplandecendo como um sol que faria toda escuriddo e crueldade da vida se
desvanecer completamente [...] Eu ndo tenho programa para esta visdo. Ela é

apenas dada. Mas o portao do Céu esta em todo lugar. 1016

E interessante perceber, no entanto, que o que Jodo da Cruz afirma sobre a substancia
da alma, no fundo, pode ser comparado ao que se entende por coragao, na concepgao akbari,
embora muitas vezes haja distingdo entre ambos na forma de conceber sua funcionalidade
mistica — pelo menos em termos dos enfoques peculiares que cada um tem. Portanto, embora

nem sempre este mistico carmelita descalgo se utilize da palavra coragédo, muitas vezes fala de

1016 Thomas MERTON. Conjectures of a guilty bystander, apud. Kallistos WARE. How do we enter the
heart? In: James S. CUTSINGER. Paths to the heart, p. 2. Faustino Teixeira acrescenta ainda outro
elemento de Merton acerca do “ponto virgem”: “Em sua rica experiéncia na Trapa, Merton pdde
sinalizar esta presencga do ‘ponto virgem’ na aragem da aurora. O habito de acordar muito cedo, em
torno das duas e quinze da madrugada, favoreceu o acompanhamento do despertar misterioso do dia,
da expectativa da ‘escuta do inesperado’: ‘Os primeiros pios dos passaros que despertam marcam o
point-vierge da aurora sob um céu ainda desprovido de luz real. E um momento de temor reverente e
de inexprimivel inocéncia, quando o Pai, em perfeito siléncio, lhes abre os olhos. [...] O momento mais
maravilhoso do dia é aquele em que a criagdo em sua inocéncia pede licenga para ‘ser’ de novo, como
foi, na primeira manha que uma vez existiu. Toda sabedoria procura preparar-se € manifestar-se neste
ponto cego e suave.” Thomas MERTON. Reflexdes de um espectador culpado, p. 151, apud. Faustino
TEIXEIRA. Thomas Merton: um buscador do didlogo. Encontros teolégicos (Floriandpolis), v. 22, p.
141-155, 2007.
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sua realidade se utilizando para isto de outros vocabulos e conceitos. Esta idéia sera importante
para a discussao estabelecida no ultimo capitulo desta tese. Por ora, no entanto, ha a
necessidade de se compreender como Jodo da Cruz concebe o percurso espiritual, uma vez
que, como ja afirmado anteriormente, sua concepgao de alma possui um carater funcional /
pastoral, desenvolvido com finalidades de orientar as pessoas na busca de sua meta espiritual.
Ou seja, neste momento da tese, € importante que se compreenda a perspectiva jodocruciana
acerca do caminho. de onde se parte a alma, para onde vai e como realiza este trajeto. E a

tematica do préximo tépico.

4.2. De meu Amado bebi: a divinizagdo do ser humano

O caminho para Deus ocorre através de dois movimentos convergentes: um para fora,
seguindo seu rastro na Criagdo, '°'7 e outro para dentro, uma vez que “o centro da alma é
Deus”. 1018 Mas, mesmo Deus estando escondido nessa interioridade humana e nos seres da
natureza, ainda assim o crente se depara com a inacessibilidade, transcendéncia e alteridade
absoluta de Deus. Como encontra-lo, entdo? Para responder a essa questdo, Jodo da Cruz
langa mao do plano sobrenatural. Se no plano natural o acesso a Deus & vedado, no plano

sobrenatural 1019 Ele se torna presente e acessivel aos homens através da manifestagdo de

1017 Cf. CB 2,1; 4, 2-7; 5,1.3; etc.
1018 ChB 1,12. Cf. também ChB 1,12.26; 3, 2.78; 4,14.

1019 Quanto a forma de presenga de Deus no ser humano, Jodo da Cruz entende que existem trés formas
dela se realizar: na primeira forma, Deus se faz presente na esséncia humana. Na segunda forma, Ele
se faz presente através de sua Graga na vida das pessoas que nao tém pecado mortal. E, na terceira

forma, Ele se faz presente por “afei¢éo espiritual”. Cf. CB 11,3; 22; 11 S 5, 4.
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seus atributos e virtudes, 1920 embora seu ser, mesmo na mais profunda experiéncia mistica,
continue insondavel e nunca desvelado completamente. O encontro com Deus, portanto, ndo
depende apenas da busca humana, pois se torna possivel somente a medida que o proprio
Deus se coloca em diregdo ao crente e quer se comunicar a ele: “Se a alma busca a Deus,
muito mais a busca seu Amado.” 1021

Jodo da Cruz, em seus escritos, afirma uma compreensao de ser humano em sua
grandeza, criado para ser Deus por participagdo, mas, ao mesmo tempo, insere nessa
compreensdo a ambiguidade e contradicdo da vida humana: “Traz igualmente a superficie a
lama sedimentada nos recessos da alma, a degradagéo constante a formas animais de ser e de
viver.” 1022 O ser humano ao mesmo tempo é capaz de tender a Deus com todas as suas forgas
e energias e também é capaz de transformar mesmo seus ideais mais religiosos e espirituais
em mera busca de auto-satisfacdo. Essas duas tendéncias atuam concomitantemente no ser
humano. A raiz dessa divisdo & o pecado, 1923 que quebra a unidade com Deus e a
receptividade de seu amor, ao mesmo tempo em que gera desarmonia na interioridade
humana.

Nesse sentido, a analise jodocruciana dos limites humanos tem carater operacional, de
diagnose, pois visa favorecer a compreensao da intervengéo divina e a colaboragao humana
nessa intervengdo com o intuito de propiciar a unido mistica. Pois, embora Deus crie, redima,
purifique, transforme e glorifique a pessoa, no processo unitivo esta é sujeito, é protagonista, o
que nao quer dizer que o ser humano possua absoluta independéncia em relagdo ao seu

Criador. Por isto, Jodo da Cruz afirmara da mesma forma e com intensidade a necessidade da

1020 Cf. ChB 3, 2.
1021 ChB 3, 28.
1022 Federico RUIZ SALVADOR. Mistico e mestre, p. 163.

1023 Cf. CA 24, 3; 33,3; 37,1; CB 18; 20-21; 23, 2.5; 3,10.
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intervencéo divina que vai modelando lentamente a vida humana 924 e a insere no que ele
denominou de Noites Escuras, que atingem a dimensdo humana dos sentidos e do espirito. E
um verdadeiro processo de refundagdo do ser humano, de reordenagéo total da pessoa que
culminara com a wnio mystica, por meio da qual a pessoa “de sensual se torna espiritual, de
animal se torna racional e, embora homem, caminha de forma angelical e de temporal e

humano se torna divino e celestial”. 1025

4.2.1. Onde te escondeste, Amado?. a percep¢dao de uma auséncia que move a

caminhar

O caminho para uma unido mais profunda com Deus se inicia, no Cantico espiritual, com
a queixa da alma diante da auséncia do Amado. Esta pessoa que se queixa é alguém que ja

possui uma experiéncia religiosa e a convicgdo de seu caminho:

Vé como a vida é breve (J6 14,5), e quao estreita € a senda da vida eterna (Mt 7,14);
considera que mesmo o justo dificilmente se salva (I Pd 4,18), e que as coisas do
mundo s&o vas e ilusorias, pois tudo se acaba como a agua corrente (Il Rs 14,14).
Sabe que o tempo € incerto e a conta rigorosa, a perdigao muito facil e a salvagao
bem dificil. Conhece, por outra parte, a sua enorme divida para com Deus que lhe
deu o ser a fim de que a alma pertencesse totalmente a ele; deve, portanto, s6 a
Deus, o servigo de toda a sua vida. Em ter sido remida por ele, ficou-lhe devedora de
tudo, e na necessidade de corresponder ao seu amor, livre e voluntariamente. [...] E
assim a alma, sobretudo, por sentir a Deus muito afastado e escondido, em razao de
ter ela querido esquecer-se tanto dele no meio das criaturas, tocada agora de pavor
e de intima dor no coragdo a vista de tanta perdi¢do e perigo, renuncia a todas as

coisas; da de mao a todo negdcio; e sem dilatar mais dia nem hora, com ansia e

1024 Jodo da Cruz, ao falar dessa tematica, o faz se utilizando de varias imagens: a mae e o menino (I N
1,2); o quadro e o pintor (I N 10, 5); o raio de luz (Il N 8, 3-5); o fogo e a madeira (Il N 10; ChB 1, 19).

1025111 8 26, 3.
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gemido a brotar-lhe do coragéo ja ferido pelo amor de Deus, comega a invocar seu

Amado. 1026

E, no seu queixar-se inicial, reconhece a distancia que possui de Deus e sua “auséncia”
em sua vida. E com este estado de espirito que ela clama: “Onde é que te escondeste, /
Amado, e me deixaste com gemido? / Como o cervo fugiste, / havendo-me ferido; / sai, por ti
clamando, e eras ja ido.” 1027

O que se torna interessante observar aqui € que Jodo da Cruz ndo se empenha em
escrever sobre a transcendéncia divina neste momento, coisa bem clara para ele conforme
textos ja citados anteriormente. Ao contrario, aqui nesta primeira cangcdo e nos seus
comentarios ele insiste continuamente na presenga de Deus no mais intimo da alma. Ou seja,
sua auséncia e a percepgdo de sua transcendéncia se devem, em parte, a sua profunda
presenga e imanéncia na alma. Dito de outra forma, “Deus esta presente na alma de uma
maneira tdo real, porém, por sua vez, tdo sutil que a pessoa ja nao o encontra como antes
acontecia”. 1028

Em suas palavras:

O Verbo, Filho de Deus, juntamente com o Pai e o Espirito Santo, esta essencial e
presencialmente escondido no intimo ser da alma. Para acha-lo, deve, portanto, sair
de todas as coisas segundo a inclinagédo e a vontade, e entrar em sumo recolhimento
dentro de si mesma, considerando todas as coisas como se nao existissem. Santo
Agostinho assim dizia, falando com Deus no Soliléquios: “Nao te achava fora,
Senhor, porque mal te buscava fora, estando tu dentro”. (Sol. 31). Esta Deus, pois,

escondido na alma e ai o ha de buscar com amor o bom contemplativo, dizendo:

1026 CB Anotagao 1.
1027 CB 1.

1028 Francis Kelly NEMECK. Receptividad, p. 40.
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onde é que te escondeste? 1029

A dificuldade nesta busca de Deus se deve a varias razoes. Primeiro, ao fato de a alma
buscar algo de Deus — sentimentos, revela¢des, emocdes, consolos, etc — e ndo a Deus em si
mesmo, que se encontra em seu interior. Depois, 0 procura onde nao esta e ndao pode ser
encontrado: nestas mesmas emogdes, consolos, noticias de Deus ou nas criaturas. Por fim,
busca a Deus pautando-se exclusivamente em seu esfor¢o pessoal, seguindo suas iniciativas e
sua propria légica e forma de pensar acerca dele e de sua forma de se manifestar. Em suma, a
pessoa busca sempre algo de Deus a sua maneira, ao invés de se colocar em atitude de
disponibilidade e humilde abertura para acolhé-lo quando a ela vem. Jodo da Cruz, com
freqliéncia, chamara esta atitude de passividade, e Francis Kelly Nemeck a traduzira como
receptividade, tentando atualizar a linguagem para as concepgdes antropologicas
contemporaneas.

Diante desta auséncia percebida ou desta presenga nido percebida, a alma se coloca a
caminho. Como se diz no inicio do livro da “Subida do Monte Carmelo”, “trata este livro de como
podera a alma dispor-se para chegar em breve a uniao”. 1930 Portanto, fala de um ponto de
partida de onde se deve colocar a caminho, de um trajeto a percorrer, e, a0 mesmo tempo, de
um ponto de chegada, a unido mistica. E, neste sentido, sua linguagem também se adaptara a

esta concepgao peregrina da vida mistica, retratando um continuo devenir, pois

contempla ao homem no devenir mais que no ser. Nao em dinamismo mecanico ou
autébmata, nem sequer psiquico. O que lhe interessa ndo é a esséncia do homem,
mas seu ethos, sua conduta, enquanto devenir axiolégico que lhe conduz a sua
maxima realizagdo. O enfoque dindmico se projeta assim em viséo teoldgica. A plena

realizagdo a que Joao da Cruz quer levar o homem se verifica em uma

1029 CB 1,6.

1030 §, frontispicio.
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“transformacgao” que lhe despoja de si e Ihe entrega a outro, a Deus. Tudo isto quer
dizer que a perspectiva antropoldgica de Jodo da Cruz é radicalmente teoldgica e

mistica, ou simplesmente teologal. 1031

Portanto, tendo presente esta concepgao dinamica do ser humano em seu devenir, a
concepgao jodocruciana insistira que a vida mistica € movimento. Dai que ele se utilize em suas
descricdes do caminho de uma grande quantidade de verbos que indicam movimento, tais
como: ir a, chegar a, vir a, acercar-se, ir adiante, ndo voltar atras, etc. 192 Como afirma Georges
Morel, nosso mistico espanhol “ndo faz do movimento um acidente do ser humano; pois, de
acordo com o velho adagio grego, pde em conexao intima as nogdes de vida e de movimento, a
descoberta progressiva do Absoluto deve necessariamente intensificar a vida e o movimento do
individuo: mais o ser humano € vivo e mais ele esta em movimento”. 1033

Assim, “0 movimento é para sao Joao da Cruz constitutivo da realidade finita: o homem
nao é realidade estatica, mas realidade ec-esigtica, em devenir’, 1934 sendo que mesmo a vida

eterna ndo € entendida como a cessagdo do movimento, mas antes a “sua intensificagdo no

1031 Eulogio PACHO. El hombre, aleacion de espiritu y materia. In: V.V.A.A. Antropologia de San Juan de
la Cruz, p. 23.

1032 Cf. 1§ 2,2; 11,1-2.8; 11 S 4,6; 11l S 16,3, etc. Cf. também Juan Antonio MARCOS. Un viaje a la libertad,
p. 24-34. Este autor faz interesantes abordagens da obra joacruciana a partir da concepgéao de caminho

e baseado na teoria de G. Lakoff acerca da metafora da vida cotidiana.

1033 Georges MOREL. Le sens de I'existence selon S. Jean de la Croix, t. Il, p. 11. A respeito desta
afirmacao de Morel, ndo se deve esquecer de seu viés hegeliano para pensar Jodo da Cruz. Portanto,
estando suscetivel a dialética e ao seu movimento, esta suscetibilidade lhe permite também uma maior
sensibilidade para captar este elemento essencial no pensamento jodocruciano, que necessariamente
precisa ser pensado dialeticamente. Em suma, o que é fundamental perceber é que Jodo da Cruz nao

possui uma perspectiva estatica da humanidade nem da vida mistica, mas altamente dinamica.

1034 1d., ibid., p. 12. Cf. Também a respeito do movimento — e a consequente transformagédo dele
decorrente — no pensamento jodocruciano, Federico RUIZ SALVADOR. Introduccién a san Juan de la
Cruz, p. 476-486.
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seio da plenitude”. 1935 E este movimento & explicado por Jodo da Cruz por meio de uma
metafora de orientacdo espacial, embora o mesmo “quebre” a l6gica espacial ao apontar para

uma diversidade de orientacbes para onde a alma se dirige:

E uma viagem “adiante”, porque a meta esta sempre diante de nés (saida mais além
de si mesmo); é, além do mais, uma viagem “para cima”, porque acima esta sempre
o poistivo, o bom, a felicidade (superagédo de si em um movimenfo ascensional); e é,
finalmente, uma viagem “para dentro”, porque somente dentro e no profundo do
homem esta o importante (recolhimento no interior). Trata-se de um dinamismo
espacial de interiorizagdo ascensional. Uma saida para dentro. Uma entrada para
cima. E, ao fundo, a ftriplice topografia da alma humana: horizontal, vertical e

concéntrica. 1036

No lugar da légica linear, Jodo da Cruz assume, assim, a légica da experiéncia mistica,
que rompe com a situagao espacgo-temporal do ser humano. Por isso, muitas vezes, ele mesmo
chamara seus escritos de “dislates”, ou seja, disparates. 1937 Como afirma Colin Thompson, ao
analisar a poesia do “Cantico espiritual”, “boa parte de seus elementos resultam difusos e ainda
desconjuntados ao leitor: a estrutura, o argumento, os tempos verbais, o espaco, as imagens,
0s personagens, a ordenacao cronologica”. 1038

Em termos de um itinerario a ser proposto, Jodo da Cruz assumira, embora

1035 1d., ibid., p. 12.
1036 Juan Antonio MARCOS. Un viaje a la libertad, p. 36.

1037 Cf. Luce LOPEZ-BARALT. Asedios a lo indecible, p. 31. Cf. também a bela anélise que esta autora
faz da linguagem mistica jodocruciana no capitulo “La incoherencia verbal del ‘Cantico espiritual’. San
Juan comunica poéticamente su éxtasis mistico”. Neste capitulo, ela estabelece, em parte, uma
comparagao com a visdo mugulmana do saft (ditos extaticos). Id. San Juan de la Cruz y el Islam, p. 19-
86. Cf. também CB Prol., 1.

1038 Colin Peter THOMPSON. El poeta y el mistico. Aqui, citado a partir da versao original inglesa: The
poet and the mystic, p. 84-117, apud. Luce LOPEZ-BARALT, op. cit., p. 24.
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singularmente, o modelo dos trés estados dionisianos: principiantes, adiantados e perfeitos, 1039
conciliando-o com o das trés vias: purgativa, iluminativa e unitiva. Entretanto, para ele nao se
trata de estados fixos e estaveis, “pois estado ndo € somente a situagao na qual se encontra o
individuo, mas ainda o movimento, mais ou menos acentuado, mais ou menos consciente, que
de uma situagao determinada tende a conduzir a uma outra situagao”. 1940 Além do mais, trata-
se de “um caminho onde a irregularidade é quase a norma” %' e a insisténcia jodocruciana
esta mais nas crises existentes nas passagens de um a outro que nos estados propriamente
dito.

Por isto Jodo da Cruz

rompe e amplia o esquema em todas as diregdes: no principio, no meio e no fim. No
principio. antepde uma longa etapa de comunicagéo divina com Cristo e com a
histéria, que se torna a base da vida teologal e lhe confere seu carater gratuito e
passivo. No meio: introduziu e ampliou desmesuradamente a fase da noite escura,
eliminando praticamente os dois primeiros estados da divisdo tradicional. No fim: na
fase da unido plena, com que os autores encerram o itinerario espiritual, faz surgir

uma nova etapa ou um novo horizonte de amor especifico, quase glorificado. 1042

Assim, de acordo com Federico Ruiz Salvador e a esquematizagdo deste autor segundo
Marcelo Martins Barreira, pode-se concluir que Jodo da Cruz se diferencia significativamente de

Dionisio, ficando assim seu modelo do itinerario espiritual:

1039 Cf, PSEUDO-DIONISIO. Hierarquia celeste, 7,3. In: Id. Obra completa, p. 162-164.
1040 Georges MOREL. Le sens de I'existence selon S. Jean de la Croix, t. II, p. 23.

1041 Marcelo Martins BARREIRA. O afetivo e o intelectivo na contemplagéo mistica, p. 50. E aqui seguirei
orientagdo deste texto que remete ao texto de Federico RUIZ SALVADOR. Introduccién a san Juan de
la Cruz, p. 475-499.

1042 Federico RUIZ SALVADOR. Mistico e mestre, p. 121.
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Via purificadora Conversao
Estado de principiantes (noite ativa dos sentidos)

Noite passiva dos sentidos (fase de transicao)

Via iluminativa Adiantados (noite ativa do espirito)

Noite passiva do espirito (fase de transi¢éo)

Via unitiva Uniao perfeita

4.2.2. Oh! Difosa ventura! Sai sem ser notada. a noite libertadora

Como parte do caminho e da travessia a ser realizada no processo de busca pelo
Amado que se escondeu, a alma enfrentara momentos de purificagao ou de noite, na linguagem
jodocruciana. Tem que haver a purificagdo para que haja acesso a iluminagao que ira dispor a
pessoa para a uniao com Deus.

A noite escura é descrita por Evelyn Underhill em sua caracteristica psicologica. Assim,

ela

implica o crescimento rumo a um novo nivel de consciéncia. Trata-se de um
crescimento doloroso que é caracteristico do processo organico da alma que se
encaminha em diregdo ao Absoluto [...] As oscilagbes mentais, os transtornos e
reajustes através dos quais uma personalidade psiquicamente instavel se move ao
largo de novos centros de consciéncia tém seu paralelo nas oscilagdes espirituais

proprias da alma espiritual em continua e esforcada ascensao. 1043

E sua agao gera uma transformagéo no ser de quem a experimenta, pois “os trabalhos

da Noite escura estdo dirigidos para a aniquilagdo do eu, que permite, por sua vez, uma vida

1043 Evelyn UNDERHILL. Mysticism, p. 386.
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ndo somente nova, mas profunda”. 1044

Colin Thompson, em sua obra 7he poet and the mystic, associa a figura da noite a “treva
luminosa” de Pseudo-Dionisio, embora em Jodo da Cruz esta simbologia esteja muito mais
elaborada e guarde certa diferenciacdo em relacdo a obra dionisiana. Isto porque o texto
jodocruciano cita diretamente Pseudo-Dionisio quando desenvolve sua teoria sobre a “divina
obscuridade” 1945 e 0 “raio de treva” 1946 que “apontam a essa obscuridade que é excesso de luz
e que implica o conhecimento transcendental de Deus que ndo se obtém pela razado
discursiva”.1047

Também pode-se pensar a concepgdo de Gregorio de Nissa como uma das fontes de
Jodo da Cruz acerca da Noite, principalmente em suas obras Moralia e A vida de Moisés. Ja
Luce Lopez-Baralt observa uma semelhanga entre a concepg¢ao jodocruciana de noite e a
mistica mucgulmana de varios autores. 1048

O movimento basico aqui retratado € o da saida: sair das coisas e sair de si mesmo:

1044 Evelyn UNDERHILL. Mysticism, p. 412.
1045 CB 13,1-2.

1046 JoZo da Cruz cita explicitamente Dionisio Areopagita em quatro ocasides. E o autor mais citado nos
textos jodocrucianos. Entretanto, este numero de citagées € enganoso, pois ndo somente Joao da Cruz
cita os mesmos textos dionisianos como o faz de forma incorreta em relagéo ao original. Em todas as
quatro vezes, Jodo da Cruz afirma que Pseudo-Dionisio denomina a contemplagédo de “raio de treva”.
Cf. 11 S 8,6; Il N 5,3; CB 14,16; ChB 3,49.

1047 | uce LOPEZ-BARALT. Asedios a lo indecible, p. 153.

1048 Cf. Id., ibid., p. 154-159. Entretanto, outras fontes também nao podem ser olvidadas. Neste sentido, é
interessante o texto de Marcelo Martins BARREIRA. O afetivo e o intelectivo na contemplagdo mistica,
p. 45: “As raizes do uso mistico e simbolico da obscuridade acham-se na Biblia. Filon € o primeiro a
incorpora-lo em dtica espiritual, assumida pela tradigdo cristd alexandrina. Gregério de Nissa o
vinculara ao conhecimento e a experiéncia de Deus, numa postura radical em defesa da incapacidade
humana de conhecer a esséncia divina, doutrina transmitida a Dionisio e ao ocidente latino; passando,
vaga e imprecisamente, por Ruysbroeck e por Tauler até Jodo da Cruz, que examina a noite escura

com originalidade e dinamismo, em suas propriedades e consequéncias.”
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Convém saber que este sair entende-se aqui, espiritualmente, de duas maneiras,
para ir em busca de Deus: a primeira, saindo de todas as coisas; o que se faz por
aborrecimento e desprezo delas; a segunda, saindo de si mesma por esquecimento
proprio, o que se realiza por amor de Deus. Quando este amor toca a alma téao
verdadeiramente como vamos declarando agora, de tal maneira a levanta que, néo
somente faz a alma sair de si por esquecimento proprio, mas ainda a arranca de

seus quicios e dos seus modos e inclinagdes naturais. 1049

Entretanto, ndo custa lembrar que para Jodo da Cruz sair quer dizer entrar, ir mais para
dentro de si, interiorizar. E neste processo de adentrar-se a pessoa ira realmente sair de muitas
coisas, ou seja, ira abandonar atitudes egocéntricas, uma forma de se portar, pensar e agir. Ao
mesmo tempo em que sai de si, também experimentara uma nova consciéncia, uma nova
capacidade de enxergar coisas antes nao percebidas, uma nova liberdade e gozo espiritual.
Realmente, € como se a pessoa saisse de uma prisao que a limitava. Agora, ela adquiriu uma
nova forma de ser que lhe expandiu os horizontes, inclusive na perspectiva humana, e nao
apenas na religiosa. Em suma, deixara de ser ‘homem animal’ para se tornar “homem
espiritual”.

O processo da noite escura, na verdade, € um processo de aniquilagdo 1950 do ser

1049 CB 1,20. Cf. também I N 1,1 e nas poesias da noite, como se utiliza, pelo menos nas estrofes iniciais,
do verbo sair.

1050 Na época de Jodo da Cruz, nos ambientes espirituais, era muito comum a utilizagdo de termos como
aniquilamento e aniquilar, principalmente entre os “recolhidos” e “alumbrados’, o que nao quer dizer
que ele os utilizasse como estes grupos. Além do que, ha de se ter presente que a aniquilagdo na
perspectiva jodocruciana supde, como em Ibn ‘Arabl, um momento posterior em que se ganha uma
nova foma de ser. No caso akbari, € o fana’ No caso jodocruciano, € o se tornar um “homem [ou
mulher] espiritual”.
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humano, pois “ha de ser semelhante a uma morte e aniquilamento da vontade a todas as coisas
de ordem temporal, natural e espiritual”. 195" Mas o que é aniquilado, segundo Jo&o da Cruz? E,
sobretudo, a carne no que ela tem de luta contra o espirito ou de geradora de desintegragao
interior. Isto porque, apesar de haver a unido entre a carne e o espirito, a relagdo de ambos &
marcada por certa tensdo, uma vez que a carne “milita contra o espirito”, 1952 o “contradiz”, 1953 e
possui “repugnancias e rebelides naturais” 1954 contra ele. Portanto, ela “pde-se como fronteira,

resistindo ao caminho espiritual”. 1055

Esta tensdo e divisao interior entre o espirito e a carne introduzida pelo pecado 1056
produz, por conseguinte, uma luta interior no ser humano, que lhe exigira mortificar “as
inclinagbes da carne e seus apetites”, 197 “ndo admitindo os contentamentos e deleites da
carne”. 1958 Nas “Cautelas”, obra dedicada aos cuidados que uma pessoa deve ter em seu
processo espiritual para ndo errar o caminho, Jodo da Cruz também insistira nesta luta contra a
carne, sendo que, das nove cautelas, as trés ultimas se dedicam exclusivamente ao combate a

carne. 1959 Como ele mesmo diz,

segundo as regras da filosofia, todos os meios devem ser proporcionais ao fim e ter

com ele alguma conveniéncia ou semelhanga suficiente para alcanga-lo. Por

105111 8§ 7,6.

105211 8 22,2.

1053 |1 N 16,13.

1054 CB 3,10.

1055 CB 3,10.

1056 CB 23,2.

1057 CB 3,10. Cf. também ChB 2,32; ChA 3,9.
1058 CB 3,5.

1059 Ca 14-17.
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exemplo: pretendendo alguém ir a uma cidade, deve, necessariamente, tomar o
caminho préprio do seu destino. Outro exemplo: para queimar a lenha, é
indispensavel ser ela preparada para a combustdo por meio do calor, que a torna
semelhante e proporcionada ao mesmo fogo. Se for empregado um meio contrario a
este, como o ar, a agua ou a terra, jamais sera obtida a unido da lenha com o fogo,
assim como, no exemplo anterior, ndo chegaria a cidade quem nao tomasse o
caminho conveniente. Da mesma forma, para se consumar a unido do entendimento
com Deus tanto quanto possivel nesta vida, & absolutamente necessario empregar o

meio que une a Deus, e tem com ele maior semelhancga. 1060

Entretanto, Jodo da Cruz ainda propora outra forma de se lutar contra a carne: é o
desenvolvimento das virtudes teologais — fé, esperanca e caridade. Na luta contra a carne a
virtude fundamental sera a da caridade, uma vez que ela “faz crescer o amor do Amado e a
alma fica amparada e escondida do terceiro inimigo, a carne; pois, onde existe verdadeiro amor
de Deus, ndo entra amor de si nem de seus interesses”. 1061

No entanto, seja qual for a forma que se escolher para combater a carne, uma coisa é
importante ser ressaltada: no pensamento jodocruciano se valoriza a integracdo global da
pessoa, visando a recuperagdo de sua harmonia interior, “a fim de que, em perfeita harmonia,
todos eles [poténcias e apetites da alma] se apliquem, com todas as suas forgas e virtudes, a
este amor, vindo a cumprir-se em verdade o primeiro mandamento, o que, sem nada desdenhar
ou excluir no homem, deste amor diz: ‘Amaras a teu Deus de todo o teu coragdo, de toda a tua
mente, de toda a tua alma, e com toda a tua forga’ (Dt 6,5)”. 1062

E vale ressaltar a afirmacgéo jodocruciana: “sem nada desdenhar ou excluir no homem?”,
pois “a forga da alma reside nas suas poténcias, paixdes e apetites, governados pela vontade.

Quando esta os dirige para Deus e os afasta de tudo o que ndo é ele, guarda a fortaleza da

1060 |1 S 8,2.
1061 ]I N 21,10.

106211 N 11,4.
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alma para o Senhor, e na verdade ama-o com toda a sua forga”. 193 Qu seja, em sua
concepgao, esta dimensdo da carne devera ser integrada com a dimensao espiritual por meio
de uma verdadeira submissao daquela a esta, pois “o espirito tem aqui tanta forga, e mantém a
carne sob tal dominio” 1964 que a alma, tendo “todos os seus apetites e afetos mortificados, e as
poténcias obscurecidas, esta livre de todas as imperfeigbes que contradizem ao espirito, tanto
da parte de sua carne como da parte de qualquer outra criatura”. 195 Aqui ela se encontrara,
portanto, “pacifica, mansa e forte. Sdo trés propriedades que impossibilitam toda guerra e
combate, tanto da parte do mundo, como do demoénio ou da carne”. 1066

E esta agdo divina — purgativa, iluminativa e unitiva — se fara presente e atuante nas
cinco dimensbes que compreendem o ser humano para Jodo da Cruz, conforme ja afirmado
anteriormente: corpo, sentidos externos, sentidos internos, espirito e substancia da alma.

Assim, Deus, em sua acdo e pedagogia, age no ser humano a partir do modo de ser
deste, indo do mais externo ao mais interno de seu ser. Ou seja, atua iniciando pelos sentidos
externos e vai até o centro da alma. Com isso, Ele propicia uma interiorizagdo do homem, ao
mesmo tempo em que o espiritualiza. E quando fala em espiritualizagdo do ser humano, Joao
da Cruz esta pensando nesse ser em sua inteireza e complexidade, colocando-se sob as regras
do espirito. Com isso, ele ndo abole os sentidos externos nem os internos, porém, agora,
segundo sua concepgao, eles atingirdo sua plenitude e cumprirdo a sua fungao purificados, de
forma integrada com a dimensdo espiritual, e o ser humano deixara de ser “sensual’ ou
baseado nos sentidos para se tornar um ser “espiritual’. E isto ndo é sé uma exigéncia

resultante da unido mistica ou de um projeto religioso, mas €, sobretudo, uma exigéncia do

1063 ||| S 16,2. Cf. também esta mesma idéia em CB 28,4-5.
1064 || N 19,4.
1065 || N 16,13.

1066 CB 24,8.
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amadureceminto humano, pois “se o homem ndo desprendesse o coragdo de todo gozo de
bens temporais puramente por amor de Deus e dos deveres da perfeigao crista, devé-lo-ia fazer
pelas vantagens temporais e mais ainda espirituais que disto lhe advém”. 1067

Portanto, quando Jodo da Cruz fala em homem sensual, esta fazendo alusdo a pessoa
em sua totalidade, na medida em que esta se deixa guiar no modo de ser, pensar e agir pelas
forgas e impulsos que se localizam no ambito do que ele denomina de sensibilidade: 1068 e a
pessoa que for avida “desses bens sensiveis e fizer deles objeto do seu gozo, ndo merecera
outras qualificagdes sendo as de sensual, animal, terrestre, etc”. 1069 E o homem que reduz a
experiéncia de Deus e a relagdo com Ele as coisas perceptiveis e as medidas de seu proprio
sentido. 1070

Ja o homem e a mulher espirituais sdo caracterizados por sua capacidade radical e total
de se orientar integralmente a Deus, pois possuindo “a alma recolhida em Deus conserva o
espirito interior, e as virtudes ja adquiridas tomam novo crescimento”. 107" Essa espiritualizagao
ocorre na totalidade do ser, inclusive na sua dimensdo dos sentidos e ndo implica perda de
suas capacidades e qualidades humanas, isto €, ndo implica aniquilagdo do individuo e de sua
humanidade. 1072

A mudancga de ser sensual para ser espiritual supde o processo purificativo da noite. E

esta mudanca que ocorre no ser humano também pode ser dita, baseado na teologia

1067 111 S 20,2.

1068 Cf, Eulogio PACHO. San Juan de la Cruz — Temas fundamentales, p. 151.
1069 111 S 26,3.

1070 Cf. Il S 24,2; ChB 3,73.

1071111 S 26,2.

1072 Cf. 1IN 3,1; CB 1,20.
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paulina,'®’® como a passagem do homem velho para o homem novo. 974 Porém, ha de se

“

ressaltar: “o ‘homem velho’, na antropologia sédojoanista, ndo é simplesmente o homem em

pecado (condicdo que Sado Jodo considera ja superada nos principiantes), mas todo o
psiquismo espiritualmente imperfeito que ainda arrasta os que ja empreenderam a reforma de
seus habitos, mas que ainda conservam ‘as manchas e raizes’ do homem velho”. 1075

O processo de purificagao a que se submete a alma € um processo doloroso e marcado
pela obscuridade. Por isto € denominado de noite. Jodo da Cruz, na Subida do Monte Carmelo,

definira o que quer dizer com noite:

A purificagdo que leva a alma a unido com Deus pode receber a denominagao de
noite por trés razdes. A primeira, quanto ao ponto de partida, pois, renunciando a
tudo o que possuia, a alma priva-se do apetite de todas as coisas do mundo, pela
negacao delas. Ora, isto, sem duvida, constitui uma noite para todos os sentidos e
todos os apetites do homem. A segunda razéo, quanto a via a tomar para atingir o
estado da unido. Esta via é a fé, noite verdadeiramente escura para o entendimento.
Enfim, a terceira razao se refere ao termo ao qual a alma se destina — termo que &
Deus (ser incompreensivel e infinitamente acima das nossas faculdades) e que, por
isso mesmo, pode ser denominado uma noite escura para a alma nesta vida. Estas
trés noites hdo de passar pela alma, ou melhor, por estas trés noites ha de passar a

alma a fim de chegar a divina unido. 1076

Ou seja, a noite implica um processo que leva o ser humano a uma despossessao de si

1073 Em Jodo da Cruz € comum a utilizagdo de vérias antiteses paulinas, como “homem velho / homem
novo” (Il N 3,3; 9,4); “carne / espirito” (Il N 23,9); “luz / trevas” (Il N 8,5); “vida na carne / vida no
espirito” (Il N 5,4; 7,5).

1074 Cf. ChB 2,33; II N 3,3.

1075 Ciro GARCIA. Antropologia sanjuanista. In: Eulogio PACHO (Org). Diccionario de San Juan de la
Cruz, p. 135-136.

07618 2,1.
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mesmo e de suas poténcias para que estas sejam transmutadas, pois “entrar neste caminho é
sair do seu préoprio caminho [...] caminhando diretamente para o termo, deixando seu modo
limitado a fim de penetrar em Deus que nao tem modo”; 1977 ou, dito de outra maneira: entrar no
caminho é sair do caminho. Deixa os sentidos no escuro, pois se abstém de exercita-los como
antes. Dai a importancia de a vontade ser purificada pela caridade. Deixa também seu
entendimento no escuro, pois se pautara pela fé. E, por fim, seu objeto buscado e amado é
sumamente transcendente, deixando-o no escuro sobre quem é. Dai a importancia da
esperanga. Como se vé, o pensamento jodocruciano € bem articulado e propde a purificagao
das poténcias humanas - vontade, entendimento e memdria — por meio das virtudes teologais —
caridade, fé e esperancga.

Além do mais, a noite implica uma total confianga em Deus e na vivéncia da

obscuridade, pois

por um outro motivo, também, a alma caminha nestas trevas, ndo somente segura,
mas ainda com maior lucro e proveito. [...] V& como, na verdade, lhe vai faltando tudo
aquilo que conhecia e gozava, e é levada por onde ndo sabe o que seja gozo.
Assemelha-se a alma ao viajante que, para chegar a novas terras nao sabidas, vai
por caminhos igualmente n&o sabidos e desacostumados; ndo se orienta pelos seus
conhecimentos precedentes, mas caminha com incertezas, guiando-se por
informacgdes alheias. Evidentemente ndo poderia chegar a estas novas terras, nem
saber o que antes ignorava, se ndo andasse agora por novos caminhos até entao
desconhecidos, deixando os caminhos que sabia. A mesma coisa acontece a quem
aprende as particularidades de um oficio, ou de uma arte, que sempre vai as
escuras, isto &, ndo segue seus primeiros conhecimentos; porque, se nao
abandonasse o que aprendeu no principio, jamais sairia dai, nem faria novos
progressos no oficio ou arte em que se exercita. De maneira analoga, o progresso da
alma é maior quando caminha as escuras e sem saber. Deus é aqui, portanto, o
mestre e guia deste cego que é a alma, como dissemos. E agora que ela chegou a

compreensdo disto, pode com muita verdade alegrar-se e dizer: As escuras,

107711 S 4,5.
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segura.’078

E, para chegar a unidao com Deus, esta noite deve atingir a totalidade da pessoa, pois

existe a noite dos sentidos e a do espirito, que devem ser vividas ativamente — como opgao

ascética da pessoa ao entrar no processo de busca do Amado — e passivamente — devido a

incapacidade da propria pessoa se purificar totalmente, exige-se a acéo de Deus purificando-a.

Por fim, esta noite € dolorosa — e muitas vezes Jodo da Cruz a denominara pavorosa,

tempestuosa e horrenda '979 quando aborda a noite passiva do espirito —, pois implica a

transmutagéo total do ser humano. Como ele belamente narra:

Para maior clareza do que foi dito e se ha de dizer ainda, é precio observar aqui
como esta purificadora e amorosa noticia ou luz divina, quando vai preparando e
dispondo a alma para a uniao perfeita de amor, age a maneira do fogo material sobre
a madeira para transforma-la em si mesmo. Vemos que este fogo material, ateando-
se na madeira, comega por seca-la; tira-lhe a umidade, e lhe faz expelir toda a seiva.
Logo continua a sua agao, enegrecendo a madeira, tornando-a escura e feia, e até
com mau odor; assim a vai secando pouco a pouco, e pondo a vista, a fim de
consumi-los, todos os elementos grosseiros e escondidos que a madeira encerra,
contrarios ao mesmo fogo. Finalmente, pde-se a inflama-la e aquecé-la por fora, até
penetra-la toda e transforma-la em fogo, tao formosa como ele préprio. Em chegando
a este fim, ja ndo existe na madeira nenhuma propriedade nem atividade propria,
salvo o peso e a quantidade, maiores que os do fogo; pois adquiriu as propriedades e
acoes do proprio fogo. Assim, agora esta seca, e seca; esta quente, e aquece; esta
luminosa, e ilumina; esta muito mais leve do que era antes; e tudo isto é obra do fogo

na madeira, produzindo nela estas propriedades e efeitos. 1080

1078 I N 16,8.

1079 1IN 7,3.

1080 || N 10,1. Cf. também exemplo semelhante: “Esta & a operacao propria do Espirito Santo, com a qual

ele dispde a alma para a divina uniao e transformagao de amor em Deus. Notemos bem como este

fogo de amor, que na unido glorificara a alma, € o mesmo que investe primeiramente sobre ela

purificando-a. Age de modo analogo ao fogo material sobre a madeira: em primeiro lugar, a investe e
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Porém, ndo poderia terminar este topico sem reafirmar que o sentido da Noite é a
libertagcdo que se realiza como uma refundagdo do ser humano através de sua total
transmutacéo, pois, quando presa ou apegada a algo “a alma nao podera [..] chegar a
verdadeira liberdade de espirito que se alcanga na unido divina; porque sendo a escravidao
incompativel com a liberdade, ndo pode esta permanecer num coragdo de escravo, sujeito a
seus proprios caprichos; mas somente no que é livre, isto €, num coragao de filho”. 108! Pois “o
apego é uma solicitude que, como lago, prende o espirito a terra, e impede a liberdade do
coragdo. Pela renuncia a tudo, adquire o homem mais clarividéncia para penetrar bem na
verdade, tanto natural como sobrenaturalmente”. 1082 Desta forma, pautando-se pelo valor da
liberdade, Jodo da Cruz comparara o ser humano espiritual com o ser humano que esta

apegado as coisas e, portanto, ndo € livre. Diz ele que

o espiritual, desprendendo totalmente o seu gozo das coisas temporais, goza em
todas elas como se as possuisse todas; e quem a elas se aplica, com apego
particular, perde o gosto de todas em geral. O primeiro, ndo tendo o coragao preso a
nada, possui tudo com grande liberdade, conforme a palavra de S. Paulo (Il Cor
6,10). O segundo, estando apegado pela vontade, nada possui; antes, de todas as

coisas é possuido, e o seu coragdo como cativo sofre. 1083

fere com sua chama, secando e consumindo os elementos que lhe s&o contrarios, e assim vai
dispondo a madeira, com seu calor, a fim de penetrar mais profundamente nela e transforma-la em
fogo. A isto os espirituais ddo o nome de via purgativa. Em tal exercicio a alma padece muito
detrimento, e sente graves penas no espirito, as quais ordinariamente vém a repercurtir no sentido. De
fato, quando a alma se acha no estado de purificagdo a chama nao brilha, antes causa obscuridade.”
ChB1,19.

10811 § 4,6. Cf. também | S 11,4; 15,2.
1082 11 8 20,2.

1083 111 8 20,3.
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E por esta razdo que o poema da Noite escura todo ele mantém um tom jubiloso. Jubilo
que exprime a felicidade de quem ja passou pela purificagéo e se encontra “livre agora de todas
as perturbagdes e contingéncias do tempo, desprendida e purificada de todas as imperfeigdes,
penas e obscuridades, tanto do sentido como do espirito, sente-se numa nova primavera, com
liberdade, dilatagdo e alegria de espirito; ai ouve a doce voz do Esposo, que é o seu doce
rouxinal. Esta voz lhe renova e refrigera a substancia intima de si mesma”. 1084

Agora, portanto, a alma goza de nova visdo e de nova forma de ser adquiridos neste
processo. E se deleita na relagdo com o Amado exclamando jubilosamente: “Oh! Noite que

juntaste, Amado com amada, Amada ja no Amado transformada!” 1085

4.2.3. Quéo delicadamente me enamoras. o encontro com a chama viva de amor

Nos topicos anteriores se abordou a tematica do caminho para Joado da Cruz e o processo
purificativo como parte deste caminho. Entretanto, tudo isto tem sentido na medida em que se
encaminha para a meta final: a unio mystica. A respeito desta expressao, no entanto, algumas
observagdes sao importantes.

Bernard McGinn, em sua obra The foundations of mysticism, faz uma observagao
interessante sobre o que é a mistica. Trata-se, na concepgao dele, de uma pratica que envolve
“a preparagao para, a consciéncia de, e a reagao ao que pode ser descrito como a imediata ou

direta presenga de Deus”. 1986 Qu seja, ele entende como mais central para a compreensao da

1084 CB 39,8.
1085 N 5.

1086 Bernard MCGINN. The foundations of mysticism, p. xvii.
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mistica — baseado nos estudos de Joseph Maréchal 187 e em sua prépria observagao a partir da
leitura dos misticos — a categoria de presenca que a categoria de unidao com Deus. Embora se
tenha que ter consciéncia que a categoria de presenca também possua certa ambiguidade,
pois, em muitos casos, a mistica falara, da mesma forma, da percepgdo ou da sensagao de
uma auséncia ou, no caso de Joao da Cruz, de uma presencga escondida ou de uma presenga
que ndo satisfaz totalmente a alma em sua busca de encontro com o Amado. %8 E bem
verdade que € uma auséncia que nao é auséncia, pois a presenc¢a de Deus é sempre um dado
para o mistico, sendo ela percebida ou nao, sentindo-se ele abandonado ou n&o. 1089
Entretanto, esta convicgao da presenga divina, muitas vezes, é resultado de uma visdo que olha
para tras o caminho percorrido e, ao avalia-lo, se da conta de que esta presenga sempre esteve

ali ou, em outros casos, de uma forte convicgéo de fé que cré mesmo sem ver. 1090

1087 Cf. Joseph MARECHAL. On the feeling of presence in the mystics and non-mystics. Esta obra
apareceu em 1908/1909. Sobre este autor, sua obra e idéias, cf. Bernard MCGINN, op. cit., p. 297-302.

1088 Neste sentido, € interessante perceber que Jodo da Cruz, ao comentar o inicio do Cantico espiritual,
na parte em que diz: “Onde te escondeste, Amado”, em sua primeira redacao (CA) ele atribui o gemido
da alma a percepcéo de uma auséncia do Amado devido a sua visita fugaz. Auséncia que motivara a
busca de Deus. Porém, em sua segunda redacao (CB), ele ja atribuira este gemido a uma auséncia

continua que nunca sera satisfeita nesta vida, mas somente na visao beatifica. Cf. CB 1,14.
1089 Cf. CB 1, 4.

1090 Aqui pode-se citar o caso de Teresa do Menino Jesus e da Sagrada Face, que, em sua fase final de
vida, diante de uma doenga grave que a conduzira a morte, relata com bravura sua convic¢do da
presenca de Deus na sua vida, embora ndo sentisse em nada o Sol que a iluminava: “De fato, se
ajuizardes pelos sentimentos que manifesto nas curtas poesias que compus este ano, devo parecer-
vos uma alma cheia de consolagdes, para a qual o véu da fé quase esgargou. E, no entanto... para
mim, ja ndo € um véu, € um muro que se ergue até os céus e encobre o firmamento estrelado...
Quando canto a ventura do Céu, a eterna posse de Deus, ndo sinto nenhuma alegria, pois canto
simplesmente o que QUERO CRER”. Caixa alta de acordo com a traducdo do Carmelo de Cotia.
TERESA DE MENINO JESUS. Histéria de uma alma, manuscritos autobiograficos. Sao Paulo:

Paulinas, 1986, p. 220-221. Cf. neste mesmo livro, sobretudo os Manuscritos C.
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Entretanto, o fato de insistir numa categoria como a de presencga revela que as formas
como este encontro especial e direto com Deus sao descritas e compreendidas foram relatadas
de maneiras diversas e a partir de uma simbologia também diversa. Assim, McGinn vai afirmar
que “dentre as outras maiores categorias misticas estdo aquelas de contemplagédo e de visao
de Deus, deificagdo, o nascimento da Palavra na alma, éxtase, mesmo, talvez, a radical
obediéncia a presenca da vontade divina. Todas estas podem ser compreendidas como
diferentes, mas complementarias maneiras de atualizar a consciéncia da presenga direta”. 1091
Portanto, a expressao unio mystica € uma das muitas maneiras de se falar desta experiéncia
forte e profunda da presenga divina.

E aqui nasce outra questao: do que se trata a unio mystica? De uma experiéncia ou de um
estado de ser? Para responder a esta questdo, uma primeira discussado € importante acerca do
termo experiéncia. Este, normalmente, é associado na mistica a estados especiais de alteragao
da consciéncia, estados que abarcam fendmenos como as visoes, locug¢des, éxtases, etc, e que
ndo foram aceitos por muitos e significativos misticos como constituindo a esséncia deste
fendmeno. Portanto, se se utiliza o termo experiéncia, este devera vir desvestido destas
associagbes que ndo cabem quando se quer ftratar do essencial da vida mistica. Bernard
McGinn, neste sentido, defendera a utilizagdo do termo consciéncia. Este também, no entanto,
possui certa ambiguidade, pois pode ser associado a uma percepgao racional e intelectual da
presenga divina e a experiéncia mistica esta para além deste tipo de percepgao mais
racionalizada, além de realizar, muitas vezes, algo que se encontra para além da consciéncia
do mistico.

Experiéncia, assim, diz respeito a uma forma de se estabelecer contacto com Deus e de
assumir uma nova consciéncia acerca desta sua presenga, 0 que supde um processo longo,

gerador desta nova consciéncia ndo somente acerca de Deus, mas também acerca da

1091 Bernard MCGINN, op. cit., p. xvii.
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realidade, além de sentimentos e afetos em relagdo a Deus, ao mundo e ao préprio “eu”.
Gerara, outrossim, também uma sensacao de se fazer parte de algo maior e com este algo se
relacionar, da mesma forma que a percepgao da unidade de todas as coisas.

Segundo Louis Dupré, no entanto, “uma leitura cuidadosa dos textos sugere que os
misticos afirmam um unitivo estado de ser” 1992 que se caracterizaria por uma ininterrupta
consciéncia da presenca divina. E disto que se trata, portanto, a unio mystica, de um estado de
ser que envolve uma consciéncia continua e unitaria da presenga divina na realidade e na vida
e ser do mistico.

Duas obras jodocrucianas irdo se dedicar de uma forma mais focada neste momento
cume que é a wunio mystica. o “Cantico espiritual” e a “Chama viva de amor”. 109 E, embora
Jodo da Cruz fale desta possibilidade e realidade, também possui consciéncia de que “a
transformacao da alma em Deus ¢é indizivel”. 1094

E neste sentido que ele se utilizara de muitas expressdes para nomear esta experiéncia
gradual de transformagdo em Deus, dentre as quais: se tornar Deus por participagéo,

endeusamento da alma — que se torna divina —, unido de amor, unido de vontade, matriménio

1092 | ouis DUPRE. Unio mystica: the state and the experience. Id. Moshe IDEL & Bernard MCGINN.
Mystical union in judaism, christianity, and islam, p. 9.

1093 A “Subida do Monte Carmelo” e, sobretudo, a “Noite escura” também abordam a questdo da unido
mistica, porém se interrompem no umbral. Seu enfoque estd mais no processo purgativo que a ela
conduz. Na Noite escura, que se centra nas noites passivas dos sentidos e do espirito, Jodo da Cruz
tem belos textos a respeito da transformagdo em Deus. Alguns, oportunamente, serdo citados nesta
parte. O Cantico espiritual e a Chama, por sua parte, apresentam uma visdo mais global da via mistica,
enfatizando a experiéncia de unido com Deus, mas sem deixar de apresentar também, em alguns

momentos, a parte purgativa do processo.

1094 ChB 3,8. Cf. também CB 26,3-4. Neste trecho, Jodo da Cruz explicara o belo verso “Na interior adega
do Amado meu, bebi”. Nesta explicagdo, também insistira na afirmagao de que o que ocorre na uniao
“@ totalmente inefavel; ndo se pode traduzir por palavras [...] € como a vidraga com o raio de sol que a

ilumina, ou como o carvao inflamado e o fogo, ou ainda como a luz das estrelas com a do sol”.
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espiritual, uma amorosa entrega da Esposa e do Amado, 199 forte e estreito abrago de Deus, 0%
beijo da alma a Deus, 1997 reentrega mutua da alma e de Deus, 199 saborosa entrega, 199 mais
perfeito grau de perfeicao, 1% etc.

O “Cantico espiritual” € a obra jodocruciana em que se apresenta uma visao mais
completa de todo processo que culminara com a unido mistica, partindo do gemido inicial do
“Onde te escondeste” para chegar ao “Gozemo-nos, Amado!” Ja na “Chama viva de amor”, sua
tematica se circunscreve quase que toda ela na experiéncia unificadora, sendo que o percurso
anterior aparece como uma lembranca feliz do processo que libertou a alma para sua nova vida.

No “Cantico espiritual”’, como se trabalha o processo mistico em sua integralidade, ficara
clara a gradacdo para se chegar a unido transformante, sendo que a cangdo 22 € a mais
indicada para uma visdo de conjunto de todo o processo unitivo, segundo Federico Ruiz
Salvador. "1°" E assim que Jodo da Cruz falara em desposoério e matriménio espiritual como
duas etapas no caminho rumo a unido. 1102

O desposorio é como o noivado, momento que antecede ao matrimdnio espiritual, pois a

ele “ndo se chega sem passar primeiro [...] por aquele amor leal que é comum aos

1095 CB 24, 1.

109% CB 20, 1; 22, 6; ChB 4, 14.

1097 CB 22, 8.

1098 ChB 3,79.

1099 CB 24,1.

1100 ChB Prologo, 3.

1101 Federico RUIZ SALVADOR. Introduccién a San Juan de la Cruz, p. 639.

1102 Aqui seguirei algumas distingdes entre o desposoério espiritual e o matriménio elaboradas por Maria
Angeles Lopez GARCIA. El léxico nupcial en los escritos de san Juan de la Cruz. In: V.V.A.A. Actas del
congreso internacional sanjuanista, v. |, p. 339-351.
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desposados”. 193 Ele se caracteriza por uma “unido de vontades”, mas a alma ainda nao a
consumou profunda, substancial e definitivamente. No desposério, “vive a alma em continua
uniao no amor de Deus, isto &, tem a sua vontade sempre presente diante de Deus por
amor”,11%4 porém, somente quando “a alma foi por certo tempo uma noiva para o Filho de Deus,
dedicando-lhe inteiro e suave amor, ele, enfim, a chama e introduz neste seu horto florido, onde
se consuma o felicissimo estado do matriménio espiritual”. 1105

Ja no matriménio espiritual, ha a consumagao da unido espiritual da alma e Deus, que se
caracteriza por realizar “tao estreita unido das duas naturezas, e tal comunicagdo divina a
humana, que, sem mudanga em nenhuma delas do proprio ser, cada uma parece Deus”. 1106
Segundo descrigdo de Jacques Maritain, “enquanto a transformagéo de amor se completa, e
que tudo na alma se desvanece do que nao exala o0 amor mesmo, entao ela é de alguma forma
o Tudo, é o infinito mesmo da vida de Deus que faz irrupgdo nela, como se o mar inteiro
entrasse no rio, eu digo, num rio amoroso, jorrando operagdes vitais e que poderia se tornar, a
partir de sua fonte, um sé espirito com o mar’. 1107

E Joao da Cruz também falara em tornar-se um sé espirito com Deus, pois,

assim como na consumagado do matriménio humano, sdo dois numa s6 carne,
segundo a palavra da Sagrada Escritura (Gn 2,24), assim também, uma vez
consumado esse matriménio espiritual entre Deus e a alma, sdo duas naturezas em
um s6é espirito e amor. E o que afirma S&o Paulo, trazendo esta mesma comparacéo,

ao dizer: “O que se junta ao Senhor, torna-se um espirito com ele” (I Cor 6,17). E

como se a luz de uma estrela, ou de uma candeia se unisse e juntasse a luz do sol:

1103 CB 22,5.
1104 CB 28,10.
105 CB 22,5.
1106 CB 22,5.

1107 Jacques MARITAIN. Distinguer pour unir. Les degrés du savoir, p. 743.
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ja nao brilha a estrela, nem a candeia, mas somente o sol, tendo em si absorvidas as

outras luzes. 1108

Entretanto, um cuidado se precisa ter aqui. Jodo da Cruz fala na unido das duas
naturezas se tornando um sé espirito e amor. Mas isto ndo quer dizer, em sua concepg¢ao, que
a alma se torne substancialmente igual a Deus: “A substancia da alma, embora ndo se possa
tornar substancia de Deus, porque impossivel lhe é transformar-se substancialmente em Deus,
contudo, nessa unidao em que esta vinculada e absorvida em Deus, torna-se Deus por
participacdo de Deus.” 1109

Talvez a melhor solugédo para se compreender o que se passa na unido transformante
seja a dada pela mistica islamica em que o coracédo polido sera capaz de refletir todos os
atributos divinos. Ou seja, a imagem do Real é refletida de tal forma no coragdo do gndstico que
este se torna Deus por participagdo e passa a manifestar Sua presencga e ser. Ser Deus por
participagao quer dizer que a pessoa ao atingir este estagio se encontra de tal maneira livre
para que Deus nela se expresse que, de alguma maneira, ela participa de seu Ser. Isto pode
ser visto no proprio texto jodocruciano: “Ai se debuxa de tal maneira a figura do Amado, e tao
conjunta e vivamente se retrata, quando ha unido de amor, que verdadeiramente & possivel
afirmar que o Amado vive no amante, € o amante no Amado; é tdo perfeita a semelhanga
realizada pelo amor na transformagdo dos amados, que podemos dizer: cada um é o outro, e
ambos sdo um s6.” 1110

Uma reflexao interessante, neste sentido, é feita por Jacques Maritain ao discutir sobre a

linguagem mistica. Citando o padre Poulain, ele vai afirmar uma caracteristica peculiar a

108 CB 22,3.

1109 ChB 2,34. Cf. Também Bernard MCGINN. Mystical union in the western christian tradition. In: Moshe
IDEL & Bernard MCGINN. Mystical union in judaism, christianity, and islam, p. 83-84.

0 CB 12,7.
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linguagem dos misticos, que se “deixam ir nos exageros da linguagem. [...] Eles dirdo que se
pensa pelo pensamento eterno de Deus, que se ama por seu amor infinito, que se quer por sua
vontade. Eles parecem confundir as duas naturezas: divina e humana. Eles descrevem assim o
que se cré sentir; como os astrénomos, eles falam a linguagem das aparéncias”. "1 E Maritain
comentara esta citagdo de Pe. Poulain afirmando que espera exonerar Jodo da Cruz “de toda
sombra de panteismo ou de confusdo ‘de duas naturezas’ [...] que fala a /inguagem das
aparéncias, descreve nao o que ele sente, mas o que ele c¢ré sentir”. 1112

Alias, anteriormente, nesta mesma obra citada no paragrafo acima, Maritain ja havia feito
uma distingdo entre a linguagem mistica e a filosofica, afirmando a diferenga entre as duas, pois
na linguagem mistica “a hipérbole ndo é um ornamento retérico, mas um meio de expressao
rigorosamente requisitado para significar as coisas com exatiddo; porque, na verdade, se trata
de se tornar sensivel a experiéncia mesma [...] a linguagem filosofica se propoe, antes de tudo,
a dizer a realidade sem a tocar, a linguagem mistica de a fazer pressentir como que a tocando
sem ver”. 1113

Uma distingdo, no entanto, cabe ser feita aqui. Para Jodo da Cruz, o “novo estado” de
“unido ou transformacgdo de amor em Deus” "4 conjuga dois elementos: a unido substancial
permanente da alma com Deus e as unides atuais das poténcias da alma por meio de
comunicagcdes divinas e de suas gragas, toques, uncdes, etc. A conjuncdo destes dois
elementos é o que distinguira, para o co-fundador do Carmelo Teresiano, a unido mistica dos
estagios anteriores, como o desposadrio espiritual, em que ndo havia a uniao substancial ainda e

eram menos freqlientes e elevadas as comunicagdes divinas. A unido habitual possui a

1111 Pe. POULAIN. Des graces d’oraison, p. 282, apud. Jacques MARITAIN. Distinguer pour unir. Les
degrés du savoir, p. 743, nota 2.

1112 Jacques MARITAIN, op. cit., p. 743, nota 2.
1113 d., ibid., p. 648.

14 CB 26,2.
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vantagem da “permanéncia, frente a fugacidade da atual. Esta, ao contrario, ganha em

intensidade, ja que a habitual é mais apagada”. 11> Assim,

embora a alma permanega sempre neste sublime estado do matrimdnio espiritual,
uma vez chegada a ele, nem sempre estd em unido atual segundo as suas
poténcias, mas sim quanto a sua substancia. Nesta unido substancial, entretanto,
muito frequentemente se unem também as poténcias, e bebem na adega interior,
recebendo luz no entendimento, e amor na vontade, etc. Dizendo agora a alma
“quando saia”, refere-se ndo a essa unido substancial ou essencial que sempre
persiste, e que constitui o estado do matrimdnio espiritual, mas a unido das

poténcias, que nao é continua, nem o poderia ser nesta vida. 1116

E um estado permanente, embora, em alguns trechos, Jo&o da Cruz pareca indicar sua
transitoriedade. "7 Esta ambigliidade aparente precisa ser lida e compreendida em sua relagao
com o pensamento jodocruciano, pois, dependendo da 6tica e da posigao em que ele se coloca
— se esta abordando a unido mistica a partir da condigado do iniciante ou se a aborda a partir dos
estados subsequentes —, esta experiéncia sera vista como permanente ou algo a ser superado.

O meio para que a unio mystica se realize &, sobretudo, o amor, pois a caridade “cria a
unido pessoal, torna possivel a igualdade ansiada, vivifica a vida moral e proporciona
dinamismo e gozo”. 118 Como afirma Jodo da Cruz, “este fio de amor une os dois, isto €, a alma
e Deus, com tanta forca, e tao intimamente os junta, que os transforma, faz um sé pelo amor,
pois, embora sejam diferentes quanto a substanca, tornam-se iguais na gléria e semelhanga, de

modo que a alma parece Deus, e Deus, a alma”. '"'% E aqui, da mesma forma que Ibn ‘Arab,

1115 Federico RUIZ SALVADOR. Introduccién a San Juan de la Cruz, p. 642.
1116 CB 26,11.

1117 Cf. CB 22 e 26.

1118 Federico RUIZ SALVADOR, op. cit., p. 642.

19.CB 31,1.
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Jodo da Cruz é ousado, pois a unido mistica propicia que Deus, por meio de seu amor, se
parega também Ele com a alma. Entretanto, ha que se considerar que amor € este que propicia
a transformagao em Deus e também qual € a fonte deste amor. E, na perspectiva jodocruciana,
este amor é o proprio amor de Deus que “absorve em si a alma, com mais eficacia e forga do
que uma torrente de fogo a uma gota de orvalho matutino a evolar-se na atmosfera,
transformada em vapor”. 1120

Esta consumacdo da unido entre Deus e a alma vai produzir alguns resultados,
concentrando-se em dois tipos fundamentais: uma libertagdo crescente do ser humano e sua
divinizagdo gradual. O primeiro € o “endeusamento” ou “divinizagéo” da alma que “esta agora
como divina, toda endeusada, a ponto de nem mais sentir primeiros movimentos para coisa
alguma que seja contra a vontade de Deus”. 112! E ele ainda foi mais explicito em um texto
anterior: “Em realidade verifica-se nela o que diz S&o Paulo: ‘Vivo eu, ja ndo eu, mas Cristo é
que vive em mim’ (Gl 2,20). [...] assim como Deus nao pode sentir dissabor algum, assim
também a alma tampouco o sente; muito ao contrario, goza e experimenta o deleite da gléria de
Deus em sua intima substancia, estando ja transformada nele.” 1122

O segundo resultado € que a alma passa a estabelecer um canal de comunicagao direto
com Deus, pois, “neste alto estado do matrimdnio espiritual, 0 Esposo descobre a alma, como a
sua fiel consorte, com grande facilidade e freqiiéncia, seus maravilhosos segredos; porque o
verdadeiro e completo amor ndo sabe esconder coisa alguma a quem ama”. 128 E esta
comunicacgao é realizada sem mediagdes, pois “a peculiaridade desta unido da alma com Deus

no matriménio espiritual é esta de agir e comunicar-se ele por si mesmo, e ndo mais por meio

1120 CB 31,2.
121.CB 27,7.
1122 CB 22,6.

1123 CB 23,1.
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de anjos, ou da capacidade natural da alma; porque os sentidos interiores e exteriores, bem
como todas as criaturas, e até a propria alma, quase nada valem aqui para contribuir de sua
parte a recep¢ao das grandes mercés sobrenaturais concedidas por Deus neste estado”. 1124

O terceiro grande resultado pode ser denominado de “plenitude antropologica”, 125 pois
neste processo o ser humano ndo é diminuido, mas atinge a plenitude de sua humanidade.
Adquire uma perfei¢do na pratica do amor, que vem acompanhada de um desenvolvimento

harmonioso de todas suas capacidades, faculdades e virtudes. Ao mesmo tempo, “se
desdobram ao maximo suas possibilidades de possuir e gozar’. E nesta perspectiva que seus
sentidos sao potencializados: o olhar, o gosto, a percepgao sonora e tatil, o registro olfativo. 1126
Suas capacidades “se concentram e se unem”. 127 E nesta unidade experimentada pela pessoa
ela é capaz de perceber tudo dentro de uma hierarquia de valores a partir do plano divino de
salvacdo. E, ainda por cima, — e este é o quarto resultado da unio mystica — vive uma intensa e
absoluta liberdade interior, sem condicionamentos tirAnicos e em profunda estabilidade
espiritual que Ihe permite julgar as coisas de acordo com seu verdadeiro valor.

Federico Ruiz Salvador estabelecera os frutos da unido mistica em quatro “ingredientes
substanciais”: a unido com Cristo; a transformagao em Deus; a retitude moral ou a fidelidade a
vontade divina e a paz e deleite espiritual. Ele resumira estes frutos da seguinte forma: “A uniao
com Cristo nos levou a transformagao em Deus; esta diviniza as raizes do psiquismo, levando
como complemento uma fidelidade moral garantida que se traduz em obras os movimentos do
amor. Quando o amor empapa as atividades, teremos o natural gozo e satisfagdo, embora

também orientados estes pelo amor ao seu objeto”. 1128

1124 CB 35,6.

1125 Cf. Eulogio PACHO. S. Juan de la Cruz. Temas fundamentales - 2, p. 162.

1126 Max Huot LONCHAMP. Lectures de Jean de la Croix. Essai d"anthropologie mystique.
1127 Para estas duas Ultimas citagdes, cf. id., ibid., p. 162.

1128 Federico RUIZ SALVADOR. Introduccion a San Juan de la Cruz, p. 640.
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Como se pode ver, Jodo da Cruz é bastante ousado em suas afirmagdes, sendo que esta
dupla conseqliéncia do matriménio espiritual, como por ele descrito, apresentou, em sua época,
“perigosas afinidades” com os alumbrados ou até com os averroistas. 12° Entretanto, ha
diferengas profundas e significativas entre ambos.

Na “Chama viva de amor”, Jodo da Cruz continua com a mesma forma de conceber a
unidao mistica, porém, estabelecendo uma distingdo. No “Cantico” ele entendia que a unido
mistica havia chegado ao seu climax e a alma experimentava uma paz sossegada resultante do
fato de ter alcangado a meta almejada. Ja na “Chama”, ele introduzira novo dinamismo em meio
a quietude vivida, percebendo uma progressao interminavel no processo de desenvolvimento
da alma rumo a um “amor qualificado”. Com isto, ele concebe varios niveis de aprofundamento
em Deus, mesmo ja tendo sido alcangado o matriménio espiritual.

O simbolo central da “Chama viva de amor” é a propria chama. Se a simbologia da noite
revela um processo de negociagdes entre a carne e o espirito que se desenvolve e aprofunda
no negativo até que se alcance o fim que Ihe esta implicito, o positivo, a chama ja é o cume
desse processo. Essa concepgao noite-processo / chama-culminagao 130 pode ser confirmada
através de um estudo do léxico utilizado na “Subida do Monte Carmelo”, na Noite escura e na
propria “Chama viva de amor”. Naquelas obras, utiliza-se muito de palavras como trevas,
obscuro, noite, enquanto nesta a situagao é diferente: além da insisténcia em vocabulos com
carater mais positivo, que abordam realidades luminosas e igneas, o vocabulario referente as
situacoes de “noite” aparece pontualmente e normalmente com referéncias a circunstancias do
passado.

A chama é o simbolo que indica luz e calor, ou o0 processo de “iluminar” e “dar calor”. Tem

1129 A este respeito, cf. Domingo YNDURAIN. Aproximacion a San Juan de la Cruz, p. 37-50.

1130 Cf. Joaquin Garcia PALACIOS. Lexico de “luz” y “calor” en Llama de amor viva. In: Otger STEGGINK
(Org.). Juan de la Cruz, espiritu de llama, p. 384.
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uma conotagdo ascensional, pois representa a elevagdo de amor da alma a Deus 3! e, ao
mesmo tempo, tem uma conotagao de interiorizagao, pois “ilumina e aquece internamente”. 1132
E associada ao fogo, que, qual simbolo unificador, aparece nas quatro estrofes da poesia: como
chama, na primeira, como cautério na segunda, como luz e calor na terceira e como ardor
amoroso na quarta. Suas fung¢des sdo cinco: purifica, deleita e cura, une e funde, transforma,
consome e consuma. A partir dessa simbologia existem outras menores interligadas a ela:
chaga e ferida, centro, as telas, o encontro, o toque e a mao, o dardo, os resplendores, as
lampadas, as cavernas, as ungdes, os desposorios, a noite, o recordar ou despertar e a
aspiragao. Também aparecem o ar e a agua e o simbolo nupcial surge na quarta estrofe, como
se nunca devesse ter sido abandonado.

Todos esses simbolos se associam a tematica central do amor, 33 narrado a partir de
uma perspectiva testemunhal de quem fala ja tendo chegado ao cume da experiéncia amorosa
e vive em uma dimensao de festa e gozo a relagdo com Deus.

Segundo Gabriel Castro, o Poema e seu comentario carecem de progressdo tematica e
temporal da primeira a ultima estrofe. Em todas se canta a mesma situagdo poética com
variantes simbdlicos. Devido a essa concentragdo em um Unico tema, ou seja, a unido
transformante em Deus, seus comentarios parecem variagdes sobre um mesmo tema. Federico
Ruiz Salvador a concebe, nesse sentido, como uma linha espiral, pois 0 avango se faz através
de recuos a0 mesmo ponto, porém, em uma situagéo mais elevada ou mais ampliada.

Quanto ao tempo verbal, a obra se centra no momento presente, nao sendo indicados
estados progressivos de crescimento espiritual, mas mostrando que a pessoa esta vivendo

naquele momento a experiéncia unitiva. De certa forma, o poema parece estar fora do tempo e

1131 Cf. ChA 1,4.15.
1132 Cf. ChA 1,14.30.

1133 Cf. ChB 1,8; 2,7.
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esse nao passa: “tudo parece a dilatagdo de um s6 momento.” 1134

A partir da experiéncia vivida no presente em um clima de agradecimento a Deus pelos
beneficios recebidos através da unido transformante, olha-se para o passado e se deseja o
futuro: “Desde a atalaia final se distingue o passado, se canta e se conta o presente, se avista e
se entrevé o porvenir.” 1185 Entretanto, passado, presente e futuro ndo se constroem como
momentos estanques. Ha certa identidade e simetria entre esses periodos — contraste e
continuidade: o agora se ergue sobre um antes e ambos se iluminam mutuamente; ndo ha um
agora sem esse antes e, mesmo no antes, o que agia, embora aparentemente de maneira
diversa, era o que atualmente se mostra em plenitude, a chama viva de amor. 113 O antes
estava prenhe do agora e um nao se explica sem o outro. Assim como o agora esta cheio do
futuro ou pelo menos da esperanga de sua chegada.

Assim a, perspectiva escatolégica se faz presente, pois a plenitude & vivida na
esperanga de se alcangar o inalcangavel aqui e agora, uma vez que falta ao ser humano a
glorificagdo essencial, alcangavel somente apds a morte. ''37 Diferentemente do Cantico
espiritual, a ansia por Deus ndo se contenta em buscar uma perfeicdo mistica, mas busca
principalmente a visdo beatifica, pois ja percebeu a relatividade de toda forma de unido vivida

aqui na terra. Percebe a provisoriedade dessa perfeigao e busca a plenitude da vida eterna. Dai

1134 A. DONAZAR. S. Juan de la Cruz. El hombre de las insulas extrafias, p. 211.

1135 Gabriel, CASTRO. L/ama de amor viva. In: Eulogio PACHO (Org.). Diccionario de San Juan de la
Cruz, p. 884.

113 E 0 mesmo agente que se faz presente, sentido de forma diferente pela alma, na Noite escura e na
Chama viva de amor. Nao ha, portanto, uma distingéo entre a contemplacao purificadora (Il N 6,2) e a
contemplacao unitiva (Il N 23,14) ou infusa (esta nomeacgao aparece somente no livro da Noite escura: |
N 10,6; 12,1;14,1; Il N 5,1.3-4; 18,5; 23,2), pois, “na amorosa pedagogia divina, a mesma contemplacao
exerce, consoante o estagio espiritual da alma, a fungdo purificadora-obscurecedora e a iluminativa-

unitiva”. Marcelo Martins BARREIRA. O afetivo e o intelectivo na contemplagéo mistica, p. 47.

1137 Cf. ChB 1,27; 3,10.
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gue permanece em gemidos. 1138

O papel que o homem assume nesse encontro é o de uma receptividade ontoldgica que,
a partir das noites purificativas, tanto ativa como passiva, se torna receptividade existencial,
abrindo-lhe a possibilidade de acesso a realizagao do “homem novo” em toda sua
potencialidade e plenitude. Sua capacidade receptiva, no entanto, é infinita, podendo ser
saciada apenas com o proprio Infinito. 1139

Sendo que “O centro da alma é Deus”, 140 o atuar da Chama ocorre no mais profundo
centro do ser humano "4' e dali sua atuacdo chega aos sentidos e ao entendimento,
transformando-os e conformando-os ao espirito e a sua vontade. A finalidade da agéo divina é
engrandecer o ser humano %2 a partir de sua configuragao a Cristo 43 e a comunicagao de
sua exceléncia a substancia da alma, 144 divinizando-a. E nessa comunicagao impetuosa 145 e
veemente 1146 estabelece com ela uma relagdo amorosa, de exclusividade e de entrega de si.
No dizer de Joao da Cruz, “parece-lhe a alma que nao tem ele outra no mundo a quem regalar,
nem outra coisa em que se empregar, mas que tudo é somente para ela”. ''%7 Mais adiante,

ainda atribuira a seguinte fala a Deus: “eu sou teu e para ti e gosto de ser tal qual sou por ser

1138 Cf. ChB 1,27. E interessante observar que os gemidos que aqui se manifestam s&o diferentes dos

que aparecem no Cantico espiritual, justamente pelos motivos ja expostos.
1139 Cf. ChB 3, 18.22.
1140 ChB 1,12.
1141 “De minha alma no mais profundo centro!” ChB 1.
1142 Cf. ChB 2,3; 2,36; 1,23.
1143 Cf. ChB 3,10.
1144 Cf. ChB 4,7.10.
1145 ChB 1,35.
1146 ChB 3,82.

147 ChB 2,36.
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teu e para dar-me a ti.” 1148

Nas trés primeiras cangdes ha uma dimensao de recordagédo, de memoaria: “pois ja nao és
mais esquiva”’, “e toda divida paga”, “que estava obscuro e cego”. Recordag¢do da dor sofrida
pela acéo purificativa da Chama, mas que agora intensifica o gozo presente. Ja a quarta cangao
nao faz referéncia nenhuma ao passado; vive apenas e silenciosamente o presente, toda
concentrada no Amado.

A primeira estrofe tem a fungdo de comprovar a abundancia experienciada pela alma no

presente, de possibilitar uma visao retrospectiva aos tempos de escassez e de propiciar um

langamento das suas ansias a desejada meta final. 1149 Eis como ela se apresenta:

Oh! Chama de amor viva
Que ternamente feres
De minha alma no mais profundo centro!
Acaba ja, se queres,

Ah! Rompe a tela deste doce encontro.

Seu tema central é a festa do Espirito Santo no centro da alma que causa ansias de um
encontro mais pleno e definitivo com Deus, o que € descrito através de um registro ludico: o da
festa e o do jogo/brincadeira, atividades por exceléncia livres de um fim utilitario. Essa operagao
tem como objetivo preciso o enamoramento: “O prazer e o desejo, liberados das interferéncias e
conflitos de momentos precedentes, entram como componentes indispensaveis e ativos na
realizacao e plenificagdo do homem crente.” 1150

Nesse contexto, a atividade humana se funde com a obra do Espirito Santo e a pessoa

1148 ChB 3,6.
1149 Cf. Federico RUIZ SALVADOR. Introduccién a San Juan de la Cruz, p. 225.

1150 Gabriel, CASTRO. L/ama de amor viva. In: Eulogio PACHO (Org.). Diccionario de San Juan de la
Cruz, p. 886.



langa seu olhar para o passado, quando a Chama agia de modo doloroso nela através da Noite
Escura — por isto o0 “ja ndo és mais esquiva”. O termo utilizado € o do ferir, captado a partir de
dois outros registros: combustédo-destruicao e queimadura-cauterizacéo, que se incluem em um
processo mais amplo, ou seja, o da total espiritualizagdo da alma, na qual se possa realizar
uma comunicag¢ao sem forma do Esposo. 151

Ao mesmo tempo, olha-se para o futuro pedindo o rompimento da tela — “rompe a tela
deste doce encontro!” —, desejando a morte libertadora que conduziria a gléria da visdo
beatifica. A tela indica a impossibilidade da identificagdo total entre os dois parceiros do
encontro, mas ao mesmo tempo exige o encontro. Por outro lado, sinaliza que para que o
encontro acontega € necessaria uma ruptura, apontando para uma descontinuidade entre a
experiéncia mistica e a plenitude da viséo beatifica.

Nessa estrofe aparece uma metafora espacial — centro e fundo da alma — que propicia
dois efeitos: apresenta o ser humano a partir de uma estratificagdo concéntrica e situa o
progresso mistico na linha de um movimento de interiorizagdo em diregdo a profundidade do
centro da alma, que corresponde a uma intensificagdo da comunicagao divina. Porém, esse
registro espacial ndo da conta de demonstrar o que é o ser humano diante do mistério e efeito
da comunicagao divina — “na alma nao ha parte baixa, nem alta, nem mesmo ha um fundo” — e
acaba por se dissolver, diante do mais alto grau de comunicag¢édo divina, no esquema
iluminativo.

O sujeito dessa primeira estrofe € a Chama e a modalidade de sua agao (“que ternamente
feres”), marcada pela delicadeza, sutileza e suavidade, € uma constante em todo o poema. Ela
se relaciona com outros dois termos: ferir e centro. Com isto se quer indicar a forma como a
Chama atinge o centro da alma - ferindo —, denotando que sua agao tem uma repercussao

penetrante, eficaz e duradoura.

1151 Cf. ChB 2,20.
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Na segunda estrofe, o carater trinitario de toda a obra se faz mais explicito e manifesto,
como ja afirmado anteriormente. O “cautério” e a “chaga” sdo o Espirito Santo, que provém do

“toque delicado” do Filho, dado pela “mao branda” do Pai. Assim se apresenta:

Oh! cautério suave!
Oh! regalada chaga!
Oh! branda méo! Oh! toque delicado
Que a vida eterna sabe,
E paga toda divida!

Matando, a morte em vida me has trocado.

Caracteriza-se pela quase nao-utilizagdo de verbos, concentrando-se nas exclamagdes
e nos adjetivos. A alma canta a obra de Deus nela e é capaz de contempla-lo, o doador dos
dons. Nessa obra, ela percebe a intensidade e impetuosidade da agao divina, que se concentra
e foca sobre seu objeto, ou seja, o ser humano que busca a plenitude da unido amorosa e
transformante com Deus. Dai que se fala em cautério e chaga (resultados da agédo do Espirito
Santo), mao, que apesar de branda se refere a poténcia do agir divino (referente a agao da mao
poderosa do Pai) e toque, que mesmo sutil e delicado tem tal impeto que “desfazes e apartas a
alma de todos os demais toques das coisas criadas”. 1152

Assim como na primeira estrofe, ha uma relagdo entre a agdo divina no passado
doloroso com o gozo atual — “que a vida eterna sabe / e toda divida paga!” — e o desejo do gozo
futuro da viséo beatifica.

O olhar para o passado confere ao leitor uma perspectiva de evolugdo e
desenvolvimento no caminho espiritual, denotando, através das categorias temporais do “antes”
e do “depois”, uma perspectiva de duragao da acao divina na alma, que tem sua eficacia e é

permanente. Essa evocagao do passado também tem um duplo efeito: assinala a coeréncia de

152 ChB 2,18.
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todo o processo de unido-transformagéo e indica a légica do agir divino, que s6 pode ser
captada pelo sujeito através de oposigbes: luz e trevas, ternura e dureza, amplitude e
estreiteza, docilidade e amargura, riqueza e pobreza.

E justamente a disposigdo do ser humano de enfrentar essas agruras do passado que
Ihe dispora a unido com Deus no presente que “a vida eterna sabe” 1153 e |he preparara para o
encontro futuro, pois, “matando, a morte em vida me has trocado”. Aqui novamente se
apresenta a tensao escatologica, demonstrando os dois tipos de vida que existem: uma surge
da morte do “homem velho” e do nascimento do “homem novo”; a outra é aguardada e desejada
no pos-morte: € a plenitude da visao beatifica. 1154

Na terceira estrofe, canta-se a iluminagao realizada por Deus através das |ampadas de

fogo, bem como a sua agao e repercussdo no homem purificado:

Oh! Lampadas de fogo
Em cujos resplendores
As profundas cavernas do sentido,
— Que estava escuro e cego, —

calor e luz d&o junto a seu Querido!

A figura central dessa estrofe sdo as lampadas de fogo que iluminam e agquecem com
seus resplendores as cavernas do sentido obscuro e cego. Essas lampadas sao os atributos de
Deus; 115 os resplendores, as noticias que a alma recebe desses atributos divinos; 1% as

cavernas profundas do sentido sdo as poténcias e capacidades da alma. 157 As |dmpadas de

1153 Cf. ChB 2,27-30.
1154 Cf. ChB 2,32-36.
1155 Cf. ChB 3,2.
1156 Cf. ChB 3,9.

1157 Cf. ChB 3,18.69.
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fogo iluminam e aquecem essa profundidade do ser humano, denotando que a atividade divina
ndo € algo externo ou superficial. Deus age com seus atributos e cada um deles imprime na
pessoa uma forma nova, causando amores novos e conhecimentos novos de Deus. Ele é livre
para agir como é e a alma se da conta disso. Por isso, lhe oferece seus primores, isto €, um
amor gratuito, que o ama e o louva pelo que Ele é, e ndo apenas pelos beneficios concedidos a
ela. Mas nao s6 Deus age. Também a alma continua compartilhando o protagonismo na relagao
amorosa com Ele, pois “as vibragdes e labaredas de que falamos acima, ndo provém somente
da alma transformada nas chamas do Espirito Santo; nem sao produzidas so6 por ele; mas, sim,
pelo Espirito Santo e pela alma, conjuntamente, movendo ele a alma, como faz o fogo com o ar
que inflama”. 1158

Nessa estrofe também aparece a tensdo escatoldgica, pois “estes movimentos e
labaredas sdo os jogos e festas alegres que [...] fazia o Espirito Santo na alma, nos quais
parece sempre estar querendo acabar de dar-lhe a vida eterna e acabar de traslada-la a sua
perfeita gléria, com ela entrando verdadeiramente em si”. ''%° Da mesma forma que nas
cangbes anteriores, também se faz mengédo ao passado, havendo uma comparagdo entre o
resultado da acdo de Deus nas cavernas dos sentidos antes de atingido o estado de matriménio
espiritual, quando seu interior “estava escuro e cego”, e depois.

Na quarta estrofe, 0 poema e seu comentario retratam menos o dinamismo da agado da
Chama e do fogo de amor e concentra-se mais no apreco e agradecimento que o crente faz
pelos dons recebidos de Deus nesse estado de unido amorosa e transformante. E como se nas
trés primeiras cangdes a pessoa buscasse ansiosamente traduzir a agao divina nela e, nessa
ultima cancgéao, desistisse desse objetivo e se entregasse a apenas saborear sua experiéncia

mansa e amorosamente. Assim, ja nao parece que canta, mas que esta vivendo internamente:

1158 ChB 3,10.

1159 ChB 3,10.
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Oh! Quéo manso e amoroso
Despertas em meu seio
Onde tu so6 secretamente moras:
Nesse aspirar gostoso,

De bens e gloria cheio,

Quéo delicadamente me enamoras!

Agradece “a seu Esposo com muito amor” 1160 por duas gragas que Ele lhe fez. A
primeira é o despertar ou “recordagado de Deus na alma e o modo com que este o faz & de
mansidao e amor”. 16" Porém, esse despertar ndo é continuo, mas intermitente. E, embora a
alma quisesse que esses favores divinos fossem permanentes, isso ndo é possivel nessa vida.
Ela “deve contentar-se em ter ao Amado dormido em seu seio”. %2 Por isso diz: “Quéo manso
e amoroso / recordas em meu seio.”

Nessa quarta cancgao, o ponto central € a unido com Cristo, o “Verbo Esposo”, 1163 a
semelhanga do Cantico espiritual. Nela, o movimento interior adquire dimensdes cosmicas, no
qual as criaturas participam. E como se a alma as percebesse a partir do momento de sua
criacdo e em sua dependéncia de Deus. E “conhecer por Deus as criaturas e ndo pelas
criaturas a Deus”. 1164

No terceiro verso desta estrofe, “onde tu s6 secretamente moras”, Jodo da Cruz retoma
a tematica da habitagdo de Deus, no caso aqui de Cristo, no centro, na substancia da alma.

Esse habitar pode ocorrer de forma feliz ou ndo, a medida que a pessoa corresponda a

160 ChB 4,1.
1161 ChB 4,2.
162 ChB 4,15.
1163 ChB 4,3.

164 ChB 4,5.
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presencga divina em si. Também Cristo pode habitar em seu seio acompanhado pelos apetites,
figuras e formas ou afetos de quaisquer criaturas ou pode habitar secretissimamente, pois “ai
reside o Amado mui secretamente, e 0 seu abrago € tanto mais intimo, interior e apertado,
quanto mais pura e solitaria se acha ela de tudo que nao é Deus”. 1165 Esta inabitagao cristica
feliz € a primeira grande graga desta experiéncia unitiva.

A segunda graca que a alma tem apreco € o “aspirar saboroso”. Aqui, Jodo da Cruz se
cala. 1166 Ele termina bruscamente sua obra — principalmente na primeira redagdo da Chama,
pois na segunda ele ameniza esta parte —, deixando de comentar os trés ultimos versos. Ao se
aproximar dos umbrais do Mistério, sente uma certa repugnancia e impoténcia. Faltam-lhe as
palavras. E, assim, ele simplesmente termina afirmando: “Naquele aspirar saboroso de Deus eu
nao queria falar, nem ainda quero; porque vejo claro que nao o tenho de saber dizer e pareceria

menos se o dissesse. [...] E por isso aqui o deixo.” 1167

1165 ChB 4,14.
1166 Cf. ChA e ChB 4,17.

1167 ChA 4,17.
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PARTE Ill - O CORAGAO CAPAZ DE ACOLHER TODA FORMA:
A RELIGIO CORDIS EM IBN ‘ARABI E JOAO DA CRUZ

Nesta terceira e ultima parte, a tese chega ao seu cerne: discutir como Ibn ‘Arabi e Jodo
da Cruz concebem a nogéao de coragao e dela fazem uso na compreensao da via mistica. Para
realizar tal intento, iniciar-se-a com a tentativa de perceber — sem o intuito de ter como meta
discutir o assunto em sua totalidade — como as tradigbes judaica, crista e islamica trabalharam
esta tematica. Este é o pano de fundo, o horizonte a partir do qual nossos misticos vivenciaram
suas experiéncias e delas falaram.

A seguir, buscar-se-a trabalhar como o éayﬁ e o frade carmelita descalgo abordaram a
tematica do coragao, procurando semelhancgas entre as visdes de ambos, sem, contudo, perder
de vista as diferencas com que ambos tratam a questéo. Esta discussao centrar-se-a em alguns
topicos, a saber: o coragdo compreendido como Morada Sagrada e Centro do ser humano e da
vida mistica; este mesmo coragdo abordado em sua dinamicidade interna (faqal/lub) e em sua
capacidade especular (o que implicara tratar também de seu polimento ou purificagdo); o

coragao como sede do conhecimento (cardio gnosis).
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Capitulo 5 - Religio Cordis

5.1. Notas sobre o simbolo do coragdo nas tradigbes judaica, crista e islamica

5.1.1. O coragéo na tradigdo judaico-crista

Na tradicdo judaico-crista, o coragdo possui uma riqueza de significados muito grande,
desenvolvida durante um longo periodo de tempo que envolve as escrituras judaicas e cristas,
assim como o desenrolar posterior destas duas tradigoes.

Neste topico da tese, estas duas tradigdes serdo abordadas em conjunto, com énfase no
cristianismo — perspectiva jodocruciana —, pois o objetivo da abordagem é gerar um plano de
fundo comparativo com a abordagem acerca do coragdo na perspectiva islamica. Além do que,
entre estas duas religides, alguns conteudos sao percebidos de forma comum, uma vez que o
cristianismo assume textos sagrados judaicos e nasce em seu seio.

No judaismo,

0 coragao é essencialmente o “homem interior”, com sua consciéncia e sua

responsabilidade, sua inteligéncia e sua vontade, seu poder de conhecer e de agir.



412

Ou seja, o coragdo € ao mesmo tempo o drgdo, sendao de uma visao ‘sobrenatural’ —
0 ‘Olho do coragao’ [...] — ao menos de uma intuigdo ‘pascaliana’ — Deus ‘sensivel ao
Coragao’: para as razdes que a razao ignora —, e 0 cenfro no qual se encontram as
intengdes e os desejos, onde se fazem as escolhas e se tomam as decisdes que

decidem a vida. 1168

Nesta leitura de Roger Parisot, ja aparecem os elementos centrais da concepgéo de
coragdo no mundo judaico, ou seja, o coragao como referéncia a interioridade humana e a sede
de suas decisdes, sua consciéncia, ao mesmo tempo em que se configura como um érgao de
conhecimento e a centralidade do ser humano. Alguns textos das escrituras judaicas ajudam a
confirmar esta percepgéo.

Acerca da interioridade humana, /éb | /ébab, embora algumas vezes sejam utilizados
para designar o 6rgéo fisico, “é o vocabulo usado com maior freqiiéncia para indicar as fungdes
imateriais da personalidade humana e também o mais abrangente para designa-los, visto que
na Biblia praticamente toda fungdo imaterial do homem é atribuida ao ‘coragéo™. 119 Nesta
direcdo, o primeiro livro de Samuel afirma que Deus nao olha as aparéncias, pois “Samuel
reparou em Eliab e disse consigo mesmo: Certamente o messias do Senhor esta diante
dele. Mas o Senhor disse a Samuel: Nao consideres a sua aparéncia nem sua alta estatura. Eu
o rejeito. Aqui ndo se trata daquilo que os homens véem: os homens véem aquilo que salta a
vista, mas o Senhor vé o coragdo”. 170 Ou seja, 0 Senhor vé suas intengdes, emogdes, desejos,

sua retidao de consciéncia e vontade, pois “a grande maioria dos usos de /éb refere-se a

1168 Roger PARISOT. Christianisme et mystique du coeur. Maurice GLOTON. Les secrets du coeur selon
I'lslam. Connaissance des religions, p. 83. Muitas das idéias aqui expostas sobre o coragdo nos

escritos judaico-cristdos se devem a este artigo de Parisot.
1169 R. Laird HARRIS et alii. Dicionario internacional de teologia do Antigo Testamento, p. 765.

1170 | Sm 16,6-7. As citagdes biblicas s&o todas retiradas da Tradugédo ecuménica da biblia (TEB).
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natureza interior ou imaterial em geral ou a uma das trés fung¢des tradicionais da personalidade:
emogoes, pensamento e vontade”. 1171

Ao mesmo tempo, ainda associada a esta perspectiva da interioridade humana, o
coragao também é um centro da atividade emocional do corpo, embora esta atividade nao seja
sua dimensao primordial, uma vez que as emogdes se localizam melhor nos intestinos, segundo
a antropologia biblica. Porém, quando relacionado as emog¢des, o coragao pode estar alegre,72
experimentar exultagcdo religiosa, 73 sentir pesar e tristeza, "7 desapontamento, 75
impaciéncia e aflicdo, "7 inquietacédo e angustia, "7 ira, 178 medo, '7° 6dio 18 e amor. 181

E, por se situarem no coragdo humano seus desejos mais intimos e que refletem suas
intencdes profundas e emogdes, ele também é a sede da vontade, das decisdes, da liberdade e
das opgbes que serao fruto do julgamento divino e, portanto, é a sede da passagem de uma

vida pecadora a uma vida virtuosa. 1'82 Por isto, o coragdo pode ser duro como uma pedra,

171 R. Laird HARRIS et alii. Dicionario internacional de teologia do Antigo Testamento, p. 765.
1172 Jz 18,20; Pr 15,13; Jo 16,22; At 2,26.

11731 Sm 2,1; Sl 13,6; 28,7; 84,3.

11741 Sm 1,8; SI 13,3; Pr 14,10.13; 15,13; Jr 8,18; Jo 14,1; 16,6; At 2,37; Rm 9,2; Il Cor 2,4.
175 Pr13,12.

176 S| 73,21.

177 81 25,17; 55,5; Jr 4,19; 23,9.

1178 Dt 19,6; Il Rs 6,11.

1179 Dt 28,67; SI1 27,3; 1 Sm 4,13.

1180 Lv 19,17.

1181 || Cor 7,3; 6,11. Cf. para as informagdes constantes neste paragrafo John L. MCKENZIE. Coragdo.

Dicionario biblico, p. 183.

1182 Cf. André CABASSUT. Coeur (changement des, échange des). Dictionnaire de spiritualité, p. 1046.
Neste sentido, cf. Ez 18,31; 36,26-27; Sl 50,12. Em relagdo a sede da vontade, cf.: Il Cr 12,14; Nm
16,28; Ex 10,1; Js 11,20 (endurecimento do coragao).



414

incapaz de se sensibilizar a voz divina: ‘Recusaram-se, todavia, a dar atengdo; deram de
ombros e endureceram os ouvidos para nao ouvir. Tornaram seu coragdao duro como o
diamante, para ndo ouvir a instrugao e as palavras que o Senhor de todo poder Ihes dirigira pelo
seu Espirito, por intermédio dos antigos profetas.”1183

Diante de um coracdao assim €& que o profeta Jeremias ira pedir sua
circuncisao: “Circuncidai-vos para o Senhor, cortai o prepucio do vosso coragao, homens de
Juda e habitantes de Jerusalém!” "8 E o apostolo Paulo, numa perspectiva cristd, mas na
mesma linha, escrevera que “a circuncisao € a do coragao, a que se refere ao Espirito e ndo a
letra”. 1185

Ainda no sentido da interioridade humana e de sua consciéncia, o profeta Ezequiel
abordara a transformagao do ser humano por meio da transformacédo de seu coragao: “Farei
sobre vos uma aspersado de agua pura e ficareis puros; eu vos purificarei de todas as vossas
impurezas e de todos os vossos idolos. Eu vos darei um coragdo novo e porei em vos um
espirito novo; tirarei de vosso corpo o coragdo de pedra e vos darei um coragao de
carne. Infundirei em vds o meu Espirito e vos farei caminhar segundo as minhas leis, guardar e
praticar os meus costumes.” 1186

E o coracdo, assim, este centro a partir do qual devem ser discernidas as decisées
primordiais da vida das pessoas; lugar em que as pessoas se deparam com sua consciéncia
mais intima e profunda. Nele nascem os planos e propositos das pessoas, seus designios e

intencdes. 87 E porque € este centro do ser humano, o livro do Deuteronémio pedira que os

18 Zc 7,11-12.

1184 Jr 4,4. E de se notar que o Cordo também condena como incircuncisos os coragdes infiéis. Cf. Cordo
2:82.

1185 Rm 2,29.
1186 Ez 36,25-27.

1187 Cf. Gn 6,5; Pr 6,18; 16,9; Is 10,7.
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hebreus escutem e guardem no seu coragéo que “O Senhor, nosso Deus, é o Senhor que € um.
Amaras o Senhor, teu Deus, com todo o teu coragdo, com todo o teu ser, com todas as tuas
forgas. As palavras dos mandamentos que hoje te dou estardo presentes no teu coragao; tu os
repetiras a teus filhos; tu lhes falaras deles quando estiveres em casa e quando andares pela
estrada, quando estiveres deitado e quando estiveres de pé”. 1188

Na mesma linha que Parisot, Jean Hani afirmara que, “Para os hebreus, o coragdo é o
centro de toda a vida do homem sobre todos os planos; ele é o centro metafisico do homem,
integrando todas suas faculdades: razao, intuicao, vontade; mas ele é primeiro e acima de tudo
lugar, o 6rgao da inteligéncia pura, intuitiva, e o sentimento, a afetividade a ele se referem
somente de forma secundaria, da mesma maneira que as outras faculdades”. '8 Pois ele
favorece o discernimento e se abre a sabedoria, "% conduzindo ao reconhecimento “no teu
coracdo que lahweh teu Deus te educava, como um homem educa seu filho”. 119! Ele é
identificado com a mente, 192 sendo a fonte de pensamentos e no Deuterondmio se avisa:
“Guarda-te de ter em teu coragdo um pensamento vil.” 19 Portanto, o “coragédo é o 6rgao com
que pensamos”, 1% pois nao ha dicotomia no Primeiro Testamento e na antropologia hebraica
entre cabeca/coragao.

E baseado nesta ndo dicotomia antropologica € que se pode afirmar que o coragao é

compreendido em uma perspectiva inclusiva e nao excludente: ele ndo denota o corpo

1188 Dt 6,4-6.

1189 Jean HANI. Mythes, rites et symboles, p. 295.
1190 | Rs 3,22; Pv 16,23; 11,12; Il Cr 9,23.

1191 Dt 8,5. Tradug&o da Biblia de Jerusalém.

1192 Ex 7,23; Gn 6,5; Il Cr 7,11.

1193 Dt 15,9.

1194 Kallistos WARE. How do we enter the heart? In: James S. CUTSINGER. Paths to the heart, p. 7.
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excluindo a alma e vice-versa. Ele se faz de ambos e por isto pode-se falar numa “antropologia
cardiaca” nos textos do Primeiro e também nos do Segundo Testamento. Nesta perspectiva, €
interessante perceber que acima de tudo ele aponta para uma dimensdo de “integracéo e
relacdo: a integracao e unificagéo da totalidade da pessoa consigo mesma e, ao mesmo tempo,
o centrar-se e focar da pessoa em sua totalidade em Deus”. 1195

Nas escrituras cristds — ou Segundo Testamento —, também a nocao de coragao
possuira uma grande e importante presenca. Ela significara, como no Primeiro Testamento, o
centro da pessoa e a instancia capaz do discernimento — embora suscetivel ao erro —, pois
“onde estiver o teu tesouro, ali também estara o teu coragéo”. 119 A nogao de coragdo aponta,
portanto, para a dimensdo da interioridade humana "9 na qual sdo formuladas suas
esperangas primarias, onde se expressam seu senso de diregdo e propdsito na vida, espago
onde pode nascer sua autoconsciéncia profunda.

Além disso, indicard o 6rgdo capaz de conhecer a Deus. Por isso sdo “Felizes os
coragdes puros: eles verdo a Deus”. 119 E dai nasce a necessidade de “que ele abra o vosso
coragao a sua luz”. 1199

Ao mesmo tempo, o coragdo é “a sede das operagdes divinas que transformam os
cristdos”. 1200 Por meio de seu Espirito enviado aos coragdes, 1201 Ele derrama seu amor 1202 ¢

inscreve neles sua lei, pois, “Com toda a evidéncia, vés sois uma carta do Cristo confiada a

1195 Kallistos WARE. How do we enter the heart? In: James S. CUTSINGER. Paths to the heart, p. 8.
1196 Mt 6,21.

1197 Aponta para o “homem interior”, segundo Ef 3,16-17.

1198 MT 5,8.

1199 Ef 1,18.

1200 John L. MCKENZIE. Coragéo. Dicionario biblico, p. 184.

1201 G| 4,6.

1202 Rm 5,5; Il Cor 1,22.
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nosso ministério, escrita ndo com tinta, mas com o Espirito do Deus vivo, ndo em tabuas de
pedra, mas em tabuas de carne, nos vossos coragdes”. 1203

O coragao é a sede dos desejos humanos, de sua cobiga e inveja, assim como de suas
paixdes e sentimentos, regido de onde pode surgir o que ha de melhor ou pior nos seres
humanos, pois “O homem bom, do bom tesouro do seu coragao, tira 0 bem; e o mau, do seu
mau tesouro, tira 0 mal; pois 0 que sua boca fala € o que transborda do coragao”. 1204 Por isto
Deus é “aquele que perscruta os coragbes”. 205 Portanto, sem um coragdo puro, ndo ha
conhecimento de Deus e nao ha possibilidade de se viver uma vida crista coerente, pois “é do
coracdo que provém mas intengdes, homicidio, adultérios, devassiddo, roubos, falsos
testemunhos, injurias. Ai esta o que torna o homem impuro; mas comer sem ter lavado as maos
néo torna o homem impuro”. 1206

Como se pode ver, a tradigdo cristd, em continuidade com a concepgdo judaica,
concebera o coragdo em sua ambivaléncia, elaborando uma verdadeira “deontologia crista”
baseada nos textos dos profetas e que pedem a purificagdo, conversdo e circuncisdo do
coragao. O apostolo Paulo, por exemplo, elaborara uma listagem das faltas e dos vicios que se
escondem nos coragdes 207 e defendera sua purificagdo para que nele desga a graga de Deus

e os dons do Espirito Santo, possibilitando uma vida segundo o Espirito e que gere os frutos do

1203 || Cor 3,3. Este texto reproduz a concepgao de Jr 31,31ss, assim como Rm 2,15. Refere-se as tabuas
da Lei escritas em pedras no Sinai (Ex 24,12) e ao texto de Ez 36,26, que fala da substituicdo do

coragao de pedra por um coragao de carne.
1204 | ¢ 6,45.
1205 Rm 8,27.
1206 Mt 15,19. Cf. também Mc 7,21-23.

1207 Cf. Rm 1,28-31; | Cor 5,10-11; Il Cor 12,20-21.
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Espirito e ndo os da carne. 2% E neste sentido que se pode falar de uma “ética do coracdo” que
se associara a uma “mistica do coragao”, como se vera mais tarde.

Isto porque o coragdo sera também concebido como o lugar da habitagdo divina, em
continuidade com o texto de Levitico, que afirma que Deus estabelecera sua “morada no meio
de vos”. 1209 Esta idéia estara presente em Lucas, quando afirma que “o Reino de Deus esta no
meio de vés”, o que pode ser compreendido como “dentro de vés” ou “entre vos”, no interior do
seres humanos e nas relagdes por estes estabelecidas; 21 da mesma forma, o apoéstolo Paulo
ird perguntar: “Acaso ndo sabeis que sois o templo de Deus e que o Espirito de Deus habita em
v6s?” 1211 e que as pessoas sao o “santuario do Deus vivo” 1212 e “o Espirito de Deus habita em
vos”. 1213 E ele afirmara expressamente a habitagao divina no coragdo humano ao desejar que
“Cristo habite em vossos coragdes por meio da fé” 124 e que este tesouro “o trazemos em vasos
de argila”. 125 Portanto, sendo habitado por Deus em seu ser mais profundo, é por meio do
coragdo que o ser humano se coloca frente a face divina e tem-lhe possibilitado o encontro

entre o criado com o Incriado. Este encontro possibilita a autotranscendéncia humana, pois “na

1208 Cf. Gl 5,22-23.
1209 v 26,11.

1210 ¢ 18,21.

1211 Cor 3,16.
1212]| Cor 6,16.
1213 Rm 8,9-10.
1214 Ef 3,17.

1215 || Cor 4,7. Como afirma Roger Parisot, “se deve lembrar que o Vaso é, desde o Egito faradnico, um
dos simbolos tradicionais do Coragédo”. Roger PARISOT. Christianisme et mystique du coeur. Maurice
GLOTON. Les secrets du coeur selon I'lslam. Connaissance des religions, n. 57-58-59, janvier-
septembre, 1999, p. 86.
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profundeza mais interior do meu coragdo eu transcendo os limites da minha personalidade
criada e descubro em mim a presenga nao mediada e direta do Deus vivo”. 1216

Desta concepgédo da morada divina no coragdo humano € que nascera a “mistica do
coragao”, que conhecera duas grandes vertentes no cristianismo. A primeira se refere a tradigcao
dos Padres do Deserto que nascera na Igreja do oriente e que encontrara seu climax com
Gregorio Palamas (1296-1359), '2'7 possuindo representantes ainda hoje na mistica do
catolicismo ortodoxo e oriental, como se pode encontrar nos monges do Monte Athos, na
Grécia.

Esta mistica do coragdo da igreja oriental se tornou conhecida pelo nome de
“hesicasmo” e de “oragao do coragao”. Trata-se de um “movimento ascético e eremitico que
visava, por meio de uma disciplina mental e exercicios espirituais — oragbes salmodiadas,
férmulas encantatorias, controle da respiragao, concentragdo da alma sobre ‘a lembranca de
Jesus’, no siléncio, na soliddo e obscuridade da cela do monge —, obter uma experiéncia
iluminativa”. 1218 Pois, como afirma Paulo, “o Deus que disse: brilhe a luz no meio das trevas foi
0 mesmo que brilhou em nossos coragdes para fazer resplandecer o conhecimento da sua
gloria que resplandece no rosto do Cristo”. 1219

A segunda grande vertente da “mistica do coragao” nascera no catolicismo do ocidente,

que, diferentemente da mistica de Deus presente no coragdo das pessoas, se concentrara na

1216 Kallistos WARE. How do we enter the heart? In: James S. CUTSINGER. Paths to the heart, p. 9.

1217 Nasce em Constantinopla, de familia nobre que emigrou da Asia Menor. Sua importancia no seio da
Ortodoxia € que desenvolvera uma elaboragéo teoldgica acerca da oragdo do coragao frente aos
conflitos com os que ndo a aceitavam, assim como dotara os monges de seu tempo de uma
metodologia e técnicas acerca desta oragao recolhidas da tradicdo que lhe era anterior. Sobre sua vida

e teologia, cf. Marie-Madeleine DAVY. Encyclopédie des mystiques, II, p. 59-66.

1218 Roger PARISOT. Christianisme et mystique du coeur. Maurice GLOTON. Les secrets du coeur selon

I'lslam. Connaissance des religions, n. 57-58-59, janvier-septembre, 1999, p. 87.

1219 1] Cor 4,6.
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contemplagdo do Coragédo de Jesus, que sofreu € morreu pela salvagao da humanidade. 1220
Este tipo de concepcéo nascera no século Xll, nas regides dos Paises Baixos, Brabante 122 e
Sax0nia, 1?2 em grupos de beguinas, monjas e reclusas, principalmente com a monja
cisterciense Mechtilde de Hackebonr (1241-1298) e Gertrude de Helfta (1256-1302). 1223

Esta elaboragdo da mistica do Coragdo de Jesus deve muito a Bernardo de Claraval
(1090-1153), que possuiu uma grande influéncia nestes grupos de beguinas e ensinava que o
coracdo humano devia se configurar ao modelo do Coracdo de Jesus: “O Salvador em sua
ultima vinda reformara nossos corpos de miséria para transforma-lo a imagem de nossos
corpos gloriosos, se, contudo, nos tivermos tido inicialmente a preocupagéo de reformar nosso
coragdo e de transforma-lo & imagem de seu coragdo. E por esta razdo que ele disse: Aprendei

de mim que eu sou doce e humilde de coragdo.” 1224

1220 Uma distingdo que se pode estabelecer entre estas duas misticas do coragdo é que a primeira se
centra numa experiéncia interior do coragdo de Jesus transfigurado e ressuscitado, enquanto a
segunda, a das monjas e beguinas medievais, se centra no coragao sofredor Crucificado contemplado
fora delas mesmas, embora possua repercussdées em sua interioridade. Outra diferenga é que a
primeira foi codificada e metodicamente transmitida no meio monastico ortodoxo e registrada na
Filocalia. Ja a segunda, ficou restrita a conventos femininos catélicos e a experiéncias singulares,
espontaneas e isoladas, o que s6 se modificara a partir de Margarida-Maria Alacoque, com quem esta

mistica do Coragéao de Jesus adquirira um carater bastante popular e devocional.

1221 Regido localizada no que hoje seria a provincia de Brabante do Norte, na Holanda, e trés provincias
belgas: Anversa (regidao de Flandres), Brabante Valbnia (regido da Val6nia) e Brabante Flamengo

(regido de Flandres).
1222 Regiao que na Alemanha atual se situa no seu extremo leste e cuja capital &€ Dresden.

1223 O mosteiro de Helfta € normalmente chamado de cisterciense, embora nunca tenha se afiliado
formalmente a esta ordem. No entanto, seguia os principios e costumes cistercienses e sua

espiritualidade se formou em grande parte baseada nos escritos de Bernardo de Claraval.

1224 BERNARDO DE CLARAVAL. Apud Roger PARISOT. Christianisme et mystique du coeur.
Connaissance des religions, n. 57-58-59, janvier-septembre, 1999, p. 87-88.
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Bernardo de Claraval é devedor de seu amigo — cisterciense também como ele -
Guilherme de Saint Thierry (1085-1148), que, retomando uma interpretacao de Jodo Criséstomo
(347-407), cristianizou o simbolismo do coracdo, preparando-o para a forma como seria
utilizado posteriormente. Para Guilherme de Saint Thierry, quando o soldado romano abre o
lado de Cristo crucificado, abriu-se uma porta para que “nés entrassemos inteiramente no
coragao de Jesus”. 1225

Paralelamente, na ltalia, também surge uma mistica do coracdo semelhante a esta,
marcada pela teologia afetiva de Francisco de Assis (1182-1226) e de seu seguidor Boaventura
(1221-1274). A estes dois nomes pode-se associar também o nome de duas terceiras
franciscanas: Margarida de Cortone (1247-1297) e Angela de Foligno (1249-1309), assim como,
mais tarde, o de Catarina de Sena (1347-1380), terceira dominicana.

Este tipo de mistica encontrara sua continuidade na igreja do ocidente, principalmente
com Margarida-Maria Alacoque (1647-1690), monja visitandina que viveu no convento de Palay-
le-Monial. A ela coube a criagdo da devogdo ao Sagrado Coragdo de Jesus, que nao sera
explorado aqui porque extrapola os limites e objetivos desta breve exposi¢cdo da concepgao do

coragao na tradigao judaico-crista. 1226

5.1.2. O Qalb na tradigao islamica

Na tradicdo islamica, algumas concepg¢des mantém certa continuidade com a forma

judaico-cristd de compreender o coragao, sobretudo como apresentadas em sua formulagao

1225 GUILHERME DE SAINT THIERRY. Roger PARISOT. Christianisme et mystique du coeur.
Connaissance des religions, n. 57-58-59, p. 88, janvier-septembre, 1999.

1226 Para mais informacdes a respeito da devogao ao Sagrado Coracgao de Jesus, cf. Auguste HAMON.

Dictionnaire de spiritualité, p. 1023-1046.
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coranica. Neste sentido, o coragao adquirira, como sera visto posteriormente, a perspectiva do
homem interior que tem sob sua responsabilidade a decisdo entre o caminho reto ou ndo, assim
como sera compreendido como um 6rgédo de conhecimento. Porém, na concepg¢ao islamica,
alguns elementos néo presentes na tradicéo judaica — ou pelo menos nao tdo desenvolvidos
quanto no islamismo — serdo encontrados.

A palavra que é traduzida como coragdo para o portugués possui, em arabe, varios

- 2.

correspondentes. O mais usado € o termo ga/b (;_,‘19 ; plural: qulib — 9_91.9), proveniente da raiz
Q-L-B que pode ser associada a diversos significados, como volver, voltear, dar a volta,
revolver, revirar, remover, pér de revés, inverter, derrubar, mudar, pér de cabega para baixo,
voltar as costas, tirar a medula (da palmeira), ferir no corag@o, padecer, manipular, manejar,
folhear, examinar, comprovar, flutuar, ser voluvel, conversédo, permuta, coragéo, centro, nicleo,
pensamento, metade, sentido, esséncia, medula, inconstancia, versatil, habil, molde, férma,
matriz, revolugdo, perturbagdo (atmosférica), perturbador, que subverte, capotar, permutar,
oscilar, balangar, passar bruscamente de um estado a outro de modo irreversivel, alterar,
transmutar, reverter e ser reversivel, virar, ir de algum lugar para outro, transformar. 1227

Louis Massignon faz um bom resumo destes diversos sentidos e os integra de forma

singular e bela, ao afirmar que,

ao lado dos sentidos externos, visao e audigao, o corpo humano recebe, em sua vida
interior central, um pedago de carne [...], sede, durante a vida, de um movimento
oscilatério (fagfib: donde o nome “qalb’), pulsagéo, instancia escondida de gestos,
ponto de impacto de eventos espirituais, do qual ele toma consciéncia; os gramaticos

arabes denominam “verbos do coragao” os verbos que exprimem duvida ou certeza

1227 Cf. DAE; Maurice GLOTON. Une approche du Coran par la grammaire et le lexique, p. 631; id. Les
secrets du coeur dans I'lslam. Connaissance des religions, n. 57-58-59, p.122-123, janvier-septembre,
1999.
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[...], conversao ou vir a ser [...] por oposigao aos “verbos dos sentidos”, verbos que

exprimem visao ou audigdo. 1228

Sao, portanto, sentidos que apontam para algumas concepg¢odes. A primeira se relaciona
com a nogao de movimento, que compreende como maleavel, ductil, uma realidade (aqui se
encontram conceitos como mudanga, manipulagdo, manejo, transformacéo, flutuagao, etc).
Nesta nogéo se encaixa a maior parte dos sentidos associados a raiz Q-L-B. Este movimento
pode conter um carater negativo (como indicando a inconstancia de uma pessoa ou de seu
coragao); um carater positivo (habilidade de alguém que se adapta a uma situagdo ou trabalha
bem a modelagem de algo ou de uma situagéo); ou um carater que aponta para um refazer de
opcgao ou para uma mudanga qualitativa na realidade (converséo, inversao, reversao, revolugao,
subversao, reviravolta, por de cabega para baixo, capotar, etc).

A segunda concepg¢ao aponta para a nogao de fonte, manancial, para uma realidade que
da origem, faz nascer e confere forma a algo (férma, matriz). Neste sentido, possui a dimensao
ativa do gerar e do moldar. Porém, ao se pensar a partir do conceito de forma, também pode-se
encontrar uma terceira concepgao: a de recipiente, pois forma € um modelo ou molde vazio que
recebe algo que deve adquirir seu formato. Neste aspecto, indica a dimensédo passiva da
vacuidade que é aberta a recepgao de alguma coisa. Associando esta passividade a nogao de
movimento, pode-se pensar também que esta receptividade implica um padecer, uma vez que
receber algo pode possibilitar, ou mesmo implicar, uma transformag&o no proprio recipiente.
Esta é a quarta concepgao associada a raiz Q-L-B. Aqui o padecer é resultado do “estado de
paciente” que esta raiz indica. E o sofrer a agdo transformadora originada da relagdo com
outrem ou com alguma realidade (padecer, ferir no coragéo).

A quinta concepgéo surge da nogao de matriz. Se uma realidade € matriz, isto quer dizer

que ela possui uma fungéo central e se encontra no centro, por exemplo, de um conjunto de

1228 | ouis MASSIGNON. Opera minora, p. 428.
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estabelecimentos, atuando como sede. Aqui se encontra a concepgao que aponta para a nogao
de centralidade (coragao, nucleo, centro, medula, esséncia).

A partir de termos como examinar e comprovar, uma sexta concepgao presente na raiz
Q-L-B é a que diz respeito a nogao de discernimento. Portanto, esta raiz também aponta para a
dimensdo da avaliacdo, do julgamento, lugar do teste, da prova e da comprovacao, da
revelagao da verdade. Entretanto, este discernimento, associado a esta raiz, se realiza por meio
da experiéncia, sendo esta a sétima concepc¢ao encontrada. Esta nogao aponta para a condigao
experiencial através de palavras que implicam um toque, no fazer com as maos (manipular,
manejar). E a oitava e ultima concepgao se refere ao conhecimento, indicando que a dimenséao
experiencial presente na raiz Q-L-B gera conhecimento (aqui, o conceito fundamental é o de
pensamento). Neste sentido, € importante perceber que na tradigao islamica — assim como na
judaica — o coragéo é compreendido, sobretudo, como sede do conhecimento, e ndo como um
orgao que é a sede dos afetos. 1229 Ele € a chave para o conhecimento de Deus, assim como
para o conhecimento do macrocosmo e do microcosmo, pois ele abarca e envolve toda a
realidade, conforme o famoso hadit qudsii “Nem Meu céu nem Minha terra Me envolvem,
porém, o coragao do Meu servo que possui fé Me envolve.” 1230

O Coréo emprega o termo galb 132 vezes e também termos correlatos e sindnimos em

muitas outras ocasides. 2" E segundo Dammen McAuliffe, dois temas predominam na

1229 Cf. Jane Dammen MCAULIFFE (ed.). Encyclopaedia of the Qur'an, p. 407.

1230 Embora considerado um hadit qudsi por muitos sufis que frequentemente o citam (inclusive Al-
Gazall), ndo se encontra nas fontes principais e ndo é considerado auténtico por muitos estudiosos. Cf.
SPK, p. 396, n. 20.

1231 Dezenove vezes no singular, ga/b, uma vez no dual, galbayn (33:4) e as demais no plural, qu/ib. Cf.
Jane Dammen MCAULIFFE (Ed.), op. cit., p. 407. Termos provenientes da raiz Q-L-B encontrados no
Corao: qalaba — devolver (29:21); mungalab — destino, lugar de retorno, sorte, algo melhor (18:36;
26:227); mutaqallab — idas e vindas, inquietude (47:19); gallaba — alterar, dar volta, desencaixar,
desviar, dirigir, enredar, fazer suceder, mover, retorcer-se, transformar (9:48; 6:110; 18:18; 18:42;

24:44; 33:66); faqallaba — ser posto ao revés, transtornar-se, atividade, mudanga de postura,
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utilizagéo deste termo no Cordo: 1) a associagdo do coragdo com emogdes e comportamentos
negativos; 2) a crenga de que Deus pode atuar diretamente sobre o coracédo dos individuos. 1232
Entretanto, outros significados ainda sao atribuidos com importancia ao coragéo no Corao.

Um dos primeiros grandes significados € o de “centro” do ser humano e de sua
personalidade. Sua frequiente utilizagdo aponta para o coragao como a sede do ser humano e
ao mesmo tempo a sede do bem e do mal, centro de decisdo, das mudangas na vida para o
caminho correto ou para a manutengdo do caminho erréneo. E como o ser humano é
essencialmente habitado por Deus e por Ele mantido na existéncia, o coragao também se torna
o lécus do encontro com o divino. Este encontro possui uma conotagao moral, pois, “Se Deus
descobrir sinceridade em vossos coragdes, conceder-vos-a algo melhor do que aquilo que vos
foi arrebatado e vos perdoara, porque é Indulgente, Misericordioso”. 1233 Mas também este
encontro do humano com o divino possui uma conotagdo cognitiva, uma vez que € “o centro
que relaciona o homem ao mundo espiritual e aos mais altos niveis do ser e o meio de
aproximagdo ao conhecimento intimo que acessa estes niveis e finalmente a morada Divina
possivel”. 1234

Segundo Titus Buckardt, o “Coragédo pode ser entendido como o centro de nosso ser

psiquico e fisico, como o lugar de encontro entre a alma e a mente ou, mais precisamente, o

deslocamento, idas e vindas, movimento, ir daqui para la, mover-se, revolver-se, volver (24:37; este
verbo possui também a forma fagallub. 2:144; 3:196; 16:46; 26:219; 40:4); inqalaba — dar (as costas),
dirigir-se, esperar (a sorte), passar, regressar, retirar-se, volver, volver-se, dar meia volta, esvaziar
(12:62; 3:144; 3:174; 7:119; 9:95; 12:62; 22:11; 83:31; 2:143; 3:127; 3:144; 3:149; 5:21; 26:227; 48:12;
67:4; 84:9; 7:125; 26:50; 43:14). Cf. Hanna KASSIS & Kart KOBBERVIG. Las concordancias del Coran,
p. 412-414.

1232 Cf. Jane Dammen MCAULIFFE (Ed.). Encyclopaedia of the Qur'an, p. 407.
1233 Cordo 8:70. Cf. também 2:225; 2:118.

1234 Seyyed Hossein NARS. The heart of the faithful is the Throne of the All-Merciful. In: James S.
CUTSINGER. Paths to the heart, p. 33-34.
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ponto focal no qual a mente, que € em si mesma conhecimento ou luz, é refletida no espelho da
alma”. 1235 Neste sentido, além de centro, ele é um barzah entre 0 humano e o divino, fazendo a
mediagcao de ambos. De forma semelhante, Seyyed Hossein Nars afirma que “O coragao € o
centro do microcosmo humano, justamente o centro do corpo fisico, das energias vitais, das
emocoes e da alma, assim como o lugar de encontro entre o humano e o celestial reais onde o
espirito reside”. 1236

Por isto, o coragao também € o lugar no qual Deus se revela para os seres humanos; é
0 seu receptaculo, pois “Ele [Gabriel], com o beneplacito de Deus, impregnou-to [o Coréo] no
coragéo, para corroborar o que fora revelado antes”. 1237 De igual maneira também é escrito: “E,
em verdade, a Revelacdo do Senhor do Universo. O Espirito [Gabriel] digno de confianca o
baixou [fanzil em seu coragao, para que seja aquele que adverte”. 1238

Assim, o coragéo é associado ao conhecimento e entendimento, da mesma forma que a
sua “cegueira” produz ignorancia. 123 Desta maneira, “Temos compelido para o inferno
numerosos génios e seres humanos; eles tém coragdes, mas ndo entendem; eles tém olhos,
mas nao percebem nada com eles; eles tém ouvidos, mas ndo ouvem nada com eles. Sao

como as bestas, quiga pior, porque esquecem”, 1240 pois “a cegueira ndo € a dos olhos, mas a

1235 Titus BUCKARDT. The bezels of wisdom, Prefacio, p. xi.

1236 Seyyed Hossein NARS. The heart of the faithful is the Throne of the All-Merciful. In: James S.
CUTSINGER. Paths to the heart, p. 32.

1237 Coréo 2:97. Cf. também 8:24; 53:11-13.
1238 Corao 26:192-194.

1239 “Desviaremos seus coragdes e seus olhos, como quando ndo creram na primeira vez, e lhes

deixaremos que errem cegos em sua rebeldia.” (6:110).

1240 Cordo 7:179. Este versiculo foi traduzido, em parte, de citagdo de Sachiko MURATA. The tao of
Islam, p. 290.
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dos coragdes que seus peitos encerram”! 1241 Portanto, o ga/b também é o lugar da viséo, do
entendimento e da rememoracao (dlAr).

O coragao € o lugar no qual a fé se desenvolve e cresce, pois “Ele foi quem infundiu o
sossego nos coragdes dos crentes para acrescentar a fé a sua fé”. 1242 Esta fé produz
iluminacao (“a quem crer em Deus, Ele |he iluminara o coragdo, porque € Onisciente”) 1243 e
produz a proximidade e a intimidade com A/iah, pois Ele “inscreveu a fé nos seus coragoes e
Ihes confortou com Seu Espirito e lhes introduzira em jardins abaixo dos quais correm os rios e
onde morarao eternamente. Deus se comprazera deles e eles se comprazerao disso. Estes sao
os companheiros de Deus”. 1244 Nestes coragdes é que o Cordo produz frutos. Segundo um
hadi, Muhammad afirma que quando o Cordo “chega ao coracdo e se torna firmemente ai
enraizado, ele gera beneficios”. 1245

Segundo alguns médicos arabes, dentre eles Qustd ben Liga, ha uma relagdo de
semelhanga entre o coragdo e o figado, ligando-os uma “dupla circulagdo (fg/wif) de uma
mistura de sangue e de sopro vital, 0 sangue predominando na ‘cavidade direita’ e o sopro vital
na ‘cavidade esquerda™. 1246 Se se pensa que o sopro vital € o rgh, o espirito, e que a Palavra
de Deus, o Cordo, desceu 247 por meio do Espirito (anjo Gabriel), pode-se concluir, com

Maurice Gloton que “E entdo a Palavra divina que o Coracdo utilizara para atualizar o Espirito

1241 Coréo 22:46.

1242 Corao 48:4.

1243 Cordo 64:11.

1244 Corao 58:22.

1245 MUSLIM. Musafirim 175. In: Sachiko MURATA. The tao of Islam, p. 291.
1246 | ouis MASSIGNON. Opera minora, p. 428.

1247 A respeito do Corao e sua “descida”, cf. o interessante comentario que Maurice Gloton faz acerca
deste tema a partir da raiz léxica do termo Qurian. Maurice GLOTON. Les secrets du coeur dans

I'lslam. Connaissance des religions, n. 57-58-59, p. 118, janvier-septembre, 1999.
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insuflado no ser humano por Deus”. 1248 Portanto, € somente a partir de sua receptividade que
os seres humanos podem atualizar e assimilar a Palavra e esta receptividade se encontra no
coragao por meio da “re-citagao” (um dos sentidos originarios da raiz Q-R-) e da rememoragao
(dlikr), pois, “como ndo vao tranquilizar-se o coracdo com a recordacdo de Deus?” 1249 Esta
recitacao repetitiva e interiorizada da Palavra faz nascer as virtudes que no ga/b se encontram.
Elas n&o sao originarias dele, mas nele sao colocadas por Deus apos serem purificados.

De outra parte, “Deus nao pds dois coragdes no peito de nenhum homem”. 1250 E se ele
nao & bom, pode ser o lécus da hipocrisia e “Deus conhece o0 que esta em seus coragdes”. 1251
Hipocrisia que se manifesta principalmente pela incoeréncia entre o que ¢ dito e feito e o que
esta presente no coragao, pois “diziam com suas bocas o que nao sentiam seus coragodes.
Porém, Deus bem sabe o quanto ocultavam”. 1252 Nele, a duvida se manifesta, assim como a
descrenga e o desvio do “caminho reto”, pois “ha aqueles que ndo créem na outra vida; seus
coragdes a negam e estdo ensoberbecidos”, 1253 eles “cujos cora¢des duvidam”, 1254 eles que

possuem “coragdes incircuncisos” 1255 e s&do os “enfermos de coragéo”. 1256

1248 Maurice GLOTON, op. cit. In: V.V.A.A. Connaissance des religions, p. 119.
1249 Corao 13:28. Cf. tb Cordo 39:23; 7:205.

1250 Coréo 33:4.

1251 Corao 33:51.

1252 Cordo 3:167. Cf. também 9:64; 3:154; 48:11.

1253 Corao 16:22.

1254 Cordo 9:45.

1255 Coréo 2:88; 4:155.

1256 Corao 33:60.
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Também Saté pode infundir o mal neste terreno, como nos afirma Muhammad: “Sata flui
nas pessoas como sangue, entdo eu receio que ele introduza o mal nos seus coragdes.” 1257 E
isto pode gerar um “coragao duro” para entender os projetos divinos e a eles se adequar.

Esta “dureza de coragado” também pode ser entendida como tendo sido colocado por
Allah sobre o coragdo da pessoa que se afasta da verdade por meio de um véu: “Noés
colocamos sobre seus coragbes véus, para que eles ndo entendam e seus ouvidos nao
ougam.”12%8 Porém, o gal/b pode ser suavizado e o véu removido com a ajuda de Deus, pois Ele,
como o Misericordioso e Compassivo, quer que a paz e o sossego reinem no coragao do fiel e
este se torne um lugar para sua habitacdo: “A/lGh vem e se coloca entre eles e em seus
coragdes.” 1259 Quando isto ocorre, o coracdo se torna capaz de ser o receptaculo da Paz Divina
ou sakinafr. “Ele foi Quem infundiu o sossego nos coragdes dos crentes para acrescentar fé a
sua fé”. 1260 Assim, a dureza de coragdo ndo € uma condigao inexoravel do ser humano.

Segundo Louis Massignon, “Comparada a literatura religiosa cristd, a mugulmana retém
a significagao espiritual do ‘coragao’, que € ‘circuncidado’ pela inspiragao divina (cf. Rm 2, 29:
périfome kardias). O coragao dos infiéis é ‘incircunciso’, diz o Cordo”. 126" Mas, como 6rgao
espiritual, ele também permite ao gnostico a consciéncia de sua predestinagdo decorrente de

sua condi¢éo teomorfica. Ao fazer isto, lhe abre o “segredo divino”, pois o

coragao, diz o Corao, € o lugar do segredo divino; é la que o homem, e o0 homem
somente, a despeito de sua inconstancia, pode “pdr seu peso” (haml/ al-amana,

Corao 33:72) de um certo deposito divino “recusado pela terra e as montanhas”; este

1257 BUHARI. Bad’ al-khalq 11. In: Sachiko MURATA The tao of Islam, p. 290.
1258 Corao 6:25; cf. também 17:46.

1259 Coréo 8:24.

1260 Coréo 48:4.

1261 | ouis MASSIGNON. Opera minora, p. 428. Cf. Cordo 2:88; 4:155.
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Segredo dos coragoes [...] que os anjos ignoram: o Amor divinizante [...]. O provérbio
o diz [...]: “os coragdes dos homens livres sdo os tumulos dos segredos”; o mistico
Hallgj [...] diz: “Nossos coragdes, em seu segredo, sdo uma Virgem sé onde nao
penetra o sonho de qualquer sonhador [...] este Coragdo, onde somente penetra a

presencga do Senhor, para ai ser concebido”. 1262

E aqui aparece um elemento essencial: o coragdo compreendido como segredo (sirr —
;.w), pois é locus do segredo divino e também do segredo do ser humano. Por isto “ndo &
preciso que te expresses em voz alta, pois Ele conhece o segredo e ainda o mais recéndito”.1263
E por ser o lugar do segredo divino e humano, é habitado, por este motivo, somente por A/iah.
Como afirma Massignon, “Os misticos posteriores se representam o coragao e seu segredo
como dois recintos concéntricos: no coragdo ‘circula’ a Sabedoria inspirada, e, dentro do
segredo, ‘circula’ o 7awhid (= o Testemunho atestando o Unico)’. 264 Ou seja, a0 mesmo tempo
em que o Tawhidindica o testemunho do Unico, sua presencga no segredo do coragdo indica da
mesma forma que este Unico ali habita solitariamente, pois é o Unico que |4 se encontra e a ele
tem acesso.

A citacao de Hallaj ao denominar o coragdo uma “Virgem” revela outra de sua dimensao
essencial, uma vez que nele nao “penetra o sonho de qualquer sonhador [...] este Coragéao,
onde somente penetra a presenga do Senhor, para ai ser concebido”. Hallaj vai denomina-lo
"ponto luminoso", sendo que esta idéia de ponto (nugta) é fundamental para ele, pois € o locus

no qual “Deus apenas tem acesso e 0 humano e o Divino se encontram”. 1265

1262 | ouis MASSIGNON, op. cit., p. 428-429.

1263 Cordo 20:7. Cf. também 9:78: “N&o sabem que Deus conhece seus segredos e suas confidéncias, e

que Deus conhece a fundo as coisas ocultas?”
1264 _ouis MASSIGNON, op. cit., p. 429.

1265 Dorothy C. BUCK. Mary and the Virgin Heart: a reflection on the writings of Louis Massignon and
Hallaj. Sufi 24 (1994-1995), p. 8 e Sufi 28 (1995-1996), p. 8, apud. Kallistos WARE. How do we enter
the heart? In: James S. CUTSINGER. Paths to the heart, p. 3.
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Bebendo em Hallaj via Massignon é que Thomas Merton também mencionara o “ponto
virgem”. Trata-se, portanto, de um ponto puro, inviolavel e inacessivel até ao mal. Se nas
dimensbes mais externas do coragao existe a batalha entre a “via reta” e o “desvio do caminho”,
nesta profundeza do coracéo isto ja n&o ocorre, pois ele € o lugar da imanéncia do Mistério e da
morada divina. Assim, o coragdo € comparavel a “uma cripta escondida, centro do nosso ser e
tao inacessivel que o itinerario da vida espiritual pode ser chamado de nada menos que uma
redescoberta do coragdo e a penetragao nele”. 1266

E, mais para além da acessividade exclusiva de Deus, este “coragcdo profundo” ou

» o«

“fundo do homem” “que é impenetravel”’, conforme afirma o Salmo 64,7, 1267 também é uma
regidao em que se encontra “aquela profundeza sem nome e sem aspectos dentro do euv que €
idéntica a da Deidade e que & também, de uma outra forma, a propria identidade. Como
resultado da aniquilagéo do ev ilusério, os misticos adquirem um outro senso de identidade”.
1268 Qu, como diz Ernesto Cardenal, “no centro de nosso ser ndo somos ndés mesmos, mas
Outro. Que nossa identidade é Outro. Que cada um de nds ontologicamente € dois. Que
encontrarmos a ndés mesmos e concentrarmos em n0s mesmos € arrojarmo-nos nos bracos de
Outro”. 126° Portanto, € lugar em que se manifesta radicalmente a condigdo teomorfica de cada

ser humano. E para se chegar a este Outro que habita no “fundo do homem”, faz-se necessario

passar pelo processo do fana/baga’, conforme mencionado anteriormente nesta tese. E o que é

1266 Seyyed Hossein NASR. The heart of the faithful is the Throne of the All-Merciful. In: James S.
CUTSINGER. Paths to the heart, p. 32.

1267 Na tradugdo da Biblia de Jerusaléem: “Mas aquele que sonda o fundo do homem e o coragao
profundo os examina”. Na TEB a tradugéo deste versiculo é a seguinte: “No fundo do homem, o
coragao é impenetravel!” Esta tematica do “coragao profundo” também sera muito cara a tradi¢éo crista

ortodoxa.

1268 Sjlvia SCHWARTZ. A béguine e al-Shaykh. Um estudo comparativo da aniquilagdo mistica em
Marguerite Porete e Ibn ‘Arabi, p. 232.

1269 Ernesto CARDENAL. Vida en el amor, p. 41.
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esta experiéncia e esta via do sufismo sendo um “despertar do coragdo”? Despertar deste
“coragao profundo” que se encontra escondido e na maioria das vezes passa despercebido pelo
proprio gnostico.

Assim, é desta concepcao do segredo do coracdo que nascera a leitura mistica a
enfatizar o valor da soliddo do coragdo e a necessidade de sua purificagao para que se possa
ter acesso aos segredos divinos. Além disso, insistira no siléncio amoroso a ser fecundado pela
intimidade dos amantes e na dimensdo esotérica e secreta desta relagdo, que deve ser
cultivada e resguardada de todos os olhares: “O Deus, diante dos outros te invoco: O meu
Senhor! Mas na soliddo te chamo: O meu Amado (hab’b).” 1270

No entanto, junto ao galb, outros termos também sao utilizados para designar o coragao
e aparecem com freqliéncia — embora menor — no Cordo. Sao termos como sadr, fu'ad e lubb
(plural albab). 1271 Esta concepgao coranica quatripartite do coragdo sera bem desenvolvida por
um sufi, que foi muito citado por Ibn ‘Arabi, em sua obra Futahat al-makkiyya. ‘All al-Hakim
Tirmidi. 1272 Havendo a intengcdo de estabelecer, a partir da perspectiva da mistica, uma
diferenciacao entre estes quatro termos que designam o coracao, caberia ao galb ser “uma
denominacgao geral para descrever todas as disposicdes internas e externas do ser humano. Ele

possui esta denominagdo a semelhanga do olho que compreende o branco, a pupila e a

1270 DU-L-NUN. Apud. IBN ‘ARABI. Les soufis d’Andalousie; suivi de la vie merveilleuse de Dhi-I-Nan, p.
265. In: Faustino TEIXEIRA. Nos rastros do Amado — O Cantico espiritual de Jodo da Cruz. In: Id. Nas
teias da delicadeza, p. 72. Cf. nesta mesma pagina a citagdo de um texto de Bernardo de Claraval, que

vai em diregao semelhante a esta afirmagao de Dhi-I-Nan.

1271 A respeito destes termos, cf. Maurice GLOTON. Les secrets du coeur selon I'lslam. Connaissance

des religions, n. 57-58-59, p.122-126, janvier-septembre, 1999.

1272 *All al-Hakim Tirmidi nasceu entre 205/820 e 210/825 e morreu, embora seja dificil precisar com
exatidao, entre 318/930 e 320/932, tendo vivido, portanto, mais de cem anos. E original de Kourasan,
mais precisamente na regido que hoje é o Uzbequistdo. Sua obra que trata da questdo do coragao —
Exposicao da diferenga entre o peio, o coragao, o intimo do coragao resplandecente e a consciéncia

essencial — foi traduzida por Gevevieve Gobillot, com o titulo “Le livre de la profondeur des choses”.
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luminosidade que dele emana; ou ainda como a améndoa (/awz) que compreende a polpa, o
carogo, a semente (/ubb) e o dleo.” 1273

Sadr ()0 — plural Sudir - _)_9A:b) 1274 — que pode ser traduzido como peito, animo,
aparelho respiratorio, parte anterior, primeiro lugar, comego —, é proveniente da raiz S-D-R, que
significa “voltar, regressar, retornar, chegar, se apresentar a, avancar, atingir ou alcancar o
peito, marchar em frente, colocar-se adiante”. 2> Também se associa a significados, como
acontecer, suceder, proceder, sair, resultar, derivar de, vir de, originar-se em, aparecer, sair a
luz, lesionar no peito, padecer do peito, encabecar, por uma introdugédo ou prefacio, o primeiro
posto, exportar, enviar, expedir, despachar, publicar, fazer voltar de, pronunciar, expressar,
comunicar, exteriorizar, peito, coragao, origem, fonte, procedéncia, ponto de partida, resultado,
consequéncia, dentre outros. 1276 Destes termos, trés significados parecem sobressair. O
primeiro diz respeito a condicao de algo que esta na frente, na entrada, que introduz. E, como
tal, por colocar-se adiante, € capaz de exteriorizar, de comunicar, publicar algo. Estes dois
sentidos parecem apontar para uma condigcao de barzaf que o coragao exerce. Por ultimo, um
terceiro significado se associa ao peito onde acontece a respiragao e se encontra o aparelho
respiratério ao mesmo tempo em que o préprio coragdo. E o lugar onde acontecem as trocas de
oxigénio que introduzem “vida nova” no sangue e também € a cavidade que contém o proprio

coragao.

1278 Maurice GLOTON. Les secrets du coeur selon I'lslam. Connaissance des religions, n. 57-58-59, p.
127, janvier-septembre, 1999.

1274 No Coréao, Sadr é utilizado 44 vezes, dentre eles: 3:29; 40:19; 59:13; 114:5. Cf. Hanna KASSIS & Kart
KOBBERVIG. Las concordancias del Coran, p. 555. Em 94:1: “Nao te abrimos o peito?”, se associa a
uma tradicdo segundo a qual, quando Muhammad era ainda crian¢a, dois anjos Ihe abriram o peito e

extrairam seu coracéo, tirando dele um coagulo negro e purificando-o, lavando-o com neve.
1275 Maurice GLOTON. Les secrets du coeur selon I'lslam. Connaissance des religions, p.123.

1276 Cf. DAE.



Destes trés significados pode-se inferir que sadlr, partindo-se do primeiro significado
identificado neste conceito, diz respeito a dimensao cordial de receptividade, que Ihe propicia
ser disponivel para acolher o que vem do Real. Também pode-se pensar no 6rgao que introduz
0 gnostico na via de conhecimento de A//ah. Ao mesmo tempo — e aqui se associa ao segundo
significado — ele é capaz de refletir, espelhar, manifestar, tornar publico o que nele foi projetado.
Por fim, baseado no terceiro significado, o coragdo se associa ao aparelho respiratorio, que
inspira e expira o ar com a finalidade de oxigenar o sangue que circula no corpo. Neste sentido,
0 coragao € aquele 6rgao propiciador da relagao com o Espirito insuflado por Deus nos seres
humanos. Porém, para que esta relagéo seja rica, ele tem que se deixar renovar e purificar pela
troca de vida estabelecida com o préprio Espirito. Assim, o coragao “assimila o Espirito”
recebido por este “ar sutil” e assim é capaz de nutrir a alma e todos os seus 6rgéos externos e
internos. Por isto é o 6rgao da regulagéo da circulagéo do ar e do sangue, ao mesmo tempo em
que € também o érgao da captagéo intuitiva do Espirito. 1277

O termo seguinte a ser utilizado e que se traduz também pela palavra coragéo & Fu'ad
(>L9_§ — plural afida - A9_§|). Proveniente da raiz F--D, possui os seguintes significados: atingir
ou atacar o coragdo, abater, diminuir, cozinhar sob a cinza, acender, iluminar. Segundo Maurice
Gloton, “possui os sentidos de visceras ligadas ao coragao”. 278 No Coréo é utilizado 16 vezes,
na maior parte delas traduzido como coragado, sendo que também vem traduzido como

entranhas, intelecto e visceras. '27° Fu'ad se refere, portanto, a parte mais intima de uma coisa

1277 Cf. Maurice GLOTON. Les secrets du coeur selon I'lslam. Connaissance des religions, n. 57-58-59, p.
123-124, janvier-septembre, 1999.

1278 |d., ibid., p. 124. Sédo de Gloton os significados de fu'ad apresentados na frase anterior.

1279 Este termo é utilizado 16 vezes no Cordo: 6:110; 6:113; 11:120; 14:37; 14:43; 16:78; 17:36; 23:78;
25:32, etc. Na tradugado coranica para o espanhol de Julio Cortés, uma vez Fu'ad é traduzido como
entranha, sete vezes como intelecto e as demais como coragdo. Cf. Hanna KASSIS & Kart
KOBBERVIG. Las concordancias del Coran, p. 171.
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Ou ao seu amago, seu coragao, que, se atingido, atacado, gera o abatimento de quem o sofreu.
Diz respeito a profundidade de algo ou a sua indole, carater. Ou mesmo ao segredo de algo,
assim como a capacidade cordial de penetrar profundamente nos mistérios da vida e do Real.
Em relagcéo ao sadr, portanto, utilizando-se de uma metafora espacial, 1280 fu'ad representa um
grau maior de profundidade, enquanto sadr representaria a capacidade relacional e de
“interface” do coragao.

Nesta condigao de enfocar um aspecto mais profundo em relagao ao anterior, fu'ad se
associa a trilogia: coracao, aparelho respiratorio e circulagao, e seu sentido maior diz respeito a
atividade do coracdo em sua totalidade: distribuir o sangue irrigado pelo ar recebido dos
pulmdes para todos os 6rgéos e partes do corpo. Neste sentido, ele adquire o sfafus de 6rgao
central da interioridade humana e “sera o coragao considerado como regularizando a circulagao
sanguinea, ou ainda, de modo sutil, como distribuindo, animando e vivificando o conjunto da
pessoa fisica e sutil”. 1261 Sua fungado, assim, &€ ser a sede da vida recebida do Espirito e,
concomitantemente, movimentar as diferentes faculdades e energias presentes nele e no ser
humano por meio de sua atividade distributiva.

Por fim, o ultimo termo utilizado para traduzir a palavra coragao & Lubb ( :JJ — plural:
albab: ;_,L_Jl), cujo significado é proveniente de uma raiz que quer dizer: “se imobilizar, extrair o

nucleo [também o centro, o carogo, o miolo], ser dotado de consciéncia essencial, ser dotado de

1280 Apesar de utilizar aqui a metafora espacial, parece que ela ndo consegue dar conta da totalidade
destas distingbes acerca do coragdo, pois sadr e fu'ad nao representam, na verdade, partes do
coragao, mas perspectivas distintas do mesmo que apontam para fungdes diversas realizadas por este
orgao mistico. Neste sentido, tanto sadrquanto fu'ad representam o coragéo em sua totalidade, porém,
o primeiro enfatiza mais um aspecto que outro. E a mesma coisa vale para o segundo. Da mesma
forma que se afirmou sobre a interioridade humana, aqui também se diz que estas distingdes servem
para se pensar o processo de interiorizacdo que a experiéncia mistica supoe e leva o gnostico a
realizar.

1281 Maurice GLOTON. Les secrets du coeur selon I'lslam. Connaissance des religions, n. 57-58-59 p.
124, janvier-septembre, 1999.
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coragao.” 1282 Maurice Gloton acrescentara outros significados, tais como “se instalar, bater ou
atingir alguém no peito, extrair o nucleo, atingir a medula, ser dotado de inteligéncia, ser dotado
de consciéncia profunda, ser assiduo, compreensivo, sagaz, a melhor parte de uma coisa,
coragao, meio, consciéncia profunda, intima, 6rgédo central do conhecimento essencial”. 1283 No
Coréo, a palavra /ubb é utilizada 16 vezes, sendo traduzida como intelecto nestas 16 vezes
segundo Julio Cortez e por entendimento ou juizo por Juan Vernet. 1284

A partir dos termos acima, conclui-se que /ubb aponta para dois significados basicos: o
primeiro diz respeito a centralidade de algo, sendo que este algo, ao ser central, também é
essencial — neste sentido, o coragdo € o centro da vida mistica, como também é o centro da
vida da pessoa; e o segundo sentido, ligado a este primeiro, vai indicar uma capacidade de
conhecer profundamente — neste sentido, o coragdo € o 6rgdo central do conhecimento
essencial, gerando consciéncia profunda, compreenséo, sagacidade, justamente por possibilitar

uma nova forma de cognicao.

5.2. O Evento Cordial e sua centralidade em Ibn ‘Arabt e Jodo da Cruz

Até aqui a preocupacéao deste quinto capitulo foi a de apresentar em linhas gerais como
0 coragao € compreendido na tradigdo judaico-cristd e na tradigéo islamica. A partir de agora,

nesta tese, sera enfocada, de forma comparada, a tematica do coragao em Ibn ‘Arabi e Jodo da

1282 Maurice GLOTON, op. cit. Connaissance des religions, n. 57-58-59, janvier-septembre, 1999, p. 125.
As palavras “centro, carogo e miolo” sdo acréscimos meus para tentar traduzir de forma mais ampla a

palavra francesa noyau.

1283 Maurice GLOTON. Une approche du Coran par la grammaire et le lexique, p. 665. Cf. também o DAE,

que possuira significados semelhantes a estes traduzidos por Gloton.

1284 Cf. Hanna KASSIS & Kart KOBBERVIG. Las concordancias del Coran, p. 321.
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Cruz, a partir de dois grandes focos: o coragdo como um evento que se constitui como central
na vida humana e na experiéncia mistica, constituindo-se como um 6rgdo mediador entre o
divino e o humano, o infinito e o finito; e o coragdo em sua fungao na vida mistica, ou seja, o
orgao ou evento fluidico que propicia o espelhamento do Real, ao mesmo tempo em que
propicia uma nova forma de conhecimento e acesso ao Real.

Assim, o coragdo sera compreendido como dotado de algumas caracteristicas
singulares que |he possibilitam lidar com o Real em sua especificidade, a saber, sua condi¢ao
de receptaculo associada a sua receptividade, sua ductilidade e capacidade de se transformar
continuamente (aqui dominada de “flutuagdo”), sua caracteristica de interface (barzah) e sua
capacidade de refletir e espelhar as continuas manifestagdes do Real. Estas caracteristicas do
coragao (qgalb) estao presentes na sua proépria raiz arabe (g-I-b), que possui varios significados,
tais como ‘flutuacao’, ‘mudancga perpétua’, ‘inversao’, ‘centro’, ‘transformagao’, ‘alma’, ‘espirito’,
‘voltar-se’, ‘alterar-se’, ‘converter-se’, ‘inverter-se’, ‘reverter-se e ser reversivel’, etc. 128

Na realizagdo dos topicos a seguir, algumas idéias ja expostas anteriormente serdo
retomadas, bem como algumas citagdes. Isto tem o objetivo de propiciar ndo s6 a discussao
destas idéias e textos a partir da tematica do coragdo, como também uma perspectiva

comparada entre Ibn ‘Arabi e Jodo da Cruz nesta tematica.

1285 Cf. DAE. Cf. também o Arabic-english dictionary de J. M. Cowan, p. 784, apud. Luce LOPEZ-
BARALT. Asedios a lo indecible, p. 58. Cf. também Sachiko MURATA. The tao of Islam, p. 298.
Segundo o Prof. Jean Lauand, da Faculdade de Educagéo da Universidade de Sao Paulo, no seu
artigo “Quem vé cara nao vé girador’, o coracdo € um “girador”. Esta concepcdo poderia ter um
significado de anormalidade, afirmando que o coragdo humano é frivolo e inconstante, fazendo as
pessoas girarem ao sabor de seus caprichos e impulsos incontrolados. Na tradi¢éo e lingua arabes, no
entanto, possui uma conotagao positiva: “a oscilagao € a condigdo normal do centro radical da pessoa.

Nela, literalmente, a palavra coracéo, gal/b, significa girador; o verbo qgalaba significa girar.”



438

5.2.1. O qgalb, Morada Sagrada

O primeiro elemento a ser ressaltado € o da habitacdo do Real no coragdo do gnostico,
concepcao esta que se encontra presente tanto no Sayh al-akbar quanto em Jodo da Cruz.

Em relagdo a Ibn ‘Arabl, em seu poema XI| do T7anguman al-aswaq, obra poética
comentada pelo proprio Sayh e traduzida para o francés por Maurice Gloton, ele reafirma,

dentre outras coisas, a condi¢do do coragao como Morada Sagrada:

Meu coragéo (galb) se tornou capaz de acolher [ser recipiente] (gabi) 1286 toda forma.
Ele é pasto para as gazelas e abadia para monges!

Ele é um templo para idolos e a Ka’bah para o peregrino, 1287

Ele é as Tabuas da Tora e também as folhas do Corao!

A religido que eu professo é aquela do Amor.

Para onde as caravanas 1288 do Amor se voltam,

Esta € minha religidao e minha fé.

Como pode ser observado, Ibn ‘Arabi afirma que o coragdo € uma “abadia para os
monges”. Assim, o coragdo é entendido como um lugar que é “sede de Sua Majestade”. 1289 E

ainda “abadia para os monges (dayr /i-ruhban) porque, da mesma forma que comparamos 0s

1286 Carlos Varona Narvidn, em sua versao deste poema, se utiliza da palavra “adopfar’ para traduzir
qgabil. Cf. IBN ‘ARABI. El intérprete de los deseos, p. 125.

1287 Esta tradugdo se baseia nas tradugdes do original arabe elaboradas por Michael SELLS. Mystical
languages of unsaying, p. 90, e na de Maurice GLOTON. L'interprete des desirs, XI, p. 95. Na verséo
francesa, esta parte referente ao peregrino se encontra da seguinte maneira, fazendo alusdo a

circumambulagao da Ka'bah: “qui en fait le tour”.

1288 Na versao francesa de Maurice Gloton: “monfures’ e na inglesa de Michael Sells: “a camel mounts
turr’.

1283 |BN ‘ARABI. L’Interpréte des désirs, p. 95.
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amantes aos monges devido a sua vida monacal [que permite se dedicar inteiramente a Deus],
de igual maneira o coracéo € semelhante a um templo consagrado como o € a morada dos
religiosos e local no qual eles se encontram [para a adoragdo]”. 12%0

O que se quer ressaltar aqui é a caracteristica do coragdo de ser “templo da teofania e
da divina amplitude”, 12°" ou seja, aquele receptaculo que suporta as divinas manifestagdes
(Zajalliyaf) em sua diversidade, dinamicidade e novidade. E porque € capaz de suporta-las, ele €
0 caminho para conhecé-las. Dai sua importancia em ser reconhecido como “recipiente” (qabil)
e “ser capaz de acolher e receber” (qabdl) o Real.

Deus muda de forma nas suas teofanias e quando o coragéo o recebe e passa a conté-
lo ndo o recebe conjuntamente com outra criatura, pois € “como se ele o preenchesse”. 1292 O
coracao pode se alargar para receber as diferentes teofanias divinas e Deus nao ultrapassa seu
limite. Portanto, Deus se adequa ao formato do coragédo do gnéstico. Porém, isto ndo quer dizer
que Deus se manifesta teofanicamente segundo a medida da predisposi¢cdo do servidor, pois
“esta doutrina ndo € a nossa, porque (na realidade é) o servidor (que) aparece a Deus na
medida da forma na qual Deus Se manifesta teofanicamente a ele”. 1293

Entretanto, quando se afirma a condigéo receptiva do ga/b, um cuidado grande precisa
ser tomado: o de néo coisifica-lo, reifica-lo. O coragdo nao é uma “coisa” que recebe dentro de
si outra “coisa”, o Real. Ele ndo é da ordem espacial ou quantificavel. Ou seja, ele nao € um

recepiente fisico que deve ser esvaziado para no lugar se colocar também uma coisa. Mesmo

1290 |d., ibid., p. 125.
1291 1d., ibid., p. 422.

1292 FH, capitulo 12. In: Charles Andrés GILIS. Le livre des chatons de la sagesse, p. 314. Nas citagbes
referentes a esta tradugdo do Fusus al-hikam, sempre que o texto se referir ao texto akbari, vira
antecedido por FH, com a indicagao do capitulo, indicando que ndao € um comentario de Gilis. Quando

nao se fizer esta mengéo, o texto é do préprio Gilis.

1293 FH, capitulo 12. In: Id., ibid., p. 315.
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porque, para o coragdo vale o que Jodo da Cruz afirma sobre a alma como substancia

espiritual. Esta

nao tem alto nem baixo nem maior ou menor profundidade em seu proprio ser, como
tem os corpos quantitativos. Como nela nao ha partes distintas, nao existe diferenca
entre interior e exterior, pois € um todo simples e ndo tem centro quantitativamente
mais ou menos profundo quanto a extensao; ndo pode estar mais iluminada em uma
parte do que em outra, como os corpos fisicos, mas a luz que recebe, seja mais ou
menos intensa, penetra-a totalmente, do mesmo modo que o ar recebe ou nao a luz,

mais ou menos forte, nele todo. 1294

Portanto, o coracdo também n&o cabe na logica espacial, embora, para se falar dele,
muitas vezes se utilize desta logica. Porém, melhor dito, ao se falar dele a partir de uma
configuracdo espacial, na verdade, o que se esta fazendo é se utilizando de uma linguagem
simbolica para comunicar algo do que é vivido na experiéncia mistica. Neste sentido € que se
pode afirmar, com Gabriel Castro, sobre uma geometria da alma ou uma anatomia do eu. 129

Ele € um “evento significativo”, 2% no dizer de Michael Sells, que se constitui justamente
no processo mistico. Ou seja, no processo que envolve a aniquilagdo do gnostico, bem como
seu encontro com o Real ou o seu assumir uma nova forma de ser baseada nos atributos do
Real nele refletidos.

Segundo René Guénon, em arabe, ga/b indica uma analogia que significa que duas
coisas sdo colocadas uma diante da outra como num espelho. Desta analogia é que surge a

idéia de uma passagem de uma coisa a outra em termos de presencga. 297 Dai que galb se

1294 ChB 1,10.
1295 Cf. Gabriel CASTRO. Simbolismo y lenguaje en la mistica cristiana, p. 21.
1296 Michael SELLS. Mystical languages of unsaying, p. 63.

1297 Cf. Charles Andrés GILIS. Les chatons de la sagesse, p. 328.
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associe aos conceitos de recepgéo, acolhida, aceitagdo e espelhamento. E é acolhida das
divinas presencas (Hadara!) entendidas como os Nomes divinos manifestados no proprio
coragao do gnostico. Neste sentido, o ga/b se abre para a nogéo de “receptaculo” que indica o
coragao visto como aquele que suporta as Epifanias divinas. Sao, portanto, formas epifanicas
(mazahir) 2% que o qalb é capaz de acolher, pois, sendo a morada de Deus, ele o contém,
conforme o famoso hadit “Meus céus e minha terra ndo me envolvem, porém, o coragdo do
meu servidor manso e ddcil portador de fé me envolve.” 1299

No capitulo 12, do Fusds al-hikam, “A sabedoria do coragdo na palavra de Suaib”,
comentando o hadit acima, lbn ‘Arabi afirma que “o coragdo do Gnoéstico deriva da Divina
Misericordia, sendo mais abrangente que ela, pois contém o Real, enquanto Sua Misericordia
nao O contém”. 139 Novamente o Sayh esta afirmando a condigdo cordial de ser Morada
Sagrada, o que indica sua capacidade receptiva. Essa capacidade se manifesta de forma
infinita, pois o coragdo é capaz de acolher o Real, enquanto Sua Misericérdia ndo o é. Isto
porque a Divina Misericérdia € um dos atributos divinos em Seu processo de automanifestacéao
e quando o coragao acolhe o Real, na verdade ele o acolhe em sua infinitude, em todos os
Seus atributos. O coragdo do Gndstico ou do Ser Humano Perfeito (insam al-kamij), portanto,
esta aberto para acolher a totalidade da experiéncia de al-Hagq. Porém, para que isto ocorra,
cabe ao coragao estar vazio e adquirir a condigao de certa passividade e fluidez que favorecga

sua receptividade e capacidade de se moldar, de se adaptar para receber as diversas formas

1298 Cf. A. E. Affifi. The mystical philosophy of Muhyid-Din Ibn al-‘Arabi, p. 35-40. Sobre a abordagem dos
Nomes Divinos como “Divinas Presengas”, cf. p. 41. Cf. também Henry CORBIN. Alone with the Alone,
p. 116.

1299 Cf. SDG, p. 7.265.349.439; SPK, p. 396, n. 20: nesta nota se afirma que este Aadit é frequentemente
citado em textos sufis, inclusive de al-Gazall, porém, ndo é reconhecido como auténtico pela maioria

dos académicos exotéricos.

1300 |IBN ‘ARABI. The bezels of wisdom, p. 147.
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do Real. E para assumir uma condi¢ao de vacuidade, faz-se necessario, como ja mencionado
anteriormente, que este coragao passe pelo processo de fana’/ baga’

Por sua vez, “a Misericordia Divina recobre e envolve todas as coisas, incluindo o
proprio Real, sendo mais ou menos abrangente que o Coragao neste aspecto”. 130! Por isto, ela
envolve também o coragdo e aparece como mais vasta que ele. Levando-se em consideragao a
afirmacado presente no paragrafo anterior, estamos diante de um paradoxo que se resolve
tendo-se em vista a doutrina metafisica do 7awhid e a consciéncia de que lbn ‘Arabr esta
abordando a questao a partir de perspectivas diversas. Sob a perspectiva dos Nomes divinos, a
Misericérdia envolve a Deus e seus atributos, pois estes sdo objeto dela. Nesta perspectiva, a
Misericérdia envolve também o coragédo e é mais vasta que ele, por ser considerado como um
receptaculo dos Seus Nomes. Sob a perspectiva do Gnostico Perfeito, ela ndo o envolve, pois
este contém Deus na unidade e totalidade de Seus Nomes (7awhid) e se identifica, da mesma
forma, com o Trono do Todo Misericordioso, 1302 pois “O coragdo € Seu Trono € ndo é
delimitado por nenhum atributo especifico. Pelo contrario, ele traz juntos todos os Divinos
Nomes e atributos, como o Todo Misericordioso possui todos os Mais Belos Nomes (Corao
17:110)". 1303 E “isto & por causa da Unidade dos Nomeados (ahadliyyat al-musamma)’. 1304

E Ibn ‘Arabi ainda afirma esta condicdo de receptaculo que o coragdo possui ao
compara-lo a Ka'ba. “Esta Minha Kaaba (sic) € o Coragao do ser, e Meu Trono (o universo
inteiro) € um corpo limitado para este Coragdo. Nenhum deles pode Me envolver... mas Minha
Casa que me contém é seu coragao [...] Assim, aqueles que circulam ao redor do seu coragao

sdo os mistérios / segredos (dos divinos Nomes), que se assemelham aos seus corpos

1301 |d., ibid., p. 148. Cf. também Charles Andrés GILIS. Les chatons de la sagesse, p.329-330.
1302 Cf. Charles Andrés GILIS. Les chatons de la sagesse, p. 330.
1303 FM 11l 129.17, apud. SPK, p. 107.

1304 FM 1 214.27, apud. SPK, p. 387, nota 7.
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circulando estas rochas (da Kaaba terrena). [...] Vocé é o receptaculo (anta al-ind) e Eu sou Eu

(wa ana ana).” 1305

E porque o gal/b é Morada Sagrada, ele é capaz de acolher a descida (nuzd/) do Coréo,

verbo de Deus feito livro e que &

perpetuamente novo para cada um daqueles que o recitam [..] Mas nem todo
recitante ndo é consciente de sua descida (nuzul) porque seu espirito esta ocupado
pela sua condigao natural. O Corao desce, entao, sobre ele escondido sob o véu da
natureza e ndo produz nele regozijo. E a este caso que faz alusdo o Profeta quando
fala dos recitadores que ouvem o Corao sem que ele va mais longe que de suas
gargantas. Este € o Cordo que desce sobre as linguas e ndo sobre os coragoes.
Deus disse, ao contrario, a proposito daquele que saboreia [esta descida]: sobre feu
coragdo (Cor. 26:193). Este é aquele a que esta descida faz provar uma dogura
incomensuravel que excede toda alegria. Enquanto ele prova, ele é
[verdadeiramente] aquele sobre quem é descido o Corao sempre novo. A diferenga
entre estes dois tipos de descida é que, se o Cordo desce sobre o coragao, ele
aporta com ele a compreensao: o ser em questdo possui o conhecimento do que ele
recita, mesmo que ele ignore a lingua da Revelagao, ele conhece a significagdo do
que ele recita, mesmo se o sentido que estas palavras possuem fora do Corao lhe
sdo desconhecidas, pois ndo existem em sua propria linguagem: ele sabe o que
estas palavras significam em sua recitacdo e no momento mesmo em que ele as
recita. A estagdo do Cordao e sua morada sendo o que nés dissemos, resulta que
cada um encontra em si aquilo que aspira. E por esta razdo que o $ayh Abi Madyan
dizia: o aspirante (al-murid) nao é verdadeiramente tal até que ele encontre no Corao
tudo a que aspire. Toda palavra que ndo possui esta plenitude ndao é realmente
Corao. Quando o Coréo, que é um atributo divino — e o atributo é inseparavel do que
ele qualifica —, desce sobre o coragado, € entdo Aquele |a mesmo cujo Cordo € a
Palavra que desce com ele. Deus disse que o coragdo de seu servidor crente Lhe
contém: é nesta descida do Cordo no coragdo do crente que consiste a descida

divina no coragao. 1306

1305 FM | 226-227, apud. James Winston MORRIS. The reflective heart, p. 56-57.

1306 FM Il 93-94, a

pud. Michel CHODKIEWICZ. Un océan sans rivage, p. 46-47. Cf. também Michel

CHODKIEWICZ. The seal of the saints, p. 7, 49.



Em Jodo da Cruz também pode-se pensar o coragdo como Morada Sagrada. Porém,
para que esta concepgao seja bem compreendida em seu pensamento, dois esclarecimentos se
tornam necessarios. O primeiro diz respeito a nogdo de alma no pensamento jodocruciano.
Como ja explicitado, alma para Jodo da Cruz pode fazer, dependendo do contexto, referéncia a
uma parte do ser humano ou ao ser humano em sua integralidade, recorrendo, neste caso, a
figura de linguagem da sinédoque, que toma o todo pelas partes.

O segundo esclarecimento diz respeito ao fato de que o coragdo ndo € uma das
simbologias mais conhecidas de Jodo da Cruz — as mais conhecidas sdo a do fogo e a da
chama, na Chama viva de amor, a da Montanha, na Subida do Monte Carmelo, a da noite, na
Noite escura, a do matriménio, no Cantico espiritual. Porém, € uma simbologia presente em
toda sua obra, sendo que freqlientemente € mencionado como seio, peito, entranhas e
ventre.'307 Além do mais, muitas vezes o que Jodo da Cruz denomina alma se refere a uma
realidade préxima ao que se denomina de coragao. E ele chega a explicitar esta concepgéo ao
afirmar que “o coragéao significa aqui a alma”. 3% Portanto, em muitas citagdes jodocrucianas se
utilizara a palavra “alma” para se pensar a realidade do coragdo. Mais precisamente, a
expressao “substancia da alma”. 1309

Em termos de Morada Sagrada, Jodo da Cruz € muito claro em seu texto em como ele
compreende a inabitagdo divina no seio do ser humano. Assim ele afirma que “em seu intimo o
Esposo secretamente habita, por ser no ponto mais profundo da substancia da alma [...] que se

realiza este doce abrago”. 319 Profundo de tal forma que “a este ponto e a este abrago, nao

1307 Cf. Keith EGAN. The symbolism of the heart in John of the Cross. In: Annice CALLAHAN. Spiritualities
of the heart, p. 131.

1308 CB 12,8.
1309 A respeito da “substancia da alma”, cf. p. 365 desta tese.

1310 ChB 4,14.



445

pode o demdnio chegar, nem o entendimento humano tem capacidade para saber como &”. 1311
E perceber o Amado habitando nesta substancia da alma produz grande e profunda alegria a
alma: “Oh! Quéo ditosa é a alma que sente de continuo estar Deus descansando e repousando
em seu seio!” 1312 E ainda insistira na condigdo escondida de Deus nesta substancia da alma: “o
Verbo, Filho de Deus, juntamente com o Pai e o Espirito Santo, esta essencial e
presencialmente escondido no intimo ser da alma”, 313 pois “teu amado Esposo é esse tesouro
escondido no campo de tua alma”, 3% “mais elevado e profundo que tudo quanto podes
alcancar”. 1315 E da mesma maneira que lbn ‘Arabi vai compreender o ga/b como o Trono de a/-
Haqq, Jodo da Cruz também afirmard o mesmo, pois que o Esposo levanta-se “de seu trono
que é o intimo da alma onde se achava escondido”. 1316

E de se observar que Jodo da Cruz se utiliza de expressdes como “descansar’ e
“repousar”, também a indicar a forma com que o Esposo se encontra habitando na alma ja
purificada por meio das Noites: sossegado, feliz, aconchegado, a vontade na intimidade
amorosa vivida entre ambos. Mas nao se ha de esquecer-se que existem formas distintas desta
presengca de Deus no coragdo do crente, segundo a perspectiva jodocruciana. Ha uma
presenga que é essencial e outra que é resultado do processo de purificagdo e opgéo por
caminhar ao encontro com Deus no préprio coragcdo. Segundo este ultimo tipo de presenca, “a
alma em que moram menos apetites e gostos proprios, esta € onde o Esposo mora mais so6 e

mais satisfeito, e mais como em sua propria casa, regendo-a e governando-a. E tanto mais

1311 ChB 4,14.
1312 ChB 4,15.
1313 CB 1,6.
1814 CB 1,9.
1315CB 1,12.

1316 ChB 4,13.
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secretamente mora, quanto mais esta s6. Assim, nesta alma que ja ndo abriga dentro de si
apetite algum, nem figuras e formas, ou afetos de quaisquer criaturas, ai reside o Amado mui
secretamente”. 1317 E sua habitagdo no profundo do coragdo humano, gera transformacéo, pois
“de fato, ela [a alma] é o receptaculo desta gloria, e ndo parece mais a que era antes;
transforma-se agora na propria flor perfeita, encerrando o acabamento e formosura de todas as
flores”. 1318

Entretanto, o coracdo pode ser Morada Sagrada justamente porque sua condi¢ao indica
centralidade e profundidade infinita. Ou seja, para acolher a Deus, o coragao necessita de
profundidade e, ao mesmo tempo, de ocupar um lugar central na vida e espiritualidade

humanas.

5.2.2. O centro da alma é Deus:. o coragdo em sua profundidade infinita

O coragao € o centro do ser em diferentes niveis da existéncia humana, seja no nivel
corporal e motor, seja no nivel intelectual e espiritual. Como centro, ele possui uma situagéo
adequada para desenvolver varias fungdes na vida humana e na experiéncia mistica, sobretudo
a fungado de se colocar como intermediario entre o finito e o infinito. Sera este o tema deste
tépico. Entretanto, antes de se abordarem as fungdes cordiais decorrentes de sua condi¢do de
centro, € importante, ainda, pensar em que tipo de centro ele se configura. E, neste sentido,
sera feita uma aproximagao a outra questdo fundamental deste topico: a forma divina presente
no coragao segundo a concepc¢ao dos misticos que esta tese investiga.

Em Jodo da Cruz esta fungéo de centralidade cordial € bem presente. Isto fica claro a

1317 ChB 4,14.

1318 CB 31,1.
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partir de sua simbologia e de seu léxico. Neste, ao mesmo tempo se afirma um sentido
ascensional do caminho mistico: subida do monte, subir por uma escada, elevar-se em graus
de amor, levantar-se do solo, voar, sair de todas as coisas, dentre outros. Mesmo o simbolo
central da Chama viva de amor indica esta perspectiva ascensional: a chama se eleva, produz
“llamaradas’. De igual maneira também se utiliza de uma simbologia interiorizante, uma vez que
em sua concepgao, o caminho espiritual vai do exterior para o interior, o sair de si € entrar em
si. E se a chama se eleva, por outro lado, a combustdao se realiza “no centro da esfera
ignea”.’3'® Da mesma forma, a unido com Deus deve se realizar no mais profundo da alma, na
sua substancia, ou seja, no fundo ou centro da alma. 1320

Por substancia da alma, como ja afirmado anteriormente, 132" Jodo da Cruz compreende
“aquilo que é o mais profundo, o mais radical, 0 mais oculto” 1322 e ndo utiliza esta expresséao
com o sentido da escolastica, mas sim como sindbnimo de esséncia, concepgdo esta presente
também em Ruysbroeck. 1323 O adjetivo substancial possui alguns sentidos na obra
jodocruciana. Entretanto, o sentido mais comum é o de substancial como sindnimo de
“puramente espiritual”. Assim se fala da substancia divina. E da mesma forma, deve-se pensar
a substancia da alma como “a alma em um ser mais profundo, tendo chegado a ser capaz de
unir-se imediatamente com Deus”. 1324

Porém, além da concepg¢ao de algo espiritual, “a experiéncia do substancial e da

substadncia sugerem a idéia de uma alma que tem uma espessura e profundidades sucessivas

1319 Joaquin Garcia PALACIOS. Los procesos de conocimiento en San Juan de la Cruz, p. 176.

1320 Acerca desta discussao, cf. as paginas 365-369 em que se aborda a mesma tematica para discutir a

substancia da alma.
1321 Cf. p. 365-369 desta tese.
1322 Jacques MARITAIN. Distinguer pour unir. Les degrés du savoir, p. 651, nota 1.
1323 Cf. Henri SANSON. El espiritu humano segin San Juan de la Cruz, p. 119-120.

1824 1d., ibid., p. 121.
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que, no limite, a fazem coincidir com um Deus mui interior”. 1325 E assim que, pensando na
profundidade do coragao, € interessante trazer a terceira estrofe do poema da “Chama” que, em
um de seus versos, vai falar das “profundas cavernas do sentido”. Estas cavernas, que sao as
poténcias da alma, sao infinitas: “Profunda €, pois, a capacidade destas cavernas, porquanto
nelas s6 pode caber o que é profundo e infinito, ou seja, o mesmo Deus. Assim, de certo modo,
a sua capacidade sera infinita.” 1326 Como se pode ver, aqui o poeta “insiste na sensagao de
fundura e ndo na de altura”, 327 profundidade infinita que aponta para uma realidade inacabavel
e ininteligivel, “constituida por cavernas insondaveis [...] € tdo funda que é concéntrica”. 1328

Ibn ‘Arabi vai na mesma dire¢do. Citando Abu Yazid al-Bistami, que diz que “se o Trono,
€ 0 que ele contém, se encontrasse cem milhdes de vezes num canto do coragdo do Gnostico,
ali ele ndo o perceberia”, vai afirmar a amplitude gigantesca do coragdo, que contém em si a
Deus, conforme o famoso hadlif do coragéo que contém o Real e a Misericoérdia, nao.

Ainda ao abordar a “substancia da alma” ou esta interioridade na qual o ser humano € o
divino se encontram profundamente, Jodo da Cruz vai utilizar a expressao “fundo da substancia

da alma” 1320 ou “a intima substancia do fundo da alma” 133 ou “centro da alma”. 133! E neste

1825 |d., ibid., p. 123.

1326 ChB 3,22. Aqui ha de se estabelecer uma distingdo entre a substancia da alma e as poténcias da
alma, ou seja, a memoria, vontade e o entendimento. Jodo da Cruz algumas vezes distingue as
comunicagdes divinas na substancia da alma e em suas poténcias; outras vezes, trata estas duas
realidades como equivalentes. Cf. Joaquin Garcia PALACIOS. Los procesos de conocimiento en San
Juan de la Cruz, p. 178-179. Este autor se apdia em Tedfilo da Virgen do Carmo. Estructura de la
contemplacion infusa sanjuanista. Revista de espiritualidad, 1964, 347-423. Cf., sobretudo, as paginas
373-381 deste artigo.

1327 Luce LOPEZ-BARALT. Asedios a lo indecible, p. 216.
1328 |d., ibid., p. 217.
1329 ChB 4,14. Em ChB 4,3: “centro e fundo da alma”.

1330 ChA 3,59. Cf. também ChA-B 1,1; 4,13; cf. também a utilizagdo da expressao “substancia do espirito”:
I1'S 17,5-6; IIN 9,3.
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“centro intimo da substancia” 1332 que se “passa esta festa do Espirito Santo” 1333 e onde ocorre
0 “doce abrago”. 1334 E, como afirma Fernando Urbina, “centro, ndo em seu sentido local, mas
dindmico, como o ponto para onde tendem as energias da alma”. 133

A profundidade da substancia da alma, portanto, € indicada, pois esta, como todos os
demais seres, possui em Deus a “raiz de sua duragao e vida. [...] em Deus elas tém sua forga,
raiz e vigor”, 3% sendo que “a substancia da alma é uma arvore cujas raizes tomam sua vida
neste “souto” que é o Verbo-Esposo. A raiz da alma &, por sua vez, algo da alma e algo que sai
dela e se introduz em Deus”."337

Portanto, aliada a questao do coragdo ser uma Morada Sagrada, cabe ressaltar sua
natureza paradoxal, ou seja, ele possui uma condi¢gao de “centro do ser humano” e, ao mesmo
tempo, de “forma divina”. Ou seja, retomando a ja citada afirmagao de Ernesto Cardenal, “no
centro de nosso ser ndo somos nés mesmos, mas Outro. Que nossa identidade é Outro. Que
cada um de noés ontologicamente € dois. Que encontrarmos a nés mesmos e concentrarmos em
nds mesmos € arrojarmo-nos nos bragos de Outro”. 1338

Jodo da Cruz vai ser explicito nesta concepgdo, ao afirmar que “o centro da alma é
Deus. Quando ela houver chegado a ele, segundo toda a capacidade do seu ser, e a forga de

sua operacao e inclinacao, tera atingido seu ultimo e mais profundo centro em Deus”. 133 E esta

1331 ChA 1,9-13; 2,7; 3,10; 4,1.3.

1332.ChA 2,7.

1333 ChA 1,9.

1334 ChB 4,14.

1335 Fernando URBINA. La persona humana en San Juan de la Cruz, p. 218.
1336 ChB 4,5.

1337 Henri SANSON. El espiritu humano segin San Juan de la Cruz, p. 124.
1338 Ernesto CARDENAL. Vida en el amor, p. 41.

1339 ChB 1,12.
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profundidade do centro da alma, justamente porque se identifica com o proprio Deus, € infinita,
pois “ha muito que aprofundar em Cristo, sendo ele qual abundante mina com muitas cavidades
cheias de ricos veios, e, por mais que se cave, nunca se chega ao termo, nem se acaba de
esgotar; ao contrario, vao-se achando em cada cavidade novos veios de novas riquezas, aqui €
ali”. 1340 Por isto pode-se dizer que a alma, “contudo, tem ainda mais forga e movimento para ir
mais avante, e ndo esta satisfeita, porque, embora se ache no seu centro, ndo chegou ainda a
maior profundidade, e pode penetrar mais adentro na profundeza de Deus”. 1341

E, retomando a idéia do coragdo como um evento, € interessante se perceber que numa
perspectiva ontolégica Jodo da Cruz ja compreende a alma unida a Deus. Alias, todas as almas
0 sdo. Porém, o que caracteriza a constituicdo desta experiéncia que a figura do coracéo tao
bem a representara é a ocorréncia no ser humano de um processo que propicia o encontro com
Deus sob um ponto de vista existencial. Ou seja, naquele que tem fé e busca a Deus, a vivéncia
das Noites, tanto ativas quanto passivas, tanto sensiveis quanto espirituais, Ihe permitira se
abrir a novas formas do Real se manifestar e “recordar” 1342 no seu coragéo, pois “por esta
razdo dizemos aqui que a alma, neste movimento, € movida e despertada do sono de sua
natural percepgao a vista sobrenatural. Por isso, com muito acerto da a este efeito o nome de

despertar”. 1343 E como diz o proprio Jodo da Cruz:

Assim, o que entendo quanto ao modo de produzir-se este despertar e esta vista da

1340 CB 37,4.
1341 ChB 1,12.

1342 Deve-se ter presente que a palavra “recordar”’, na época de Jodo da Cruz, possuia o sentido de
despertar, que ja esta presente na traducado brasileira de sua obra. Assim, a quarta estrofe da Chama
viva de amor vai dizer: “Cuan manso y amoroso recuerdas en mi seno”. Sera traduzida por “Quéo
manso e amoroso, despertas em meu seio”. Somente a partir do século XVIl é que esta palavra tera o

sentido moderno de recordagao.

1343 ChB 4,6.
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alma é o seguinte: estando ela em Deus substancialmente, como esta toda criatura,
tira-lhe ele alguns dos muitos véus e cortinas que a alma tem diante de si a fim de
que o possa ver como ele é. Transparece, entdo, e da-se a perceber algum tanto,
embora obscuramente — porque nao sao tirados todos os véus —, aquela sua face

cheia de gragas. 1344

O coragao, ainda em sua infinitude, € uma profundeza concéntrica, ou seja, possuli
varios centros em seu centro. Cada um deles mais profundo que o outro, pois, “na mesma
proporgao dos graus de amor divino possuidos pela alma, s&o os centros que ela pode ter em
Deus, cada um deles mais profundo que outro”. 1345

E, sendo assim, como centro e moradia do Real, o coragéo propicia a irradiagéo da luz

divina para todo o ser da pessoa. Como afirma o Say#h al-akbar,

a expressao “se eleva’ (/a'a/3) significa: uma luz brilhante para vos é elevada a partir
do coragdo e se manifesta sobre a lingua, os olhos, os ouvidos e as outras
faculdades corporais, de sorte que, nesta situagao, o servidor entende através de
Deus, vé por Ele, fala por meio Dele [...]

O coragao esta no corpo como o ponto no meio do circulo; o circulo é saida deste

ponto que se irradia de uma parte e de outra se elevando. 1346

Esta mesma idéia aparecera no Fusus al-hikam, capitulo 12, “A sabedoria do coragao na
palavra de éu’ayb. Neste capitulo estdo presentes os motivos da atribuicdo da sabedoria do
coragdo a Su'ayb, que podem ser de duas ordens: 1°) este profeta da uma orientagdo ao povo
para “medir com equidade e de pesar com uma balanc¢a justa de maneira a ndo causar engano

aos homens”. 1347 Esta primeira motivagdo nao € mencionada por Ibn ‘Arabi. 2°) relacionado ao

1344 ChB 4,7.
1345 ChB 1,13.
1346 |BN ‘ARABI. L'interpréte des désirs, p. 277.

1347 Cf. Coréao 7:85; 11:85; 26:181-183.
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primeiro, estabelece uma relacdo entre o nome Suayb e sua raiz que contém a idéia de
“ramificagdes”, se estendendo por todas as dire¢gdes a partir de um centro. Estas duas razdes
evocam a concepg¢ao segundo a qual o coragao € o centro do ser porque é fisicamente o centro
do corpo. Segundo um hadit, “é ele que mantém a saude dos 6rgéos e dos membros porque ele
assegura o equilibrio do corpo em seu conjunto, dando a cada uma de suas partes o que lhe é
devido e a diregdo com justica”. 1348

Neste sentido, o coragao cumpre varias fungdes, desde a de captar a luz divina (fungao
mediadora, de barzafl) até a funcdo de distribui-la, dissemina-la pelos varios 6rgaos fisico-

espirituais.

5.2.3. O galb como barzah

A partir desta sua centralidade e formatagao divina, o coragdo opera a conexao entre o
mundo espiritual e o mundo humano, entre o visivel e o invisivel. E, neste sentido, a partir de
sua centralidade, ele é capaz de operar a unidade, de integrar a multiplicidade nesta unidade,
de propiciar o 7awhid. Ele “representa a unidade do conjunto das faculdades corporais e
espirituais, e por este motivo é considerado também, no 7asawwuf (Sufismo), como o 6rgao por
exceléncia do Conhecimento metafisico e da realizagao iniciatica”.'34°

E, na condigdo de centro do ser que se identifica com a “forma divina”, o coragédo se
constitui também como um barzah, “cavidade secreta”, “principio” que serve de ponto de
contato entre 0 humano e o divino. Neste sentido, ele realiza a mediagao entre o infinito e o

finito, pois “este ‘centro do coragdo’ é ele mesmo de natureza divina, o que confirma a fungao

1348 Charles-Andres GILIS. Les chatons des sagesses, p. 327.

1349 |d., ibid., p. 327.
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cognitiva e realizadora do coragdo porque Deus n&o pode jamais ser conhecido
verdadeiramente, a ndo ser por Ele mesmo; ele € chamado em arabe de /ubb, termo que

”

também tem o sentido de ‘medula™ (medula espinhal ou nucleo). 3% Este nucleo se identifica
com Deus na medida em que Ele esta presente em todas as coisas e criaturas e € o /ubb de
tudo que existe. E desta insergdo divina na realidade de todas as coisas, e sobretudo no
coragao do gnostico, € que, a partir de dentro, Deus pode conhecer a toda a realidade. Como
nos afirma Ibn ‘Arabl: “Quando aparece meu Amado, com que olho lhe mirarei? — Com o seu,
ndo com 0 meu, porque ninguém o vé senado Ele mesmo.” 1351

Titus Burckhardt afirma que, “dentre as faculdades [humanas], o coracdo (al-qalb) &
central, pois ele € o ‘lugar onde as Realidades Transcendentes entram em contato com o
homem; é o 6rgdo da intuicdo e da Divina Revelagao (al-fgjall)’. 1352 O coragado €, assim, o
orgéao por exceléncia do conhecimento do Sagrado porque ele se encontra justamente “entre” o
mundo sensivel e o mundo espiritual devido a sua constituicdo, o que lhe permite converter-se
num lugar de passagem, que possibilita o transito, a circulagéo entre estes dois universos, e,
com isto, abre possibilidades novas, criativas e reveladoras.

Se ontologicamente o ga/b esta “entre”, em termos gnosioldgicos esta condi¢do propicia
a comunicagao entre estes dois universos. Por isto, ele é um barzah que pode ser pensado a
partir de sua fungdo de liminaridade e de sua fungdo hermenéutica, que vai favorecer a

mudanga de estados espirituais na via mistica e, ao mesmo tempo, a capacidade de conferir

sentido ao mundo e interpreta-lo a partir da experiéncia cordial do Real.

1350 |d., ibid., p. 327-328. Cf. Também a definigdo do préprio Ibn ‘Arabr: “Lubb — parte interior de uma
coisa, nucleo. Os conhecimentos que estdo preservados dos coragdes ligados ao mundo”. In: IBN

‘ARABI. Terminologia sufi, p. 114.
1351 Cf. R. A. NICHOLSON. Poetas y misticos del Islam, p. 144. Sem indicagéo da fonte akbari.

1352 Titus BURCKHARDT. De I’'homme universel, p. 20.



Em relagdo a funcéo de liminaridade, o coragdo aponta para sua condi¢gdo de meio que
possibilita ao gndstico a vivéncia de estados sucessivos na via mistica. E a “viagem do coragdo”
ou o “peregrinar do coragao”. Como afirma o texto akbari abaixo, que se encontra no 7aruman

al-aswagq, XI:

Meu coragéo (qalb) se tornou capaz de acolher [ser recipiente] (gabi) toda forma.
Alguém disse que o coragao (galb) adquire seu nome de sua perpétua transformacgéo
(tagallub). Ele varia com a variagédo (fanawwu) das influéncias (waridat) sobre si, as
quais variam com a variagao de suas condigdes (ahwal) que variam com a variagao
das divinas manifestagcdes para sua identidade secreta (sirr). A lei religiosa (shar)

denomina isto perpétua itinerancia e substituigdo em formas. 1353

Sua capacidade flutuante e de se constituir como um barzah permite e favorece estas
passagens caracterizadas por uma estrutura que pode ser resumida em trés momentos
basicos: 1) Momento de Ruptura; 2) Momento Fronteirico; 3) Momento Criativo-Reestruturador.

O primeiro momento, o da ruptura, € semelhante ao que em muitas tradigdes misticas
aparece como O inicio de um processo de conversdo. Esta “conversdo” é um fendmeno
recorrente na via espiritual e também um processo bem comum na vida psiquica de muitas
pessoas, uma vez que periodicamente é possivel e necessaria uma revisdo de vida e uma
reorientacdo da mesma para se adequar as novas realidades enfrentadas. Este momento se
caracteriza por uma ruptura com a situagao anterior e o inicio do caminho rumo a uma nova
concepcgao. Neste sentido, ele pode ser compreendido como 0 momento da Iniciagdo na via
mistica e das varias “re-iniciagdes” posteriores. Assim, o coragdo € que vai propiciar a ruptura
com certa forma de enxergar as coisas e introduzira e iniciara o gndéstico numa nova
perspectiva. Por isto, o processo iniciatico ndo se restringe nem se reduz ao acesso a um

conhecimento racional, mas antes a uma experiéncia de abertura cordial.

1353 |bn ‘Arabr. L'interpréte des désirs, p. 124.
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O segundo momento, o fronteirigo, portanto, € o que cumprira a fungdo de indicar ao
gnostico que, apesar de sua ruptura inicial, ainda Ihe restam muitas coisas a serem submetidas
ao processo transformante, pois possuem caracteristicas do momento anterior e ainda nao se
abriram totalmente & novidade do momento posterior. E um estado doloroso em que se esta na
margem entre dois estados distintos. Neste sentido, se caracteriza por uma mescla de
elementos do passado que ainda resistem ao novo estado e, ao mesmo tempo, de elementos
que ja comegam a assumir dimensdes novas, porém, ainda ndo amadurecidas.

Por fim, o terceiro estado, o criativo-reestruturador, ja indica o assumir total da nova
condigao, que devera ser também transformada e estar aberta ao reinicio do processo para
elaboragdes cada vez mais abrangentes acerca da realidade e mudancas mais significativas no
ser e agir do gnostico.

O coragdo como barzah possui, portanto, uma dimensao criativa. Exige a recriagdo do
universo que ocorre de duas formas: 1) a medida que este € reinterpretado e re-significado a
partir de um re-arranjo na esfera de sentido do gnostico; 2) a medida que, estando em relagéo
com o mundo imaginal, propicia a participagdo no poder criativo do “Halito do Compassivo”, que
a cada instante esta fazendo algo desaparecer e reaparecer sob uma nova e inusitada forma.

Este estado criativo-reestruturador gera, ainda, em sua criatividade dinédmica, a
redefinicdo de papéis e posi¢des na esfera mistica: € como se o gnostico se visse possuido por
uma nova vocagao ou tarefa a realizar frente ao cosmo, a histéria, a humanidade e a Deus.
Suas posturas passarao a se orientar por esta sua nova condi¢gao e concepgao.

Normalmente esta condi¢ao de liminaridade envolve uma situagédo de purificagdo, exige
desapego e despojamento dos atributos pré-liminares e conduz a morte: ao morrer antes de
morrer. Por isto, muitas vezes os simbolos que acompanham o gnostico nesta condicéo
retratam processos fisiolégicos de morte e de nascimento. E o tipo de experiéncia que requer
exame e avaliagdo dos valores e axiomas centrais da estrutura pessoal e da propria vivéncia

religiosa. Pois aqui se entra em terreno desconhecido e vive-se momentos de perplexidade que
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somente a paciéncia e a fé firme e estavel podem suportar, uma vez que supbe certa
desestruturagao do olhar e do ser em fungédo de uma estruturagao diferente que torna capaz de
enfrentar novas situacbes na vida, novas formas de enxergar o cosmo, a si mesmo e a
divindade e uma nova condic¢ao de ser.

Isto tudo ocorre a partir da experiéncia de uma auséncia na qual se cultiva a submissao,
a passividade, a receptividade e o siléncio (o gndstico nedfito deve ser uma fabula rasa). E uma
aprendizagem de como lidar com a liberdade absoluta do Mistério, que sempre desconstroi as
concepgbes que se tem acerca dele e é novidade absolutamente inapreensivel que
desestrutura as proprias concepgdes religiosas, indicando-lhes novos padrdes e novas
maneiras de vivéncia da propria fé, mais devedoras da prdpria experiéncia sagrada.

Neste ponto, a liminaridade vai exigir a fungdo hermenéutica do ga/b. Devido a sua
condigao de fronteira, de barzah, ele esta apto a captar a linguagem divina em toda realidade e
no ser humano e da mesma forma ver este ser humano e toda a realidade em sua relagéo
primordial com o Real. Esta perspectiva vem ao encontro da rica concepgao islamica ja
presente no Cordo que em seus versiculos e em tudo vé um sinal de Deus (ayai), 1354 pois tudo
tem valor e sentido simbolico. Ou seja, a realidade adquire o seu valor a medida que é um
reflexo de uma outra realidade e a ela se remete sempre. No caso da concepgao akbari, pode-
se acrescentar que a fungdo do mundo sensivel € dar a conhecer os outros planos da

existéncia. 1355 Na perspectiva jodocruciana pode-se pensar nos “rastros e pegadas” do Amado

1354 O conceito de ayat se articula ao redor do termo signo e pode ter varios significados, como ‘lei,
manifestacéo, indicagao e, principalmente, sinal de Deus’. O préprio Corao com seus versos € um ayat,
que ensina a ler os gyatque o mundo e o ser humano séo. Na verdade, tudo € um grande matal, isto &,

uma parabola, provérbio, que contém os varios gyafde Deus.

1355 |bn ‘Arabi concebe a realidade dividida em cinco planos (hadaraf), conforme ja explicitado
anteriormente. Estes planos sdo uma totalidade organica e harmdnica, ndo havendo dualismo entre
eles, pois todos estdo unidos numa profunda conexdo e os planos inferiores servem como simbolos

dos planos mais elevados. Os planos sao os seguintes: 1. O plano da Esséncia (¢a#), o mundo da
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em todo o cosmo. Assim, 0 coragao propicia o acesso a esta cadeia simbdlica, pois ele € o
orgao do fa'wil, da interpretagao esotérica baseada na intuicdo desveladora. E pode “funcionar”
como este 6rgdo, pois trabalha propiciando ligagdes entre os seres, entre as coisas e o Real.
Assim, ele é capaz de integrar cada coisa em um universo infinito de sentido e de pertenca a
uma realidade mais ampla, que € a/-Haqq. Neste sentido, o coragao insere tudo no mundo da
linguagem, pois toda realidade funciona como uma palavra, diz alguma coisa, fala de algo,
transmite uma mensagem.

Por isso € que se pode afirmar que para se compreender o0 mundo deve-se voltar ao seu
original e verdadeiro sifatus presente em al-Haqq. Esta & a principal meta de lbn ‘Arabi. Neste
sentido é que, para ele, descrever o mundo como ele o percebe a partir de sua experiéncia
mistica, a partir de como se desvela perante sua face revelando-lhe a infinitude de facetas do
Real, é de fundamental importancia. Olhar o mundo sensivel e ndo parar nele, mas, através
dele, ver além, tomar cada coisa como um locus no qual a Realidade se manifesta. E o ser
humano que vive levando em consideracdo estes conhecimentos experimenta sua vida como

um lécus de manifestagdes de aspectos divinos diversos e infinitos.

absoluta ndo manifestagao (a/-gayb al-mutlaqg) ou Mistério dos Mistérios; 2. O plano dos Atributos e dos
Nomes, a Presenca da Divindade (u/uhiyah); 3. O plano das Agdes, a Presenga do Senhor (rububiyah);
4. O plano das Imagens (amthal) e da Imaginagao (#ayal); 5. O plano dos sentidos e da experiéncia
sensivel (musahadah). Cf. ST, p. 20. O primeiro plano é inacessivel aos seres humanos e a qualquer
outra criatura. Ele é o plano da Esséncia absoluta, totalmente Outra e incognoscivel. Os outros dois
planos seguintes, o plano dos Atributos e dos Nomes e o plano das Agbes, sdo acessiveis aos seres
humanos, porém, mediados pelo quarto plano, o plano das Imagens e Imaginag&o. O quinto plano é um
plano fenoménico, no sentido original deste termo, pois € uma manifestacdo dos demais planos e
mantém uma unidade com eles a medida que tudo é manifestacdo do Plano da Esséncia (¢gaf), ou uma
forma (surah) na qual um estado de coisas é revelado imaginalmente, apontando para a Realidade

ultima, o absoluto Mistério.
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5.2.4. A sabedoria do coragao integrando a unidade na diversidade

A centralidade que qualifica o coragdo também aponta para outra fungao que 0 mesmo
possui: a capacidade de integrar a diversidade, de conduzir a unidade e no diverso perceber o
Um.

No capitulo 12, do Fusds al-hikam, “A sabedoria do coracdo na palavra de Su’aib”, Ibn
‘Arabi vai tratar deste assunto. Para tal, ele inicia afirmando a importancia do conceito de
coragao, pois ele corresponde, no ser humano, ao conceito da Realidade em si mesma. O
coracao do Ser Humano Perfeito simboliza a sintese de todos os aspectos da existéncia e isto &
marcado por ele quando afirma que o coragdo é capaz de abragar o Real, enquanto a
Misericérdia ndo o & capaz. Essa capacidade do coragéo se torna manifesta, portanto, quando
relacionada com a Misericordia, que diz respeito exclusivamente ao processo da manifestacao
criativa do Real na pluralidade de seres por Ele criados e de sua resolugao na unidade. Por sua
vez, o coragdo vai além da Misericérdia, pois aponta para a totalidade da experiénc