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Ocultei-me do meu tempo atras do véu de suas asas.
Meus olhos ndo véem meu tempo e meu tempo n&o me Veé.
Se perguntares aos dias qual € o0 meu nome, nao sabem;
E onde é meu lugar, ndo conhecem meu lugar.

Ibn al-Arif

Abu-1-Abbés Ibn Al-Arif (m. 536/1141) foi um mistico muculmano da cidade de
Almeria. Esta regido ja era conhecida em sua época como um centro importante espiritual em
Al-Andalus. Muitos anos antes, fugindo das perseguicdes das quais eram alvo, para la se
dirigiram os ultimos discipulos da escola de Ibn Masarra de Cérdoba, tendo estabelecido uma
tariga em Pechina. Almeria foi também o lar de um importante mestre sufi que angariou
extrema projecdo e apoio populares: Mohamed Ibn Isa de Elvira, asceta que, pelas ruas e
pracas da cidade, alardeava seu conhecimento da Unidade essencial (Tawhid). Muhammad,
pai de Ibn al-Arif era natural de Tanger e transferiu-se a Espanha para integrar a guarnicédo da
Alcazaba de Almeria durante o periodo das Taifas. Por dificuldades econdmicas, quis que 0
filho se tornasse aprendiz de um teceldo. Mas ao menino sO interessavam o0s estudos
relitagiosos. Apdés muitos enfrentamentos, lbn Al-Arif pdde desenvolver seus estudos
coranicos e das tradicOes proféticas, sob a orientacdo de célebres mestres eruditos. Mas
tampouco se contentou com a ciéncia juridica e o estudo comum da religido. Prosseguiu sua
busca em direcdo a sabedoria mistica. Infelizmente os bidgrafos e cronistas da época s6 nos
informam sobre seus estudos coranicos regulares. Nao ha palavra alguma sobre seus mestres
no sufismo, se é que o0s teve. Em seu proprio texto, o Mahasin al-Majalis, 1bn Al-Arif
tampouco nos informa acerca de mestres vivos, ainda que cite nominalmente alguns dos
grandes misticos que o precederam. Nada pode ser afirmado com seguranca, mas, a
proximidade de seus escritos com a doutrina masarri e a semelhanca da tariga que organizou
com a anterior sugere contato com aqueles ultimos discipulos de Ibn Masarra de Cérdoba.
“Além do mais, Ibn Masarra ¢ o ponto de partida da rica escola andalusi de mistica e a partir

dele a linha de transmissdo sufi ndo mais se interrompe em Al-Andalus™.”

! PUIG MONTADA, Josep. Corrientes del pensamiento en Al-Andalus. Veritas, Porto Alegre, v. 52, n.3,
setembro 2007, p. 57.
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Ibn Al-Arif adquiriu prestigio e angariou discipulos que acorriam de diversos lugares
de Al-Andalus em busca de seu conhecimento espiritual. Este sucesso e o grande afeto e
dedicacdo que seus discipulos expressavam despertaram a inveja do gadi Ibn Al-Aswad, que
terminou por denuncia-lo. Associado ao temor que seu prestigio popular gerou no emir Ali
Yusuf Ibn Tasufin, a dentncia foi acolhida e lbn Al-Arif foi julgado. De acordo com a
pesquisa de Asin Palacios, consta que foi condenado a morte, provavelmente sob a suspeita de
organizacdo de um levante, posto que, conforme a acusagdo, “trinta povoados reconheciam-no

como Imam?

. Conforme relatos de seus bidgrafos, apos ser preso e conduzido a um navio
que o levaria a Ceuta, o gadi insistiu na periculosidade do prisioneiro. Um ministro foi
enviado ao barco em alto mar com a ordem de que fosse acorrentado. Ao desembarcar em
Ceuta, um mensageiro do sultdo trouxe uma ordem para que o libertassem. Ibn al-Arif dirigiu-
se a Marrakesh, sendo bem recebido. Indagado pelo sultdo, Ibn al-Arif pediu a liberdade para
ir aonde quisesse. Esta lhe foi concedida, mas ele jamais conseguiu deixar Marrakesh. Pouco
depois adoeceu e ali terminaram os seus dias. Para alguns, foi vitima de morte natural. Outros

acreditaram que fora envenenado. Conforme Corbin,

Abl’l-Abbas ibn al-'Arif compds uma nova regra de vida espiritual (tariga) fundada na
teosofia de Ibn Masarra. Trés grandes discipulos a difundiram: Ab( Bakr al-Mallorqui em
Granada, Ibn Barrajan (cujo nome sera inseparavel do de Ibn 'Arabi) em Sevilha (ainda que
Ibn Barrajan tenha sido deportado a Marrocos junto com lbn al-'Arif, tendo morrido ambos
cerca de 536/1141), e, por ultimo, Ibn Qasi, que organiza os adeptos da escola masarriana nos
Algarves (sul de Portugal), em una espécie de milicia religiosa que levara o0 nome mistico de
Muridin (...) Morre em 546/1151. Quatorze anos ap6s sua morte (560/1165) nasce Ibn 'Arabi;
uma de suas grandes obras sera um comentario da Unica obra de lbn Qasi que chegou até nds
(comentario teosofico-mistico da ordem ouvida por Moisés diante da sar¢a em chamas: “Tira
as sandélias® (Coréo 20/12)*.

O Mahasin al-majalis

Significando “Ornamentos das Sessdes”, o Mahasin al-Majalis ndo é exatamente uma
grande obra da mistica muculmana; sua importancia reside mais na recuperacdo da histéria
das idéias misticas e na tentativa de reconhecimento das fontes que influenciaram o
pensamento em Al-Andalus do que propriamente em alguma grande novidade. O proprio
autor explica que o conteldo de sua obra é uma mescla de sentencas de grandes mestres e

elaboracdes proprias, sob inspiracdo divina:

2 ASIN PALACIOS, M. “El mistico Abulabas Benalarif de Almeria y su Mahasin al Machalis” In BEN ALARIF
DE ALMERIA, Abulabas, MAHASIN AL-MACHALIS. Traduccion, exegésis y estudio biografico de Miguel
Asin Palacios. Malaga: Editorial Sirio, 1987, p. 25-6.

® Este ¢ 0 nome da obra que nos restou de lbn Qasi: “O descalgar das sandalias”, cujo titulo completo ¢ Kitab
Khal* al-na‘layn wa qtibas al-n0r min mawdi al-gadamayn, ou “Livro do descalgar das sandalias e a busca da
luz proveniente do lugar dos pés”. Ver ALVES, Adalberto, As sandalias do Mestre, Lisboa: Huguin, 2001, p.
268.

* CORBIN, Henry, Historia de la Filosofia Islamica, p. 207.



Pedi a Graca de Allah® (Louvado sejal!) para reunir varios artigos, formados com belas
sentencas proferidas por aqueles que receberam a inspiracéo divina; estas sentengas ajudaréo o
novigo a superar a dificuldade de seu caminho, fortalecer&o os alicerces da sinceridade (Safa)
e da certeza ao amado de Allah e estimulardo todos aqueles que as ougam a suportar as mais
duras provas, para preferir como melhor o mais penoso. Destas, algumas as trouxe de suas
préprias fontes; mas outras me foram reveladas por Allah, abrindo-me seus tesouros®.

Muitos estudiosos encontram sua principal importancia ndo na obra em si mesma, mas
nos reflexos que ird apresentar no trabalho monumental de Ibn Arabi. No Futuhat al-
Makkiya’, Ibn Arabi faz extenso uso das idéias apresentadas pelo mestre anterior, algumas

delas em aluséo expressa e outras de modo livre.

O Mahasin al-Majalis de Ibn Al-‘Arif (m.536/1141) é um tratado sufi de menor dimensao e

praticamente sem importancia, mais um entre a multiddo de resumos que ligam o intervalo

entre as obras classicas de Kalabadhi, QushairT e Makki e a produtividade fenomenal de Ibn

al-‘ Arabi. Apesar disso, 0 ensaio (que por si € um pouco mais) ndo é destituido de interesse; é

alusivo e eliptico no estilo, conferindo assim material para comentadores; e 0 autor come¢a 0

seu discurso mesmo citando, ainda que ndo pelo nome, 0 Mawagif de Niffari; como Ibn al-

‘Arabi posteriormente utilizou Ibn Al-‘Arif livremente e com aprovacao, é sempre possivel

que ele tenha chegado a conhecer e desenvolver interesse por Niffarl através deste

intermediario®.

Ainda que o final do texto aborde outras questdes ndo menos importantes, podemos
considerar, com Asin Palacios, que o tema central do Mahasin é o estudo de certas moradas
ou estacOes consideradas como graus do caminho mistico. Conforme Asin, nenhuma
novidade digna de nota aparece ai, sendo uma sequiéncia tradicional que nos remete ao egipcio
Dhul Nun al-Misri, que ja influenciara o pensamento de Ibn Masarra. A originalidade residiria
justamente na separagdo entre o entendimento comum destas “moradas” e seu significado
esotérico. A adocdo desta interpretacdo como critério exclusivo para tratamento do tema de
modo sistematico parece ser a sua grande contribuicéo.

Asin interpreta que o texto do Mahasin ndo foi escrito para o vulgo ou mesmo para
meros interessados ou iniciantes na senda mistica. Mas devemos discordar quando o tradutor
afirma que a obra de Ibn Al-Arif ndo foi escrita “sequer para aqueles que ainda caminham
pela senda dos perfeitos, mas exclusivamente para 0s que chegaram ja a meta da unido e

9),

gozam da intui¢do ou gnose™. Vemos aqui uma contradicdo. Uma vez que a meta Ultima é a

® Para as citaces do Mahasin al-Majalis apresentadas neste artigo, utilizamos uma tradugio nossa da versdo
espanhola de Miguel Asin Palacios. Embora estejamos cientes dos problemas que esta traducédo (proveniente do
manuscrito de Berlim) apresenta, € ainda a mais conhecida e mais acessivel. Tomamos a liberdade de reverter
alguns termos ao original: quando ocorre o termo Deus (cristianizado pelo tradutor) no sentido de invocacao,
revertemos a Allah.

® BEN ALARIF DE ALMERIA, Abulabés, Mahasin al-Machalis. p. 50

" Passagens de expressa alusio ao Mahasin al-Majalis que figuram no Futuhat al-Makkiya: 1,119; 1,277; 1,297;
1,363; 11, 128; 11, 142; 11, 811; 111, 520; 1V, 105; IV, 117; IV, 714.

8 ARBERRY, A. J. Notes on the "Mahasin al-majalis" of Ibn al-'Arif. Bulletin of the School of Oriental and
African Studies, University of London, Vol. 12, No. 3/4, (1948), p. 524.

° op. cit. p. 33.



unido mistica e esta significa algum tipo de identificacéo (seja ela 6ntica ou epistémica’®) com
a Vontade ou o Conhecimento Divinos, que valor poderia ter uma simples obra como esta
para aqueles que ja completaram o Caminho? Defendemos que, distante do que propde Asin,
0 Mahasin al-Majalis ndo foi escrito para os perfeitos, mas consiste numa sistematizagéo de
passos tradicionais em dire¢cdo ao conhecimento, que visa advertir aquele que percorre o
caminho contra as possiveis armadilhas de seu préprio eu (nafs) inferior.

Seu intuito ndo parece ser simplesmente discorrer sobre as moradas ou divulgar o
pensamento de sua tariga e sua experiéncia pessoal, mas sim o de situar o buscador num
caminho tradicionalmente conhecido. Esta ¢ a razdo pela qual estas “moradas” sao
consideradas sempre como graus imperfeitos, “proprios do vulgo profano”, o que conduz

1 podemos chama-la de

Asin Palacios a entender a atitude do autor como “aristocratica
aristocratica unicamente no sentido de que o texto ndo apresenta qualquer serventia para
aqueles que ndo se encontram no caminho, como qualquer outro texto mistico. Mas, do
mesmo modo, menos serventia teria para aqueles que ja alcangaram a sua meta. A nosso ver,
0 Mahasin é uma espécie de “mapa”. Ele serve como um guia para o exame de consciéncia,
com o objetivo de avaliar certos estados psicolégicos'® porque, conforme o hadith, “aquele
que conhece a si mesmo conhece o0 seu Senhor”*®. Ou ainda, conforme o Coréo: “F4-los-emos
ver Nossos sinais nos horizontes e neles mesmos, até que se torne evidente para eles, que é a

Verdade. E ndo basta que teu Senhor, sobre todas as coisas seja testemunha? (41,53)”.

As moradas ou estagdes:

E a partir desta chave de interpretacdo que lemos as palavras de Ibn Al-Arif: a obra
consiste numa espécie de manual de psicologia do Caminho mistico. Nada ha de
profundamente misterioso no texto que se refere as moradas; nada indica que possa ser
compreendido somente por alguém iluminado. H4, sim, diferentes niveis de compreenséo e,
consequentemente, de utilidade.

As moradas ou estacdes as quais ele dedica artigos especificos sdo: vontade, ascetismo,
confianca, paciéncia, tristeza, temor, esperanca, gratiddo, amor e desejo (art. 2° a 11°); no do
art. 13° acrescenta a peniténcia e a familiaridade. Em cada um dos artigos dedicados as
estacdes, insiste em que sdo graus proprios do vulgo profano, ndo sendo estagios dignos dos

seletos, gndsticos ou verdadeiros servos de Allah. Ibn Al-Arif destroi as ilusdes do crente fiel

10 Utilizamos aqui a classificagdo proposta por Moshe Idel. Ver IDEL, M. Cabala, Novas Perspectivas.,p. 55.

1 BEN ALARIF DE ALMERIA, Abulabés, Mahasin al-Machalis. p. 33.

12 Observe-se que a palavra aqui é utilizada em sentido amplo, como referente & psiqué ou, mais propriamente,
nafs e ndo em seu sentido moderno do termo.

3 Man Arafa' Nafsahu, Arafu Rabbahu, amplamente comentado por Ibn Arabi no Tratado da Unidade,
especialmente art. 47. IBN ARABI, Tratado de La Unidad ,Barcelona, Editorial Sirio,2002.



que pensa estar envolvido no caminho mistico, através do cumprimento de suas obrigacdes
religiosas. Explica que tais experiéncias, emogdes e estados, costumeiramente tdo valorizados
nos ambientes religiosos, sdo aspectos meramente psicolégicos. Estdo, na sua maioria,
relacionados a uma espécie de “comércio ilusorio” com Deus, baseado em temor do castigo e
busca de recompensa. Esta relacdo é indigna de qualquer pessoa que almeje adentrar as
realidades da Via Sufi. Diversos autores tracam esta distin¢do entre o fiel ou devoto comum e
0 gnéstico. Conforme Abu-I-Hasan al-Nuri de Bagdad, Deus reside no coracdo (qalb) do
homem, mas ha trés tipos de coracdes:

O primeiro coracio é o coracdo do infiel. E uma morada em ruinas, habitada por deménios e
cheio de imundicie e impurezas. O segundo coracao é o coracdo do fiel e é a residéncia dos
sabios, daqueles cujas acles sao sinceras e puras. Deus guarda coisas neste coracdo e colocou
um guardido que vela por sua protecdo. E, finalmente ha o coracdo do gndstico, que é uma
morada cheia de tesouros dignos de um rei, repleta de joias, de pérolas e pedras preciosas. E 0
senhor mesmo é seu protetor e seu guardido e Ele vela™,

No seu primeiro artigo, Ibn Al-Arif ja convida ao exame de consciéncia e adianta
possiveis niveis, uma vez que frisa as diferencas entre devotos, aspirantes, intelectuais e
verdadeiros gnosticos. Afirma que os devotos dedicam-se as obras, 0s aspirantes aos estados
misticos, os intelectuais exigem demonstraces e 0s gnosticos dedicam-se as santas
aspiracdes. As obras servem para remuneracao futura, os estados misticos para 0s carismas, as
santas aspiracOes sdo para a unido. Ndo descarta 0s métodos racionais, tampouco 0s expde
como opostos ao verdadeiro conhecimento ou sabedoria, mas explica: “a gnose™ é meu
caminho real e a ciéncia &€ meu argumento. O intelectual me pede demonstracfes. O gnostico
as busca em mim, os intelectuais de mim*®”. Deste modo, esclarece que aquele que busca o
caminho através da ciéncia, ou de demonstracdes racionais esta fadado a permanecer sempre
no plano da linguagem e do argumento, ou seja, do meio utilizado para representar algo do
caminho®’. O verdadeiro caminho s6 pode ser seguido por aquele que busca o conhecimento
ndo do mestre, ou seja, de suas palavras, argumentos ou pensamentos e informac6es, que sdo

meros instrumentos, mas no mestre'®, através de sua experiéncia, vivéncia e sabedoria real.

" ABU-L-HASAN AL NURI DE BAGDAD, Moradas de los Corazones. Madrid Trotta, p. 88.

> Mantivemos aqui o termo ‘gnose’, ainda que ndo ocorra equivaléncia total entre os termos, acompanhando
Asin Palacios, Lopez-Baralt e tantos outros autores que assim traduzem o sentido de ma rifa.

1 BEN ALARIF, op. cit. p. 51

17 Esta posicéo apresentada por Ibn al-Arif conecta-se a afirmacao de Guerrero face ao termo reflexdo usado por
Ibn Masarra: “Tudo parece indicar que o termo i tibar, a reflexdo, é uma atividade diferente da exercida pelos
falasifa (...) aponta para um conhecimento de outra ordem, o da visdo interior que da a conhecer as verdades
ocultas.” GUERRERO, R. Ibn Masarra, Gnostico y Mistico Andalusi, p. 237

'8 Aqui podemos ver uma referéncia ao conceito de Baraka que, na terminologia técnica do Sufismo é entendido
como a realidade transmitida pelo “mestre” a seus discipulos, ou por aqueles que ja atingiram um certo grau de
proximidade com Deus aos que ingressam no Caminho mistico. Esta é a razdo pela qual a literatura Sufi insiste
na necessidade de contato com um mestre vivo, ou, em casos excepcionais, como na transmissdo Uwaysi, ou no
caso do proprio Ibn ‘Arabi, em Al-Andalus, aceita-se o contato direto com a sabedoria profética, ou o contato
com a “presenca espiritual” (ruhaniyya). Pela pouca importancia conferida & enunciac¢do da linhagem mistica ou



Pois tudo aquilo que é meio ndo é Deus. E tudo aquilo que ndo é Deus é véu que oculta a
verdade. Por isto nos diz:

Se ndo fosse pelo esfor¢o, a gnose seria pura e clara. Se ndo fosse pela avidez com que se
deseja, seguramente o amor divino arraigaria fortemente. Se ndo restasse ainda amarra terrena,
seguramente o fogo do amor apaixonado de Deus consumiria 0s espiritos. Se ndo fosse por
culpa do servo, seguramente o Senhor seria contemplado™®.

O primeiro dos temas que Ibn Al-Arif aborda € a vontade. Ainda que signifique uma
tendéncia a busca, ¢ uma imperfei¢do, uma vez que € separacdo. “A vontade do servo de Deus
é efetivamente, a satisfacdo de seu contentamento pessoal e o principio capital das
pretensdes?®. A vontade pessoal, ainda que direcionada & busca de Deus, seria ainda algo
préprio do individuo e, portanto, outra coisa que ndo Deus. Deste modo, a identificacdo do
homem com a vontade ¢ um véu que impede a unido, pois: “a unido com Allah e seu encontro
sdo atingidos unicamente através do que Allah quer do servo e ndo mediante 0 que o servo
quer®”. A Gnica vontade verdadeira, propria daquele que esta no caminho mistico ¢ a de abrir
mao da propria vontade: “Eu quero me unir a Ele, mas Ele quer fugir. Abandono, pois, o que

eu quero por aquilo que Ele quer®”

. E, atribuindo a Abu Yazid Bistami, cita: “quero nao
querer, pois minha vontade de nada vale, ja que sou ignorante por todos os lados, enquanto
Tu, Senhor, és Sabio por todos os lados. Escolhe Tu, pois, para mim, o que sabes ser melhor e
ndo ponhas minha perdicéo naquilo que prefiram minha livre escolha e minha autonomia®”.
A segunda estacédo tratada por Ibn Al-Arif € o ascetismo. Uma vez que 0 ascetismo
consiste em abster-se e privar-se das paixdes e do supérfluo, é em si separacdo, dado que, se
tal atitude ¢ uma dificuldade para a alma, esta ndo esta direcionada a busca de Deus. “Isto ¢
imperfeicdo na via dos seletos, pois consiste em dar importancia as coisas deste mundo,
abster-se de servi-las, mortificar-se exteriormente pela privacao das coisas aqui de baixo, ao

2% O ascetismo, tal como

mesmo tempo em que interiormente se sente atraido por elas
entendido na religido comum néo existe no caminho mistico. A postura aceitavel para aqueles
que buscam a Uni&o é a total adesdo das aspiracdes e desejos da Alma em direcdo a Deus. E 0
completo direcionamento da atencdo aos objetivos finais, a tal ponto que nada mais (segundo
0 autor, nem mesmo a existéncia do deménio) possa ser sequer considerado. E a entrega total.

Sobre 0 assunto, cita: “Ocultei-me do meu tempo atrés do veu de suas asas. Meus olhos ndo

“cadeia de transmissdo”, esta Gltima situagdo pode ter sido, na época e precisamente em Al-Andalus, mais
comum do que em periodos posteriores na histéria do Sufismo e em outras regides. Outra explicacdo para a
supressdo dos nomes dos mestres € a possibilidade de forte influéncia do Ismailismo, corrente que atuou durante
muitos periodos na clandestinidade.

9 BEN ALARIF, op. cit, p. 53.

2 |hidem,p. 54.

2 |bidem, p. 54.

22 |bidem, p. 54.

2 |bidem, p. 55.

2 |bidem, p. 56.



véem meu tempo e meu tempo ndo me Vvé. Se perguntares aos dias qual € o0 meu nome, ndo
sabem; E onde é meu lugar, ndo conhecem meu lugar®.

A terceira estacdo, tratada no artigo quarto, € a confianca em Deus. Propria do vulgo
profano, consiste em depositar as expectativas na direcdo de Deus, abandonando a propria
preocupacao. No caminho mistico, isto ndo passa de cegueira:

O verdadeiro confiante em Deus é aquele que ndo se da o trabalho de refletir e averiguar a
causa, repousando tranqliilo no que Deus tenha distribuido ab aeterno (...) porque sabe que
nem o buscar lhe traz proveito nem o confiar em Deus Ihe impele ao éxito, pois é Deus quem
ha de realizar seu negdcio (...) Nada mais tens que fazer a ndo ser isto: olha 0 mundo com
meus olhos e ouve-o com meus ouvidos e fala a ele em minha lingua®.

A estacdo seguinte € a paciéncia, que consiste em dominar a alma sensitiva diante das
adversidades; em conter a lingua e ndo se queixar por ter que suportar as atribulacdes, levando
em conta o consolo que ha de sobrevir. Mas para aqueles que seguem o caminho mistico, este
tipo de paciéncia ndo tem valor, uma vez que eles sempre tém os olhos em Deus. O gnostico
deve substituir a queixa pelo deleite e ndo suportar as adversidades em nome de um consolo
posterior. Ibn Al-Arif nos ensina que ha trés graus de paciéncia, subordinados uns aos outros:
0 primeiro consiste no esforco por ser paciente (tasabor), mantendo-se firme diante do curso
dos decretos de Deus. Ele caracteriza esta modalidade como “paciéncia para com Deus”. O
segundo grau € a paciéncia propriamente dita (sabr), propria dos novi¢cos ou aspirantes. Ela
abranda o peso das atribulagbes de quem as sofre, conferindo uma maior facilidade; é a
“paciéncia por Deus”. O terceiro nivel é a paciéncia dos gnosticos, que consiste em deleitar-se
por aquilo que o Senhor decreta. E a resignacdo (istibar), ou a “paciéncia em Deus?””.

A morada seguinte € a tristeza. Esta € um grau de perfeicdo exclusivo do vulgo
profano, uma vez que nela seguem implicitos o esquecimento dos beneficios e a continuidade
dentro da servidao da natureza fisica. A tristeza é a Unica estacdo que Ibn Al-Arif nem sequer
tenta imaginar um correlato, ainda que distante, no caminho mistico. E algo que
definitivamente ndo pertence a vida dos gnosticos, uma vez que tudo vem de Deus, e tudo o
que provém d’Ele ¢ beneficio e deleite.

A seguir fala-nos do temor. Uma vez que este também significa falta de alegria,
aflicdo, e implica numa vigilancia atenta a ameaca de perigo ou em precaugdo, “ndo existe
temor nos graus dos seletos, pois ndo convém ao servo [de Allah]?®”. O que é proprio dos
seletos € o respeito, posto que o temor cessa com o perddo e a seguranca. “assim quando a
pessoa esta segura de ndo ser castigada, o temor desaparece. O respeito, ao contrario, jamais

desaparece, por ser devido ao Senhor Altissimo em razdo do atributo de sua Majestade e

% |bidem, p. 57.
%8 |bidem, p. 58.
27 1bidem, p. 60.
% |bidem, p. 62.



Gl6ria®”. Ibn al-Arif cita: “Com ardorosa paixdo eu o desejo; mas, assim que aparece, calo-
me e abaixo os olhos ante Sua Majestade; ndo por temor, mas pelo respeito e modéstia que me
inspira sua beleza. E, armando-me de paciéncia, d’Ele me afasto para deleitar-me apaixonado,
com Sua imagem fantastica®"”.

A esperanca é uma espera de algo ausente e uma busca de algo perdido. E considerada
um dos graus mais baixos dos sufis por ser, por um lado um afastamento de Deus, ainda que
por outro seja proximidade. Por mais que seja uma doenca, uma queda na covardia, tem
utilidade na medida em que € um remédio para o temor. O servo é aquele que esta no caminho
“da piedade filial e da gratuita benevoléncia e imerso no mar da generosidade e inundado sob
a chuva torrencial da beneficéncia; e assim, o que [0 servo] contempla desde ja, pelas Gracas
de seu Senhor, ndo lhe permite desejar que aumente, nem descobrir algo que se acrescente ao
que ja conhece claramente das duas mansdes™.

A gratiddo consiste em ver o beneficio como proveniente do Benfeitor, em louvar
aquele que o outorga, em corresponder como € devido e em reconhecer a generosidade. Para o
gnostico, a gratiddo sé pode ser um véu que oculta Deus. N&o é propria do servo a tentativa de
corresponder a generosidade de Deus com faculdades humanas e palavras. Nem seria
possivel. O vulgo vé na gratiddo um “empenho em recompensar o doador e uma fuga da
escraviddo do dom, um descanso da divida da generosidade e um pagamento do débito do
beneficio®*”. Para o sufi a gratiddo s6 pode significar o ato de contemplar, no momento do
beneficio, unicamente a Deus, com 0 sentimento proprio de um escravo: “E ao contempla-lo
no estado de unido extatica, insensivel a tudo o que ndo é Ele, ja ndo contempla, como
proveniente d’Ele nem adversidade nem beneficio”*®. Ndo ha diferenca. Todas estas estacoes,
conforme Ibn Al-Arif, podem ser entendidas como graus de perfeicdo do vulgo profano.
Algumas sdo totalmente inaceitaveis no caminho mistico, outras sdo consideradas debilidade
ou enfermidade. Aquelas para as quais sugere um estado correlato no caminho mistico
apresentam tecnicamente um significado muito distante do que € atribuido na religido comum.

Por fim, chega ao Amor. Para o autor, ¢ o “principio dos vales da aniquilagio®* (fana)
e a colina da qual se descende aos graus de nadificacdo/absor¢do (mahu). E o Gltimo grau,
onde a vanguarda do vulgo profano se encontra com a zaga dos seletos®”. Do amor, varios

autores falam muito e de modos diferentes. Entre os sufis, encontra-se que &,

“Ipidem, p. 65.
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Um sentimento de exaltacdo e magnificacdo que o sujeito experimenta no coracdo e que lhe
impede de submeter-se a outra pessoa que ndo seja 0 Amado. Diz-se também que é o ato de
preferir o Amado a qualquer outra coisa. Outros dizem que consiste em conformar-se com a
vontade do Amado, tanto no que é alegre quanto no que é triste, no Gtil e no prejudicial®.

Conforme Ibn al-Arif, aquele que se dedica a falar sobre o amor e descobrir seu
mistério € porque acredita ter dele alguma saborosa experiéncia, mas, em realidade, apenas
sentiu seu aroma. Se tivesse realmente experimentado, perderia a consciéncia e ndo seria
capaz de explicar ou descrever: “O amor sincero ndo pde o amante em evidéncia através de

suas palavras, mas tdo somente por suas qualidades e seus olhares®”

. O amor do vulgo
profano nasce da consideracdo dos beneficios divinos, fortalece-se cumprindo a lei religiosa e
cresce na medida da especial providéncia de Deus. E sustentaculo da fé, que consola nas
adversidades. O amor dos seletos, ao contrario, “¢ uma paixdo arrebatadora que corta toda
expressao e reduz a po toda referéncia, pois os epitetos sdo incapazes de atingir o objetivo e
cabe conhecé-lo somente pela perplexidade do estupor e pelo siléncio®®”.

O altimo estado considerado em artigo proprio é o desejo. Considerado também como
um dos mais débeis graus de perfeicdo dos sufis e, na maior parte das vezes, um grau do vulgo
profano. Isto porque o desejo também aspira a uma coisa ausente e, portanto, aquele que
deseja € incapaz de contemplar a continuidade da presenca de Allah. Para o sufi, o desejo €
uma doenga, uma vez que € incapacidade de contemplacdo. Como Allah sempre esté presente,
0 servo é quem estd ausente. Estas moradas sdo doengas espirituais que os seletos se
envergonham de sofrer, bem como resultado de causas ocasionais que eles buscam eliminar.
Deus é a meta de suas aspiracfes e 0 termo de seus desejos. Tudo o que ndo é Ele é um
obstaculo e, nesse sentido precisamente, as moradas sdo indicadores de distancia e ndo de
proximidade. Estes estados relatados anteriormente, aos quais Ibn Al-Arif acrescenta a
peniténcia e a familiaridade, sdo graus proprios “daqueles que ainda seguem a lei ¢ que
caminham em direcdo a realidade, pois quando ja contemplam a realidade, desaparecem 0s
estados dos caminhantes e chegam a morada fixa da supressao de tudo aquilo que néo é Ele
(Glorificado Seja!)**”

Apesar do fato de que Ibn Al-Arif destroi a pretensdo de que os “graus de perfei¢ao”
da religido comum sejam degraus no caminho mistico, esclarecendo que sdo somente estagios
preparatorios, de modo algum rejeita totalmente a existéncia de estagios reais no caminho
mistico. A estrutura de trés niveis que apresenta em relacdo a paciéncia € um claro indicio

disto. E também digna de nota a citacio que faz dos estagios de Abu Yazid Bistami:

% |bidem, p. 73.
¥ |bidem, p. 74.
%8 |bidem, p. 75.
% |bidem, p. 83.



Montei no veiculo da Sinceridade, e cheguei ao alto dos ares. Montei entdo no veiculo do
desejo apaixonado, até que cheguei ao céu astronémico. Montei depois no veiculo do divino
amor até que cheguei ao I6tus do término. E uma voz me gritou: — Oh, Abu Yazid! Que
queres? Eu respondi: quero ndo querer, pois eu sou o querido e Tu és aquele que quer.”

Apos a exposicdo das moradas e do modo como Ibn Al-Arif as explica, sempre tendo
em vista destacar seus significados para o vulgo profano e o ensinamento que pode ser
extraido por aqueles que se encontram no caminho mistico, podemos entender a passagem
acima, bem como aquela primeira citacdo na qual explica a funcdo de sua obra. Para ingressar
no caminho mistico, ha que superar todos os estados referidos, tal como sdo para o “vulgo
profano” ou os simples fiéis, até que se possa montar no veiculo da Sinceridade. Esta é a
verdadeira “primeira estagdo” do gndstico no Caminho. Uma vez atingida a Sinceridade, o
desejo apaixonado — apresentado pelo autor como Gltima estacdo de sua lista de graus do
vulgo profano — guiara até o amor proprio dos seletos — o amor divino — que sera o veiculo até
0 lotus. Neste momento, Abu Yazid Bistami, ja ciente de ser o “Amado de Deus” pede: —
quero ndo querer. Retornamos aqui ao inicio das moradas, uma vez que é novamente preciso
abrir mdo da vontade. Mas, neste momento, aquele que retorna ja esta muito distante daquela
primeira vontade do vulgo profano, uma vez que sabe definitivamente que “Tu és Aquele que
quer!”

Assim, vemos que o Mahasin al-Majalis tem, no minimo, trés niveis de utilizacéo.
Conforme Ibn Al-Arif nos promete no inicio de sua obra: No primeiro nivel, estas sentencas
“estimulardo todos aqueles que as ou¢am a suportar as mais duras provas, para preferir
como melhor o mais penoso”. Para o crente comum (devoto) que aspira assumir 0 caminho
mistico, € uma descricdo de uma série de estados frequentemente supervalorizados nos
ambientes religiosos e pode tornar-se um guia que conduz a superacdo de certos estados
ilusorios de contato com Deus. No segundo nivel, “ajudardo o novico a superar a
dificuldade de seu caminho”, ou seja, para o iniciante (aspirante) ou aquele que se encontra
em certos estagios ainda frageis do caminho mistico, € mapa e adverténcia em relacdo as
armadilhas que podem conduzi-lo a uma queda ou retrocesso, ou ainda, um remedio contra 0s
perigos da supervalorizacdo de certas emocdes. E por ultimo, estas sentencas “fortalecerdo os
alicerces da sinceridade (Safa) e da certeza ao amado de Allah”, pois, para aquele que se

encontra no caminho mistico (gnostico ou sufi) € um poderoso instrumento de auto-avaliacao.
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