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“Faz disso teu objetivo: sé escravo do amot;/ aos sabios
unicamente isso parece ter valor./ Para conquistares a liberdade,
sé escravo do amor,/ para seres alegtre, carrega no peito a matca

do amor./ Te aqueceris e desfaleceris pelo vinho do amor;/ todo
o resto ¢ desalmado egotismo e estupor”

(“Be thou the thrall of love; mafke this thine object;/ For this one thing
seemetly to wise men worthy./ Be thou love’s thrall, that thou mayst win thy
freedom,/ Bear on thy breast its brand, that thou mayst blithe be./ Love’s

wine will warm thee and will steal thy senses;/ All else is soulless stupor and
self-seeking’. Edward Granville Browne, parafraseando Jami')

Existe, conforme o Isla, um pacto de amor entre Deus e os seres humanos, representado pelo

“vinho do amor” do qual fala o “Sultin al-‘Ashigin” (“Sultio dos Amantes”), o Shaykh Sharaf al-Din
(“Honra da Fé”) Abt’l-Qasim ‘Umar Ibn ‘Ali al-Sa‘di “ibn al-Faridh [Fariz]” (o “filho do notario”; 1181-

I Em BROWNE, 1892, 326; Browne, A Year Amongst the Persians: Impressions as to the Life, Character, & Thought of the Pegple of
Persia Received during Twelve Months’ Residence in That Country in the Years 1887-1888. Londres: Adam and Chatles Black, 1893,
p. 139. Esses versos compdem o texto da cangdo entoada na composicao Djami. Nocturne for piano (1928), de Kaikhosru
Shapurji Sorabji (1892-1988).
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1234/576-632), na sua Qasida al-Khamriyya (“Ode do Vinho”) [literalmente, ‘Ode do Embriagante’] - “o
vinho do amor divino, que os amantes [#uhibbin (‘dshigin)] sorveram antes das uvas serem criadas (ou seja,
no Dia da Alianga), e que embriaga o mundo inteiro, cura os enfermos, faz os cegos verem e os surdos
ouvirem e conduz o homem, como a Estrela do Norte, em dire¢ao ao seu objetivo eterno” (Schimmel,
2011, 275-76)>. Essa é uma percep¢io cosmica (mais que humana) do amor, e encontra apoio no
entendimento Platonico do amor originario (recorde-se particularmente o tratado O Banguete),
entendimento por sua vez devedor a concep¢des mais antigas sobre Eowg (¢7os; amor/desejo) e guhio (filia;
amot/atragdo) - especialmente a partir de Empédocles e do pareamento oposicional, em sua cosmologia,
de prhioc com velnog (neikos; conflito/agressao, entendido como desamor/repulsio).

Do ponto de vista neurofisiolégico, o amor é “simplesmente” um estado alterado da consciéncia,
especialmente relacionado ao neurotransmissor (NT) Ocitocina. Quando amamos, liberamos uma alta
dose de Ocitocina em nosso cérebro toda vez que interagimos com nosso(s) ente(s) querido(s). Quanto
mais apaixonado for o amor, maior sera a dose desse NT. Mas, assim como qualquer medicamento ou
droga, esse NT precisa ter uma dosagem (posologia) apropriada e “termos e condi¢des” para seu uso
saudavel ao longo prazo. Ha um limite muito ténue entre a dose regular e a overdose, e o “abuso” inibe
outros NTs, como a Serotonina. Quando ha discérdia e desamor repentinos liberamos uma alta dose de
Cortisol, que é o hormonio do estresse. Uma quantidade excessiva de Ocitocina também cria um
desequilibrio na Serotonina que, pelo que sabemos, é um NT que ajuda a controlar nossas emogoes,
regular com otimismo a nossa mente racional e a trazer foco e consciéncia as nossas agoes. A quimica do
nosso cérebro mostra que precisamos ter um bom equilibrio desses (e de outros) NTs em todos os
momentos, ¢ mesmo que nao tenhamos um conhecimento (ou controle) preciso sobre seu
funcionamento (que poderia levar a “regras” mais sabias sobre as vivéncias com os mesmos) € seu
equilibrio harmoénico, sabemos que abusar de qualquer um deles (ou dos estados mentais a eles
associados) levara ao mau funcionamento do psiquismo, do corpo a ele vinculado e do ser (individuo)
que os tém e que pensa “estar no controle”.

Nao cabe aqui, por questoes de espago ou de féorum, mostrar possiveis, provaveis ou percebidas
associagOes entre filosofia, neurofisiologia e teologia (recorde-se, contudo, a hipétese que propde que a
espiritualidade humana ¢é influenciada pela hereditariedade [importante condicionante da neurofisiologial
e que um gene especifico, denominado Transportador 1 esicular de Monoaminas-2 [NMAT2], predispoe os

humanos a experiéncias espirituais ou misticas), ou ainda esmiugar aqui as {ntimas e complexas relagdes

2 Schimmel remete a Emile Dermenghen (trad.), I.'Eloge du Vin (al-Khamriya), Poime mystique de Omar ibn al-Féridh, et son
commentaire par Abdalghani an-INabolosi, traduits de ['arabe avec la collaboration de ‘Abdelmalek Faray, et précédés d’une étude sur le sonfisme
et la poésie mystique nusulmane. Abbeville: Imprimerie F. Paillart/Patis: Editions Véga, 1931 (reed. Paris: Véga, 1980, 2002;
versio italiana por Anna Maria Marteli em /’Elogio de/ Vino. Mildo: Luni, 2017).
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entre Platonismo, Neoplatonismo e Sufismo. Ater-me-ei nesta investigagao a abordar o papel do amor

na “viagem existencial” dos seres humanos segundo o Sufismo, vertente mistica do Isla.

O AMOR ORIGINARIO E SUAS EXPRESSOES

A Khamriyya de Ibn al-Faridh comega com os seguintes versos: “Bebemos vinho (wudima)

recordando (dhikri/ zikri) o(a) Amado(a);/ dele(a) estivamos bébados antes que a vinha fosse criada™

(em Nicholson, 1921, 184; 2003 e 2005, 144). Mustansir Mir esclarece:

O fato de o vinho existir antes da existéncia da videira* significa que é um vinho
espiritual bebido por espiritos e ndo um vinho material para ser consumido por
corpos. Este vinho, entdo, representa o amor intuitivo de Deus embutido na natureza
humana desde a pré-eternidade. De acordo com o Alkoras, 7: 172, um versiculo
favorito sobre a pré-eternidade, Deus extraiu dos quadris [= das gonadas] dos filhos
de Adio todos os seres humanos que ja nasceram [= que viriam a nascer]| e perguntou
[na pré-eternidade] se eles O reconheciam como seu Senhor, e todos responderam
afirmativamente - a-lastu bi Rabikkum |Rabbi-kum| qéalii bald shabidna, “'Nio sou [Eu]
vosso Senhot?' [a-lastn bi Rabikkunm?]; disseram [responderam]: 'Sim, [disso] damos
testemunho' [bald shabidnd)”. As palavtas a-lastn, ‘Nio sou [Eu] (?)’, geraram a
expressio persa sharib-i alast, ‘O vinho de a-las?. A luz desse verso do Alcorio, o vinho
no poema de Ibn al-Faridh torna-se o vinho de uma alianga entre Deus ¢ a
humanidade, e a intoxicagdo por esse vinho significa que os seres humanos
voluntariamente, e por amor a Deus, aceitaram os termos dessa alian¢a (Mir, 2016,
235-236 [c/esclarecimentos meus]).

Se em arabe e persa podemos aludir a Deus como Habib, o “Amado” ou “Amigo” (em persa

tb. Dis?), isso se da porque o amor a Deus e a amizade com Deus sio protétipos/modelos do amor

3 “Sharibni ‘ald |')-dbikri’l-Habibi mndimatan/ sakirnd bi-ha min qabli an ynkblaga’l-karmn”. CL. A. ]. Atberry (Ed.), The Mystical
Poems of 1bn al-Faridh. Edited in Transcription from the Oldest Exctant Manuscript in the Chester Beatty Collecton (Chester Beatty
Monogtraphs, 4). Londres: Emery Walker/University Press Oxford, 1952, pp. 39-41 (transcticio do arabe); A. J. Arbetry,
The Mystical Poems of 1bn al-Faridh. Translated and Annotated (Chester Beatty Monographs, 6). Dublin: Emery Walker, 1956, p.
81-84 (trad.) e 84-90 (notas); Juzippl Skatdlin/Giuseppe Scattolin (Ed.), Diwdn 1bn Al-Faridh: qird’dtun li-nassibi ‘abra al-
tarikh/ The Diwdn of Ibn al-Farid: readings of its text throughout bistory. A critical edition (em drabe, com anilise em inglés e preficio
em francés). Cairo: Al-Ma’had al-Tlmi al-Faransi 1i’l-*“Athar al-Shatqiyya bi-al-Qahira/Imptimerie de I'Institut Francais
d’Archeologie Orientale (IFAO), 1424 a.H./2004, p. 158. Cf. ainda [Shaykh] Salah Stétié, Le VVin Mystique, précédé de Eloge du
vin (Al-Khamriya) par Omar 1bn al-Faridh, ed. bilingue com caligrafias de Ghani Alani. Paris: Fata Morgana, 1998 (reed. [texto
trancés| como Le Vin Mystique et Autres Lienx Spirituels de I'Islam. Paris: Albin Michel, 2002); Matlene Rene DuBois, ‘4bd al-
Rabman Jami’s Lawami’: A Translation Study (Tese de doutoramento). Stony Brook, N. lorque: Department of Comparative
Literary and Cultural Studies [hoje Department of Cultural Studies and Comparative Literature], College of Arts and
Sciences, Stony Brook University, 2010 [trazendo tradugdes da Khamriyya por R. A. Nicholson (1921), A. J. Arberry (1952),
Martin Lings (1980), Thomas Emil Homerin (2001), Marlene DuBois (2010)]; George Nicholas El-Hage, Ibn al-Farid’s
Khamriyya: Ode on Wine. [Scotts Valley, Califérnia:] CreateSpace Independent Publishing Platform, 2016.

4 Esse entendimento se coaduna com o fato da palavra pata vinho, mudima, vir da taiz &/ 5/ (d-w-m), que tem o sentido de
“continuidade; eternidade; perpetuidade”, sendo cognata com muddm, “continuo; duradouro”.
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terreno, o que faz com que este possa evocar aqueles, comunicando ambiguidade a prédicas como

esta, do mestre ‘Abdullah Ansari® (1006-1088/396-481):

Para ser alguém, procure amar.

Fazer Jejum de comida é economizar;
Vigilia e oragao sio p’ra mulher de idade.
Peregrinacdo é ocasido para turistar;

E coisa de filantropo fazer Caridade -
Ah, o Amor; isso é agdo exemplarl®
(Ansari, 1978, 216-217)

Ansari revisa e “minusvalora” nestes versos alguns importantes “pilares” (arkdn) do Isla: jejum
(sawnz; siyam), vigilia (‘arafal; ihya’, yagza), oragao (saldh; salit), peregtinacio (haj)) e caridade/esmola (3akds),
e no lugar da shabhdda - a proclamagao da £é “La iliha “illa “llah, Mubammadu rasiilu "llah”, “Nao ha outro
deus fora Deus; Muhammad ¢ o profeta de Deus” — aparece o Amor, entendido como expressao maior
da fé e traducio sublime da realizagio da Tawhid, a Unidade/Unicidade de Deus (mediante a unido dos
amantes e dos préximos entre si e com Deus).

A importancia capital dos amigos/amados (petsa distan) no encontro com Deus transparece em
varios ensinamentos do mestre Ansari, e especialmente numa prédica que nos chegou em varias versoes,
e que aparece logo no comego da maioria das melhores edicées das Mundjit (“Ditos Intimos™) [obra
também conhecida como 1/ihi-Némah)':

- “O Deus, o que € isso que fizeste com Teus amigos/amados? Quem os procurou, encontrou-Te e,
enquanto nio Te viu, ndo os reconheceu” {1/ihi in chi-st kib distan-i kbwad-ri kardi har-kib ishan-ra just tu-
7d ydft u td tu-rd na-did ishan-ra na-shindkht (Ansari, 1960-1961, 120 e 250) [versdo mais antiga]};

- “O Deus, que favor ¢ esse que fizeste a0s teus amigos/amados, para que quem Te reconhecesse os
encontrasse e quem Te encontrasse os reconhecesse?” {1/ihi in chib fadbl (fazl)-ast ki ba diistan-i khwad
kardah -9 kib bar-kib tu-rd shindkht ishan-ra yaft u har-kib tu-ra yaft ishan-ra shinakht (Ansari, 1954) [versao

intermediaria, do séc. XV]};

5> Abt Isma‘ll ‘Abd-Allah ibn Muhammad al-Anséri al-Harawi.

¢ Na tradu¢io de Wheeletr M. Thackston, “Fall in love in order to be somebody!/ | Fasting to endurance is a way to save on food./ 1 igil
and prayer is a labonr for old women.| The pilgrimage is an occasion for tonrism./ To distribute bread in alms is something for philanthropists:/
Fall in love:/ That is doing something!”.

7 Para uma apreciagio dessas edi¢oes veja-se Bo Utas, “The Mundjit or lldhi-nimab of ‘Abdullah Ansari”. Manuscripts of the
Middle East (Leiden), 3, 1988: 83—87; Robert Abdul Hayy Darr, “Voices of Intimacy - Appreciating the Variant Collections of
Abdullah Ansari’s Intimate Sayings, The Munaja?”, 06/08/2022, em
http://www.sufigarden.com/pages/images/documents/08-06-22-MunajatDarr.pdf , e também Risdla-yi 1lihi-Néma,
manusctito Sebid (Shebid) Al Pasa (Shehit ‘Ali; Shahid ‘All) 1383 (Biblioteca Suleymaniye, Istambul), 904 Hijti/1499, public.
com a trad. francesa de Serge de Laugier de Beaurecueil em ““T/ihi-Name de Hhwage ‘Abdullah Ansar?”. BIEAO (Bulletin de
Llnstitut Frangais d’Archéologie Orientale, Cairo), 47, 1948: 151-170.
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- “O Deus, que prosperidade (sa’ddal)® fizeste concomitante com os amigos/amados e com que
rendimentos os trouxeste a este mundo? Quem Te encontrou nido os reconheceu [mais] e quem os
reconheceu Te encontrou” {I/ibi chibh fadbilat (fazilat)-ast kib bi distin hamrih kardah-7 n bi-chib sa’dldajt
Ishan-ra dar dunya dvardab-%, har-kib tu-rd yaft ishan-ra na-shinakht u har-kib ishan-ra shinakht tu-rd yaft (Ansari,
1924, 9-10) [versao tardia] }.

Para falar da unido com Deus/unidade em Deus Ansari emprega uma metifora comum na
mistica, aquela do afogamento (que pode ser aproximado a nogdo psicologica ou espiritual de

“sentimento ocednico”, formulada por Romain Rolland em 1926 a pattir da tradicio indiana’):

O Deus!

A lingua do verdadeiro amante esta silente

no entanto, seu estado fala plenamente.

Se pelo amor a alma puder se sublimar,

talvez o Amado tome o seu lugar.

O afogado nao vé a agua naquela hora

em que se afoga e é levado emboral®.
Nenhuma lampada fica acesa ao nascer do Sol,
quando a lampada do mundo é o préprio Sol!
(Ansari, 1990, 11, 624)

A agua é um eloquente simbolo do espirito, como se percebe noutro “dito” do mestre afegao:

Com abundantes aguas me lavaste, 6 Deus!
para que eu conhecesse o intimo amor Teu.
Resta uma ultima lavagem, 6 Deus!
Lava-me, entdo, do meu “eu”,

para que Tu permanecas e me retire eu!
(Ansari, 1990, II, 210)!

O vinho é como que uma apresentagao mais espiritual da agua (no Mitraismo, Judaismo,
Cristianismo e Isla mistico); a fungdo essencial do “vinho” e da embriaguez mistica pode ser aprendida
da seguinte exposicao, feita pelo poeta sirio “Adonis” (‘Ali Ahmad Sa‘id Esber; Aduanis; n. em 1930) na

obta Sufismo e Surrealismo®, a partir de Ansari:

A embriaguez (sukr) é um elemento fundamental para que se produza a expressao
teopatica (shath)!3. Segundo Ansari, “este nome indica a perda do autocontrole no

8 Tb. “alegria; felicidade” (lendo sa’ddat no lugar de sa’dr).

% Vide “Sentiment océanique” em https://fr.wikipedia.org/ , e “Oceanic feeling” em https://en.wikipedia.org

10 () 0 que vé se afoga no Visto” (ANSARI, 1960-61, 50).

11 Na trad. de Robett Abdul Hayy Datt, “O God!/ With thousands of waters Y on washed me/ so that I could know yonr intimate love!/
There remains one last washing:/ O God! Do wash me of myself] so that 1 lift away and You remain?”.

12 Edi¢do otiginal: A/~Sifiyya wa al-Sirriydliyya. Beirute/Londres: Dar al-Saqi, 1992 (2* ed. Beirute: Dar al-Saqi, 1995; 3* ed.
2000).

13 Shath (pl. shataba?) ¢ “uma expressio maravilhosa que descreve um éstase (wajd) [amoroso| que ferve e transborda com
uma paixio intensa e avassaladora” (Abt Nasr ‘Abd-Alldh ibn ‘Al al-Sartdj [al-TGsl|, Kitdb al-Luma‘ f'I-Tasawwnf, ed. e introd.
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arrebatamento (#arib) [deleituoso], que é propriamente uma das estacbes dos amantes,
jo que a pura nadificagio (fand) [do ‘eu’ inferior] ndo o admite e os graus do
conhecimento nao o alcancam”. Ele prossegue: “Ha trés sinais distintivos da
embriaguez: [1] ele [= o amante| se angustia com o que estd acontecendo, embora seja
capaz de se conformar; [2] Ele pula no agitado mar do desejo, embora possa se
controlar; [3] Ele se afoga no mar da alegria, sem paciéncia para esperar. Tudo o que
nao for isso é uma forma de perplexidade (bayra) [desconcerto; estarrecimento|'4, a qual
por ignorancia se atribui o0 nome de embriaguez, ou é uma espécie de delirio amoroso
(hayaman), ao qual também erroneamente chamam de embriaguez. Qualquer coisa
diferente disso siao defeitos de discernimento [lit. ‘deficiéncias dos olhos do coragao’],
como a embriaguez da cobi¢a [ou: concupiscéncial, a embriaguez da ignorancia ou a
embriaguez da paixdo [ou: desejo]”!>

A embriaguez gera, por conseguinte, um estado de perda da “consciéncia” e do “corpo”
simultaneamente. E uma embriaguez espiritual, e o que dela resulta ndo se deve a
influéncia exercida pela auséncia do corpo, mas, ao contrario, se deve a influéncia da
presenca espiritual que oculta, com sua poderosa iluminagdo, a presenca do corpo.
Tampouco ¢é desvario [ou: delirio], como pretendem alguns que péem em duvida os
sufis e minusvaloram a locugao teopatica, nem ¢ tenta¢ao satinica, nem alucina¢io, nem
loucura, nem nada semelhante. Trata-se, ao invés disso, de um estado de revelacao entre
o sufi e Deus, no qual Deus revela Seu mistério a alma: Ele é a alma, e esta é Ele (Adonis,
2005, 97 e 100-101; 2008, 140 e 145-146 [c/ grifo e esclarecimentos meus], em cotejo
aqui com o texto arabe).

Em uma de suas mais belas passagens poéticas, numa elegia ao Amor (intitulada nos manuscritos

“Plantando a palmeira do discurso sobre a exceléncia do Amor e nela enxertando o pequeno ramo da

razao da composi¢ao deste livro

1% escrita em resposta a0 apelo do Amor e publicada no masnavi

(mathnawi, masnavi) Ydisuf u Zulaykha (Zalikha)'" (o 5° do Haft Awrang ou “Sete Tronos” [um dos nomes da

Reynold Alleyne Nicholson. Leiden: E. J. Brill/Londres: Luzac & Co. [Printed for the Trustees of the “E. J. W. Gibb
Memorial”], 1914, p. ¥ £1 [346]; cf. tb. pp. 99-101).

», «

14 A bayra ou tabayyur (“perplexidade”; “confusio” ou “desconcerto” [cf. hayrin no Alcorio, 6:71]; “aporia”) é a caracteristica
do hd’ir (pl. ha'irin ow mutahayyirin).

15 ‘Abd-Allah al-Ansari al-Harawi, Kitdh Manazil al-Sa’irin/ Les Etapes des Ttinérants vers Dieu (“Livro das Fases [Espirituais] dos
Viajantes”), avec étude de la tradition textuelle, traduction, lexique, ed. (bilingue) Serge de Laugier de Beaurecueil. Cairo: Imprimerie
de I'Institut Francais d’Archéologie Orientale IFAO), pp. 97-98 (do texto arabe)/p. 126 da trad. em francés [tb. em Khwidja
Abdullah Ansari (396-481 H./ 1006-1089) mystique hanbalite. Beirute: Imprimetie Catholique, 1963 (reimpt. 1965), p. 248].

16 “Nakhl-i bayin-i fadbilat-i (fazilat-i) Tshq bastan u shikbcha-i dghiz-i sabab-i nagm-i kitdb ba dn payvastan”. A “palmeira” ou
tamareira (Phoenix dactylifera; persa nakbl [tb. nakhil, nakblbun, nakhl kburma, nakhl rutab, nakh! tuba, kburmabun, diraki-i kburma,
dirakt-i Maryan] é na literatura persa a arvore dadivosa por exceléncia (donde “Plantar a palmeira” = estabelecer a dadiva),
¢ a mais evoluida das plantas (SAFI, 2001, 189). Esse longo titulo da a entender que esta elegia fornece a razio principal
patra a composicio (e leitura) do masnavi Yaisuf u Zulaykha (“José e Zuleica”), espécie de “alfabeto” amoroso (sufi) requerido
para “ler [e compreender] o Alcordo”/seguir o Isla, conforme as seguintes cotrrespondéncias: alfabeto/Alcorio; formas
sensiveis/formas inteligiveis; amor profano (tetreno)/amor sagrado (divino); pir (mestre)/Deus. A mencionada
“palmeira”/tamareira [re]apatrece no verso 62, onde o sentido do original persa é o seguinte: “Que minha palmeira [= récita],
com a graga de Deus, possa dar a verdade como fruto!”.

17 Isto ¢, “José e Zuleica (a mulher de Potifar [Putifar; Pdtiphar, forma curta de Potiphera), capitio da guarda do farad)”; cf.
Génesis, 39:1-23, Alcordo, 12, e 0 apOctifo veterotestamentario José e Asenet/ Azenate (Aseneth; Asenath) |ligado a > Asenat/ ’ffxemz‘/y,
filha do sacerdote Potifera (Potiphera) em Génesis, 41:45, 41:50 e e 46:20). Conforme Firuza Abdullaeva (Firiuza Ibodullacvna
Melville), “a versdo de Jami [para o relato de “José e Zuleica”] ¢ a culminagio da evolugio da intertextualidade da histéria [que
consta] do Akorao [contada em grande detalhe na Sura Yisuf, a 12%]. O poeta parece ter deliberadamente mudado os detalhes
(..)” [F. Abdullaeva, “The Legend of Siyavosh or the Legend of Yusof?”. Em: O. M. Davidson, M. S. Simpson (Eds.), Ferdowsi’s

EDICAO ESPECIAL V.21, N.2.
Kalsgkat95,§ 2024 e-ISSN: 1984-9206



A VIAGEM EMBRIAGANTE DO AMOR NO SUFISMO. EK24028

constelacio da Ursa Maior], obra também conhecida como Sab’at al-Hagq, “Septeto da Verdade”), o
polimata e mestre sufi (Nagshbandi) Nir al-Din ‘Abd al-Rahman Jami"™ (1414-1492/817-898) — que na
obra se projeta na figura de Zuleica, invertendo a perspectiva dos seus antecessores'” - exalta o contigio
do Amor (imediatamente apés uma secio que termina em versos que proclamam que “E melhor que
padecamos de amor, entdo,/ pois sem amor existimos em va0”) — a traducdo é minha:

Nio tem cora¢dao um peito sem a dor do amor;
somente agua e argila?’ é o corpo sem coracdo em dor?l.

Afasta tua face do mundo para o pesar do amor,
pois é um mundo agradavel o mundo do amor?2,
Que ao coragdo de ninguém falte a dor do amor;
que ndo exista no mundo nenhum coracdo sem amor!??

O giro vertiginoso das esferas segue a inquietagdo do amor;
as revoltas desastrosas do mundo vém da turbacio do amor?4.

Shébnama: millennial perspectives. Boston: Ilex Foundation/Washington, D. C.: Center for Hellenic Studies, Trustees for Harvard
University/Mumbai: K. R. Cama Otiental Institute, 2013, pp. 28-55, p. 32, e veja-se ainda as pp. 33-35]. Ha varias tradu¢des
do poema de Jami para linguas ocidentais.

18 Nar al-Din (“Luz da Fé”) [antes dos cinco anos chamado de ‘Imad al-Din (“Pilar da F&”)] Abt’l-Barakat ‘Abd al-Rahman
ibn Nizam al-Din (“Lider da Fé”) Ahmad ibn Shams al-Din (“Sol da Fé”) Muhammad al-Dashti al-Asbahini (Ispahani;
Isfahdni), chamado de Al-Jami ou simplesmente Jami.

19 Nessa que ¢, segundo Jami, “a mais bela histéria” de amor, José, o amado de transcendental beleza (“E bem sabido que
José ¢é considerado o ideal de beleza e virtude masculinas no Oriente”; Von Rosenszweig, em ]AMT, 1824, VI), representa
Deus, enquanto Zuleica, a amante ardente de paixdo, totalmente consagrada ao amor, representa o0 embevecido e amoroso
buscador, o sufi. A trajetéria do amor mistico de Zuleica é mostrada através de varias etapas assim ordenadas segundo
Claude-Claire Kappler: 1) paixdo onitica da jovem; 2) paixdo carnal da mulher madura; 3) paixdo desesperada da idosa
solitaria e definhante; 4) paixao purificada da mulher que compreendeu o mecanismo da ilusao e renunciou a adorar uma
aparéncia; 5) paixdo devocional que leva a profunda compreensio do amor; 6) paixdo sacrificial de quem faz uma auto-
oferenda a0 Amado, passo a passo, até a motte [do “eu”] (C.-C. Kappler, “Voile et dévoilement dans Yusuf et Zuleikhi de
Jami”. Em: Francisca Aramburu Riera, Anne Berthelot, Marie-Rose Bonnet ez al., Le Nu et le Vétu an Moyen Age (XII*-
XITIF siécles). Actes du 25° Collogue du CUERMA [Centre Universitaire d’Etudes et de Recherches Médievales d’Aix) (2-4/03/2000).
Aix-en-Provence: Presses Universitaires de Provence, 2001, pp. 187-202; p 191).

20O persa ab u gil, “agua e argila” [gi/ th. pode significar “barro; pd”], equivalente ao arabe wd’ wa tin [por vezes “agua e lama
(hama’, fildb ou rida)”], ¢ uma expressdo usual para designar a materialidade corporal.

2 “Dil4 firigh i dard-i ‘ishq, dil nist/ tan-i bi dard-i dil juz; db u gil nis?” (literalmente, “Um coragio livte da dor (dard) do amor
nio é coracdo,/ um corpo sem a dor do coragio nada mais é que dgua e argila”). Alguns sufis descrevem o amot tudo-
consumptivo por Deus como uma dor desejavel e doce, um anseio profunda e prazerosamente dolorido que direciona toda
a consciéncia para Deus, alegra, cura, da orientagdo a alma e sentido a vida.

22 <Zi ‘Glam riy dvar dar gham-i ‘ishq/ ki (ke) bashad ‘Glam-i kbush ‘Glam-i ‘ishq”; gham = “magoa; pesat”; bishad é o aotisto do
verbo bidan, “set” (cujo precativo ¢ bid); o aoristo, uma espécie de tempo verbal indefinido ou indeterminado, indica uma
acllo verbal ou acontecimento sem definir precisamente quando a agdo ocotrreu, ou seu tempo de duragio. Ki (ke) bishad
reune os significados de “é¢”, “deve set” e “Sejal”, funcionando aqui como enfatizador volitivo do vocabulo &bush,
“agradavel; bom; alegre; prazeroso”.

2 “Gham-i ‘ishq ag dili kas kam mabidi/ dil bi ‘ishg dar ‘Glam mabidd’. Nao consegui traduzit adequadamente a forca do
expletivo mabdda, relacionado a intetjeicdo mabdsh [“Que assim nio sejal”’; antonimo de bdshad|. Mabada! significa para o fiel
algo como “Deus impecal”.

24 Este distico [“O giro vertiginoso (...) do amor;/ as revoltas desastrosas (...) do amor”] nio aparece em algumas edi¢des e
traducdes.
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Se desejas liberdade torna-te cativo do amor;
se queres alegria abre o peito ao padecer do amor!

Do vinho do amor vém o calor e o éxtase;

sem ele s6 melancolia e glacial egoismo tem lugar.
A lembranca do amor refresca o coragao do amante
e a gloria chega aquele que o glorificar.

Se Majntin?> nio tivesse bebido vinho dessa taga,

neste mundo e no préximo nenhuma fama teria.

Milhares de homens de brilhante talento, mas estranhos ao amor,
sumiram sem deixar historia ou seu nome neste dia.

Quantas belas criaturas, de vistosas cores enfeitadas,
voam pelo mundo afora sem serem elogiadas?

E impossivel, contudo, de amor falar

sem a mariposa e ao rouxinol? exaltar.

S6 0 amor te livrara de ti, mesmo conhecendo artes as centenas;
ndo te desvies do amor, mesmo em terrestre feicio:

Ele é um preparativo?” para a Verdade suprema;

sem aprender o alfabeto como lerds o Alcordo?

Ouvi falar?® de um buscador que pediu orientagiao

sobre a senda do saber a um mestre (p7), que lhe disse entdo:
“Se nunca trilhaste o caminho do amor, segue a aprendé-lo ja;
val embora e te apaixona, s6 entdo retorna cal”

A menos que da taga do vinho das aparéncias® alguém tomar,

25 Majnéin, cujo nome detiva de junna (“estar ensandecido/insano/louco; possuido”; relac. a jinn, pl. jinna, “djins; génios™) é “o
Enlouquecido [de amor]” da tradi¢do classica arabe e persa, inspirado na figura do poeta Qays ibn al-Mullawah [al-Mullawih;
al-‘Amiri (dos Band ‘Amir)], perdido de amor por Layla, inspirada na figura de Layld bint Mahdi bint Sa‘d al-‘Amiriya (sobrinha
de Qays), e que foi transformado na literatura persa em modelo do amante mistico e personagem central do sexto grande
masnavi de Jami, Lay/7 (Leyli) n Majniin, de 1484 /889, onde as aventuras de Majntn ilustram a jornada da alma perdida no deserto
do mundo em busca da Amada (representagdo da beleza de Deus) e que é considerado por muitos como o éapice da
interpretagdo sufi dessa histéria de amor.

26 F£ muito evocado na poesia sufi o tema da mariposa (que tem muitos nomes em persa) que se entrega 4 chama da vela
(chirakh; chirdgh) como modelo do sactificio 4 Luz/Calot/Beleza de Deus; outro fgpos literario é a devogio do rouxinol (bulbul)

a beleza da flor (g#/) como modelo da atragao da alma por Deus.

27 Uma metafora (majiz). O amot tetreno (‘ishq-i gamini ou ‘ishg-i ardht [arzd]) é metaférico/alegético (majizi) em relagio ao
amor celestial (ishg-i bebeshti) ou amor verdadeiro (bagiqi), e forma uma ponte para este.

28 A passagem que comega com esta sentenca, € que vai até o ponto em que traduzo este poema, ¢ tdo conhecida em arabe
que mereceu versdao em prosa potr Mansour Challita em As Mais Belas Pdginas da Literatura Arabe. Rio de Janeiro: Associa¢io
Cultural Internacional Gibran, 1973, p. 266.

29 <“Shinidam shud nuridi pish-i pivi) ki (ke) bishad dar saliikash dastgiri./ 'Baguft ar pa nashud dar Gshqat az jay/ barit ‘ashiq shaw
angah pish-i ma @y”. Compare-se o dito do mestre com este ensinamento: “Do amor s6 se pode falar com amantes; apenas
um amante conhece o verdadeiro valor do amor. Quem nio o experimentou considera tudo uma lenda; para tal pessoa, até
mesmo a alegacio e o nome do amor sdo proibidos” [‘Ayn al-Qudhat (Quzat) Hamadhani (m. em 526/1131), Tambidit
(“Introdugbes”), ed. ‘Afif ‘Usayran (‘Osseirdan; Oseiran). Teerd: Chapkhana-yi Danishgah-i Tihran, 1341 Hijri-Shamsi (1962),
reimpr. Teera: Kitabkhana-i Manuachihri, 1373 Hijri-Shamsi (1994), p. 111]. Ha também uma alusdo implicita ao seguinte
ditado 4rabe: ‘/ff/ﬂ'q, tard - algo como “Enamora-te e veras”.

30 Em persa, jam-i may (mey)-i sirat [sirat = “aparéncia; percepto; figura; forma; modo”]; a experiéncia das formas sensiveis.
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um gole do néctar espiritual®! ele jamais experimentara.
Mas ndo te demores nas aparéncias da morada terrena:
cruza essa ponte depressa’?, se almejas a meta supremal

Se nessa jornada queres de teu fardo descansar,

na cabeca da ponte3? nao te deves demorar.

Louvado seja Deus! Depois que cheguei a este mundo,
tenho sido um viajante 4gil na senda de amar.

Quando a parteira viu meu cordao umbilical,

ela o seccionou com a faca do amor;

Quando minha maie pela primeira vez p6s meus labios em seu seio,
ela me deu para sugar o leite tingido de sangue do amor.

Embora meu cabelo agora esteja branco como leite,

meu corac¢ao ainda arde em desejo pelo leite do amor.

Na juventude ou na maturidade nao hd nada como o amor;
sobre mim respira para sempre o encanto do amor.

Ele diz: “Jami, tu encaneceste no amor;

alegra o teu espirito e morre de amar!

Compde um relato sobre os prazeres do amor,
para que um memorial da tua vida possas deixar:

Do jogo do amor faz um retrato com teu lapis delicado;
quando tu partires, ele permanecera como teu legado”.

()
(Jami, 1824, 18-19; Jami, 1996, 594; 1997-1999, 11, 5° mathnawi, 36-37)

Esses versos permitem entender que a ponte a qual aludem (situada entre a morada terrena e a
meta suprema) ¢ aquela constituida pelo Amor, essa maravilhosa energia ou forga conectiva e coesiva,
formadora e firmadora de elos - espécie de “cola” da criagdo, garantidora da coeréncia e continuidade
tanto do giro das esferas quanto do bater das asas das criaturas multicoloridas, e esplendidamente
representada pelo amor materno.

Conforme o Ritter (Cavaleiro) austro-hungaro Vincenz von Rosenzweig-Schwannau (1791-1865)
(Vincenz Edlem von [ou Ritter zu] Rosenzweig), tradutor de Y7isuf u Zulaykhd para o alemao (= Joseph und
Suleichd) e que pode ter sido filiado a algum grupo sufi em Istambul (mais provavelmente Mevlevi ou

Bektashi), esse relato é uma alegoria “do amor a Beleza e a0 Bem supremos, um amor que os humanos

3UEm persa, juri-yi ma‘'ni [ma'ni = “ideia; significado, sentido; espitito; esséncia; realidade”]; uma experiéncia das formas
inteligfveis. Atente-se para a complementaridade s#rat/ ma‘ni.

32 “F, bom lembrar-se de que o mundo é uma ponte, e de que ninguém constréi sua morada numa ponte” [Jean-Yves Leloup,
Se Minha Casa Pegasse Fogo, Eu Salvaria o Fogo (entrevista a Edmond Blattchen, 1995, publ. 2001 ed. por Frangois-Xavier
Neve de Mévergnies), trad. Maria Leonor F. R. Loureiro. S. Paulo: Editora UNESP, 2002, p. 49].

3 I.e, numa condicdo instavel e vulneravel. O conjunto dos versos comunica que o Amor ¢ a ponte que permite passar das
formas sensiveis as inteligiveis (como ja havia ensinado Platdo em O Banguete, ou Do Amor).
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somente podem alcangar quando tiverem, como Zuleica, obtido expiagdo através de muitas provas
dificeis, e aparecido como renascidos™” (em Jami, 1924, VI). “Sé o amor te livrara de ti”, admoesta Jami
no poema.

Um poeta e professor paraense, Jodo de Jesus Paes Louteiro, escreveu um livro inteiro™ sobre o
que acontece a0 COragao sem amor, num poema em oito estrofes finalizadas por “se eu ndo morrer de
amar de amor amado/ se eu nao morrer de amor por ti amada”. Joaquim Brasil Fontes, prefaciador da

obra, informou tratar-se de uma obra do tipo “cantiga d’amor de refrio”

. Sabemos que as “cantigas
d’amor” galego-portuguesas, assim como suas equivalentes provencais, sio profundamente devedoras
a0s gazéis arabes, que por sua vez inspiraram a poesia amorosa sufi’’. Nao obstante as referéncias cristas,
o primeiro poema do livro de Loureiro tem muitos elementos que fazem recordar a lirica sufi — como ao

sugetir, a exemplo de Mahmid Shabistari (12882-1340?/720?-740?)*, que uma lagrima pode conter um

oceano™ ou, a exemplo de Jami, que a falta de amor “desregula os astros e estacoes’:

34 “dje Liebe des hochsten Schonen und Guteny eine Liebe, welche Menschen nur dann zu erveichen vermigen, wenn sie, wie Suleicha, durch
manche harte Priifung gesiibnt, gleichsam neugeboren erscheinen’.

35 Loureiro, 2001.
36 Joaquim Brasil Fontes, “O Feitico de Varuna”. Em Louteiro, 2001, 7-19.

37 “Em The Zephyrs of Najd: the Poetics of Nostalgia in the Classical Arabic Nasib [Chicago/Londres: The University of Chicago
Press, 1993], Jaroslav Stetkevych situa o desenvolvimento da poética sufi na histéria do #asib, que ele definiu como o preludio
do amor na gasida pré-islamica e contendo nostalgia pelas ruinas da morada anterior, e ghazal, poesia de amor profano que
derivou, mas apartou-se, do anterior zasib [‘ex6rdio’]. O nasih, juntamente com as duas tendéncias dessa nova poética -
primeiro da sensualidade representada por ‘Umar ibn Abi Rabi‘a [al-Makhz(mi; 644-c. 712/23-c. 90 a.H.] e depois do amor
'platonico’ definido pelos “‘Udhtis [tribo a qual pertencia Jamil ibn Ma‘mar al-‘Udhti (Jamil-Buthayna), um dos praticantes
mais conhecidos da poesia drabe de amor que ficou conhecida pelo nome da tribo, #dhri (dos Band ‘Udhra)], especialmente
Majntin Layla [‘o enlouquecido de/pot Layla’], serviu de base para a poética sufi. No entanto, a poética sufi, embora retenha
o tropo do nasib, transforma radicalmente a poética do amor profano e esculpe para si um curso de desenvolvimento
inteiramente novo. Ao usar sua linguagem, transforma seu objeto de desejo. A mulher do amor profano torna-se uma
metafora de Deus ou o estado de ser dominado pelo amor de e para Deus [cf. Stetkevych]. Até mesmo Majnin Layla, como
tropo literatio, pode tornar-se a expressio da transcendéncia sufi. O amor profano torna-se a metafora dessa vida, uma
distracdo, um obstaculo que deve ser superado. A poesia, como expressio de paixdes mundanas, ¢ portanto condenada [Al-
Ghazzali, Ihya’ ‘Ulim al-Din, 5 vols. Beitute: Dar al-Qalam, s/data (c. 1980), vol. 1, pp. 36-37], mas a poética sufi, como
expressio e instrumento de transcendéncia, como vemos na [autobiografia de Ghazzali] A~Mungidh [min al-Dhaldl
(‘Libertacio do Erro’)], ndo ¢” (Wen-chin Ouyang, Politics of Nostalgia in the Arabic Novel: Nation-State, Modernity and Tradition.
Edinburgo: Edinburgh University Press, 2013, p. 33 ¢/ nn. 85 e 86 [e inser¢des minhas]).

38 Sa‘d al-Din (“Prospetidade da Fé”) Mahmad ibn Amin al-Din (“Fiel/Probo na Fé”) ‘Abd al-Katim ibn Yahya al-Shabistari
(Shabestari) al-Tabrizi, considerado como um seguidor de Ibn ‘Arabi (sobre este, cf. adiante).

3 “De uma tnica gota (gatra) [de dgua] fenda o coragio (dif);/ cem oceanos puros (sad babr-i safi) dela emergitao” [“Dil-i yak
(yek) qatra ri gar bar shikdfi (shigdfi, shekdfi)/ buriin (bivin) dyad az n sad babr-i saff’). MahmGd Shabistati, Gulshan-i (Golshan-¢) Rag
(“Roseiral Mistico [ou: do Mistério]”), em Muhammad Lahijfi, Mafitih al-Ljiz fi Sharb-i Gulshan-i Raz (“Chaves da
Inimitabilidade no Comentario ao Gulshan-i Rag”’), ed. Muhammad [Rezi (Ridha)] Barzigar Khaliqi e Effat (‘Iffat) Karbasi.
Teera: Intisharat-i Zawwir, 1371 Hijri-Shamsi (1992)], verso n® 145 [distico 146 em Sa‘d ud-Din (al-Din) Mahmud Shabistard,
Gulshan i Rag: the mystic rose garden of Sa'd nd din Mabmund Shabistari. The Persian text, with an English translation and notes, chiefly from
the commentary of Mubammad bin Y ahya Labiji, trad. E. H. Whinfield. Londres: Triibner & Co., 1880, p. 15]. Khan Sahib Khéja Khan
(Studies in Tasawwnf, Madras: The Hogarth Press, Mount Road, 1923, p. 61 [outra ed. Madras: The Theosophical Publishing
House, 1923 {reimpt. Delhi: Idarah-i Adabiyat-i Delli, 1978}, p. 75]) traz uma versio diferente do 1° hemistiquio: “Agar yak
qatra rd dil bar shigdf?”. O Mafitih al-1jiz fi Sharb-i Gulshan-i Raz (1473/977) do Shaykh (Nurbakhshi) Shams al-Din Muhammad
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Esconde o oceano em uma lagrima,
acumula navalhas na memoria,

em 6vulo reverte o nascituro,

cala os apelos da noite, silencia

todas as falas orantes por amor,
apaga-me as lembrangas, retira-me

a forca de meus bracos, sufoca-me

os ais! de gozo, atira-me no abismo,
acumula calvarios em meus passos,
embaralha equinécios, desregula

os astros e estacOes, os hemisférios,
entorna o rio-mar no vao da lua,
emudece o cantar dos encantados#,
desvirtua o perdao dos tribunais,
desnatura os semaforos, conflita

o transito, embaralha os trilhos,

seca os labios de preces, degenera

a via-lactea, aparta a unidade

da Santissima Trindade, cala

o Cantico dos Canticos, desliga
candelabros no céu, desvaira videos,
refaz na aurora a noite, desintegra

o DNA do ser, desassossega

0 sono, afasta a mao amiga

e desespera Deus, arranca o sol,
acumula em meu peito as tempestades,
apaga minha sombra, me rumina

em 6dio de cruentas profecias,

com silabas de sabres castra o verso,
retém o curso avido da vida,

sustem o aracnideo fio da morte,

faz do Demoénio meu Anjo da Guarda,
relega-me vazio no ardil da sorte,

livra meu coracdo de suas amarras,
desata-me da linha do destino,

quebra os fonemas de mim neste poema,
se eu nao morrer de amar de amor amado
se eu nao morrer de amor por ti amada.
(Loureiro, 2001, 23-24)

ibn Yahya ibn ‘All “Asitf” (“o Cativo”) al-Jilani al-Lahiji (Asiti Lahiji; c. 1426-1506 ou 07/c. 829-911 ou 12) é um comentétio
essencial ao Gulshan-i Rz, além de fazer referéncia a outras obras de Shabistati e aos diwdns de Rami, Maghribi e ‘Iraqi, bem
como a visGes, sonhos e experiéncias misticas.

40 Para Loureiro (2001, 45 n. 1), os “encantados” sio seres “antropomorfos, divinos ou satdnicos”, “animados por forgas
magicas ou sobrenaturais”, que vivem na vizinhanga das pessoas ou “em qualquer parte” da natureza, inclusive “entre o céu

e a terra, abaixo desta ou sob as dguas”.

EDICAO ESPECIAL V.21, N.2.
Kalsgkat95,§ 2024 e-ISSN: 1984-9206

11



A VIAGEM EMBRIAGANTE DO AMOR NO SUFISMO. EK24028

Dois dos precursores espirituais de Jami, os mestres Ibn ‘Arabi* (1165-1240/560-638) e RGmi*
(1207-1273/604-672), muito ensinaram sobre o tenascimento através do Amor®”. Em Rami, desde o
primeiro relato do Mathnawi-yi Ma‘nawi (“Masnavi da Verdade Espiritual”)*, e ao longo da obra toda, o
amor impele a0 conhecimento e a transformacio e superagio do eu” - um “eu” que muito tem a ver com
aquilo que ironicamente Ambrose Bierce disse a respeito da instancia auto-identificadora desse eu:
“MENTE, substantivo: Uma forma misteriosa de matéria secretada pelo cérebro. A sua principal atividade
consiste no esforco de averiguar sua propria natureza, devendo-se a futilidade dessa tentativa ao fato de
nada ter além de si mesma para conhecer a si mesma (...)” (Bierce, 1911, 217)*. Para o sufismo, esse “eu”
auto-referenciado e ligado ao corpo individual impermanente e perecivel, e aquilo que pensamos que
somos (por conta de nossas personalidades sociais), é instrumental a vida organica, mas dissonante do
ensinamento sufi de “ser no mundo, mas nao do mundo”, e distinto da auto-percep¢ao superior do
“Espirito, que é a primeira reflexdo do Eu Supremo (Ultimate Self)”, que é “Infinito e Eterno e que nao é
outro sendo a Realidade Transcendental e Imanente, tanto além como dentro” (Nasr, 1993, 15)*".

A prédica de “ser no mundo, mas nio do mundo”, associavel ao ensinamento do &halwat dar
anjuman (“retiro na multidio”), da confraria Nagshbandj, foi comparada pelo mestre sufi ‘Indyat Khan*

(1882-1927/1299-1345), da confraria Chishti, com viver a vida tanto “em baixo” quanto a partir de cima:

O sufismo (...) é uma mudanca da perspectiva (outlook) da vida. E como ver de um avizo
uma cidade cujas ruas conhecemos e percorremos, embora nunca antes tenhamos visto
a cidade inteira de relance. A ideia do sufi é a de ver a vida erguendo-se acima dela. (...)
[Entretanto,] um sufi considera necessario viver no mundo e a0 mesmo tempo nao ser
do mundo. Enquanto o yogi vive a vida de um adepto na floresta ou em uma caverna
na montanha, o sufi vive no mundo. Pois ele considera que para despertar o coragiao

4O “Mestre Maiot” ou “Grande Shaykh” (Shaykh al-Akbar) Muhyl al-Din (“Reavivador da Fé”) Aba ‘Abd-Alldh
Muhammad ibn ‘Alf ibn al-‘Arabi al-Hatimi al-T2’1 [Tayyi] (Muhyiddin ibn ‘Arabi al-T4’1 al-Hatimi).

42 Jalal al-Din (“Grandeza da Fé”) Muhammad ibn Shaykh Bah4’ al-Din (“Magnificéncia da F¢”) Muhammad ibn al-Husayn
al-Khatibi al-Balkhi al-Bakti, mais conhecido como Jalal al-Din Muhammad al-Balkhi “al-Rami” (“O Anatdlio”).

4 Cf. William C. Chittick, “The Religion of Love Revisited”. Journal of the Mubyiddin 1bn Arabi Society, 54, 2013: 37-59.
4 Secoes 1 a 9; linhas 36-246.

4“0 tema principal dos seis volumes do Mathnawi de Rami é o amor de Deus. O Mathnawi é na verdade uma carta de amor
escrita para o Amado Invisivel. O amor nio ¢ tocavel nem perceptivel pelos sentidos carnais, portanto, o amor carnal s6
pode ser explicado pelo amor divino” [Erkan Turkmen, The Essence of Rumi’s Masnevi, including bis Life and Works (1* ed.
Konya: Misket, 1992). Konya: Eris, 2004, p. 243].

46 Confira-se também esta afirmacio: “O drama — ¢ uma das defini¢ces que dei da imbecilidade - é que a inteligéncia seja
bloqueada pelo que se sabe, o coracdo limitado pelo que se ama, a £é bloqueada pelo que se cré” [Jean-Yves Leloup, Se
Minha Casa Pegasse Fogo, En Salvaria o Fogo (entrevista a Edmond Blattchen, 1995, publ. 2001 ed. por Frangois-Xavier Neve
de Mévergnies), trad. Maria Leonor F. R. Loureiro. S. Paulo: Editora UNESP, 2002,, pp. 36-37].

47 Veja-se NASR, 1993, 15-23 (cap. 2, “Self-Awareness and Ultimate Selfhood: The Role of the Sacred Science of the Soul”).

48 Inayat Rehmat KKhan Pathan (‘Inayat Rahmat KKhan Pashtan).
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para a simpatia humana ¢é preciso experimentar por si mesmo as lutas e
responsabilidades da vida no mundo, e perceber que o homem nio vive apenas para si
mesmo, mas que sua maior alegria deve ser compartilhar todos os beneficios e bengaos
que ele tem na vida com os outros. Esse processo de ver a vida a partir de baixo e de
cima torna sua visio mais apurada. Ele ndo apenas conhece a lei da natureza, conhecida
por todos; ele entende a lei interna que é/esta operante por tras de tudo, o que lhe da
uma visao interior (insigh?) das coisas e desperta sua simpatia pelos outros (Khan, 1960,
191)%.

Essa é uma perspectiva tanto transcendente quanto imanente, associada a duas formas de olhar,
com o “corac¢ao” e com a razao, reunidas naquela melhor visao que Jami, seguindo Ibn ‘Arabi, caracteriza
como sendo uma condi¢ao equilibrada na qual o “olho direito” contempla o Criador e o “olho esquerdo”
nao perde de vista a criagao (jami, 1859, introdugao, 9, nota). William Chittick explica que, para Ibn
‘Arabi, “um olho vé a distancia e a incomparabilidade de Deus, o outro Sua proximidade e semelhanga,
um v¢ luz e o outro escuridio, um vé permanéncia e outro transmutagao, um vé manifestagao e o outro

ocultamento, um vé Unidade e o outro multiplicidade” (Chittick, 1992, 216 n. 1):

O conhecimento perfeito exige conhecer a Deus através da razdo e vé-Lo através da
imaginagio. A verdadeira natureza da incomparabilidade e da semelhanca de Deus nao
podem ser apreendidas a nao ser que ambas as faculdades sejam empregadas de uma
s6 vez. Sozinha, qualquer dessas faculdades fornece uma imagem distorcida da
realidade. A énfase exclusiva na incomparabilidade isola Deus do Cosmos, enquanto
a énfase exclusiva na semelhanga obscurece a unidade do Real e leva ao politefsmo e
ao “associacionismo” (shirk) (Chittick, 1994, 72).

No “Engaste de Noé” [cap. 3 (“A sabedoria da exaltacao no verbo de Noé”)| do Fusiis al-Hikam
(“Os Engastes da Sabedoria”) de Ibn ‘Arabi lemos que

(..) aquele que professa/declara a imanéncia de Deus sem levar em consideracio Sua
transcendéncia, [ao fazé-lo] também O restringe e O limita e, portanto, ndo O conhece.
Aquele, porém, que une em seu conhecimento de Deus transcendéncia e imanéncia
(bayna al-tanzih wa’l-tashbih) de maneira abrangente, nido sendo possivel um tal
conhecimento em detalhes (‘@/i al-tafsil) devido a infinidade de formas césmicas,
conhece-O de maneira geral, mas nao em detalhes, assim como Ele pode conhecer a Si
mesmo em geral, mas ndo em detalhes (Ibn Al-‘Arabi, 1980, 74; 2015, 37).

O “Grande Shaykh” frequentemente menciona a potencialidade humana de “ver com dois olhos”,
isto é, com o olho da incomparabilidade/apdfase (transcendéncia; fanzih) e o olho da

comparabilidade/catafase (imanéncia; fashbih):

[O ser humano] tem duas visdes do Real e, portanto, [Deus] o faz com dois olhos. Com um
olho ele vé [Deus] como sendo independente dos mundos [= apofaticamente]; ele ndo vé

4 Veja-se ainda Llewellyn Vaughan-Lee, “Dream-Work within a Sufi Tradition”. Em: J. Marvin Spiegelman (Ed.), Pir
Vilayat Inayat Khan, Tasnim Fernandez (colaboradores), Sufism, Isian and Jungian Psychology. Scottsdale, Arizona: New
Falcon Publications, 1991 (reed. Las Vegas: New Falcon Publications, 2018), pp. 131-146, cf. p. 140.
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[Deus] em nada nem em si mesmo. Com o outro olho ele vé [Deus] como o Nome [Divino]
o Misericordioso, que exige o mundo e que ¢é exigido pelo mundo; ele vé [Deus] permeando
a existéncia em tudo [= catafaticamente] (ALFutibit al-Makkiyya, 111.151.27-29%0; em
Takacs, 2019, 35-36 n. 107 [c/ inser¢des minhas)).

No contexto da doutrina da wabdat al-wujid (‘“unidade/unicidade da existéncia”), podemos
recorder, com o Mulla Sadra (Sadr al-Din Muhammad ibn Ibrahim al-Shirazi, c¢. 1571 ou 72— c.
1640/980-1050) [Kitab al-Asfir’, safar 1, 1: 343], que “a realidade do ser é a mais evidente das coisas
por sua propria presenga, e é revelada a percepgao mistica, e no entanto a sua natureza é a mais oculta
das coisas quando conceptualizada, e € sua esséncia mesma” (em Rizvi, 2022, 71)**. Para nio ocorrer
na “unido com Deus” uma aniquilagdo absoluta da consciéncia pessoal é preciso que a condi¢ao
unitiva (jam’, jam'a; jamiyyal) esteja equilibrada por uma condi¢ao disjuntiva (fafriga; “disjuncao;
divisao; separa¢ao”), que no “possuidor de dois olhos” (dhi’l-‘aynayn) - o gnoéstico (‘arifj perfeito - o
“olho direito” contemple o matriciante/a matriz da verdade (o Uno/a Verdade; o Criador) e o “olho
esquerdo” nao perca de vista a criagio material (Jami, 1859, introdugdo, 9, nota). Essa condicao
disjuntiva, contudo, nao leva a um estrabismo - em arabe e persa a palavra ‘zy» tanto pode significar
“olho” [que V€] quanto “esséncia” [que ¢ intuida] ou “entidade” [que é ‘vista’]: “uma s6 palavra,
‘entidade’ (‘ayn), é usada tanto para a entidade-arquétipo quanto para a entidade-existente, indicando
que em ultima analise [#/timately; tb. ‘fundamentalmente’ e ‘supremamente/soberanamente’] ambas
sao uma e a mesma’, sendo sinonimo de “quididade” (wdbiyya) e “coisa; ente” (shay)): esses trés
termos indicam uma realidade unica que pode ser “inexistente” — nao perceptivelmente manifestada

no mundo, mas conhecida por Deus — ou “existente”, manifestada no mundo (em ‘IRAQT, 1982, 9).

A condi¢ao unitiva ultima é aquela em que o gnostico vé-se em esséncia, € a toda criagao,
como um reflexo do Criador. E esse o sentido do seguinte rubai (quadra) do Lama‘dt (“Fulguragdes”)

de ‘Iraqi, reproduzido no Ashi“at al-Lama‘it (“Raios das Fulguragdes”) de Jami:

O Amigo(a)/ Amado(a), por Ti em todo lugar (har makin) busquei,

noticias Tuas nisso e naquilo (azin # dn) por todo tempo (bar dam) busquet:

50 _A/-Futihit al-Makkiyya, Ed. Osman (‘Uthman Isma‘l) Yahya, 4 vols. Beirute: Dar Sadir, 1968, Capitulo 338.

51 Mulla Sadra Shirazi, A/-Hikmat al-Muta‘dliya fi'l-Asfar al-‘Aqliya al-Arba‘a (“Filosofia Transcendental em Quatro Viagens
do Intelecto”), 9 vols., ed. Sayyid Muhammad Khaminihi (Khamenchi), Ghulim-Ridhd A‘wani (Gholam-Reza A‘vani),
Magsad Muhammadi. Teera: Intisharat-i Bunyad-i Hikmat-i Islimi-yi Sadra, 1363 Hijri-Shamsi (2004).

52 Veja-se ainda RIZVI, 2022, 65 e ss.
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Tu mesmo eras eu; em Ti me enxerguei -
envergonho-me porque sinais (#shan) de T1 busquei.
(‘Iraqi, 1982, 120; Jami, 1973, 4053)

A primeira linha dessa quadra alude ao “conhecimento da certeza” ou “certeza [derivada] do
conhecimento” (% al-yaqin), que podemos associar ao conhecimento da matéria; a segunda linha remete
a0 “olho/esséncia da certeza” ou “certeza da visdo [direta]” (ayn alyagin), que podemos associar ao
aprendizado correto “disto e daquilo” (azin # dn), ou seja das entidades-existentes (entes) e das entidades-
arquétipos ou, noutra perspectiva, ao conhecimento sobre a criagdo e o Criador. A terceira linha alude a
“verdade da certeza” ou “certeza real [absoluta]” (bagq al-yaqgin), que podemos associar a gnose unitiva
(na aniquilagao do eu); a quarta linha remete a condi¢ao disjuntiva, porquanto o gnostico enxerga-se em

Deus mas sabe, com “vergonha” (khajlat)/modéstia (khijalii), que nio é Deus.

CONSIDERACOES FINAIS

A aniquilacio do eu — noutra perspectiva, a obliteracio/superacio do “eu infetiotr” e realizacio
do “Eu superior” - ¢ de tamanha importancia nos ensinamentos sufis que uma tradi¢ao anedotica fala da
existéncia de uma obra indispensavel, conhecida simplesmente como “O Livro” (arabe A/-Kitib; persa
Ketib), caracterizada por conter, sob uma bela capa, apenas muitas paginas em branco™ (o modelo sendo,
¢ claro, o “livro da vida”, que cada um escreve ao longo de sua existéncia), favorecedoras da nadificagao
egoica e da desvinculagio com o mundo - com “tudo que nio é Deus™ ou com “aquilo que ¢é outro que
nao Deus™ (md siwi Allih) -, pois quando se contempla por muito tempo uma péagina (ou paginas)

vazia(s) ¢ inescapavel a aproximag¢ao com o Nada que estd no coragao de tudo, e quem se aniquila Ali

53 < Ay Diist, Tu-rd ba har makén mijustam/ har dam khabarat azin u dn mi-justam/ didam ba T7 kbwish rd Ti kbud man biidi) kbajlat
gada-am kazg Tii nishan mi-justant”’.

>4 Para Idries Shah, tratava-se de um livro contendo apenas uma frase, “Quando vocé percebe a diferenca entre o recepticulo
(the container) e o conteudo (the conteni), vocé tera conhecimento”. Shah evocou essa tradi¢do no seu The Book of the Book
(Londres: The Octagon Press, 1969; reimpr. 1970, 1973, 1976, 1984, 1987, 1996), que contém, fora o prefacio (1 pag.), 9
paginas escritas e c. 190 paginas vazias. Shah alegou que a historia (estdria) d” “O Livro” (ou do “Livro do Livto”, como
chamou a uma versio posterior daquele) foi transmitida por mais de 700 anos desde “Ahmed Yasavi, dos Mestres da Asia
Central” (p. 16), o que se coaduna com a tradicio bdtini (esotética) favorecida pelos seguidores de Yasawi (m. em 1166-67/562)
[cf. Mehmed Fuad Képrila, Trirk Edebiyatinda 1ik Mutassaviflar (“Os Primeiros Misticos na Literatura Turca”). Istambul, 1918
(reed. Ancara: Diyanet Isleri Bagkanligi Yayinlari, 1966)]. Considero a frase seguinte como apropriada para caracterizar “O
Livro™: “A sabedoria nio se estabelece no cora¢do de quem ndo tem sempre um livro na manga; o livro conterd paginas em
branco e o homem tera seu estojo com caneta pronta para escrever aquilo que ele ouve” (Arthur Stanley Tritton, Materials on
Muslim Education in the Middle Ages. Londres: Luzac & Co, 1957, p. 90).

55 Cf. Sachiko Murata, The Tao of Islanm: a sourcebook of gender relationships in Islamic thonght. Nova lorque: State University of New
York Press, 1992, p. 8.

56 . C. Chittick, I Search of the Lost Heart: Explorations in Islamic Thought, ed. M. Rustom, A. Khalil e K. Murata. Albany: State
University of New York Press, 2012, p. 75.
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morrendo por amor torna-se “somente coraciao”. E essa a mensagem iniciatica de versos como os

seguintes:

Afortunado é quem percebe o segredo de ser ninguém
pois nio se chega a lugar nenhum sendo alguém.
Tudo que nio trata de falta de desejo e abnegacao
nao passa de ilusdo e s6 ha de causar desilusio.

Ha uma luz no seu rosto que a Chama Divina irradia;
Deus ¢ testemunha que vocé veio da mesma um dia.
Para o passaro engaiolado ao jardim perfumado chegar
o reino da imaginagio ele precisard atravessar.
Ascenda além daquilo que pensa ser do homem o destino -
cumpra sua sina; seu pacto mais que humano é com o Divino!
Se ainda nao lhe couber juntar-se a caravana do Amado
fique contente se a distancia seus sinos tiver escutado.
No reino dos coragdes somente nosso Rei governa;
de dia ¢ seu chefe; a noite lhe rouba pr’a vida eterna.

(Jami, 1999, 11, 366)

Finalizando, cabe recordar que essa vida eterna nao esta no futuro, e sim fora do tempo linear
(incluindo e transcendendo este, ou distendendo-o/reconfigurando-o, como nos “estados alterados

da consciéncia”), que nao passa de uma imagem da eternidade, como apontou Platao no Timen (37d5).
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