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Resumo: In 5@’ Allah e ma sa’ Allah - “se Deus quiser”, “como Deus queira”, sdo expressoes
corriqueiras da cultura islamica, misto de esperanga e incerteza, associadas ao mistério do
desejo divino. Ibn ‘Arabi utiliza essa raiz etimologica (S-y-’) no entrelacamento de varios
conceitos que implicam no “desejo” como fundamento da existéncia, e expande nossa
compreensio de nogdes como tempo, amor, vida e seidade. E esse processo que exploramos
nesse artigo.

Palavras Chave: Ibn ‘Arabi, ndo-dualidade, consciéncia, desejo, seidade, processo,
fundamento, possivel como desejado.

Abstract: In sa’ Allah and ma sa’ Allah - ‘it God wills’, ‘as God wills’, are common expressions
in Islamic culture, a mixture of hope and uncertainty, associated with the mystery of divine
desire. Ibn “Arabrt uses this etymological root ($-y-’) in the interweaving of various concepts
that imply ‘desire’ as the foundation of existence, and expands our understanding of notions
such as time, love, life and seity. It is this process that we explore in this article.

Keywords: Ibn ‘Arabi, non-duality, consciousness, desire, seity, process, foundation, possible
as desired.

Um dito profético (hadit) frequentemente citado por Ibn Arabi ¢ o do tesouro oculto, que diz:
“Eu era um tesouro oculto e desejava ou amava ser conhecido. Entao criei as criaturas e elas

]

Me conheceram™'. Essa mesma referéncia ocorre na abertura do Fusis al-Hikam:

O Real desejou ver as ‘identidades’ (a‘yan) de Seus incontaveis Belos Nomes (al-
asma’ al-husna), ou, se preferes, podes igualmente dizer; Deus quis ver Sua prépria
‘identidade’ (‘eyn) em um objeto global, (kawn) que, dotado de existéncia (al-wwud),
resumisse toda a ordem (al-amr) divina, a fim de através dessemanifestar, a S1 Mesmo,
Seu proprio mistério (si7); pois a visao (ru’ya) que se tem de si mesmo em si mesmo
nao ¢ a mesma que se tem em outroque lhe sirva de espelho ja que a visao ocorre
segundo a forma que resulta do local de visdo, e ndo ocorreria sem esse plano de
reflexdo, nem poderia se manifestar, nem aparecer a si mesma?.

Esse paragrafo contém grande parte do pensamento de Ibn ‘Arabi, a comecar pela doutrina
da mast’a, o desejo ou a vontade divina evocada aqui através do verbo $a@’a, desejar, querer,
da raiz $-y-’ ($in_ya’ hamza), da qual provém igualmente a palavra coisa (say’), que Ibn ‘Arabi

1 - al-Futihat al-Makkiyya (abreviagao F), vol. II, 231.33.
citado em The Sufi Path of Knowledge, p. 66 (abreviagao SPK), traducao de William Chittick.

2 Fusas al-Hikam (Le Livre des Chatons des Sagesses), trad. Charles-André Gilis, tome I, p. 42.
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define como a mais indeterminada das indeterminagoes. Temos entao uma inter-relacao de
sentidos entre desejo e coisa desejada, um indefinivel experienciavel no termo wujiid como
expressao do mistério do Real.

Um primeiro modo de aproximacao a essa realidade é o entendimento que a experiéncia
do inefavel, na mistica islamica, ¢ transmitida a partir do que ficou conhecido como ciéncia
das letras, onde as 28 letras do alfabeto arabe indicam potencialidades conscienciais tanto do
ponto de vista epistemologico quanto ontologico®. Nesse sentido, as raizes das palavras arabes
fornecem um contexto simbolico que nos permite aprofundar correlacoes conceituais de
modo vivencial e ndo apenas descritivo. Ibn ‘Arabi faz uso desse recurso, por exemplo, quando
conceitua o termo wujid, traduzido tradicionalmente ora por “ser” ora por “existéncia”, mas
que comporta a experiéncia de encontrar e ser encontrado, vinculando sujeito e objeto,
percepcao e objetividade, através dos sentimentos de éxtase, melancolia, anseio amoroso,
saudade, aquilo que impulsiona o encontro. Assim, com trés palavras da mesma raiz, afirma
ele: al-wwid wydan al-Haqq f7 l-waid - wyid é encontrar O Real em éxtase, ou através da forca
atrativa do encontro, de modo que O Real, a/-Hagq, indica uma situagao que sintetiza aquele
que encontra, o que ¢ encontrado e o encontro em si mesmo, uma realidade vivenciada

como O Um, al-ahad, e O Um Uno, al-wakid.

Enquanto Um, O Real é Unico, absoluto, irredutivel, do qual nada pode ser dito, a nao ser
que se trata do absoluto da existéncia, al-wwjid al-mutlag. E., enquanto Um Uno, O Real é wujiid
em trés instancias de Si: aquele que encontra, o que é encontrado, e o éxtase do encontro.
Trata-se da existéncia absoluta, al-wwjid al-mutlag, filosoficamente, o Ser Necessario, o tesouro
oculto que ama ou deseja conhecer as preciosidades de Seus Belos Nomes. Podemos antever,
portanto, uma relacao de consciéncia auto-reflexiva, ou de auto-reconhecimento e evocagao
de si, e, simultaneamente, uma masi’a, um desejo ou igni¢ao, pulsao de si, ja que O Real ¢é
igualmente O Verdadeiro, al-Hagq, e O Vivo, al-Hayy.

E nessa confluéncia de conceitos que Ibn ‘Arabi abre o Fusis al-Hikam: ha, naquela realidade
oculta e indeterminada, o desejo de encontrar a si mesmo, o ato de vivéncia de Si, ou seja, de
reconhecer e revelar Si mesmo a Si mesmo, que intrinsicamente se expressa na multiplicidade
de aspectos de Si, e, como decorréncia, em Sua unicidade. Assim, O Um Uno congrega a
multiplicidade dos existentes enquanto locais de acolhimento das realidades de Seus Belos
Nomes, de Suas potencialidades, que se traduz na existéncia objetiva, no espelho global
cuja forma exterior ¢ o cosmos e cuja alma interior ¢ o ser humano perfeito, o coragao
césmico capaz de acolher todos os Nomes do Real. O desejo é, portanto, o mistério daquela
realidade oculta, a realidade fundamental da existéncia enquanto vivéncia que se revela em

3 Veja-se Carmela Crescendi, 7lm al-Huraf (Métaphysique de la langue et des lettres selon la doctrine d’Ibn Arab?. Berlin:
Editions Universitaires Européennes, 2011.
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cada existente na medida em que encontra O Real em si mesmo. Esse processo é o que Ibn
Arabi chama de terceira coisa, a forca atrativa do Real ou o mistério do desejo divino que
vivifica toda realidade, um existente-nao existente que nao se divide nem se multiplica pela
diversidade de suas expressoes, mas que permanece intimamente vinculado ao mistério.

Se a coisa ¢ uma indeterminagao, o desejo, da mesma raiz, ¢ indefinivel, ao contrario do
querer, que ¢ determinado e imperativo. Ha, no desejo, o anseio amoroso que atrai a coisa
desejada, enquanto na vontade ha uma exigéncia e um comando. Essa diferenca indica que
o desejo é anterior a todo ato, e busca seu desejado em um processo transitivo do Existente
Necessario aquele que necessita da existéncia, filosoficamente entendido como a passagem
do indeterminado para o determinado. Inerente ao Vivo, seu anseio amoroso qualifica uma
identificagdo (percepcao) e uma entificacao (fa‘ayyun) do objeto do desejo, que, na abertura do
Fusis é descrita como as “identidades” ou as realidades receptivas aos nomes divinos. Trata-
se da palavra ‘ayn, olho, fonte, a coisa em si, a entidade, a seidade ou a especificidade do si
mesmo de cada coisa, de onde temos a derivacao ta‘ayyun.

Para Ibn ‘Arabi, a seidade, assim como o olho, ¢ um vazio, uma abertura receptiva ao Real,
sem existéncia propria, que recebe entificacdo a partir do transbordamento ou da pulsao*
do desejo segundo a receptividade que sua configuracdo comporta. A masi’a reconhece
essa receptividade, e estabelece uma correlagao entre o desejo divino e a necessidade da
criatura. Isso equivale a dizer que cada coisa ¢ uma indeterminacdo caracterizada como
‘ayn tabita’, uma seidade constante, uma fonte ou um vazio permanente em conformidade
com sua abertura ou receptividade especifica a alguns nomes do Real, através dos quais
adquire entificagao, tanto interior, em sua Identidade essencial, quanto em sua entidade
exterior, sua emergéncia no mundo. E identificada, portanto, como coisa desejada a partir da
configuracao de sua vacuidade, ou seja, de sua condigao de dependéncia do desejo divino®.

Se, por um lado, 1sso significa que O Real revela as preciosidades de seu tesouro oculto na
medida em que Seus Nomes expdem suas potencialidades criativas nesse vazio primordial,
por outro, esse vazio recebe seu Senhor - o nucleo especifico do Real que lhe confere
realidade. Ibn ‘Arabi escreve, no Ritab Insa’ ad-dawa’ir, que o nome Senhor (Rabb), significa
O Constante, at-7abit, de modo que ‘ayn implica no servo ou suporte do Senhor (O Real)
que traz ao mundo aquelas potencialidades criativas inerentes a cada Nome ou realidade da
existéncia aos quais ¢ dependente.

4 Pulsdo - essa palavra ¢ usada aqui no sentido de movimento ou ignicdo vital, associada tanto ao sentido de
desejo amoroso quanto de fayd, transbordamento amoroso da rafima, a Misericordia divina.

5 A palavra tabita - ii_% - pode ser traduzida por fixa, firme, constante, imutavel. Vem da raiz -b-¢ - que
também tem a conotacdo de estabelecida, consolidada, permanente.

6 Como denota o uso das expressoes ma $a° Allah (ou “mashallah”) - “como Deus quiser” - e i §a” Allah (inshallah)
- se Deus quiser - que derivam da mesma raiz de mas?a.
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Essa correlacao intrinseca a wujiid, como expressao da pulsiao do Vivo no vivente, e que
corresponde ao mistério damasi’a, é chamada de al-fayd al-mugaddas as-sifatt, o transbordamento’
sagrado dos atributos. Assim, a masi’a de cada coisa, a coisitude de toda coisa, o desejo de
cada coisa e em toda coisa ¢ o estado mesmo em que elas se encontram, o que implica
igualmente em um instante e uma estancia, um tempo e uma localiza¢ao potencial, um makan
ou posicionamento indeterminado que se atualiza no imperativo Aun! - seja! - conforme o
Alcorao 16:40: “Sabei que quando desejamos®uma coisa, basta dizer-lhe: Sejal e é”. Aquele
desejo essencial, proprio da realidade indeterminada da existéncia, uma vez reconhecido,
segue a wrada, a vontade que comanda a existéncia qualificada segundo a multiplicidade de
seus aspectos ou relagoes.

A abertura ao desejo implica na abertura a suas potencialidades criativas, na atualizacdo do
desejo em ato imperativo, da palavra #ada (raiz r-w-d), que exclui toda outra possibilidade e
conduz ao encontro em uma estancia (local) e um instante (wag?) especificos, isto ¢, em uma
posicao (makan)’ ou localizacao. Note-se que instante, estincia e estado sao diferenciagoes
feitas intelectualmente, mas, inerentemente, uma unicidade ou instancia chamada seidade,
a coisa em si. Essa diferenciacao intelectual ocorre a partir da objetivizacao da coisa, do seu
aparecimento exterior, enquanto a coisa em si ¢ uma indeterminagao co-respondente, ou que
responde ao chamado do desejo divino. O “Seja!” estabelece a coisa em uma localizacao, e
1sso significa que ela é encontrada, mawyud, e localizada.

O encontro, portanto, funcao do anelo, propicia o Aun! e atualiza as entidades que existiam
tao somente como potencialidades (e nao “possibilidades”) na identidade divina e que
necessitavam ser encontradas. Deste modo, #ada é a resposta divina a necessidade das

7 Refere-se a palavra fapd, da raiz f-y-d, que comporta os sentidos de transbordar, encher, tornar abundante, a
exemplo de um rio que transborda em uma enchente. Em filosofia, esse termo ¢ normalmente por “emanacdo”
e refere-se a passagem do Um ao multiplo. No entanto, em Ibn ‘Arabi, a palavra emanagao contradiz sua
perspectiva nao-dualista. “Transbordamento” e “eflivio” sao tradu¢des mais adequadas. Podemos relacionar
Jayd com a rahma, a misericérdia divina que alimenta e nutre. Do mesmo modo que a 7afima, da raiz de “atero”,
d4 a vida, também a nutre, tal qual o selo materno que se enche de leite e transborda, alimentando o filho.

8 Nesse caso, a palavra arabe traduzida por “desejar, querer”, é wada, raiz r-w-d. - Segundo Jurjani, “E a
faculdade que exige de um ser animado uma disposi¢do (hal, estado) a partir do qual um ato é produzido a
exclusao de outro” (entrada 73, p. 56). Indica, portanto, uma vontade normativa, imperativa ou determinada,
em contraposi¢ao a masr’a, uma “vontade” que ¢ um anseio, um desejo, anterior e mais fundamental.

9 Palavra da mesma raiz (k-w-n) que o verbo kana e do imperativo Kun!, seja! Tem o sentido de “ocorréncia”
sem que isso implique em a coisa ser ou nao ser. Veja-se entrada 1336 do Un Approche du Coran par la Grammazre et
le Lexique de Maurice Gloton Gloton. Makan indica uma localizagio, posigdo, a ocorréncia da coisa. O sentido
de verbo “ser” é associado antes com o estado, Aal, estado “presente”. E é considerado incompleto, pois a coisa
pode ser mas ndo ter wyid, ndo ser encontrada, ou nao estar localizada. Indica, assim, uma modalidade de
apresentacao, de fazer-se presente. Dessa mesma raiz temos a palavra kawn, que significa o ato de geracio,
o mundo gerado, o ato ou processo de ser, ou seja, a atualizagdo da forma em um local sem que tivesse sido
anteriormente. Outro significado dessa mesma raiz: aquilo que serve para esconder ou envolver algo.
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criaturas e, em funcao disso, ¢ um imperativo e uma determinacao que as estabelece de
acordo com o que elas necessitam do Real; e o que elas necessitam depende exatamente de
sua receptividade e do estado em que se encontram.

Possivel como desejado

Consequentemente, em wujiid nao existe a possibilidade de ser, mas a potencialidade de ser
atualizada no encontro entre o desejo do Real e a necessidade das criaturas. Entenda-se
também que cada criatura encontra ser através de um desejo especifico do Real que lhe ¢
correspondente e isso significa que esse desejo ja esta em conformidade com aquilo que o
Real dela conhece através do que a vincula com Ele, conformidade essa caracterizada por
um atributo e um nome divino. Chama-se “Conhecimento”, escreve Ibn ‘Arabi, “somente
em funcdo da conexdao com o objeto de conhecimento, e essa conexao ¢ o “amor” (SDG, p.
46).Um “desejo”, portanto, nao ¢ aleatério, mas conhece de antemao seu objeto, ndo com
um conhecimento enquanto informagao prévia, mas por uma igni¢do amorosa consistente,
ja que uma das derivagodes raiz da palavra wada, vontade, ¢ o nome essencial al-murid, o
desejoso, o constantemente amoroso, cujo conhecimento ¢, antes, um saber profundo, que
nao analisa, nao decifra, mas incorpora o mistério.

Deste modo, todo mawyid, ente que recebeu existéncia, ¢ um “encontrado” como desejado,
uma forma delimitada de wwiid, uma joéia (jawhar) preciosa de seus tesouros, que, estando
oculta ou perdida, necessita ser encontrada tanto quanto o Real deseja encontra-la. Assim,
o estado de mumkin, possivel, da raiz mim-kaf-nin, que tem o sentido de empoderamento, de
tornar habil ou capaz, é o estado do habilitado, empoderado pelo desejo do Real, que o
estabelece em um makan (posigao) de acordo com aquilo que nele encontrou.

Portanto, tudo o que ha em wwid eventualmente' serd encontrado: entre a Unidade do Ser
(ahadiyya), sua singularidade indiferenciada e Sua unicidade (wahdaniyya), nao ha um possivel,
mas um desejado, pois para Deus tudo é possivel. O Real nao prepondera'!, nao escolhe,
diz o Sayb, mas deseja, e desejando cria, firma seu desejo em uma forma que se encontrava
ausente e que, por um ato de Sua vontade, faz-se presente.

10 Eventualmente implica no processo criativo associado ao tempo enquanto transbordamento do desejo
divino. A coisa, portanto, advém de seu “tempo” e constitui ou incorpora seu “tempo” enquanto “pulsdo” do
desejo.

11 O didlogo aqui é com a falsafa, a filosofia de cunho peripatético, especialmente a partir de Ibn Sina, que
afirma as categorias dos existentes como Ser Necessario, os possiveis e o impossivel. Os possiveis adquirem
existéncia através de um fator preponderante.
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No Insa@’ ad-dawa’ir, Ibn ‘Arabi afirma que a masi’a ndo pode ser desobedecida pois ¢ inerente
ao Existente Subsistente (mawjuad qadim) e esta fora do campo do inteligivel “segundo a nogao
habitual do termo inteligivel” (Insa’ ad-dawa’r, p. 11). Neste sentido, a masi’a nao pode ser
compreendida pelo intelecto, pois aquilo que vincula o conhecimento com seu objeto, para
Ibn ‘Arabi, é exatamente a consciéncia amorosa que, como o segredo do impulso vital mais
intrinseco da existéncia, impulsiona o desvelamento da consciéncia das identidades (ou dos
Nomes) e esta ao nivel da realidade, da existéncia, da natureza primordial indeterminada.
Assim, nao ¢ um nome divino, mas esta além da funcao de “divindade” e pode ser considerada
a partir de uma “forca atrativa” ou de um “transbordamento amoroso”. O conhecimento
que o desejo tem do desejado ¢ anterior ao conhecimento que o intelecto tem de seu objeto.

Portanto, o mumkin de Ibn ‘Arabi ndo tem o mesmo estatuto dos possiveis da Falsafa, mas
implica na atualizagdo amorosa do desejo entendido como a multiplicidade das formas do
Real segundo Seus intmeros Atributos. O Real unicamente olha para o Real através da
Verdade e pela Verdade aparece em Seu continuo desvelamento, de modo que a masi’a pode
ser entendida ainda como o vinculo entre transcendente e imanente, ou seja, a transigao
do Real para a fungao Divina, aquilo que estabelece uma “identidade” ou “vinculo” entre
ambos. Ainda que o Real seja independente dos mundos, O Desejoso ¢ um dos nomes
fundamentais da Esséncia. O conhecimento que podemos ter deste mistério, escreve o Sayh,
opera, de certa maneira, “‘em funcdao da mesma correspondéncia existente entre noés e Deus,
o Real” (Insa’ ad-dawa’ir, p. 19) pois o ser humano, enquanto sintese das realidades principiais,
reflete 0 mesmo tipo de relagdo entre imanente e transcendente: possuil uma parte visivel,
exterior, e uma invisivel, interior; um “eu” imaginario, mortal, e um “si mesmo” permanente;
o “eumortal” necessita” enquanto o “Si” eterno deseja, pois seu desejo ¢ da ordem do Vivo/
Cognoscente. Esse desejo, “ignicao vital” fundamental, ¢ inerente ao Vivo. Como afirma o
Sayh:

Ele ¢ O Um que deseja/ama (murid), e ndo O Um que escolhe (muhtar), e que
na existéncia nao ha possivel algum (mumkin), e que essa consiste somente em
necessidade(wujub) e impossibilidade (istihala). E cada vez que o Alcorao afirma: “Se
houvéssemos desejado”(A. 7:176) e “Se Ele quisesse”(A. 2:20), a conjungao (igtiran)
do desejar (mas’a) com a particula de exclusao [se (law)], possul uma causa (sabab)
existente eterna e sua nao-existéncia ¢ impossivel e, portanto, o contrario de seu efeito
¢ igualmente impossivel (musabbab). (ITrad. Marconi, El Azufre Rojo V, p. 52).

Sao essas Realidades, descritas pelos Nomes da Existéncia, que transportam ou traduzem
a potencialidade dos nomes divinos no mundo, as a%an tabita, que encontram wyjad a partir
de um “ponto de vista” especifico, pois @yn, como o olho consciente e vivo, acolhe a visao
do Real a partir de seu préprio preparo (ist2'dad), que ¢ “constante” e determina os limites
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de sua especificidade; mas, como a “fonte”, ¢ igualmente “aberta” a propagacdao luminosa
ou criativa dos nomes divinos aos quais ¢ receptiva. Ibn ‘Arabi compara os contornos de
cada ayn com os diversos formatos dos espelhos, que podem ser redondos, quadrados,
retangulares, etc., pequenos ou grandes, curvos ou convexos, bem formados ou disformes,
puros ou “enferrujados”. A peculiaridade de cada @yn, portanto, também determina a
especificidade dos nomes divinos que nelas emergem. Se, em relagdo ao Real, sio apenas
um “ponto de vista” da Realidade, a configuracdo especifica dos nomes do Real que cada
um acolhe constitui um sinal, uma criatura vivente, o dominio de um %agq especifico que por
sua vez reproduz, diante desse ponto de visdo, os sete atributos da esséncia, ou O Absoluto
da existéncia: O Vivo, O Desejoso, O Conhecedor, O Poderoso, O Vidente, O Ouvinte, O
Falante.

Desejo como fundamento da existéncia

Assim, quando a realidade assume uma expressao, lgallz, a relagdo necessario/necessitante
aparece em funcdo tanto da masz’a, por um lado, quanto de #7@da: um desejo nao se satisfaz
nunca, sendo essa condicdo sua propria definigao; seu objeto é sempre potencial, e, como tal,
inexistente. Uma vontade, como aquilo que supre uma necessidade, firma-se em uma forma
conhecida, determinada, que ¢ abandonada no instante em que a necessidade ¢ satisfeita
ou atualizada. Desse modo, a masi’a é um desejo fundamental, mesmo que seus objetos
variem, e ada renova-se a cada instante: como descreve a abertura do Fusis, o Real quer,
deseja, ama ver seus mais belos nomes em um objeto global que resuma a coisa toda. Se o
desejo de se fazer conhecido, inerente ao proprio desejo, ¢ uma aspiragao indeterminada,
necessariamente acolhe a determinacao das formas determinadas que emergem no encontro
da existéncia: o desejo implica na submissao do sujeito a seu objeto de desejo. Ainda que as
entidades, a’yan (plural de ayn), sejam vazias de si, recebem, em funcao da singularidade de
seu preparo, um modo de ser que lhes sao de “direito”, um /agq que nao pode ser negado
pela exposi¢ao do Real, uma configuragao especifica conhecida. Assim, o Ser Necessario ¢
igualmente o que necessita segundo as determinagoes particulares que acolhem Seu desejo,
de modo que Ele é a tnica necessidade real das criaturas Dele dependentes. Ibn ‘Arabi
escreve, em resposta a questao 7 de Tirmidi - que poderia ser interpretada como: “De que
modo as coisas se impdem ao Real?”:

Se (a imposicao se deve) ao local da emergéncia (ayn) Ele se submete somente em
funcao de S1 mesmo (pois ¢ Ele quem de fato ocupa a ‘ayn). Aquilo que se torna
obrigatério (necessario) a partir desta qualidade nao ocupa a definicdo de Ser
Necessario pois a masi’a nao diminui.
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Se (a imposigao se deve) ao fato da receptividade das a‘yan como locais de Sua emergéncia,
Sua obrigagao se refere a outro, pois as a‘pan sao outro que Ele e os locais de emergéncia sao
Seu Huwa'’.

Ha, portanto, no Ele, Huwa, uma unicidade pronominal dada como a condi¢ao fundamental
da existéncia que ¢ o desejo no Vivo. Nao podemos esquecer que quando falamos de local
ou de ayn nao nos referimos a “identidade” exterior da criatura, chamada de eu mortal, ou
eu-basar, que ¢ formada basicamente a partir de suas proprias crengas, mas a Presenca de
sua “Identidade Essencial” como a Presenca do “Vivo”, sua Seidade. Podemos entenderessa
Identidade Essencial de cada ente como uma matriz identitaria que continuamente gera, em
correlagdo com o mundo, as circunstancias de vida de um individuo através dos Tempos,
Jja que ela é reciproca a seu proprio local-tempo e as presencas de wwyad que a constituem
exercem funcdo ontologica.

O Sayh explica (Questions, p. 81), que a Realidade estabelece o Tempo, o “encontro”, ou seja,
o Real é mawyiid (local/tempo de wwid) e “nao ha nada com Ele” (conforme o fadit): a coisa
(criatura, ente, ser habilitado) aparece como um local da auto-exposi¢ao do Real, pois uma
ayn mawjada, propria do Ser Necessario em Si, esta inserida no ente enquanto principio deste,
de modo que ha nela uma fhagiga, uma realidade que necessariamente ¢, e diante da qual o
Real se “submete”. Assim, Ele é aquele que obriga, aquele que ¢ obrigado e a obrigacdo ela
mesma (Winkel, Questions, p. 40), e aquele que submete (o Necessario), o que é submetido (o
necessitado) e a submissdo (a necessidade). Esta “obrigacdo” ou necessidade auto-infringida,
segundo o Sayh, refere-se a A.7:156-157, onde o Real afirma que a Misericérdia divina se
estende a todas as coisas e inscreve em cada coisa uma bela existéncia. Como toda fhagiga
remete ao Real e nada existe sendo a partir da Realidade, o Real exige o fagq, o direito
proprio, a correta expressao da realidade, de tal modo que o Real ¢é o local e o tempo da
necessidade, daquele que necessita e do necessario.

Se, no Ser Necessario, a masi’a nao diminui, a necessidade, na criatura, multiplica-se, indica
o estado de sua dependéncia e sua dependéncia é somente do Real, tal como Moises, que
encontra o divino enquanto buscava gravetos para fazer fogo e aquecer sua familia. E a
propria condi¢ao do olho, da abertura ou da seidade humana que, ao vé-Lo, vela-O, investe-O
com a forma de sua necessidade, de modo que o mistério da transformacao das formas no
desejo divino implica no tempo da vivéncia cotidiana das criaturas. Isso evoca uma frase
que Ibn ‘Arabi frequentemente repete: “quem conhece a si mesmo conhece seu Senhor”, e
o mistério do st mesmo, desde sempre presente mas dificilmente vivenciado, resume-se ao

12 Al-Futahat al-Makkiya, capitulo 73, traducao de Eric Winkel em Questions, p. 40. Nesse capitulo Ibn Arabi
responde a 155 perguntas por Hakim Tirmidi, nascido em torno do ano 820, in Tirmid, cidade situada na
fronteira do Afeganistao. Esse questionario, feito mais de trezentos anos antes do nascimento de Ibn ‘Arabi, foi
proposto para ser respondido pelo “Selo dos Santos Mohammadianos”.



Mast’a, o mistério do Desejo divino 35

tempo de cada coisa e o tempo de cada coisa ¢ o estado do seu amor, da for¢a atrativa que a
vincula com O Real. Note-se que “coisa” indica, instantaneamente, a instancia, o instante, a
estancia, e o estado do desejo, a poténcia amorosa que permite o advir, o Tempo Vivo. Isso
significa que o desejo ¢ o proprio modo de existir do Vivo e diferencia-se da necessidade, que,
determinada, cessa quando satisfeita, pois o objeto da necessidade extingue a necessidade. E
assim também o ¢ na necessidade enquanto dependéncia do Real: quando O encontramos,
nos extinguimos Nele.

Ja o objeto do desejo aviva o desejo ainda mais, de modo que sua satisfacdao ¢ uma insatisfacao,
tal como afirmaram Abu Yazid"” e o poeta Sana’t: “Mesmo que désseis mil tacas do vinho
da unido, o amor ainda levantaria sua voz e diria: “Tem mais alguma?””’'*. Como nao se
exaure, o objeto do desejo existe sob a forma de uma auséncia, mesmo porque, aquilo que o
entifica, a ‘@yn, ¢ um vazio, uma inexisténcia, e, portanto, nada pode preenché-lo. Como tal,

excede a vida, pois continuamente a estabelece e renova. Nesse sentido, o desejo funda-se

como mistério enquanto ad-dahr”; o tempo divino, também chamado de tahawwul’’, isto é,

movimento, rota¢ao e variacao'’.

13 E II.111. Ibn ‘Arabi ele mesmo afirma: “O amor ¢ uma bebida que nio arrefece {ndo aplaca a sede}. Um
dos ocultos disse: “Bebi uma bebida e nunca mais senti sede”. Abu Yazid al-Bistami respondeu: “O homem de
Deus ¢ aquele que tomou todos os mares ¢ ainda assim sua garganta continua sedenta e deseja mais!”. Veja-se
também Abdelwahab Meddeb, Les Dits de Bistami: Shatahdt. Paris: Fayard, 1989.

14 Hakim Sana’i, Dawan, citado por Sam‘ani, em The Repose of the Spirits, p. 19. (Hakim Abu 1-Majd Majdad
b. Adam Sana’t Gaznavi, nasceu em 1080 em Gasni, atual Afeganistdo; faleceu em torno de 1141). Veja-se
também Hadiqatu’l-Hagiqat, The Enclosed Gardem of the Truth, trad. J. Stephenson, Calcuta, 1910, e Sana’, Selected
Poems, trad. Paul Smith, CreateSpace, 2012.

15 Como afirma Ibn Arabr: “Deus tem efeitos manifestos no cosmos, sao os estados nos quais o cosmos passa
por constante flutuagao ({agallub). Essa é uma propriedade de Seu nome “Tempo” (dahr)”, F. III 315.11; SPE,
p- 100). Segundo Jurjani, “E o instante permanente (al-an ad-da’im) que ¢ a continuidade ou permanéncia
(tmtidad) da Presenca divina. E a ocultac¢@o ou interiorizacdo dos tempos (batin az-zaman). Através desse instante
permanente, O Sem-Inicio (azal) e O Sem Fim (abad) sao unificados” (entrada 745, p. 217).

16 Segundo Ibn ‘Arabi: “A Divindade confronta as criaturas através de Sua propria esséncia (enquanto
Divindade) e confronta a Esséncia através de Sua propria esséncia. Em funcao disso Ele manifesta-Se em
intmeras formas, transmutando-Se (fahawwul) e nelas passando por mudangas continuas (tabaddul)”. SPK, p. 61.

17 Esses conceitos interligam-se na palavra galb, coracdo, cuja raiz, ¢-l-b, comporta as noc¢oes de giro, variagao
(galab), rotacdo, voltar-se para. Nesse sentido, Ibn ‘Arab1 afirma que a vida implica em um desequilibrio
continuo, em fungao da “inclina¢ao” do desejo amoroso que a impulsiona. Veja-se, por exemplo, Fusis, Palavra
de J6: “There is no possibility of equilibrium because in truth, reality and witnessing constantly bestow the self
with the immanencing (takwin), because at every instant things are in a new creation and in a new immanencing.
Immanencing cannot happen except by inclination, and this inclination, where it applies to nature, is called
deviation (inhiraf) or decay (ta’affun), and where it applies to God it is called divine will (¢ré@da); divine will inclines
towards an specific aim or order, rather than towards another aim or order. Equilibrio in its totality requires
uniformity, so that there would be no inclination or deviation towards one side, but uniformity to all sides”
(Ismail Haqqi Bursevi, p. 846).
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E importante entender que “movimento”, tal como ordinariamente entendemos, o
deslocamento, nao existe para Ibn ‘Arabi. O que ocorre ¢ recriacao continua a cada instante:
cada criatura ¢ seu proprio “local” de aparecimento e o desdobramento de seu “tempo’:
nao pode se “des-locar”, pois isso seria o0 mesmo que se destruir, de modo que o desejo/amor
divino, a forca ignitiva do encontro, também pode ser chamada de “tempo” enquanto fluxo
de amor. No Fusiis al-Hikam (Palavra Moisaica), ele escreve: al-amr hira wa-I-hira galaq wa-haraka
wa-l-haraka hayat - A ordem toda (amr) é perplexidade (vortice) e a perplexidade (vortice) é
variagao e fluxo e o fluxo ¢é vida. Note-se que a palavra hayra, perplexidade, ¢ comparada a
hira, algo que gira, redemoinho, vértice, que nos remete ao mesmo sentido da forca atrativa
entre o ferro e a limalha de ferro, metafora que o Sayh usa para descrever'® esse processo.

Desse modo, o vortice indica a presenca do Senhor, como forga amorosa do desejo que se
mantém por sua propria qualidade de desejo. E a emergéncia da coisa é a emergéncia de
seu tempo: “O Tempo de qualquer coisa ¢ sua presenga; mas eu nao estou no tempo e Tu
nao estas no tempo; assim, sou Teu Tempo e Tu és meu Tempo!”, escreve Ibn ‘Arabi'’. Em
funcao disso, um dos nomes Divinos ¢ A Era (dahr), a 6rbita que abrange todos os nomes (E.
IV.266.11) e inclui a tudo, desde a eternidade sem principio (al-azal) a eternidade sem fim (al-
abad). Enquanto a imagem que aparece mantém seu carater de vazio receptivo, e, portanto,
de barzah -istmo oscilando entre geracao (takwin) e destruicao (fasad) - o fluxo do desejo divino,
como o tempo, renova-se continuamente em direcdo a seu amado. Assim, qual a realidade
que anima a multiplicidade das formas de uma mesma matriz identitaria, se a criatura ela
mesma, desaparece a cada instante? O que as aproxima? E quem atingiria o estado de Real
sendo o Real ele mesmo?

Pode-se dizer que wada, o desejo ordenador, ¢ ato, movimento que se afasta do repouso,
pulsacao do Vivo, forca atrativa do Real, Seu desejo. Segundo o Sayh*’, ndo ha movimento
que nao advenha do amor?!, a apari¢ao que, como tempo, nunca aparece, pois ¢ o fundamento

18 “Sabemos que entre um magneto ¢ o ferro ha uma correspondéncia e uma interligagao da qual ndo ha como
escapar, como a interligacao entre a criagao e o Criador. Quando seguramos um magneto ele atrai o ferro para
si, e sabemos entao que ha uma atragao no magneto e uma recep¢ao no ferro. Em funcao disso o ferro sofre a
a¢do do movimento em sua dire¢do. Assim, ambos, apesar de estarem interligados, s3o diferentes e distintos.”
(F. IV 65.21; The Self-Disclosure of God (abreviacdao SDG), p. 44).

19 Al-Futahat al-Makkiyya, capitulo 390, titulo: “Sobre a ma %ifa (reconhecimento) de uma munazala (morada): O
periodo de Tempo de uma coisa ¢ ela mesma, exceto para Mim, pois para Mim nao ha periodo algum; vocé
nao possui tempo algum. Vocé ¢ o Meu tempo ¢ Eu sou o seu Tempo”. Veja-se também Ibn ‘Arabi, Mishkat al-
Anwar (Diwine Sayins), p. 77: “Os filhos de Adao me julgam mal quando praguejam contra o tempo, pois Eu sou
o Tempo! Em minhas maos esta a ordem. Eu faco girar a noite ¢ o dia, um sobre o outro!”

20 Fusis al-Hikam (La Sagesse des Prophétes), trad. Burckhardt, p. 162.

21 “O movimento que traz o Cosmos a existéncia ¢ o movimento do amor. CGonforme o Apoéstolo de Deus
mostrou, no dito: “Eu era um Tesouro Oculto e amei/desejei ser conhecido”, se ndo fosse por esse anseio
amoroso 0 Cosmos nao se tornaria manifesto. Assim, o movimento da nao-existéncia a existéncia ¢ o amor
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de toda aparicao: se nao fosse pelo amor divino, o mundo nao seria manifesto. Por outro lado,
diz ele, o “mundo”, em seu estado de vacuidade principial, também “ama” contemplar-se a
sl mesmo como existente, e, de qualquer modo que se considere, quer seja da parte do divino
ou da parte do mundo, o movimento do mundo, de seu estado de nao existéncia a existéncia,
¢ um transbordamento de amor, a forca atrativa do desejo.

Transbordamento da amorosidade do Tempo

O encontro da necessidade da criatura com o desejo do criador, como escreve o Sayh no
Livro das Teofanias®?, é o instante, o momento, onde o individuo deve estar atento aquilo que
faz, consciente do transbordamento da Seidade, presente com seu Senhor: o Real s6 aparece
no impermanente, pois a cada instante esta em uma nova teofania. O fluxo do tempo,
portanto, ¢, ele mesmo, o eflivio (fayd) do amor divino que se renova em cada nova forma
de Seu desejo. Aquilo que encontramos no cotidiano da Vida, que tao fugazmente passa,
a substancia do “Eu”, como tudo o que ¢ associado ao tempo, deve incorporar mudanca
de estado, o eterno retornoao desejo. Assim, uma questdao se apresenta: como nos, sendo
ayn, podemos experienciar o fluxo do tempo enquanto amor? Poderiamos responder que
o tempo de cada um € o estado de seu amor, no instante e na estancia em que seu amor se
encontra e segundo a instancia daquele que ama.

A lingua arabe, em especial na poesia, comporta mais de duas dizias de palavras associadas
com o sentido de amor, desejo, paixdo, anseio amoroso. Uma dessas palavras é sawg® (p.
aswaq), andloga ao Eros grego cléssico, a forca fundamental da vida, a mesma palavra que
Ibn ‘Arabi usa ao se apresentar como o Intérprete dos Desejos**, uma colegao de poemas em que
sua propria seidade traduz o mistério do desejo divino em correspondéncia com sua vivéncia
amorosa. Escreve ele:

Encontre-os na fonte Zanzam

depois da circumbulagao,

do Criador para que isso ocorra. E o Cosmos anseia contemplar a si mesmo na existéncia bem como em sua
laténcia. Assim, o movimento da nao-existéncia a existéncia ¢ o movimento do amor, tanto da parte do Real
quanto do cosmos”. Fusas al-Hikam (The Bezels of Wisdom), trad. Austin, p. 257.

22 Kitab at-1ajalliyat (Le Livre des Théophanies), trad. Stéphane Ruspoli, p. 227.

23 Sawq, da raiz $.w.q. - desejo intenso, anseio ardente. Segundo Jurjan: “E a incitacio irresistivel (miza’) do
coracdo que deseja encontrar o bem-amado (liga’ al-mahbib).
24 Ibn Arabl escreveu uma cole¢ido de poemas chamado Tarjuman zaswag (O intérprete dos Desejos), onde

associa seu amor por Nizam, uma jovem de origem persa, com o percurso mistico e o amor a Deus. Veja-se
tradugao de Michel Sells, The Translator of Desires, 2021.
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proximo da tenda do meio,

perto dos rochedos.

La, um homem esmaecido

pela febre do amor

cura-se com o perfume da mulher
que o faz ansiar.

Quando envolvidos,

soltam seus cabelos

e deixam-os cair,

escondendo-se nos véus da escuridao?.

% a experiéncia imersiva do

Os véus da escuridao equivalem aqui ao oceano sem praia
retorno a fonte, onde o eu se dissolve e simultaneamente permanece, o mistério que s6 ocorre
no olhar do Adorado, que lhe infunde a amplidao de Seu amor. A luz do olhar do Senhor
transforma a necessidade da criatura em deleite e o deleite em mistério, nao sem antes,
através do objeto amado, o instante do Real, levantar os véus da prépria instancia, o eu
onde a necessidade se assenta, de modo que deixar é o mesmo que ganhar, como escreve

Sam‘ani?’;

Oh Jaffar, destes tuas maos, ei-las aqui! sao asas!

Oh Salomao, destes teus cavalos, ei-los aqui! o vento, quem te leva por terra e por mar.
Ohamante sincero, se sacrificas teus olhos e atiras para longe teus ouvidos,

Aqui esta! nossa Gentileza sera teu olhar, Nossa riqueza sera teu ouvir,

Nossa Generosidade sera tua lampada e tua vela.

Quando o amo, sou para ele mao, visdo e audi¢ao.”

A criatura tem a tendéncia a projetar sua necessidade, relacao de dependéncia (fa allug) do Real,
sobre um signo transitorio, uma metafora do Real; se, por um lado, essa proje¢ao ¢ imaginal,

25 Tradugao de Michel Sells, em The Infinity of Destres, p. 207 (capitulo do livro Crossing Boundaries: Essays on the
Ethical Status of Mysticism, org. G. William Barnard e Jeffrey Kripal, Seven Bridges Press, 2002).

26 Frase inicial de um poema de Ibn ‘Arabi usada como titulo de um livro de Michel Chodkiewicz. O poema
consta no livro de Ibn ‘Arabi intitulado Kitab Anga’ mugrib. Veja-se: Islamic Sainthood in the Fullness of Time: Ibn
al-Arab’s Book of the Fabulous Gryphon, tradugao de Gerald T. Elmore, Brill, 1999, p. 319. A imagem do oceano
sem praia ¢ empregada para se referir a unicidade divina e a experiéncia imersiva da dissolucao (fana’) do ego.

27 Ahmad Sam’ani, The Repose of the Spirits - A Sufi Commentary on the Divine Names, trad. William Chittick, p. 391.
28 Parte do of the hadit (Buhar) afirma: “Quando Eu o amo, sou para ele como os olhos com os quais ele vé,

os ouvidos com os quais ele ouve, os pés com os quais ele caminha, as maos com os quais ele segura”. Veja-se
em Ibn ‘Arabi, The Mushkat al-Anwar (Divine Sayins), p. 88.
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por outro nao deixa de ser o suporte de uma realidade. Se a criatura é necessariamente
dependente do Real, sua necessidade se expressa em um signo ou sinal que ¢ investido
(tahallug) dessa necessidade, cuja existéncia limita-se a referenciar metaforicamente o Real.

A passagem de uma necessidade a receptividade da atracao divina, ou do eu mortal a seidade,
¢ vivenciada como um arrebatamento no qual todo apego ¢ suspenso, um puxao, jadba,
que, abre o objeto amado aos limites de sua propria referéncia: as maos se transformam
em asas, os olhos, a identidade, em misericordia. No entanto, a expansdo ou libertacdao do
limite nao é imune a dor que nos acompanha. Quanto maior a identificagao com a forma
impermanente, mais intensa a forca com que o tempo a desfaz. Ver além da forma implica
encontrar a presenca do Permanente, sem, no entanto, depreciar a forma aparente que, em
continua transformacao, constitui a beleza do arrebatamento, o caminho ou o movimento de
retorno ao Real. Nesse sentido, Ibn ‘Arabr afirma que a imaginacao ¢ a formadora de toda
necessidade, bem como de todo apetite (Sahwa), o modo do desejo vinculado a forma humana
animal. Escreve ele:

Saiba que “apetite” é um desejo natural, qualificado, enquanto “desejo” ¢ um
atributo divino, espiritual e natural que se vincula somente a algo inexistente. O
desejo ¢ mais inclusivo em sua vinculacao que o apetite, pois a realidade de cada um
se vincula com aquilo que tém correspondéncia. A coisa correspondente ¢ aquilo
com a qual compartilha uma raiz comum; assim o apetite vincula-se somente com o
que ¢é natural®.

Como o mistério do desejo divino ¢ o fundamento da vida, ¢ enquanto desejo que a vida
¢ capaz de estabelecer o vinculo um/uno. Na existéncia, no mundo, escreve Ibn ‘Arabi,
ha apenas relacoes, faces e realidades: relacoes entre as formas da necessidade implicitas
na multiplicidade dos entes; as faces ou o direcionamento da receptividade, e a realidade
ou presenca dos nomes divinos ou da qualidade que efetiva o momento. A imaginacao,
enquanto istmo que vincula forma e significado, fortalece o apetite na medida em que o
vincula com o prazer em funcao exclusiva da forma desvinculada de seu significado, sem
saber se 1sso lhe ¢ benéfico ou prejudicial. Se a imaginacao se inclina a percepgao racional,
esse conhecimento sera seu objeto, mesmo que nao seja o objeto de seu amor. Ja o apetite
inclina-se apenas ao objeto do prazer, de modo que “o apetite ¢ um instrumento da alma:
eleva-se em correspondéncia com a elevagao de seu objeto e rebaixa-se em correspondéncia

com a inferioridade desse”".

29 Self-Disclosure of God, trad. William Chittick, p..339.
30 Idem, p. 340.
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No entanto, afirma o Sayh, a inclinaciio a racionalidade nio implica em conhecimento de
fato, pois a racionalidade deriva da vinculacao com a impermanéncia das formas, enquanto
os significados relacionam-se a realidade através da Presenca do nome divino que qualifica o
instante e que necessariamente vincula-se ao desejo divino.

No capitulo 73 das Futihat, em resposta a pergunta 116 de Tirmidi, Ibn ‘Arabi afirma:

Assim (o Amor) unifica as diferentes dimensoes e estados, de modo a trazer a existéncia
as diversas relacoes entre os Nomes e as formas, pois essas relacoes sao a raiz que
trazem a existéncia os relacionamentos entre as criaturas. E, apesar dos espiritos serem
diferentes de suas figuras corporais, e os significados das realidades espirituaisserem
diferentes das palavras e das letras que os expressam, ainda assim as palavras indicam
os significados de acordo com suas correspondéncias — de tal modo que, se cada
significado assumisse uma forma, essa nao diferiria da palavra correspondente. E o
sinonimo dessa congruéncia harmoniosa entre a forma externa e a realidade interna
¢ o que se chama amor. Entdo, quando se diz que tal e tal ama essa ou aquela, ou
que ama essa coisa em particular, isso significa que aquilo que aparece do Real a
esse individuo (‘@yn) ama aquela aparéncia do Real em outro individuo, seja qual for
a qualidade divina que se manifeste nesse. Portanto, o verdadeiro amante de Deus
(mulibb Allah) nao nega nem critica qualquer outro amante por amar o que ama, pois
nao vé outro amante sendo Deus, qualquer que seja o local de manifestacao em que
O Amor aparega.”

Note-se que, amor, nessa citacdo, traduz a palavra hawa”, “capricho”, “paixao”, enquanto
referéncia ao desejo fundamental que mantém todo movimento ou ato, do mesmo modo
que 75g. No entanto, frequentemente fawa é associada a conotagdes negativas, pois o sujeito
sob sua influéncia pode transformar o objeto amado, de sinal divino a um “deus criado nas
crencas”, como Ibn Arabi descreve no Fusias de Araao. No entanto, segundo ele, nenhum ser
¢ adorado sem que possua um grau de elevacdao no coracao do adorador e o mais elevado
desses suportes da adoragao ¢ a paixao, como alerta o Alcorao (45:23): “Nao has visto aquele
que tomou por divindade sua paixdao?”. E conclui: “Nada ¢ adorado sem que o seja na

paixao; a paixao ela mesma nao é adorada se nao por meio dela mesma”.

31 Al-Futahat al-Makkiyya, capitulo 73, questdo 116, “O que e a Bebida do amor (Sara@b al-hubb)?, trad. James W.
Morris, em Journal of the Muhyiddin Ibn Arabe Society, vol. 50, 2011, p. 22.

32 Al-hawa, da raiz h-w-y - denota o desejo da alma que busca o prazer. No entanto, essa palavra partilha
sua raiz com al-huwiyya (a seidade, a ipseidade) e al-huwa (raiz h-w), o Ele divino, a realidade mais interior
que fundamenta toda realidade. Nesse sentido, sawa implica no desejo enquanto arco descendente, o mistério
divino que se consolida em uma forma vivente, a forga ou desejo da vida por ela mesma. Também se aproxima
de hawa, que designa “ar”, conforme o dito profético de que Deus se encontrava em uma “nuvem” onde nao
havia “ar” nem em cima nem em baixio dela.. Ibn Arabr emprega a palavra afwa’, plural tanto de “ar” quanto
de “capricho” ou desejo vital (hawa) quando se refere a esse dito.

33 Fusis al-Hikam (Le Livre des Chatons des Sagesses), trad. Charles-Andre Gilis, p. 619.
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A paixao, diz ele, vela o conhecimento no coracao, de modo que o que persiste ¢ o amor e
sua influéncia, pois a ordem divina ¢ a ordem que segue o desejo, e escreve:

O intelecto necessita dela (da paixdo), ja que ¢ apenas um servo diante do desejo
divino. O Amor tem plena liberdade, autoridade e verticalidade - a capacidade de
girar e dar as costas ao que o intelecto autoriza. Ja o intelecto, quando superestima
seu proprio conhecimento, favorece seu proprio discurso sobre aquele do Amor. Mas,
para a tradi¢ao (naql), foi o nome hawa, paixao, que o velou.**

O adorador, ante ao velamento que a paixdo provoca sobre o intelecto, entra em perplexidade
ao perceber que adora apenas sua propria paixao, e ¢ levado a obedecé-la,mesmo quando essa
lhe ordena que adore este ou aquele outro, pois 0 Amor ¢é o desejo divino. “Falo literalmente,
diz o Sayh, “e ainda assim nio te conscientizas!”®.

No entanto, ndo ha teofania sem forma nem forma sem teofania, “pois os olhares nao o
alcancam, mas ele alcanca todo olhar” (A. 6:103) e permeia todas as coisas. Assim, a Gnica
necessidade real da criatura ¢ sua dependéncia do desejo divino que, nela, transforma-se
em objeto de sua paixao, velado sob o nome que sustenta seu coracao no momento de sua
presenca. Com isso abandonamos a necessidade e encontramos o anseio amoroso, aquele
que passamos a vida amando, como disse Kabir, aquele que impregna o coragao, o arrebata
e aniquila inteiramente.

Essa é a estacao, ou o ponto de encontro de Abrado, o amigo intimo, Halil, palavra da raiz
halla, com o sentido de penetragdo, permeacao, uma intimidade extrema, comparada com
a assimilacdo do alimento que se difunde por todo corpo, nutrindo-o. Como Ibn ‘Arabi
escreve, no poema que finaliza o capitulo de Abrado no Fusis: “Nao ha um eu em mim, mas
em mim se encontra o local de Sua manifestagao””®, de modo que a fulla é o grau Gltimo
do amor. Se por um lado a criatura se reveste dos nomes divinos, e é por eles nutrida, por
outro Ele se oculta nos olhos (na identidade) dessa, vendo e ouvindo, segurando e andando
por meio dela, como afirma o fadit qudsi®’, de modo que, escreve o Sayh, “Tu és o alimento
Dele, pois através de 11 Ele conhece Seus Belos Nomes, e Ele ¢ teu sustento, pois te concede
existéncia; e o comando a existéncia (sejal) vai Dele a ti e de ti a Ele”®. Assim, Ele ¢ O
Misericordioso e O Misericordiador, o que d4 a vida e o que alimenta. E isso explica porque

34 Al-Futihat al-Makkiyya, capitulo 559, trad. James W Morris, em “Love as Cosmic Desire”, Journal of the
Muhyiddin Ibn ‘Arabi Society, vol. 50, 2011; acesso online: https://ibnarabisociety.org/ibn-arabi-short-course-on-
love-james-morris/.

35 Idem.

36 Idem,, tomo I, p. 174. Trad. Austin, p. 95.

37 Veja-se nota 17.

38 Fusiis al-Hikam (The Bezels of Wisdom), trad. Austin, p. 94. Trad. Gilis, p. 173, tomo 1.
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a estacdao da intimidade (magam al-hulla) faz, daquele que a habita, continua misericordia a
todas as criaturas.

A permeacao, de certo modo, sintetiza a relacao necessidade e desejo, pois se a necessidade da
existéncia indica a dependéncia da criatura, também estabelece o vinculo com o necessario
ou o fundamental da existéncia e esse vinculo necessariamente ¢ o amor ou o desejo. E o
amor, enquanto principio de movimento inerente a existéncia, conduz ao revestimento, ou
seja, a criatura assume o influxo do Nome divino que nela opera. Quando isso ocorre, sua
necessidade se esvanece com a assimilacao de seu “eu” no desejo divino. E é exatamente
nesse processo imersivo que ela realiza a st mesma segundo esse desejo. Temos aqui os trés
niveis da relacao necessidade/desejo que Ibn ‘Arabi aplica a ciéncia dos nomes divinos, uma
pratica de vivéncia cotidiana, ta‘allug, tahallug e tahagqug™, que conduz a atualizacio plena
do potencial proprio ao ser humano perfeito. Essa atualizacao nao é, de fato, outra senao a
mast’a que encontra na coisa, no vazio de cada ‘ayn, a expressao de “a cada dia ele esta em
um novo sa’n” - esplendor, ato, estado, obra - inerentemente, o mistério do amor.

Nesse sentido, lembramos as palavras de Ima ‘Ali: “Os mistérios sao desvendados devido a
sua natureza avassaladora.” Segundo o Mirat al- @rifin*(Reflexdao dos Despertos), tratado de
forte conotagao akbariana, cuja autoria nao esta definitivamente confirmada, encontramos a
narracao de um dialogo entre ‘Ali Ibn Abi Talib and Kumayl Ibn Ziyad, que reproduzimos
aqui a titulo de conclusao:

“Kumayl Ibn Ziyad, filho de Ziyad Najafi, era um dos companheiros prediletos
de ‘Ali Ibn Ab1 Talib (que a paz esteja sobre ele). Uma vez aconteceu que Kumayl
perguntou-lhe: “Mestre, o que ¢ a Realidade (kagiga)?” ‘All Ibn Abi Talib olhou para
ele e disse: “O que ¢ que Tu tens a ver com a Realidade?” Mas Kumayl persistiu
e disse: “Nao tenho a tua confianca?” ‘Ali respondeu: “Sim, tens toda a minha
confianga, mas s6 aquilo que transbordar de mim caira sobre ti, e tu conhecé-lo-as
no de acordo com teu estado.” Mas Kumayl persistiu e disse: “Sera que pessoas como
tu desapontam os buscadores?” Entao ‘Ali respondeu: “A realidade é a revelacao das
luzes da Majestade, sem apontar para elas.” Kumayl disse: “Por favor, esclareca.”
Ali disse: “E o esquecimento do incerto a luz do que é certo.” Kumayl disse: “Por

39 Ta‘allug - dependéncia; tahallug, adogao, revestimento (assumir a expressao do nome); tahagqug, realizagao
(tornar-se “real” através do Real, aniquilagao do eu no Senhorio divino). Veja-se Kitab Kasf al-mana ‘an sirr asma’
Allah al-husna, em traducdo de Pablo Beneito, O Segredo dos Nomes de Deus, Attar Editorial, 2020. Veja-se também
o artigo de Sandra Benato, “Mantos Divinos, Divinos Mantos: traduzindo os mais Belos Nomes”, El Azufre Rojo

X (2022), 306-319 .

40 Tratado atribuido a Sadruddin Qunawi, filho adotivo de Ibn Arabi. No entanto, essa atribui¢do ¢ incerta,
pois o tratado nao esta listado dentre as obras de Qunawi. Em uma traducio desse texto para o urdu, feita no
século XIV, consta: “Esse tratado, Mir'at al- @rifin, escrito a pedido do Ima Zayn al-‘Abidin, esta finalizado. Seu
autor ¢ o Ima Hammam Amir al-mu’'minin Husayn Sahid, filho de Asad Allah Hadrat ‘AlL.”
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favor, esclareca.” Entao ‘All respondeu: “Os mistérios sdo revelados devido a sua

natureza avassaladora.” Kumayl continuou: “Por favor, torne isso mais claro.” E ‘Alx:
Yy >

‘A Unidade ¢ absorvida na Unidade.” Mais uma vez Kumayl: “Por favor, esclarega.”.

‘Ali disse: “Uma Luz brilha desde a Aurora da Criacdo, e brilha através de todas as

manifestacdes da Unidade.” E Kumayl: “Por favor, torna-o mais claro.” Entao ‘Al

respondeu: “Apaga a lampada (a vela), pois ja ha luz do dia.”"!
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