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			APRESENTAÇÃO

			Os diversos seminários de mística comparada realizados na cidade de Juiz de Fora, no Seminário redentorista da Floresta, vão-se firmando como um canal privilegiado de reflexão e divulgação das pesquisas sobre mística realizadas no Brasil. O primeiro evento aconteceu em setembro de 2001, na ocasião mesma do trágico episódio das Torres Gêmeas. Foi o início de uma feliz iniciativa que já brindou nove edições. Trata-se de um espaço singular que vem reunindo pesquisadores de Juiz de Fora, São Paulo, Rio de Janeiro, Belo Horizonte e outras cidades mineiras. As pesquisas são surpreendentes e inovadoras, trazendo focos originais de abordagem e apontando pistas inusitadas para a reflexão sobre a mística. Outro traço singular é a composição do grupo. São pesquisadores que cobrem um campo profissional diversificado: filosofia, teologia, história, letras e psicanálise. Os seminários refletem igualmente o crescimento das linhas e projetos de pesquisa sobre o tema em determinados programas de pós-graduação em curso no Brasil, como na Universidade Federal de Juiz de Fora (Ciência da Religião), Pontifícia Universidade Católica de São Paulo (Ciências da Religião), Universidade Federal Fluminense (Filosofia) e Pontifícia Universidade Católica do Rio de Janeiro (Teologia). Os frutos das pesquisas nesse campo começam a surgir de forma inovadora nas dissertações de mestrado e teses de doutorado, com o devido reconhecimento no âmbito acadêmico.

			Há uma preocupação de divulgar mais amplamente os resultados das reflexões que ocorrem nos seminários. Já foram publicadas duas obras a respeito: No limiar do mistério. Mística e religião (São Paulo: Paulinas, 2004); Nas teias da delicadeza. Itinerários místicos (São Paulo: Paulinas, 2006). É com o intuito de dar continuidade a essa divulgação que a nova obra vem apresentada: Caminhos da mística. O livro vem composto por treze artigos de pesquisadores que participam dos seminários de Juiz de Fora e conta com o prefácio do poeta e amigo Marco Lucchesi. Os artigos apresentados cobrem um vasto panorama.

			Como porta de entrada, o artigo de Luiz Felipe Pondé (NEMES/PUC-SP), que busca abordar, a partir do subsolo, a dinâmica da misericórdia divina que sustenta um “mundo em chamas”. Na sequência, o artigo de Marcus Reis Pinheiro (UFF), “Mística em Plotino”. Com base em trechos das Enéadas, o autor visa a trabalhar a noção de mística em Plotino, abordando em particular três aspectos que se interpenetram: a união indistinta do homem com Deus, a imagem da luz na descrição da experiência unitiva e o processo seguido pelo homem para alcançar a almejada união. Em seu artigo sobre A linguagem dos pássaros, de Attar, Carlos Frederico Barboza de Souza (PUC Minas) concentra-se no tema da perplexidade (hairat), que permeia toda a obra analisada.

			Os artigos seguintes envolvem duas grandes místicas cristãs medievais. No trabalho de Maria José Caldeira do Amaral (NEMES/PUC-SP), aborda-se a noção de Minne em Mechthild de Magdeburg, ou seja, o amor visceral de Deus, a partir da análise da obra A luz fluente da divindade (Das fliessende Licht der Gottheit). Por sua vez, Ceci Baptista Mariani (PUCCamp) apresenta a instigante teologia de Marguerite Porete, com base no livro O espelho das almas simples e aniquiladas e que permanecem somente na vontade e no desejo do amor (Le Miroir des simples âmes et anéanties et qui seulement demeurent en vouloir et désir d’amour).

			Ainda no âmbito da mística cristã medieval insere-se o artigo de Adriana Andrade de Souza (PPCIR-UFJF), que visa a abordar um tema central da obra pregada de Meister Eckhart, a Abgeschiedenheit (o despreendimento ou a liberdade do homem em relação a si mesmo e a todas as coisas). Partindo da análise dos Sermões alemães (nn. 2 e 86), a autora apresenta a novidadeira reflexão eckhartiana sobre a excelência da prática de Marta sobre a contemplação de Maria.

			Achegando-se mais aos tempos atuais, Maria Clara Lucchetti Bingemer propõe-se trabalhar em seu artigo o percurso único e original de Simone Weil nos misteriosos caminhos do Deus da revelação cristã e suas dificuldades com a Igreja Católica. Visa a mostrar, ainda, a sua atualidade para o século XXI, enquanto aponta pistas relevantes para o novo paradigma de mística em plena laicidade. Em linha semelhante vai a reflexão de Faustino Teixeira (PPCIR-UFJF), em sua apresentação da mística de Teilhard de Chardin, entendida como uma diafania de Deus no universo.

			Enriquecendo o quadro da reflexão mística, o artigo de Alexandre Leone (Centro de Estudos Judaicos – USP) trata o tema da mística judaica refletida na obra de Abraham J. Heschel. Em seu trabalho, o autor aborda os temas da mística e hassidismo, da oração como experiência mística e da dialética teológica entre mística e razão. Outro contemporâneo de Heschel, e igualmente comprometido com uma mística engajada no tempo, Thomas Merton, vai ser objeto da reflexão de Sibélius Cefas Pereira (PUC Minas). O autor busca delinear em seu artigo a singularidade da vida contemplativa de Merton, em particular o significado do “trabalho de cela” e a atenção e escuta dedicada aos pequenos sinais do cotidiano.

			O artigo da poeta Mariana Ianelli visa a apresentar as reflexões de Vittoria Guerrini (Cristina Campo), identificada como “A portadora de Cristo nos campos do III Reich”. Em seguida, o artigo de José Carlos Michelazzo (PUC-SP), “Mística, heresia e metafísica”, busca abordar, em proximidade com o pensamento de Martin Heidegger, as relações entre Cristianismo e Filosofia e mística e Filosofia.

			O livro encerra-se com o artigo de Eduardo Guerreiro B. Losso (UFRural-RJ) “Crítica e mística: poesia moderna e instantaneidade”. O artigo traz à baila a aporia que marca a abordagem sobre a mística vista a partir de perspectivas diferenciadas: dos pensadores cujo objeto de estudo não é a mística e dos estudiosos da religião. O autor sinaliza a importância de uma melhor aproximação dos estudos de mística, até mesmo do desafio de captar a presença de uma dimensão mística na poesia moderna, capaz de extrair a vitalidade que habita o instante.

			Ao final de todas essas reflexões chega-se a uma conclusão. Não há como se aproximar das narrativas e relatos dos místicos sem deixar-se envolver por um contágio enamorador. A mística favorece a abertura ao “senso do inefável”, a experiência da maravilha e a atenção aos singelos sinais do cotidiano. Enganam-se aqueles que identificam a mística como uma fuga do mundo e um retiro excludente para a interioridade. Na verdade, o que ela aponta, por todos os lados, é um “desaforado amor pelo todo”. O místico vem habitado por uma singular “voracidade amorosa”, que clama pela figura e pela Presença. Nada arrefece sua sede de totalidade. A contemplação verdadeira, como tão bem mostrou Eckhart, é sempre ativa. Trata-se de uma atividade que brota do interior, que nasce do fundo da alma; uma atividade que se insere no mundo das coisas, mas que é livre com respeito a elas. Em sua dimensão ativa, a contemplação busca, sem cessar, fazer “nascer o mundo à altura de Deus”. Daí Eckhart optar por Marta, enquanto expressão da contemplação autêntica, “que passa através da praktiké, que não faz da verdade um objeto, mas um modo ativo de agir, uma energia agente e vivificante”.1

			Deixo aqui os sinceros agradecimentos a todos os que colaboraram para a realização deste livro. A alegria pela disponibilidade de todos e pela generosidade das reflexões. Em particular, agradeço o incentivo e a presença dos amigos de sempre, Luiz Felipe Pondé, Maria Clara Lucchetti Bingemer e Marco Lucchesi, que sempre acreditaram e apostaram em nossos seminários de mística e enriqueceram sua dinâmica com o estímulo em favor da participação de seus orientandos. Ao Programa de Pós-Graduação em Ciência da Religião da UFJF, pelo reiterado apoio aos seminários. E também a Paulinas Editora e seus colaboradores pelo incentivo e acolhida dessas reflexões, facultando sua mais ampla divulgação.

			Faustino Teixeira




		
			PREFÁCIO

			2Marco Lucchesi*

			Os encontros de mística no Seminário da Floresta desempenham um papel de relevo no diálogo entre as religiões no Brasil. Mas não se limitam apenas a uma afinidade eclesial. Partem de uma conversação extremada, que é o discurso místico, pontilhado de silêncio, beleza e perplexidade. Dentro desse espaço oblíquo, exasperado e inesperado, cresce a flor da unidade, com seu perfume de todos os contrários. E San Juan de la Cruz se aproxima de Rûmî, a mística judaica do Budismo, a linguagem dos pássaros com os santos russos. E o admirável ceticismo de Pondé chega a tangenciar uma espécie de mística seca. No Seminário leigo da Floresta, uma questão produz um sem-número de janelas. No silêncio de Mestre Eckhart ou da confissão agostiniana. O Uno de Plotino e a Noosfera de Teilhard. Longe de um cartesianismo irrespirável ou de um positivismo epidemiológico, vive-se naquele espaço como que uma instância perdida e salubre de uma certa Universidade, feita de olhares oblíquos. Ecumênicos. Onde o conflito das epistemologias é sinal de beleza. Mistério. E desafio. A sapientia mentis pressupõe a sapientia cordis. Como em Boaventura ou na luz tabórica da Igreja Ortodoxa.

			A capital dessa eutopia tem um nome: o teólogo e poeta Faustino Teixeira, que acolhe e promove as diferenças que se imponham tão somente pela qualidade de que são portadoras. Grande mestre de cerimônias e teórico da mística inter-religiosa, Faustino é um dos buscadores do diálogo. Apaixonado pelo drama luminoso entre universo e pluriverso, tradição e ruptura. Vejo-o com seu largo sorriso a presidir às seções, tomando a palavra, encorajando cada interlocutor à conjugação da diferença.

			A primeira vez que fui ao Seminário? Inesquecível. Conhecia tudo de modo indireto. Através de carta ou correio eletrônico. Vitória Perez de Oliveira foi a ponte entre nós. Houve muita neblina em 2001. Setembro. Onze. No alto da serra de Petrópolis, a notícia das Torres Gêmeas. Um sentimento ambíguo, o coração batendo forte. Acelero, mas a neblina mais densa impede um gesto brusco. Depois de quase duas horas, vejo Faustino. Um abraço fraterno. E a informação que eu trazia. Passava a monja budista. Um rabino. Falávamos do Islã. E da fenomenologia da religião. Mas não perdemos a esperança. No diálogo. No renascimento. E no futuro.




		
			NO SUBSOLO

			3Luiz Felipe Pondé*

			Quando o homem volta a Deus depois de uma experiência de apostasia, ele conhece em suas relações com Ele uma liberdade ignorada por aquele que passou sua vida numa fé tranquila e tradicional, e que tenha vivido numa “herança patrimonial”.

			(BERDIAEV, Nicolas. Esprit et liberté, Paris: DDB, 1984. p. 16.)

			Tenho lido, estudado, refletido e escrito sobre a mística desde 1995, mais ou menos. Digo sempre que assim o fiz para não me sentir só. Sou um personagem que vive num limbo entre, por um lado, o grande inquisidor de Dostoievski (Irmãos Karamazov), gritando diante da misericórdia de um Deus silencioso que insiste em amar quem não merece (não sou igual a ele porque meu niilismo me impede de querer ter um rebanho), e, por outro, o homem ridículo (Sonho de um homem ridículo), também de Dostoievski, sabendo que meu niilismo, no fundo, é fruto de minha preguiça e que sou mesmo indiferente à dor do mundo (não sou igual a ele porque, ao acordar de qualquer sonho, continuo não querendo salvar ninguém).

			O encontro desses dois homens leva-me à condição do habitante do subsolo (Memórias do subsolo, também de Dostoievski). De dentro desse asfixiante subsolo vejo a misericórdia sustentar um mundo em chamas. Às vezes acho que esta é minha “punição” (entre aspas, porque nunca senti culpa nenhuma por nada que faço): testemunhar uma Beleza da qual não faço parte e que se opõe basicamente a pessoas como eu. Não peço essa misericórdia que vejo, na realidade sinto que não preciso dela. Sua inutilidade se impõe a mim como uma presença absoluta. Sua inutilidade é Sua beleza. Lavo as paredes do subsolo onde vivo com as lágrimas que Sua insistência me revela. Em minha vida, sempre fui basicamente um egoísta, movido por interesses viscerais, nunca meramente conceituais. Um filósofo escravo de suas pulsões, em todos os sentidos. É deste pântano que nasce qualquer coisa que eu tenha feito ou venha a fazer. Sou o tipo de pessoa desinteressada pelo sofrimento do outro, concentrada em seus objetivos, sem arroubos sentimentais, indiferente à África, dominada pelo tedioso sentimento da banalidade da vida e dos homens. Sinto que existem mais ou menos três ou quatro tipos de pessoas, dos quais faço parte, e que tudo o que fazem é iludir-se com sua própria originalidade. A ciência, para mim, sempre foi um discurso sobre a comprovação da banalidade última de tudo o que existe. Por isso o método científico, ao final, é fácil como contos de fadas. Tudo se move sob o manto indiferenciado das leis universais. Pessoas religiosas ou fracas de fé devem conversar pouco comigo porque provavelmente não demonstrarei nenhuma misericórdia para com sua insustentável fé.

			Li e leio filósofos, teólogos e místicos para aprender uma linguagem que deve servir ao meu sentimento de nulidade do mundo e que me ajudem a entender a razão de ser testemunha de algo que, talvez, para outras pessoas tivesse mais uso. Sou o tipo de pessoa que irritava os profetas de Israel: nasci na elite, vivo na elite e acho que a elite sustenta um mundo incapaz de manter-se por si só. Se vivesse em épocas bíblicas, seria um judeu romanizado, provavelmente tomando conhecimento da Paixão de Cristo com pouco interesse, ainda que percebendo Sua Beleza, movido apenas pela certeza de Sua inutilidade. Digo isso sem buscar abrigo, como muitos mentem dizendo, na intenção de educar as pessoas para uma vida crítica. Todos os críticos que conheci em carne e osso o eram apenas para alimentar seu orgulho pessoal. Na educação, movo-me pelo desejo simples de sentir prazer ao ver um aluno mergulhar, sem esperança, no espanto que é perceber a fragilidade da vida. Voltando àquele que, entre outros, me ajuda a respirar, o russo doente Dostoievski, confesso que, às vezes, durante a noite, acordo assustado, tomado pelo sentimento de que corro o risco de ser um homem extraordinário (sem culpa, sem medo moral, sem saudades do passado, sem interesse pelo futuro), tipo imaginado pelo atormentado personagem Raskolnikov (Crime e castigo), por isso mesmo vagando livre entre as planícies geladas e vazias descritas por Nietzsche, desejando sentir o aconchego de meu pequeno subsolo, pedaço de terra a mim reservado nesta vastidão infinita do mundo. Uma liberdade vazia entre quatro paredes, que fecha os olhos de dor, mas que ainda assim pressente a misericórdia, pressentimento este que, para mim, permanece uma maldição misteriosa. Difícil de entender, talvez, começo a suspeitar que a única razão de fazer-me testemunha de sua Beleza é a possibilidade de narrá-la movido pela mesma liberdade de que fala outro russo, Berdiaev (citado na epígrafe deste fragmento do subsolo), e que se constitui o único luxo da raça dos apóstatas amados por Deus. A minha indiferença a Ele (pecado supremo), e sua Criação, talvez O tenha seduzido.




		
			MÍSTICA EM PLOTINO

			Marcus Reis Pinheiro*

			Frequentemente, desperto para mim mesmo, para fora de meu corpo, e me torno estrangeiro a tudo que é outro e interiorizado em mim mesmo: assim vejo uma tão espantosa e aterrorizante (thaumastòn) Beleza. Estou convencido, especialmente nestes momentos, de que se trata de uma Moira (destino) mais forte, o meu estar em ato é uma aristeia de vida (uma vida boníssima): estou acontecido4 (aconteço-me) como o mesmo que o deus (acontece-me o mesmo que ao deus). Tendo solidamente me colocado nele, e alcançado tal ato, eu me edifico nisto que está além de todo inteligível. Mas, depois da estada no divino, eu caio em aporia, descendo do intelecto para o pensamento discursivo, e então, me pergunto como e quando eu desci e como é que a alma, sendo tal essência, veio a ser aqui dentro do corpo.

			Da descida da alma. IV, 9 [6], 1

			No presente artigo compreenderemos a mística primariamente como o encontro do homem com a divindade,5 com todas as complexas articulações que tal encontro implica. Assim, como esse encontro remete a um processo especial de aperfeiçoamento do homem e sua decorrente aproximação da divindade, todo esse processo também será aqui incluído na definição, especialmente o discurso amoroso relativo à divindade, tão singular da experiência mística.6 Assim, o presente artigo compreende a mística especialmente por três aspectos que se interpenetram: 1) a união indistinta do homem com deus e a consequente necessidade de superar sujeito e objeto, 2) a imagem da luz utilizada para descrever essa experiência unitiva, e 3) o processo pelo qual passa o homem até alcançar tal união, processo sempre doloroso e vinculado à dor do parto. Ao longo do artigo, iremos trabalhar a noção de mística em Plotino7 descrevendo trechos das Enéadas em que esses três aspectos são sublinhados, além de alguns outros, como o discurso amoroso sobre essa união e a sua radical incomunicabilidade.

			Ao tratarmos da união mística, temos de deixar bem claro que, em Plotino, há pelo menos duas etapas bastante distintas nesses processos. Primeiro, a Alma deve identificar-se com o Noûs8 e, posteriormente, esta alma unificada ao Noûs deve perceber-se na presença do Uno, e fundir-se ao Uno. Assim, deve-se levar em conta que, ao se tratar da mística em Plotino, podemos estar lidando com elementos que dizem respeito a um ou outro nível do processo de união. No presente artigo, iremos apenas descrever os elementos da mística do encontro com o Uno, o primeiro princípio, e só de modo tangencial é que nos referiremos a elementos da mística do encontro da Alma com o Intelecto.

			Vale indicar, ainda, que, em verdade, o discurso sobre o amor e sobre a busca pelo Belo (tão importantes nos discursos místicos) são, em sua maioria, descrições da Alma em seu movimento rumo ao Noûs, e da Alma identificada com o Intelecto em seu movimento de união com o Uno, já que a Beleza encontra-se no nível do Intelecto9 e, em rigor, o encontro com o Uno deve ser completamente apofático, isto é, para sua descrição só é permitido negar todos os atributos possíveis. No entanto, em Plotino há também um discurso amoroso ao descrever um Noûs que se volta para a unificação com o primeiro princípio: trata-se do Noûs amante e desarrazoado: “[...] um intelecto amante (noûs erôn), quando quer que se torne insensato (áphron) por estar bêbado de néctar”.10 Poderíamos distinguir, assim, um Noûs sensato, que contempla os seus próprios objetos noéticos, e um Noûs desarrazoado (áphron) e embriagado de amor.11

			Devemos analisar aqui a noção de henôsis,12 de unificação mística, em Plotino. A henôsis em Plotino, de início, implica uma total simplificação, uma total ausência de dualidade ou multiplicidade, já que, na medida em que o Uno não é de forma alguma dois, o encontro com ele também não poderá pressupor a dualidade. Caso queiramos realmente experimentar a unidade radical da divindade, não se pode pressupor nessa mesma experiência a dualidade. Ora, se não há multiplicidade alguma, é negada a própria possibilidade de comunicar o que seja tal acontecimento, pois toda linguagem remete-nos a pelo menos uma dualidade entre aquele que fala e aquilo que é dito. Estamos diante de uma tarefa impossível, descrever o que seja a experiência do encontro com o primeiro princípio. Em verdade, há um sério problema com a própria palavra experiência, na medida em que ela remete à divisão entre sujeito e objeto. Ao tratarmos dessa unificação, não poderíamos utilizar a expressão experiência de unificação com deus, somente talvez em um sentido metafórico, já que a noção de experiência, usualmente, remete à divisão epistemológica entre sujeito e objeto, excluída no acontecimento radicalmente simples da henôsis.

			Análise do V 5 [32] – Que os inteligíveis não estão fora do intelecto e sobre o bem


			Tendo presente a distinção que fizemos acima das duas etapas da mística em Plotino, aquela em que a Alma se identifica com o Noûs e aquela em que se identifica com o Uno, iremos descrever o movimento de superação do inteligível. Assim, primeiro devemos elevar-nos até a bela visão do mundo inteligível, e então devemos ir além dela, afastando-nos de qualquer imagem até chegar à causa de todas as imagens inteligíveis: “Então, ele descarta a imagem, mesmo ela sendo bela, e vai para a união consigo mesmo e não se separando mais, é totalmente uno e inteiro com aquele deus que está presente silenciosamente, e permanece com ele o tanto quanto pode e quer”.13

			Um trecho em que se fala da necessidade da ascensão a partir do Noûs são os capítulos 6 ao 13 do tratado 32 (V, 5). Esse tratado como um todo é uma clara continuação do tratado 31 (V, 8) Da Beleza Inteligível, em que se discutiu sobre a ascensão rumo ao inteligível através do éros às belezas inteligíveis. Plotino continua a descrição da jornada apresentando agora a necessidade de o próprio Intelecto abandonar suas tão belas imagens encontradas e lançar-se em algo desconhecido, o Uno-Bem. A descrição do Uno é assaz negativa. Todos os atributos substanciais de um ser são-lhe negados. O Uno é sem forma (aneideon), está além da substância (ousía), não é um algo (ti), está além do ser, é um não isso (to ou toûto). Deve-se descartar o Inteligível (apheìs to noetòn). Trata-se de um imperativo de ausência total de multiplicidade, característica ainda presente no Intelecto, mesmo as realidades inteligíveis sendo de alguma maneira intimamente unificadas entre si pelo fato de serem todas perpassadas umas às outras. Ao perceber a radicalidade negativa do que afirma, Plotino lembra-nos, então, da imagem do trabalho de parto para descrever a dor de ter de abandonar até mesmo o nível inteligível.

			Teologia Negativa

			Ainda no capítulo 6 do tratado 32 (V, 5), ele nos apresenta uma das pérolas da Teologia Negativa. Está já assentada a total impotência de toda e qualquer nomeação sobre o Uno. No entanto, caso se deixe vazia tal nomeação e não se afirme nenhum termo positivo para denotar o primeiro princípio, como se faz com os termos Uno ou Bem, o aprendiz ver-se-ia ainda mais confuso. Coloca-se, assim, algum termo positivo provisório para que seja, posteriormente, também ele negado. Desse modo, os termos que denotam o primeiro princípio devem ser encarados como termos negativos: o termo Uno, por exemplo, remete, em verdade, à negação de qualquer forma de multiplicidade em vez de remeter a uma realidade que seja efetivamente una. Estamos lidando com um método negativo de descrição e por isso todo e qualquer termo deve ser negado: assim, a própria denominação “Teologia Negativa” ainda seria equivocada, pois que nos remeteria a uma Teologia, isto é, a um discurso sobre deus, o que não é o caso, efetivamente. É possível que se comece uma exposição do método de Plotino chamando-o Teologia Negativa, mas essa palavra mesma deve ser mais bem qualificada para aquele que já compreende um pouco mais do que se trata: assim, vê-se uma interessante noção de uso da linguagem em que os seus sentidos são condicionados pelo nível de compreensão daqueles que são os destinatários desse discurso.

			Como forma de explicitar ainda mais a radical negação de toda e qualquer positividade na ascese rumo ao Uno, o capítulo 7 do tratado 32 (V, 5) apresenta-nos uma das melhores descrições sobre o imaginário da luz. Procura-se esclarecer aqui uma experiência em que o próprio Noûs cai em aporia, pois deve-se descartar até mesmo suas belas imagens: não se trata de ver um objeto inteligível, mas sim a luz que ilumina tais objetos. Busca-se a causa da visão, isto é, o meio através do qual a visão vê seus objetos. A aporia está no fato de, não havendo objetos a serem vistos, o Intelecto ser forçado a aprender uma nova forma de olhar. Na medida em que se busca contemplar o meio pelo qual se contempla, não haveria mediação entre aquele que vê e o objeto a ser visto, o Intelecto se vê subitamente no próprio elemento que desejava ver. Não se trata de uma luz que é percebida por iluminar um objeto, pois não há objeto a ser iluminado (o que se deseja ver é a própria luz), e assim o Noûs parece não ver nada. Essa seria a angústia dolorosa do trabalho de parto pelo qual passa o intelecto ao ultrapassar a si mesmo e mergulhar no inefável, no Uno.

			Poderíamos afirmar que se trata aqui de uma descrição negativa do encontro com a luz, mas, no entanto, a metáfora vai mais longe ainda. Aquele que busca, identificado neste momento com o nível do Noûs, subitamente percebe também que a luz que iluminava os noetá (objetos inteligíveis) não provém de alguma fonte exterior, mas provém dele mesmo, e, cerrando seus olhos, sua luz interna repercute e ele contempla pura luz. Assim, “em não vendo, ele vê, e vê mais que antes”. Em uma analogia com o olho físico, que ao se fechar possibilitar-nos-ia abrir os olhos metafísicos (como os adivinhos gregos, que, sendo cegos, por vezes enxergam mais), Plotino diz-nos que, ao fechar as pálpebras do olho noético, ficamos com uma luz além do noético.14

			No capítulo 8 do V 5 [32], ele continua a descrição da imagem da luz e sugere-nos a espera silenciosa do inesperado. Assim como o olho espera o sol nascer do horizonte e não sabe de onde ele veio, só sabe que veio de algo além, também o Intelecto espera essa visão. No entanto, quando ela chegar será como algo que não veio, pois ela sempre esteve presente, antes de todas as realidades inteligíveis.

			Análise de V 3 [49] 36 – As hipóstases que conhecem e o transcendente


			De modo a aprofundar essa imagem da luz, vamos, ainda, tratar de outros textos de Plotino em que ele procura superar a dicotomia entre sujeito e objeto pressuposta no linguajar da visão. Nosso autor propõe superar o linguajar da visão para o linguajar do toque, que seria, talvez, um pouco mais apropriado para se falar de uma fusão entre o sujeito e o objeto. Apesar de nosso autor utilizar frequentemente o linguajar da visão, devemos superá-lo para entrarmos no do toque: teremos a experiência de tocar noeticamente (noerôs ephápsasthai) deus. O interessante é que ele não abandona completamente o linguajar da luz, e, mesmo ao falar da luminosidade e da visão como elementos fundamentais do que se pode chamar de união com deus, Plotino convoca-nos a superarmos a separação entre sujeito e objeto pressuposta ali: trata-se de um tipo de visão que é uma fusão entre aquele que vê, o objeto visto e a luz, passando, então, a utilizar o linguajar do toque.

			Nessa busca do linguajar do toque, somos forçados a remeter-nos ao fato de que toda linguagem acerca da unificação do homem com o princípio é sempre posterior ao acontecido. Se ali não se pode falar de experiência nem de sujeito e objeto, nem de vivência, temos de utilizar ou o pretérito ou o futuro, pois não se pode descrever nada no momento da unificação. Em verdade, trata-se de um momento em que há um aniquilamento do sujeito, em que seu trabalho de parto leva-o a uma ausência de si, que só será compreendida em um momento posterior, quando a própria unificação não estiver mais presente.

			O texto principal sobre o qual iremos discorrer é o seguinte:15

			[...] Será suficiente termos tratado disso? E então, podemos nos afastar? Mas a alma ainda está em trabalho de parto, e mais ainda agora! Talvez, então, tenha chegado a hora de ela gerar, pois tendo se voltado para o Uno e o desejado, ela esteja na completude de seu trabalho de parto. É, assim, necessário cantar cantos mágicos, se descobrirmos algum para seu trabalho. Talvez haja um naquelas coisas de que tratamos, caso alguém as cantasse várias vezes. E que outro canto poderíamos encontrar que tenha alguma novidade? A alma corre sobre todas as verdades e, no entanto, foge das verdades das quais participamos caso alguém tente expressá-las em palavras e em pensamento discursivo. Para o pensamento discursivo dizer algo em palavras, é necessário expressar uma depois da outra, pois este é o método da descrição. Mas como descrever algo que é completamente simples?

			Talvez baste um toque noético (noerôs ephápsasthai). Pois quando se toca, no momento do toque, não há nem ócio nem possibilidade de se falar nada, só depois é que raciocinamos. Pois quando alguém vê, é necessário que acredite, pois a alma toma subitamente luz. Pois esta luz vem dele e é ele. Então, se faz claro que ele está presente, assim como quando um deus, ao chamado de alguém, entra e traz luz. Não haveria luz se ele não tivesse vindo. Assim, uma alma sem luz (aphótistos) está privada deste deus, já que se tivesse sido iluminada ela possuiria o que procurava. Isto é o verdadeiro télos para a alma, tocar aquela luz e contemplá-la por si mesma, não por meio de outra luz, mas por aquela mesma pela qual ela também consegue ver. Ela deve ver a luz pela qual ela é iluminada, assim como não vemos o sol por meio de outra luz.

			Como, então, realizar isso? Descarte tudo! (áphele pánta) [...]

			O texto de Plotino é uma mistura de argumentação filosófica com descrições pessoais, em que são narradas as experiências particulares do autor, assim como exortações aos leitores para realizarem também tais experiências. Em muitas passagens, afirma-se que apenas haverá uma correta compreensão quando houver alguma “experiência pessoal” com o que é dito. Assim, no trecho que citamos acima, em que Plotino vinha tratando de assunto bastante abstrato – do autoconhecimento no nível do Noûs e da impossibilidade deste autoconhecimento no nível do Uno –, Plotino parece convocar-nos a uma realização de outra ordem que não a ordem da compreensão racional.

			Subitamente, após longa análise filosófica, ele nos lembra de que os discursos filosóficos não são tudo.16 A alma está em trabalho de parto (odívei)17 e talvez tenha chegado a hora de dar à luz, depois de tanto tempo em seu desejo intenso pelo Uno. A noção de trabalho de parto, odís, remete-nos diretamente à maiêutica de Sócrates.18 Trata-se de pensar o movimento de busca da verdade como um movimento que nos remeta a vivências pessoais, dores existenciais lancinantes, como se estivéssemos para dar à luz uma nova concepção da realidade, sendo forçados a presenciar a morte de identificações de nós mesmos com níveis de realidades que não são nem os mais verdadeiros nem os últimos sobre nós mesmos.

			Estamos em trabalho de parto e precisamos de canções mágicas (epodé) que nos auxiliem nesse doloroso processo. A filosofia é essa canção mágica, que nos transporta pelos caminhos dolorosos da aniquilação da subjetividade identificada com níveis inferiores da realidade: não somos nossa identidade humana efêmera, já que aquilo que nos constitui em nosso mais íntimo cerne é o próprio centro da totalidade, o Uno/Bem. A dor de nossa alma pede canções mágicas,19 que possam auxiliar-nos nesse processo, e Plotino afirma que o próprio texto que ele expôs pode ser visto como uma canção mágica: ajuda-nos a lidar com nosso trabalho de parto. No entanto, sabemos que nenhuma fórmula será suficiente para dar conta daquele encontro, pois a alma deve rejeitar, em sua ascese final, todo pensamento discursivo, toda dianoia. Na medida em que o pensamento discursivo deve falar uma coisa após a outra, como proceder quando se deseja expressar algo completamente simples? Devemos, então, lançar mão daquilo que Plotino chama de um contato noético, noerôs ephápsasthai. Mas, no momento em que ocorre esse contato, não há tempo nem possibilidade de haver fala sobre ele, pois trata-se de uma realização de outra ordem.

			Com a indicação da impossibilidade de discurso sobre tal contato noético, Plotino começa, então, a descrever a imagem da luz. A alma subitamente é tomada de luz. A característica abrupta, instantânea, repentina, da realização remete a uma quebra com a própria noção de temporalidade, pois ali não se pode mais contar um “antes” e um “depois”. A imagem da luz também nos ajuda a compreender a instantaneidade do acontecimento da experiência e, assim, lembra-nos da ausência de ócio para falar (scholén ágein légein) ou raciocinar sobre o assunto. Somente depois, em uma tentativa de lembrar e expressar o que houve, é que raciocinamos e procuramos falar sobre isso.

			Plotino assalta-nos com imagens desconcertantes. Relata uma indução surpreendente, que deriva do fato de o sujeito perceber-se subitamente todo envolto em luz para a certeza da presença do deus, o sol, causa desta luz. Essa tomada súbita de luz é uma forma de indicar a total ausência de mediação nessa realização: sem saber como, bruscamente, encontramo-nos ali, ou melhor, realiza-se. A impessoalidade do verbo lembra-nos do aniquilamento do sujeito diante da “experiência” de nadificação do encontro com o primeiro princípio. Esse aniquilamento está claramente expresso no imperativo final do tratado, em que devemos afastar-nos de absolutamente tudo, descartar toda e qualquer realidade que se mostre outra que o sujeito, que apresente qualquer forma de multiplicidade.

			A descrição da vivência específica da luz do encontro místico também nos mostra a ausência de uma separação entre os elementos fundamentais que fazem a visão: aquele que vê, o que é visto e o meio pelo qual se vê. Apresentando essa presença da luz como a chegada de um deus que teria sido invocado, o linguajar da luz remete-nos ao que há de sagrado nas realizações humanas. Mas essa realização do sagrado remete a um toque naquela luz, e tal linguajar do toque em meio ao linguajar da visão procura convocar-nos a transcender a divisão epistemológica: não há de haver nem aquele que vê nem objeto visto, mas a própria alma sendo luz e vendo através da luz pela qual ela mesma é iluminada, é o objeto a ser contemplado, tocando-se a si mesma em intensa claridade. O remetimento à imagem quase onipresente do sol reforça ainda mais a ideia de que não se deve pensar em duplos ao se falar da luz, pois é com a luz do próprio sol que o vemos: faltaria apenas indicar que aquele que vê também é o próprio sol.20

			Análise de VI 9 [9] – Sobre o Bem ou o Uno


			Realmente, um dos textos mais importantes sobre mística em Plotino é o VI, 9 [9], organizado por Porfírio como o gran finale das Enéadas. Especialmente os últimos cinco capítulos (7-11) são uma descrição complexa e minuciosa do estado de união com o primeiro princípio, o Uno ou o Bem (hén ou agathós). Talvez a última frase deste tratado, a fuga do solitário para o solitário (fugè mónou pròs mónon), seja o mote mais conhecido daquilo que se entende por união mística em Plotino. Iremos, no que resta deste artigo, apresentar alguns aspectos de alguns capítulos de tão famoso tratado.

			No capítulo 4, Plotino utiliza um termo que será muito caro a toda mística, parousía, presença.21 Enfim, não se trata de conhecimento, mas de presença. Diz que nos afastamos daquela presença ao termos ciência de qualquer fato. Assim, a ciência é uma apostasia, termo que congrega os sentidos de afastar-se e de uma queda (também remete aos sentidos de erro e falta e também o sentido de revolta) daquela presença que nos é mais cara. Pensar a ciência como um distanciar-se e como uma queda é uma transformação profunda diante do pensamento platônico, transformação que passa a orientar a idade média até o retorno das luzes no Renascimento e na Modernidade. Encontramos aqui um movimento de intensificação da transcendência platônica que aponta para uma hyper-ciência, uma douta ignorância, para citar Nicolau de Cusa. “É necessário galgar para a hyper-episteme e de forma alguma descer para longe do ser um, mas é necessário apostasiar-se das ciências de qualquer coisa e da contemplação do Belo.”22

			A alma cai quando ultrapassa a perfeição da presença do Um e vai ao número e à multiplicidade. Numa inversão da prática apostática que ocorre no surgimento do conhecimento – sempre múltiplo –, Plotino sugere o apostasiar-se desse apostasiar-se, revoltar-se contra toda multiplicidade. A dupla negação é um processo bastante habitual em Plotino para afirmar a unidade radical sem cair no erro de afirmar uma coisa qualquer: afastar-se do afastamento, abandonar o abandono, desertar o deserto e ir só ao só. Plotino convida-nos a abandonar o Noûs (hipóstase do conhecimento noético) e sua bela contemplação para irmos além, para a presença. Mesmo nosso amor pelo Noûs sendo tão forte, percebe-se que essas belas inteligíveis retiram sua própria beleza daquele inominável, assim como a deslumbrante luz do luar, que enfeita todo o oceano em uma noite de plenilúnio. As belezas inteligíveis prestam-se a ser decifradas: assim como, ao fim, devemos atribuir toda luz refletida no oceano em uma noite de lua cheia ao sol refletido no astro noturno, também ali os inteligíveis têm sua beleza derivada do Uno.

			A estratégia principal de Plotino em seu apofatismo, além de negar toda positividade, é negar também toda negação, como forma de uma positividade sublimada. Negar todo outro, ser outro do outro, como forma de afirmar o mesmo sem cair na proibição já exposta de afirmar algo. Como vai dizer no capítulo 8 do tratado:

			Pois, nos corpos, os próprios corpos impedem a comunhão de uns com os outros, mas os incorpóreos não são separados pelos corpos. Nem há um lugar que os separe uns dos outros, mas é a própria alteridade e diferença que assim o faz. Quando, então, a alteridade não está presente, as coisas que não são outras estão presentes para os dois. Aquele, então, não tendo alteridade, está sempre presente, e nós estamos presentes nele quando não temos alteridade.

			A tática apofática é de negar a negação, retirando toda alteridade para afirmar a presença. Negar a negação aponta para o processo necessário de modificação pelo qual deve passar o aprendiz da experiência unitiva: não se trata apenas de uma afirmação simples, mas de um processo de dupla negação. Como qualquer afirmação, mesmo de uma radical unidade, é ainda afirmação de alguma realidade, e, portanto, reificação de alguma especificidade que diferencia o uno com alguma propriedade, o método a ser empregado em sua descrição é apofático, isto é, negativo em relação a toda e qualquer outra realidade: oudemía adiáphoron, “nenhuma diferença”.

			O último capítulo do tratado VI 9 [9] é uma das grandes peças da literatura mística. Começa apresentando novamente o traço inefável da parousía, lembrando do imperativo dos mistérios de não se revelar aos não iniciados o seu segredo. O que logo percebemos é que se trata não tanto de um imperativo a ser ou não seguido, mas de uma impossibilidade natural ao próprio fato da Presença. Diz-nos Plotino: “Não era dois, mas era uno aquele que está vendo e o que era visto: em verdade, ele não foi realmente visto, mas unificado, e caso ele se recorde de quando estava misturado a ele, ele teria para si mesmo uma imagem”. No entanto, qualquer imagem já é algo diferente da realização máxima da unificação, e dessa maneira, toda e qualquer recordação daquela Presença é já equívoco em relação a ela. No momento da presença, há o silêncio do solitário.

			Plotino começa, então, outra de suas passagens memoráveis do apofatismo. Novamente, a estratégia principal é negar toda alteridade, qualquer alteridade que haja em si mesmo, assim como qualquer outra realidade. O sujeito que experimenta a unificação radical com o primeiro princípio deve deixar de lado até mesmo a própria identidade: ele mesmo não estará lá.

			A poética negativa de Plotino anseia pelos limites da linguagem. Assim como a ascese erótica do discurso da sacerdotisa de Mantineia, a Diotima do Banquete de Platão, a via ascensional até a presença do uno (não alteridade) vai negar até mesmo o logos e a nóesis à experiência do princípio supremo. E na medida em que para Diotima todo desejo é sinal de falta, Plotino segue Platão ao afirmar que no momento daquela Presença não há desejo algum, nem emoção alguma. Narra Plotino que é como se o sujeito fosse raptado ou possuído no silêncio da solidão, e experimenta um estado de calma intrépida, e em seu ser não se volta para nada, tendo-se transformado numa espécie de repouso.

			Mas ele foi como que raptado ou possuído por um deus no silêncio de sua solidão, tendo-se tornado um estado de não perturbação, em sua substância não se reclinando para parte alguma, nem mesmo se voltando para si mesmo, estando totalmente em repouso e tendo-se tornado uma forma de repouso.23

			Plotino convida-nos à imagem de um santuário e a reconhecermos as belezas do mundo inteligível como estátuas desse santuário. Ao adentrarmos ainda mais, procurando o interior mais secreto, onde não há imagens, reconhecemos uma presença até então inaudita. Após contemplar as regiões inimaginavelmente belas das formas eternas, a alma vê-se forçada por um impulso que nem ela mesma compreende, que a lança para além, tão além que nem sabe mais ela de si, perdendo todo e qualquer parâmetro de realidade. A alma ultrapassa até mesmo o “coro das virtudes”, como se fosse para além de bem em mal. Não mais imagens, não mais estátuas nos umbrais de santuários, mas Aquilo Mesmo. Na embriaguês de uma apneia impensável...

			“[...] um êxtase, uma simplificação, um jorrar de si, um impulso para o tato, um repouso, uma circum-percepção amalgamada [...].”24

			Sempre estamos a sós no momento do toque. O ensinamento alcança apenas o caminho e o caminhar e só o desejo daquele que quer tocar e presenciar a presença pode levá-lo até lá. A visão é obra do próprio desejo de ver e não de qualquer instrução. Fugè mónou pròs mónon, fuga do só para o só. Não há instrução, somente o encontro do só com o só, expressão essa que nos faz indagar: há encontro? Uma fuga súbita, um corte abrupto, um rompante: a hiper-solidão da presença.




		
			
UNIO MYSTICA: 
O QUE VEM DEPOIS?????? 
O VALE DA PERPLEXIDADE EM 
A LINGUAGEM DOS 
PÁSSAROS, DE ATTAR

			Carlos Frederico Barboza de Souza*

			Introdução

			Farid Al-Din Attar25 é um dos grandes poetas persas dos séculos XII e XIII, figurando junto a nomes como Sana’i († 1131) e Rumi († 1273), embora no transcurso da história tenha-se dado pouca atenção a ele, exceção feita à sua famosa obra “A linguagem dos pássaros”. Grande hagiógrafo, viajou por muitas regiões para conhecer e descrever a vida de muitos sufis experimentados na vivência mística. Entretanto, sua própria vida é marcada por muitas lendas que lhe conferem um heroísmo espiritual exagerado, sabendo-se pouco a seu respeito, sendo este grande poeta persa cercado de mistérios.

			Sabe-se com certeza que Attar seguiu a profissão de seu pai, ou seja, comercializava perfumes num bazar local de Nishappur, como seu nome em persa nos indica. Nasceu na cidade que era a capital administrativa da província de Khorassã e grande centro intelectual. Seu nascimento é datado entre 1119/1120 e 1157, tendo morrido durante a invasão mongol liderada por Genghis Khan a Nishappur por volta de 1229. Caso essa datação esteja correta, Attar teve uma vida longa, podendo ter sido centenário.

			Embora nem todos os textos atribuídos a Attar sejam realmente dele, alguns podem ser reconhecidos como de sua autoria, dentre os quais o Memorial dos santos (Tadhkirat al-awliya’), obra hagiográfica em prosa sobre setenta e dois mestres sufis; O livro divino (Ilahi-nama’), obra poética que versa sobre o despojamento e o desapego; O livro dos segredos (Asrar-nama’), tratado sobre elementos da doutrina sufi; O livro da adversidade (Musibat-nama’), narrativa do caminho contemplativo através dos reinos mineral, animal, humano e angélico; A linguagem dos pássaros (Mantiq al-Tayr’), poema iniciático que descreve o itinerário espiritual a partir da história de trinta pássaros em sua busca pelo Simurgh.

			A linguagem dos pássaros

			Esta obra foi escrita em persa clássico, apresentando seus versos no estilo poético persa conhecido como mathnawi, e possui seis partes: Invocação inicial; 1) A apresentação dos pássaros; 2) As desculpas dos pássaros; 3) A travessia dos vales; 4) A atitude dos pássaros; Epílogo.

			Embora seja um poema iniciático, ele se coloca dentro do contexto de uma discussão acerca dos caminhos possíveis para aproximar-se de Deus. A inspiração dessa alegoria dos pássaros, bem como o título, é uma clara referência ao rei Salomão, que possuía a “linguagem dos pássaros”,26 ou seja, a sabedoria divina. Por outro lado, a palavra mantiq – discurso, conferência, lógica – também é um termo técnico para designar a filosofia grega, pois no Islã medieval era a palavra utilizada pelos filósofos como sinônimo do grego logos. Nesse sentido, este texto também é uma crítica à racionalidade presente na filosofia inspirada na tradição filosófica grega e na teologia dos Mu’tazilitas.

			O discurso inicial é o da poupa – ave do rei Salomão e que representa sua sabedoria –, diante de todos os pássaros do mundo, tanto os conhecidos como os desconhecidos. Começa a poupa com este questionamento: “Não há no mundo país sem rei; como pode ser, então, que os pássaros não tenham um para governá-lo?”.27 Diante desta ausência aparente de um rei, a poupa afirma que “Ele habita no monte Káf”,28 monte que possui o mesmo significado do Olimpo para os gregos, no qual se localiza o paraíso terrestre ou onde habitam os deuses. É preciso, portanto, não perder tempo e levantar voo, pois essa região é distante, “O caminho é desconhecido [...] e muito poucos têm bastante perseverança para encontrá-lo”.29

			Este rei é o Simurgh,30 que “está sempre próximo de nós, apesar de estarmos distantes dele”. Sua habitação

			é inacessível e não pode ser descrito por nenhuma língua. Diante dele pendem cem mil véus de luz e escuridão. [...] Ele é o soberano por excelência, está imerso na perfeição de sua majestade; e não se manifesta completamente sequer no lugar de sua morada, a qual nem a ciência nem a inteligência podem alcançar.31

			Atendendo ao convite da poupa, milhares e milhares de pássaros põem-se a caminho rumo ao monte Káf, atravessando os “Sete vales”: o vale da Busca, o do Amor, o do Conhecimento, o da Independência/Desapego, o da Unidade (tawhid), o da Perplexidade (hayrat) e, por fim, o da Pobreza (faqr) e Aniquilação (fana’). E passam por picos montanhosos, oceanos, perigos, gastam, enfim, quase toda sua vida nessa busca. Entretanto, poucos resistem e perseveram no percurso, pois muitos sucumbem diante dos perigos:

			[...] submergiram no Oceano, [...] foram aniquilados e desapareceram [...] pereceram no cume das altas montanhas, devorados pela sede, presas de toda espécie de males; [...] por causa do calor do sol, tiveram suas plumas queimadas e o coração calcinado [...] foram tristemente devorados pelos tigres e panteras do caminho; [...] pereceram de fadiga no deserto, lábios secos, abatidos que estavam pelo calor. [...] enlouqueceram e lutaram até a morte [...] estupefatos pelas coisas que viram, detiveram-se juntos no mesmo lugar; [...] ocupados somente da curiosidade e do prazer, pereceram sem vislumbrar o objeto de sua busca.32

			Somente trinta (si em farsi) pássaros sobram, e “estavam todos pasmos, sem plumas e sem asas, fatigados e abatidos, com o coração partido, a alma agoniada, o corpo arruinado”.33 Contudo, ainda são postos à prova mais uma vez: antes de ultrapassarem o último vale, o arauto do Simurgh aparece e, pouco receptivo, despede-os de volta. Diante dessa situação e desesperados, os trinta sobreviventes reafirmam seu amor incondicional pelo Simurgh e afirmam que não saberiam viver sem buscá-lo, dispondo-se a aniquilarem-se no fogo deste Rei. Nessa hora,

			o sol da proximidade dardejou seus raios sobre eles, e suas almas tornaram-se resplandecentes. Então, no reflexo de seu rosto, os trinta pássaros (si murgh) mundanos contemplaram a face do Simurgh espiritual. Eles se apressaram a olhar esse Simurġh, e asseguraram-se de que não era outro que si murgh. Todos caíram na estupefação; ignoravam se continuavam sendo eles mesmos ou se se haviam convertido no Simurgh, e que o Simurgh era realmente os trinta pássaros.34

			Assim, o que os trinta pássaros encontram no fim de tão sofrido voo e longa viagem espiritual é o mistério de seu próprio ser/Ser: no profundo interior de si mesmos, eles são o espelho da divindade, ou, como escreveu Ernesto Cardenal, aí “não somos nós mesmos, mas Outro. [...] nossa identidade é Outro. [...] cada um de nós ontologicamente é dois. [...] encontrarmos a nós mesmos e concentrarmos em nós mesmos é arrojarmo-nos nos braços de Outro”.35

			O vale da Perplexidade

			Segundo Annemarie Schimmel, Attar é “a voz da dor, a voz do desejo e a voz da busca”.36 No entanto, diferentemente do que comumente se pensa, a busca em Attar não termina com a união mística, o vale da Unidade (tawhid). Após este vale, existem mais dois, o da Perplexidade e o da Pobreza e Aniquilação. E em sua lógica: se a aniquilação vem antes da unidade, que self ou ego faria tal experiência? Portanto, a questão primordial que aqui se coloca é sobre o sentido da perplexidade nessa viagem espiritual, uma vez que, após o tawhid, ainda se encontra uma meta a atingir que deve passar necessariamente por hayrat.

			O tema da perplexidade (hayrat) permeia todo o discurso de A linguagem dos pássaros e aparece já em seu início, quando Attar aborda os profetas corânicos e afirma que eles, que “entraram antes de nós no caminho espiritual, estudaram, oportuna e inoportunamente, este mistério”, “atormentaram-se muito e, em definitivo, só obtiveram a debilidade e a estupefação”.37 Conforme uma tradução, os profetas corânicos, exemplos que se tornaram observantes do Caminho, “encontraram no centro de suas almas a abençoada perplexidade (hayrat)”.38 Assim, além da proximidade de Deus e da singularidade de cada um em seu caminho, todos possuem em comum a experiência de hayrat. E por esse motivo vieram a sofrer de forma abundante tanto física quanto intelectual e espiritualmente.39 Dessa maneira, ao iniciar seu texto apresentando a perplexidade como uma “experiência central” aos profetas, Attar parece indicar que ela permeia a vida de todo buscador e é uma condição fundamental em sua vivência mística.

			Entretanto, o significado da perplexidade fica mais claro a partir da percepção do processo místico na concepção de Attar. Os quatro primeiros vales a serem transpostos implicam um esforço de autorrevisão acerca da constituição do próprio ser, bem como do ser do cosmo e da relação que se estabelece com ele por parte do buscador. Ou seja, ao se acessar os vales da Busca, do Amor, do Conhecimento e da Independência/Desapego, o buscador deve cessar de fazer o mundo passar exclusivamente por seu próprio crivo, reduzindo-o ao aspecto fenomênico e perdendo sua dimensão mais profunda de relação com a Unidade. Assim, ao adentrar nessa experiência e nova forma de ser, ele será capaz de vivenciar o quinto vale, o da Unidade, que é o que lhe propicia a vivência e o olhar unificado de tudo.

			Na perspectiva de Attar, o vale da Unidade é uma estação (maqam) não permanente, caracterizada pelo dom divino que não depende do esforço humano nem de sua ascese ou escolha, pois ninguém acha Deus, mas “prepara-se para ser achado por Deus”.40 É um dom devido unicamente à abertura humana que se compromete “a não aceitar nada de ninguém, a não ser de Deus”.41 Entretanto, há outra experiência que caracteriza este vale da Unidade, que é a perda da consciência de si e da identidade e vontade individual: “[...] aquele que deseja a liberdade deve ao mesmo tempo anular sua razão e não se preocupar com mais nada. [...] Quando mente e pensamento desaparecerem, serás livre”.42 Ou seja, deve-se romper com toda dualidade e poder afirmar: “[...] eu fui aniquilado, perdi-me em Ti e a dualidade se perdeu”,43 pois, “[...] quando há dualidade, estás no politeísmo. Quando a dualidade desaparece, encontras a unidade. Perde-te na unidade e nela serás absorvido. Agir de outra forma é estar separado da unidade”.44

			Romper com a dualidade significa romper com o ego e sua consciência, assim como romper com o intelecto, que em sua raiz árabe (‘aql) significa atar, amarrar ou prender. Ou seja, a dualidade é instaurada quando o ego toma consciência de tudo e, ao fazer isto, coloca-se como separado da Unidade, pois a percepção exige um sujeito que perceba. Também o intelecto, ao apreender a realidade, as coisas e os objetos, separa-os da Unidade e compreende-os isoladamente, ainda mais que seu agir circunscreve-se aos limites da linguagem. Como o “ser que anuncio não existe isolada ou individualmente”, daí se depreende que a inteligência aqui nada pode, pois “ficou na soleira da porta, como uma criança nascida cega”. Assim, nessa experiência do tawhid compreende-se que “todo o mundo é este Ser; existência ou nada é um único Ser”.45 Aqui se está numa temática bem cara ao sufismo: o perene paradoxo do Um e dos Muitos ou da Unidade e da Pluralidade/Multiplicidade.

			Qual é o papel de hayrat nesse processo? A perplexidade, sendo o momento posterior a essa experiência de perda da autoconsciência na Unidade, representa a possibilidade de ter-se consciência da experiência vivenciada no vale anterior, o do tawhid. Além disso, propicia a volta ao mundo fenomênico da pluralidade ou multiplicidade: ou seja, a consciência egoica retorna e, com ela, o intelecto e sua faculdade de examinar detidamente seus objetos também. Dessa forma, a unidade do Um e dos Muitos dissolve-se novamente, pois o intelecto, ao operar separando e fragmentando, rompe a Unidade presente em tudo e instaura a dualidade. Portanto, na memória do buscador reside ainda a experiência da união, enquanto diante dele se desdobra a multiplicidade.

			Quando isso ocorre, a perplexidade é convocada. Com ela surge a possibilidade de romper com o intelecto e a dualidade causada por ele. O buscador, agora transformado pela experiência de tawhid, deve instaurar um processo de luta e esforço (jihad) que fará com que suas faculdades lógicas de distinção e categorização sejam lançadas no caos e na confusão, devido, sobretudo, à sensação de diversidade, amplidão e vastidão do processo de busca instaurado por sua vivência mística. Como consequência, sentir-se-á invadido por uma sensação de não controle de si e experimentará um estado de sofrimento, “onde cada um torna-se presa da tristeza e dos gemidos. [...] é dia e noite ao mesmo tempo, e não é nem o dia nem a noite. [...] Neste lugar serás queimado pelo gelo e congelado no fogo”.46 Assim, uma nova forma de olhar e de lidar consigo e o mundo deve ser estabelecida.

			A perplexidade instaura-se, portanto, com suas características tão bem percebidas pelo léxico árabe, pois hayrat possui vários significados associados ao radical trilítero h-y-r, dentre os quais: tornar-se perplexo, estupefato, pasmado, atônito, desorientado, desconcertado, indeciso, confuso, perturbado, aturdido, consternado, não saber o que fazer, perder-se, vacilar, titubear, assombrar-se, pasmar-se, embaraço, desatino, caminho que se perde no deserto.47 Também o Corão vale-se desse conceito, embora pouco, pois aparece apenas uma vez (C 6: 71), na palavra hayran. Possui o significado de desorientado, porém no sentido de alguém enganado pelo demônio e necessitando de orientação.

			Recorrendo ao seu estilo poético, ilustrando e complexificando suas concepções por meio de narrativas, metáforas, anedotas e histórias, Attar vai exemplificar de várias formas a experiência da perplexidade, sendo uma delas a história da “princesa apaixonada por seu escravo”. Nessa narrativa ele nos conduz à visão de uma princesa que era “bela como a lua e que, por sua beleza, envergonhava até mesmo as fadas”.48 Certo dia, ela vê um escravo a serviço do rei, que, como ela, era “belo como a lua”, diante de quem “sol e lua experimentavam enfraquecimento e diminuição”.49 Impactada por tê-lo visto, ela se apaixona intensamente e tem seu coração “queimado pela ausência”.50 Comenta sua situação com suas damas de honra, que lhe sugerem levá-lo a ela por meio de um artifício: iriam colocar uma droga narcótica em sua bebida, de modo que ele ficasse embriagado. Nesse estado, fora de si, ele foi introduzido nos aposentos da princesa e, ao acordar, também se apaixona:

			[...] perdeu a razão: deslumbrou-se por completo com a beleza do rosto da princesa. Desconcertado e estupefato, não lhe ficou nem razão nem vida; na realidade ele já não estava neste mundo e, contudo, não estava no outro. Com o coração cheio de amor e a língua muda, sua alma, em meio às delícias, caiu em êxtase. 51

			É a experiência do tawhid.

			Próximo ao amanhecer, outra porção narcótica o colocou em sono profundo e, neste estado, foi transportado para o local onde se encontrava na noite anterior. Ao voltar a si, ele vivencia tal desconsolo e desconcerto que cai na perplexidade: 

			Ignoro se o que vi foi em sonhos ou acordado. Ignoro se vi na embriaguez ou ouvi contar estando de plena posse de minhas faculdades. Não há no mundo estado mais espantoso que aquele que não é nem manifesto nem oculto. Não posso nem falar nem calar-me, nem mesmo estar surpreso nesta incerteza. O que vi não foi apagado de meu espírito e, no entanto, não encontro nenhum traço disto.52

			Agora o jovem escravo encontra-se mergulhado em hayrat, e seu próprio ego e consciência são-lhe véus que lhe cobrem a beleza da Unidade.

			A questão que a perplexidade coloca é a da permanência do ego e a forma de o intelecto aproximar-se de Deus, mesmo após a experiência do tawhid. Assim, diante dessa perseverança do ego e do intelecto, torna-se necessário um novo processo em que “a unidade é revisitada em seu mais profundo e interminável sentido”.53 Tal processo instaura-se com o vale da Perplexidade e completa-se no vale da Pobreza e Aniquiliação. Attar concebe esse processo como um caminho não linear de realização mística, em que essas vivências propiciam um retorno ao ego, agora, porém, restaurado na forma de permanência na unidade (baqa’) “somente pela bênção de Deus”.54 Isso quer dizer que o buscador deve deixar de ser um “lugar de apropriação” dos segredos divinos e, por meio da aniquilação e permanência no Real,55 adquirir um “ego” menos denso, mais fluídico e receptivo ao Real, sem prendê-lo a categorias racionais nem a formas específicas.

			Entretanto, hayrat não é apenas um estado de sofrimento, mas também um estado de bênção retratada na tradução “abençoada perplexidade”. Existem dois tipos de perplexidade: a hayrat mazmum, relacionada à confusão e incerteza, e a hayrat manduh, aspecto positivo da perplexidade. Ambos os aspectos encontram-se quando Attar afirma que o buscador cai “na estupefação e estará perdido”.56 Perdido no sentido de confuso em suas faculdades mentais e quanto ao caminho a seguir, mas, ao mesmo tempo, perdido porque “perdeu” suas dimensões do ego que não lhe permitiam ir além em direção ao Real. Portanto, nessa perspectiva positiva, hayrat significa um estado que está para além das considerações humanas, indicando uma infusão mais intensa e transformadora da fragrância divina na vida do buscador por meio de um senso único e singular de êxtase, que lhe rememora a experiência anterior de tawhid e abre para o próximo vale: o da Pobreza e Aniquilação (faqr u fana’). Nesse vale é que vivenciará, após a aniquilação de seu ego, a possibilidade de manter-se (baqa’) na Unidade. É a vivência da mariposa que “atirou-se violentamente contra a chama da vela”. Ela “perdeu a si mesma e identificou-se alegremente com a chama; abraçou-a por completo e seus membros tornaram-se vermelhos como o fogo”. Nesse sentido, “a mariposa conheceu o que queria saber; porém, somente ela o compreende e eis tudo”.57



OEBPS/Fonts/MinionPro-Bold.otf


OEBPS/Images/Front.jpg
FAUSTINO TEIXEIRA
(ORGANIZADOR)

CAMINHOS
DA MISTICA






OEBPS/Fonts/MinionPro-Regular.otf


OEBPS/Fonts/TimesNewRomanPS-BoldMT.ttf


OEBPS/Fonts/MinionPro-BoldIt.otf


OEBPS/Fonts/MinionPro-It.otf


OEBPS/Images/Capa.jpg





OEBPS/Fonts/MinionPro-SemiboldIt.otf


OEBPS/Fonts/TimesNewRomanPS-ItalicMT.ttf


OEBPS/Fonts/TrajanPro-Regular.otf


OEBPS/Fonts/TimesNewRomanPSMT.ttf



OEBPS/Fonts/MinionPro-Semibold.otf


OEBPS/Images/Creditos.jpg
Dados Internacionais de Catalogagio na Publi

cdo (CIP)

(Cémara Brasileira do Livro, SP, Brasil)

Caminhos damistica [livro eletronico] / Faustino Teixeira (organizador).
— S0 Paulo : Paulinas, 2018. — (Colegdo religido e cultura)
756 Kb ePUB

Virios autores.
Bibliog
ISBN 978-85-356-4371-8

1. Mistério 2. Misticismo - Estudos comparados 3. Religides
T Teixeira, Faustino. IT. Série.

18-12716 CDD-291.422

Indices para catalogo sistematico:
1. Mistica : Religido comparada  291.422
2. Mistica comparada : Religido 2914222

Diregao-geral: Bernadete Boff
Editores responséveis: Luzia M. de Oliveira Sena e
Afonso Maria Ligorio Soares
Copidesque: Cirano Dias Pelin
Coordenagio de revisdo: Marina Mendonga
Reviséo: Ruth Mitzuie Kluska
Assistente de arte: _4na Karina Rodrigues Caetano
Gerente de produgdo: Felicio Calegaro Neto
Projeto grafico: Manuel Rebelato Miramontes
Editoragdo digital: Claudio Tito Braghini Junior

1° edigdio — 2012

Nenhuma parte desta obra poderd ser reproduzida ou fransmitida
por qualguer forma elou quaisquer meios (eletronico ou mecnico,
incluindo fotocpia e gravagdo) ou arguivada em qualquer sistema ot
‘banco de dados sem permissao escrita da Editora. Direitos reservados.

Paulinas
Rua Dona Indcia Uchoa, 62
04110020 — So Paulo — SP (Brasil)

Tel.: (1) 2125-3500
htp://wiww paulinas.org br — editora@paulinas.com br
Telemarketing e SAC: 0800-7010081
© Pia Sociedade Filhas de S3o Paulo — Sio Paulo, 2012





