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ReESUMO

Este artigo pretende, num primeiro mo-
mento, a fenomenologia e a hermenéutica
como metodos para a abordagem de feno-
menos que ndo se permitem apreender
pelo método cientifico sem deixar de ser o
que sdo, como por exemplo a literatura, a
espiritualidade e a filosofia. Husserl ¢ Hei-
degger sio aqui convidados para explicar
esses metodos que propdem. Em um se-
gundo momento, Corbin vem apresentar a
hermenéutica que encontrou na literatura
suft: a hermencutica espiritual (ca'wil).
Num contexto em que literatura, mistica e
filosofia encontram-se indissociadas, o
conceito suft de tawil serve-se do fend-
meno para a compreensdo nio so do fato
como do que este simboliza.

ABSTRACT

In the first instance this article proposes phe-
nomenology and hermeneutics as methods to
approach phenomena which are not understood
through the scientific method without changing
into something else, such as, for example, liter-
ature, spirituality and philosophy. Husserl and
Heideggcr are invited here to cxplain the meth-
ods they propose. In a second instance Corbin
presents the hermeneutics he has found in Sufi
literature: spiricual hermeneutics (ra'wil). In a
context where literature, mysticism and philos—
ophy are undissociated, the Suft concept of
ta’wil deals with the phenomenon in order to
understand not only the phenomenon icself but
what it symbolises.



literatura sufi inclui muitas das mais belas e profundas manifestacoes li-

terarias dos mundos arabes. De Rumi a Yunus Emre, de Omar Khayam a
Hafez, de Ibn ‘Arabi a Nizami, tantos autores sufis fazem-nos querer atribuir
a mistica islamica o nascimento da literatura arabe. No entanto, ao se tratar de
literatura sufi, nio podemos deixar de evocar o fato de que todo fendmeno li-
terdrio proveniente da mistica sufi nao deixa de ser também filoséfico. E bas-
tante dificil, para ndo dizer impossivel, separar, nesse contexto, mistica de fi-
losofia, filosofia de literatura, literatura de mistica. No Sufismo, essas trés
disciplinas fundem-se, confundem-se — interpenetram-se. Na verdade, ¢ bas-
tante recente na historia da humanidade a separacio encre elas. Espiritualida-
de e literatura sempre estiveram intimamente 1igadas e sO se desligam depois
que o materialismo se torna corriqueiro. Da mesma forma, a filosofia so deixa
de ser escrita poeticamente e assume a linguagem analitica depois que o racio-
nalismo se torna hegemonico no Ocidente.

O presente artigo trata ndo da literatura sufi em geral, mas de um elemen-
to especifico que at encontramos: o ta'wil, ou seja, a hermenéutica espiritual.
Ao conhecer este elemento, torna-se possivel compreender com maior profun-
didade a literatura sufi e o conhecimento que esta pretende veicular.
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Na verdade, o proposito da apresentacio do ra’wil neste artigo ¢ fazer
conhecer e colocar a disposicaio um méetodo de abordagem intrinseco ao pen-
samento arabe e a mistica islamica. A primeira parte deste trabalho foi apre-
sentada na I1I Jornada de Literatura e Espiritualidade: A Literatura como Invo-
lucro para o Sagrado (TEL — UnB — 2016). O artigo procura apresentar o
conceito de tawil, tao presente no mundo arabe e na mistica islamica, como
metodo de abordagem tanto para a Literatura como para a Espiritualidade ¢
para a Filosofia, as quais, no mundo arabe, se viram, por muito tempo, indis-
sociadas.

Como podemos falar de espiritualidade e do sagrado dentro da Academia?
Nio sera essa 0 ambiente do estudo dos objetos cientificos? Como pode a Es-
piritualidade tornar-se um objeto cientifico sem sofrer uma reducio? E mais:
teremos alguma vantagem em transforma-la em algo assim? Tornar-se-a cla
mais compreensivel ou acessivel apOs essa conversio? Todas as questdes citadas
sdo tdo pertinentes com relacdo a Espiritualidade quanto a Literatura. Pois, se
a Espiritualidade ndo puder ser reduzida a um objeto cientifico sem perder sua
esséncia, também a Literatura ndo o podera. No momento em que transformo
um conto ou um poema em objeto cientifico e procuro analisa-lo formalmente
de maneira objetiva segundo parﬁmetros, teorias ¢ métodos pré—estabelecidos
— independente da maneira como a obra me atingiu de forma direta — tambem
nio estarei mais diante da obra, mas de uma reduc¢do, um residuo. E se essas
questoes relativas a Espiritualidade e a Literatura dentro do ambito do conhe-
cimento objetivo e cientifico sio pertinentes, também o serdo com relagio a
Arte em geral, assim como a todas as Ciéncias Humanas. E por que nio dizer,
no final das contas, que at¢ mesmo uma pedra ¢ reduzida quando vista como
objeto cientifico, quando considerada separada ¢ independentemente do sujei-
to que a analisa, ¢ de tudo que a cerca, abstraida do “mundo da vida™ James
Hillman, que, a partir de Corbin e de Jung, funda a Psicologia Imaginal, des-
creveu a situa¢do com uma metdfora mordaz: “A ciéncia moderna limita-se a
fazer a autopsia do mundo”, de um mundo mecanico e morto sobre o qual a
mente ocidental setentrional se debruca e governa desde Galileu e Descartes'.

Interessa-nos aqui saber de que forma poderemos abordar questées tio
vivas como a espiritualidade, o sagrado, a literatura, a arte (¢ tambem a pedra,
o cachorro, o clima ...) sem converté-las em “objetos”, sem fazé-las posar para
uma camera, sem forca-las a um seriptease degradante. Embora nem todos o

saibam, existe sim, dentro da Academia, um método de aborda-las sem violen-

1. CfHILLMAN, James. Anima Mundi e
) o ) o ] ] 0 Pensamento do Coracdo Campinas:
muitos os que ja diagnosticaram esse monopolio, associando-o a uma enfermi-  Verus editora, 2010, p.107.

ta-las, uma forma de aceder a vida e a esséncia desses fendmenos. Embora sejam
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dade da qual nossa sociedade padece, trés filosofos em especial sio hoje convi-
dados a nos esclarecer com relagio a essa moléstia, ou seja, fornecer-nos o
diagnéstico, a etiologia, um prognéstico ¢ um tratamento — um método de cura
parao objetivismo (ou “objetivose”). Sao eles: Edmund Husserl, o fundador da
fenomenologia; Martin Heidegger, o fundador da hermenéutica fenomenolo-
gica; ¢ Henry Corbin, o grande fenomenologo da filosofia mistica do sufismo.

Henry Corbin, primeiro tradutor de Heidegger ¢ de Jaspers para o francés
¢ também profundo conhecedor da obra de Husserl, fala da necessidade de uma
avaliacdo da situacio cognitiva, existencial e espiritual em que 0 homem con-
temporanco se encontra. Aquilo que este chama de conhecimento equivale ao
conhecimento preciso do cenario de uma peca — ¢ dos aderegos, e figurinos, e
biografias dos atores — sem que a pega seja propriamente assistida e assimilada.
Toda a exposi¢io que Corbin faz da filosofia mistica do sufismo possui um tom
extremamente critico que deixa transparecer, sem nenhuma ambiguidade, a
“recusa de Corbin em aceitar a compreensio de mundo e de nés mesmos que
domina a consciéncia secular moderna™. As “forcas impessoais” de que fala sao
claramente, em sua obra, as que modelam a visio de mundo da modernidade,
que sdo inteiramente historicas e materialistas e que compdem, em suas dife-
rentes modalidades e ciéncias, exatas ou humanas, distintas versdes de um
mesmo “programa reducionista”. Essa visao de mundo, e “qualquer uma das
varias cosmologias seculares do mundo moderno”, segundo Corbin, ¢ “incom-
pativel com a existéncia de pessoas™, no sentido pleno desta palavra. Corbin
trata em suas obras com extrema lucidez da extin¢io do “mundo da alma” que
padecemos na modernidade. Decisiva, para ele, ¢ a etiologia tracada por Edmund
Husserl para isso que Corbin considera uma grave enfermidade.

Comecemos entio com Husserl, que, ao fazer em suas obras uma critica
penetrante a ciéncia moderna, coloca? que ja com Galileu comega a substituicio
do tnico mundo que nos ¢ dado pela intuicao pelo mundo das irrealidades e
abstracoes. Em Husserl, Galileu aparece como o grande deflagrador do divorcio
entre 0 homem (sujeito) e 0 mundo onde vive (mundo de objetos), que o tornou
exilado em seu proprio planeta, e que seria a causa das catastrofes ecologicas
que lhe sobrevem. Para Galileu, somente as propriedades da matéria que sio
mensuraveis matematicamente (tamanho, forma, peso) sao reais. As qualidades
mais subjetivas (...) s3o impressdes meramente ilusorias, ja que o “livro da na-
tureza” esta escrito apenas em linguagem matematica.’ Apos as investigacoes
de Galileu, Copérnico e Keppler, o sol passou a ser considerado o centro do
mundo fenoménico. Esta concepgio, no entanto, nio esta de acordo com a
nossa percepgio sensoria espontanea, que continua observando o trajeto do sol
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pelo céu que estd acima de uma terra estavel e central.. Uma profunda ruptura
foi entao introduzida entre nossas convicgdes intelectuais e as mais basicas
conviccoes de nossos sentidos, entre nossos conceitos mentais ¢ nossas percep-
coes ffsicas. E ¢ como consequéncia deste contexto que aparece a disjungﬁo de
Descartes, a ruptura filosofica entre a mente e o corpo, entre res cogitans — a
substancia pensante — e res extensa — a substancia extensa. Seria necessario, para
a manuteng¢do da nova visao de mundo, abstrata e idealizada, que o intelecto
racional se separasse do corpo sensivel. Sujeito e objeto seriam doravante dois
territorios fechados em si, independentes — duas regides ontologicas distintas
¢ opostas.

E apenas apds a publicagio das Meditagdes, de Descartes, em 1641, que
aquela realidade material de Galileu veio a ser referida como um dominio es-
tritamente mecanico, como uma estrutura determinada cujas leis de operacao
podem ser reconhecidas apenas por meio de analises matematicas. Tirando da
realidade material toda experiéncia subjetiva, Galileu preparou o terreno para
que Descartes viesse colocar as fundagoes da construcio das ciéncias objetivas
ou “desinteressadas”, a ciéncia moderna que “ndo integra o sujeito pensante” e
“ignora o observador-idealizador™ os “cientistas esvaziam a ciéncia de seus pro-
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prios operadores e de seu contexto humano™, observa Husserl. Essas ciéncias
desviam o olhar da nossa experiéncia banal e cotidiana do mundo que nos
cerca. Nossa experiéncia direta ¢ necessariamente subjetiva, necessariamente
relativa a nossa posi¢ao em meio as coisas, a nossa “verdade de situa¢io™, como
a chama Husserl. O mundo da doxa, relativo e indeterminado, ¢ onde o homem
cfetivamente se ve inserido. O mundo do dia-a-dia, no qual “vivemos, pensamos,
trabalhamos e criamos™ ¢ de forma alguma o “objeto” determinado matemati-
camente ao qual as ciéncias dirigem sua atenc¢ao. O mundo do qual se ocupam
0s cientistas, inerte ¢ mecanico, nio ¢ o mesmo vernacular em que vivemos o
cotidiano. O mundo no qual se fala nao ¢ 0 mesmo do qual se fala.
/ I . ..

Husserl faz tambeém uma forte critica ao fisicismo que reduz o mundo, ¢ MORIN, Edgar. ‘A ciéncia sem cons-

inclusive o mundo organico, a matéria por meio da abstracio de tudo que ¢ ciénciaesta condenada?” in Café Philo,
. B A . As Grandes Indagacodes da Filosofia. RJ,
humano, pessoal e vivo, e que sio elementos do mundo-da-vida. Denuncia nas j5ge 7ahar Editor, 1999,
A “r . - ) . ~ . ~ / ) o
ciéncias o seu “fingir que nio estou aqui”, o seu fingir que nio ha homens no 5 |§ysserL. Edmund. Die Krisis der
mundo. Para o conceito natural de mundo, este ¢ necessariamente “pessoal”.  europdischen Wissenschaften und die
Aqui < fi | . cud lista de H . b d Transzendentale Phenomenologie.
qui nos fica clara a aticude personalista de Husserl a0 expor a base da expe- 1550 W iinoff. 1962, 59 510
o A . . ~ . ~ 14

riéncia humana direta. Seu tema, o tema da fenomenologia, nio ¢ o “mundo . .

- L ) . o o, 8. ‘“inder wir leben, denken, wirken
em si” da fisica, mas 0 “mundo para mim”. A natureza objetiva nio ¢ qualquer  und schaffen’ HUSSERL, Edmund. Die
Krisis der europdischen Wissenschaften

) ) . und die Transzendentale Phenomenolo-
O p1oT VICIO da cultura europeia ¢ o objetwlsmo, que nos leva a ceguelra com  gie. Hrsg:von R. Smid. 1993.

dado da experiéncia empirica. Para ele, em sua obra Crise das Ciéncias Europeias,
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relacio a subjetividade e a pessoa.? E “objetivismo” o nome dado por Husserl a
grande moléstia do mundo moderno.

Ap6s a contaminagio da nossa visio de mundo subjetiva e relativa pelo
mundo matematizado e asséptico da ciéncia, quando nos relacionamos com
nosso entorno, o que vemos ¢ ja uma realidade idealizada ¢ nio mais a experi-
éncia pura: a experiéncia ¢ mediatizada pela idealizagéo, estejamos ou nao cons-
cientes disso. Um véu racional ¢ lan¢ado sobre nossa experiéncia de mundo. E
por isso que Husserl ira propor com a fenomenologia um retorno “as coisas
mesmas” (zur Sache selbst), para que este veu nos seja retirado e saibamos sobre
qual base as ciéncias se fundamentam de fato.

Quando analisamos, medimos ou explicamos 0 mundo, confiscamos sua
presenca. A principal motiva¢ao de Husserl foi a de denunciar o que via: que a
civiliza¢do europeia estava sendo levada a uma crise profunda, que consistia na
obliteracio do sentido pela vida por parte das ciéncias: “A vida perdeu o signi-
ficado para a ciencia”."® Parece-nos hoje algo visionario, o diagnostico de Husserl,
embora seu progndstico nio pudesse contar com o eclipse quase total do mun-
do da vida, da pessoa, que vivemos na era moderna, com o esquecimento quase
completo da dimensao viva e presencial e com a opressio pela que passa o
reino da subjetividade, relegado a expressar-se apenas nos consultdrios psico-
terapicos, no Facebook e nos rompantes de violéncia urbana. Husserl pode
escrever sobre a crise das ciéncias europeias antes mesmo da eclosio da Segun-
da Guerra ¢ do holocausto, que refletiria, com suas “fabricas de cadaver™, “a
perda de significado da palavra ‘vida’ provocada pelas ciéncias” a que o autor
se referira™.

Ao reduzir a realidade a dois tipos de substancia — a substancia pensante
¢ a substancia extensa — ¢, assim, separar irremediavelmente a mente pensante,
ou “sujeito”, do mundo material das coisas, ou “objetos”, Descartes encapsulou
o ser humano dentro de sua mente e o isolou dentro de si mesmo, em seu inte-
rior subjetivo, abrindo caminho para sua posi¢ao de exilado num mundo de
objetos, de matéria extensa, de corpos inseridos num espaco homogéneo, vazio
¢ quantitativo — espaco exterior impessoal e sem sentido. Ao identificar o ser
com o sujeito pensante, em seu “cogito ergo sum’, reduziu incrivelmente o que
poderia ser um ser humano ¢ o que poderia querer dizer “ser”.

Como vimos aqui, o sujeito encapsulado, isolado, de Descartes parece ser
a versdo mais nociva ou agravada da disjun¢io responsavel por langar o ser
humano no modo de presenca que o faz sentir-se exilado no mundo, que o faz
sentir que “nao faz parte”. Essa disjuncdo pode ser vista como uma crescente
“retirada”, um paulatino afastamento do ser com relagio ao que estd junto a ele

Monica Udler Cromberg
A nogio suft de Ta'wil (“hermenéutica espiritual”): uma questdo metodoldgica

9. HUSSERL, Edmund. Die Krisis der
europaischen Wissenschaften und die
Transzendentale Phenomenologie.
Haag, M. ijhoff, 1962, 88 a §10.

10. Idem

11. Heidegger, em suas conferéncias
dadas em Bremen em 1949, refere-se
aos campos de concentracao como
“fabricas de cadaver”. Esta foi uma das
pouquissimas menc¢des de Heidegger ao
holocausto em sua obra.

12. Embora tenha sido expulso de seu
cargo na Universidade de Freiburg, por
ser judeu, Husserl nunca chegou a saber
as consequéncias da desumanizacao das
ciéncias seriam tao pouco sutis para nao
dizer tragicas em tdo curto espaco de
tempo.

313



no seu mundo, que teria comecado ja com a instalagio dos humanos em cidades
com o advento da agricultura ¢ do sedentarismo. A representacio do mundo
vai se tornando cada vez mais marcada pela “falta de participacio” e crescente
“auséncia’, que hoje em dia ¢ o estado mais adequado para a aquisi¢ao de “ob-
jetividade” e, portanto, de maior aproximaciao da pretensa verdade sobre o
mundo.

De fato, a categoria “pessoa” ndo existe na ciencia moderna. Ha um fosso
entre sua visio de mundo necrofilica e a visio de mundo “almada” (ensouled) de
todas as culturas tradicionais, que estdo todas permeadas pela Anima Mundi —
chamando-a de Shehina, ou Pachamama, Grande Deusa, ou Afrodite”, Anjo da
Terra, Virgem Maria, Grande Mae, ou seja la como for'". A alma do mundo teve,
como disse Husserl, que “migrar para a psique™. E ai se fez prisioneira. Estava
inaugurada a regido do sujeito psicologico moderno, cuja desvinculagao tanto
do mundo da vida como do mundo exterior impessoal ¢ mecanico, o mundo
da macéria, imp]icam seu exilio e seu desamparo.

O diagnostico e a etiologia das causas dessa disjun¢io entre sujeito e ob-
jeto, entre alma e mundo, sio seguidos, na obra de Husserl, pela exposicio de
um meétodo que reverte essa antinomia: a fenomenologia, que parte do feno-
meno, ¢ nio do objeto, parte de como algo aparece para € na consciéncia. Assim,
o chamado método fenomenologico consiste em colocar entre parénteses todos
os pressupostos, todos os pré-conceitos que se possa ter em relagio ao fendme-
no, para se ater a como cle se mostra naquele instante. Esse procedimento, que
Husserl chamou de epoché (“suspensio do juizo”, em grego), possibilitaria a
obtenc¢io de um “vislumbre da esséncia” do fendmeno (Wesensschau, em alemio).
Por meio do método fenomenologico, deixa de haver a nociva abstracio das
verdades cientificas criticadas por Husserl, que ocorre apenas quando a apre-
ensdo do fendmeno nio ¢ direta, mas mediada pela analise, pela razio, pela
idealizagﬁo.

Henry Corbin adotou a fenomenologia como méetodo. Em sua obra, deixa
claro que, se for acessada por meio do método fenomenolégieo, a espirituali—
dade oriental, com seus ‘eventos’ visionarios ¢ misticos, constitui um objeto de
estudo tao real e objetivo quanto qualquer outro. Corbin inspirou-se tanto na
fenomenologia de Husserl como na de Heidegger, assim como em sua herme-
néutica. A hermencutica de Heidegger ¢ a continua¢io de uma tradicio que
provem de Dilthey e de Schleiermacher e da pratica teologica de interpretacio
biblica, especialmente a protestante. (...) Embora Corbin sempre se tenha ocu-
pado da hermenéutica teolégica antes de conhecer a obra de Heidegger (...) foi
Heidegger quem lhe mostrou como esta hermenéutica, enquanto “arte ou téc-
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"¢, poderia apontar para distintos niveis de

nica da Compreensao (Verstehen)’
ser. Por meio da fenomenologia e da hermeneutica de Heidegger, Corbin con-
templa algo crucial:
...0 que compreendemos na verdade ¢ apenas algo que provamos e
nos submetemos, aquilo que padecemos em nosso proprio ser. A
hermenéutica niao consiste em deliberar sobre conceitos, ela é es-

sencialmente o desvelamento daquilo que se passa em nos (...).7

O que subjaz a hermenéutica ¢ a ideia de que 0 homem conhece a si mesmo ao
conhecer qualquer coisa que seja. Corbin descobre, por meio de Heidegger, que
“a chave hermencutica ¢, pode-se dizer, a principal ferramenta do laboratorio
mental da fenomenologia.”®: “O elo ao qual a fenomenologia nos faz conscien-
tes ¢ o elo indissolivel entre modi intelligendi e modi essendi, ou seja, entre modos
de compreensio e modos de ser.” O modo de compreender (modus intelligend;)
corresponde sempre ao modo de ser (modus essendi). Nao ha um modo de com-
preender certo ou errado. Ha um modo de compreender para cada estado do
ser, para cada nivel de consciéncia, para cada modo de presenca. Nao ha um
modo certo de ver a agua. Seja como H20, como bebida, como liquido que
limpa, como entidade, como matéria dos sonhos, como simbolo do esqueci-
mento ou como lemanja*, o que importa, tanto na fenomenologia como, ¢
principalmente, na hermenéutica, ¢ “o que essa égua ¢ paramim” e a qual modo
de ser corresponde, qual o sentido dessa agua para mim, aqui ¢ agora. A her-
menéutica pressupde nio a “realidade”, mas a “realidade para mim”. A maneira
como a agua aparecera na minha consciéncia sera segundo meu estado, sera
compativel 20 meu modo de ser no mundo. Toda essa circunstancialidade, esse
perspectivismo, essa autoimplica¢do, faz parte do antidoto a visao objetivista
representado pela hermencutica e pela fenomenologia, adotado e prescrito
tanto por Husserl ¢ Heidegger como por Corbin, para penetrar no universo da
espiritualidade islamica.

Mas ha um ponto no qual 0 pensamento de Corbin se descola de Heide-
gger. “Tomando a analitica heideggeriana como exemplo, fui levado a ver niveis
hermencéuticos que seu programa nio havia previsto”, afirmou o filosofo frances.
Para Corbin, nio existem apenas ‘distin¢des horizontais’, maneiras distintas de
estar no mundo ¢ de ver o mundo, mas também ‘distingdes verticais’, nas quais
uma maneira ¢ mais intensa, mais profunda, mais auténtica do que outra. A
palavra ‘niveis’ ¢ reveladora de uma visao hierarquica da realidade. Ao tomar
contato com a tradi¢io sufi, Henry Corbin descobriu outro tipo de hermenéu-
tica, a “hermencutica espiritual”, a que os sufis iranianos designam como ta'wil,
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telle conception, telle vision, telle pro-
jection, lorsque notre passion devient
action, un patir actif, prophetique-poie-
tique”

18. CORBIN, Henry. “De Heidegger a
Sohravardi, entretiens avec Phillipe
Nemo” op.cit., p.30.

19. CORBIN, Henry. “De Heidegger a
Sohravardi, entretiens avec Phillipe
Nemo” p.25: Emsuma, aligacdoaquea
fenomenologia nos chama a atencao é a
ligacao indissoluvel entre modi intelli-
gendi e modi essendi, entre modos de
compreensao e modos de ser. Os modos
de compreensao estdo essencialmente
em funcao dos modos de ser. Qualquer
mudanca no modo de compreensao é
concomitante a uma mudanca nos mo-
dos de ser. Os modos de ser sdo as
condicbes ontologicas, existenciais (eu
nao digo existenciarias) do “‘compreen-
der”, do “Verstehen’, ou seja, da herme-
néutica. A hermenéutica é a forma pro-
pria da tarefa do fenomenologo”. “Bref, le
lien auquel nous rends attentifs la pheno-
menologie, c’est le lien indissoluble entre
modi intelligendi et modi essendi, entre
modes de comprendre et modes d’etre. Les
modes de comprendre sont essentielle-
ment em fonction des modes d etre. Tout
changement dans le mode de comprendre
est concomitant d’'un changement dans le
modes d’etre. Les modes d’etre sont les
conditions ontologiques, existentiales (je
ne dit pas existentielles) du “Comprendre”,
du Verstehen, c’est-a-dire de I'hermeneu-
tique. L'hermeneutique est la forme propre
de la tache du phénoménologue.’

20. Cf. ILLICH, Ivan. H20 and the Wa-
ters of Forgetfulness. London: Maryon
Boyars, 1986.
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e que expressa, segundo ele, uma operac¢io comum a todas as formas de espiri-
tualidade, que ¢a anagogia, a exegese presencial, a leitura que remonta a essén-
cia de cada signo, de cada palavra, de cada ente, que leva do ente ao ser, que
transforma coisas em presencas, palavras em entidades, que transforma cada
idolo em icone.

O “processo de individuagﬁo” — conceito oriundo da alquimia que Corbin
compartilhou com o psiquiatra sui¢o Carl Gustav Jung, com quem se relacionou
pessoalmente — seria uma ascensao nessa escala hier:'{rquica, dos niveis mais
baixos aos mais altos, rumo a estagios de consciéncia cada vez mais intensifi-
cados. Porém, ao contrario de Jung, que entendeu esse processo principalmen-
te em termos psicologicos, Corbin, influenciado pela mistica suft, concebeu-o
de forma mais ampla. Por isso, cunhou a expressio “individuacio espiritual”,
que englobaria a “individuacio psicologica”, mas que nio se restringiria a cla.

A individua¢do em Corbin ¢ 0 movimento contrario ao da impessoalida-
de alienante, por meio da qua] 0 homem se vé exilado em um mundo caracte-
rizado como ‘espaco publico’” que lhe ¢ cada vez mais alheio. Despersonalizan-
do-se, 0 homem adquire uma posiciao central e dominante no planeta, ao
mesmo tempo em que — enquanto individualidade concreta, singular ¢ subje-
tiva — despovoa o mundo de si mesmo. Ele domina um mundo que ]a/ nio ha-
bita, no sentido proprio do termo.

Uma vez que “exegese” e “hermenéutica” sdo termos provindos da teologia
¢ aplicados a compreensio de textos sagrados, nunca ¢ demais esclarecer que o
que se entende por “texto sagrado”, no que diz respeito ao ta'wil, aplica-se a toda
a Criacio. Para os Povos do Livro toda a realidade pode ser entendida como
palavra de Deus. Corbin escreve:

A verdade do ta’wil tem como base a realidade simultanea da ope-
racio mental na qual consiste e do evento psiquico que produz essa
operagio. O ra'wil dos textos pressupoe o ra'wil da alma (...) Reci-
procamente, a alma parte para seu ser verdadeiro e realiza seu w'wil
baseando-se em um texto — o texto de um livro ou um texto césmico
— que seus esforcos levardo a uma transmutagio, irdo elevar ao
status de um Evento real, mas interior e ps{quico.z2

“O ta'wil do texto pressupde o ta'wil da alma”. Esta frase bem poderia nos servir
aqui como defini¢io de t’wil. Em outro momento, coloca Corbin: “A alma nio
pode restaurar, retornar o texto a sua verdade, a menos que ela também retor-
ne a sua propria verdade”.” Nao ha ra'wil de um texto ou de um contexto se nio
houver ta'wil da alma. E nao pode haver ta'wil da alma se nao houver um encon-
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21. "E a operacdo mental mais caracte-
ristica de todos os nossos teosofistas
espirituais, neoplaténicos, Ishragiyun,
sufis, ismaelitas... Aparece no fim das
contas como a fonte originaria de toda
espiritualidade, na medida em que for-
nece os meios de se ir além de todo
conformismo, toda servidao a letra, toda
opinido pronta” CORBIN, Henry, Avi-
cenne et le Récit Visionnaire, Téhéran/
Paris: Adrien Maisonneuve, 1954 e
Lagrasse, Verdier, 1999, Christopher
BAMFORD, “Esotericism today: the
example of Henry Corbin”, prefacio da
obra de Henry Corbin, The Voyage and
the Messenger, Iran and Philosophy
Berkeley: North Atlantic Books, 1998,
p.28.

22. CORBIN, Henry, Avicenne et le Récit
Visionnaire, Téhéran/Paris: Adrien Mai-
sonneuve, 1954 e Lagrasse, Verdier,
1999,p.31.

23. Christopher BAMFORD, “Esoteri-
cism today: the example of Henry Cor-
bin”, prefacio da obra de Henry Corbin,
The Voyage and the Messenger, Iran and
Philosophy Berkeley: North Atlantic
Books, 1998.
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tro com a alma, um despertar para si mesmo. Corbin relata-nos que numa
noite em que Sohravardi* havia muito meditado a respeito da questao do co-
nhecimento, Aristoteles aparece-lhe num sonho e lhe diz: “Desperta para ti
mesmo”. Corbin trata do episédio:
(...) Al comeca uma inicia¢do progressiva no autoconhecimento
enquanto conhecimento que nio ¢ nem o produto de abstracdes
nem uma representacio do objeto atraves da intermediacio de uma
forma, de uma espécie; ¢ um conhecimento que ¢ idéntico a alma
mesma, a subjetividade pessoal, existencial, e que, portanto, ¢ es-
sencialmente vida, luz, epifania, consciéncia de si. Em contraste
com o conhecimento representativo, que ¢ conhecimento do uni-
versal abstrato ou logico, o que esta em questio ¢ o conhecimento
presencial, unitivo, intuitivo (...), uma iluminag¢ao presencial que
a alma, enquanto ser de luz, faz brilhar sobre seu objeto. Fazendo-
-se presente para si, a alma também faz o objeto presente para si
mesma. Sua prépria epifania para si mesma ¢a Presenca desta
presenca... A verdade de todo conhecimento objetivo ¢, assim, nada
mais nem nada menos do que a consciéncia que o sujeito cognos-
cente tem de si mesmo.»

“Despertar para si mesmo”, no mesmo sentido do “Conhece-te a ti mesmo” do
Oraculo, vai muito além do plano psicologico, ¢ ¢ o proposito ¢ o metodo da
hermenéutica espiritual 20 mesmo tempo. O mesmo autor que traduziu Dasein
como Presenca — i.e. Corbin — chamara este conhecimento de conhecimento
presencial®. E nesta “subjetividade existencial e pessoal” que Corbin, assim
como Heidegger esta interessado, e ¢ ela que esta no foco do rawil, a herme-
néutica espiritual. Apds ler e traduzir Heidegger, ¢ ocupar-se da questio do
sentido do Ser e do esquecimento do Ser denunciado por este, Corbin encon-
tra na espiritualidade islamica um nicho em que o Ser esta no foco, em que
todos os esforcos e paixdes viao em direcio a lembranga do Ser e a busca — assim
como ao encontro — do sentido do Ser. Neste nicho, neste reduto da mistica
sufi, o Ser ainda nio foi entificado pela busca. A1 ele nio ¢ confundido com
qualquer ente. Aqui a diferenca ontologica, a distingdo entre Ser ¢ ente, nao
foi esquecida. A busca nio ¢ em dire¢io a algo ou alguém, mas ao Ser mesmo.

Para 0 homem moderno, seja religioso ou ateu, a ideia de algo que nio seja
um ente ¢ algo muito dificil de conceber e, as vezes, de aceitar. Tudo foi enti-
ficado e reificado na visio de mundo moderno, inclusive Deus, o Ente Supremo.
A pressuposi¢io basica da ciéncia moderna, a maneira como funciona, ¢ por
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24. Sohravardi (1155-1191d.C.) foi um
filosofo persa, fundador da escolaira-
niana do iluminacionismo, um importan-
te ramo da filosofia e do misticismo
islamico que fundamentou-se nos pen-
samentos zorodstrico e platénico. A
“luz” em sua “Filosofia da lluminacao”
era uma fonte divina e metafisica de
conhecimento. Ele é considerado o
grande resgatador da antiga tradicdo do
pensamento persa.

25. CORBIN, Henry. Histoire de la
philosophie islamique (réédition de
1986-3) Paris: Gallimard, 1989. A His-
tory of Islamic Philosophy London: Kegan
Paul, 1993, p. 210.

26. Corbin chega a escrever “conheci-
mento presencial”, ilm huduryia, nas
margens de seu exemplar de Ser e Tem-
po, em um trecho crucial onde Heideg-
ger trata da presenca do homem en-
quanto clareirado Ser. O trecho é: “Die
ontisch bildliche Rede vom lumen natura-
le im Menschen meint nichts anderes als
die existenzial-ontologische Struktur
dieses Seienden, daf es ist in der Weise,
sein Da zu sein. Es ist »erleuchtet«, besagt:
an ihm selbst als In-der-Welt-sein gelich-
tet, nicht durch ein anderes Seiendes,
sondern so, daf3 es selbst die Lichtung ist.
Nur einem existenzial so gelichteten
Seienden wird Vorhandenes im Licht
zugdnglich, im Dunkel verborgen. Das
Dasein bringt sein Da von Hause aus mit,
seiner entbehrend ist es nicht nur faktisch
nicht, sondern (iberhaupt nicht das Seien-
de dieses Wesens. Das Dasein ist seine
Erschlossenheit”. E ao lado deste para-
grafo que Corbin faz suas anotacgoes.
HEIDEGGER, Martin. Sein und Zeit
Tubingen: Max Niemeyer Verlag, 2006,
p.133.
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meio da positivagio dos fendmenos, da transformagio do mundo pre-cientifi-
co e contextualizado em um positum, em uma unidade noematica destacada de
sua funcionalidade ¢ de sua “vida”. O Ta'wil nio converte nada em um objeto
de conhecimento, o que equivaleria a realizar uma espécie de dissecagio ou
biopsia. O que quer compreender, ou antes, a0 que quer se aproximar, ¢ ao Ser.
Seu tema, o Ser, ¢ algo que ndo ¢ conversivel, nio ¢ possivel converté-lo em
objeto, sem que ele deixe de ser o que ¢. O Ser ndo ¢ um ente. O Ser nio pode
ser conhecido, jé que nao ¢ qualquer objeto, ou seja, o Ta'wil visa precisamente
o que nio pode ser conhecido, e por isso, desiste de conhecer o Ser para por
mios a obra a desperta-lo. Trata-se de aceder ao Ser ¢ nio de conhecé-lo. O
proposito ¢, portanto, ativar a consciéncia do Ser por meio de inquiri¢oes di-
versas a partir de um modo de presenca especifico: a busca — que, por ser espi-
ritual, e por sermos nos mesmos espirito, traduz-se simultaneamente como
“encontro”. Busca e encontro no ta'wil sao igualmente seu objetivo e sua manei-
ra de proceder. Se esta filosofia ¢ parte de uma busca espiritual que ¢ busca e
encontro ao mesmo tempo, deve ser realizada pelo ser integral e nao somente
pelo intelecto ou pela mente analitica, normalmente focalizada em captar um
grande nimero de informagdes ¢ conhecimentos quantitativos.

Ao tornar-se presente para si mesma, a alma faz com que o objeto tambem
se faga presente para ela. E este o ponto em que, segundo Heidegger, sujeito e
objeto surgem conjuntamente. E a mesma luz que iluminara tanto os entes como
0 homem: “uma iluminacao presencial que a alma, enquanto ser de luz, faz
brilhar sobre seu objeto”. Uma luz que ¢ “a Presenca desta presenca”. E desta
forma: “A verdade de todo conhecimento objetivo ¢, assim, nada mais nada
menos, que a consciéncia que o sujeito cognoscente tem de si mesmo”. Na her-
mencutica espiritual, ndo se pode saber do rio sem se mergulhar nele. Nao
basta contempla-lo desde fora, objetivamente, para conhecé-lo. Tampouco de-
vemos nos confundir com ele. Um peixe nao vira égua por nadar. E necessario
penetrar dentro de si mesmo para desde at perceber o objeto da maneira mais
profunda e signiﬁcativa possfvel, de uma maneira presencial. Penetra-se no
objeto tambeém, mas levando-se consigo e nao se diluindo nele. Ao aproximar-
-se de um “texto”, seja ele escrito ou vivido, ao deparar—se com um “objeto”, 0
sujeito sera assim um EU diante de um TU, e ndo um EU que finge nio estar
a1, diante de um ISSO. O que ¢ visto deve permanecer vivo enquanto esta sen-
do visto, ndo pode ser coisificado, reificado a ponto de transformar o conheci-
mento em necrofilia. A inica maneira de manté-lo vivo ¢ estando-se vivo, ou
seja, estando-se presente. E precisamente nisso que consiste a hermenéutica
espiritual.
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Conforme lemos acima, Corbin afirma que o texto - literario ou cosmico — ¢
transmutado em “Evento real, embora interior ¢ psfquico”. Aquilo que ocorre
com o texto ¢ com aquele que o 1¢ recebe 0 nome de “Evento”, e Corbin o es-
creve com letra maitscula. Para Corbin, o simbolo é um Evento, e entende
Evento nio como algo que acontece no exterior e no mundo historico, mas
como algo interior e que ocorre em nivel ontologico. Realizar o ta'wil, fazer a
leitura do real a partir da hermencutica espiritual, significa que um encontro
pode se produzir quando se deseja perceber profundamente o que ha ali dian-
te de si, naquele texto, naquela realidade. Quando o encontro se produz, a
presenca ali reconhecida ¢ denominada pelos sufis de “anjo” (malaak):
(...) a especie sensivel nio diverge do Anjo, mas leva ao “lugar” do
encontro, desde que a alma busque o encontro. Pois ha diversas
formas de se voltar ao sensivel. Ha uma que, simultaneamente e
enquanto tal, se volta em direcio ao Anjo. O que se segue ¢ a trans-
mutagao do sensivel em simbolos...”7

Dizer que o ta'wil, a hermenéutica espiritual, ¢ a conversio do sensivel em sim-
bolos pura e simplesmente pode dar margem a muitos mal-entendidos. A pa-
lavra “simbolo” da a impressao de remeter o sensivel para algo que lhe seja
extrinseco. Mas nao ¢ essa a maneira como nossos misticos entendem o simbo-
lo. Corbin nunca diz que algo simboliza algo; ele diz: algo “simboliza com” algo.
Ele colocou um “avec” para evitar que se compreenda o ato da simbolizacao
como a remissio a algo que esteja para além do signo, do simbolizante e lhe seja
extrinseco. Hillman tem uma expressio que pretendeu traduzir o que Corbin
quer dizer com o Evento do “simbolo” que ¢ a expressio “olhar através”, see
“rhrough”. Para evitarmos o mal entendido ao redor do simbolo, nunca podemos
esquecer aquilo que explica Corbin, que o que ¢ simbolizado por um determi-
nado signo, jamais poderia s¢-lo através de outro.

O ta'wil transforma dados em simbolos. Em que consistira exatamente
essa transformacio? Vimos que o tawil também ¢ definido por Corbin como
interioriza¢do. Podemos nos valer disso para compreender o que significa essa
transmutacio. Sendo assim, adicionamos esse dado a ideia de simbolo e pode-
remos formular que a transformacao de um dado em simbolo pressupde uma
interiorizacao, que ¢ uma autoimplicagio e um autoconhecimento. O ta'wil
nunca esta separado da injuncio “Conhece-te a ti mesmo”. O que o mistico vé
no dado, no momento do ta'wil, nio ¢ e nio pode ser diferente nem do que o
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dado mostra e do que o dado ¢, ¢ também nio pode diferir do que o proprio
mistico ¢ em sua esséncia. Ao ver o mundo, o mistico testemunha algo que ele
mesmo ¢, ou seja, aquilo que ¢ o fundamento tanto do mundo como dele mes-
mo, ou seja, o Ser (Wojud), a Presenca (Muhadra). Ao “ver atraveés”, o mistico
nio vé algo que nio esta l4; muito pelo contrario. Apenas “vendo através” ele
pode ver o que realmente esta 14, a presenca que nao se reduz a nenhum atri-
buto, a nenhuma caracteristica do dado sensivel, mas que, no entanto ¢ defini-
tivamente, esta la. Esta la de forma oculta e manifesta a0 mesmo tempo, na-
quele fendmeno que ¢, segundo Heidegger, o “anunciar-se de si mesmo atraves
de algo que nido se mostra, mas que se anuncia atraves de algo que se mostra™.
Os dados sensiveis sdo, para o mistico, formas teofanicas, ou seja, formas que
revelam Deus, ou, que revelam o Ser, seja ele chamado de (Ser) Divino ou nio.
Cada forma revela uma face, um anjo. A Presenca ¢ sempre a mesma, mas o
anjo que a manifesta ¢ sempre diverso — eis o paradoxo do monoteismo.

A angelologia pressupde assim uma espécie de pante{smo, de sacralizagio
do mundo, de cultivo da imanéncia divina. Tudo expressa o sagrado, ¢ cada
coisa o expressa de sua maneira, irrepetfve] e singular. (@) Sagrado ¢ entendido
como a Presenca. O mundo sensivel, sem essa dimensao, ¢ o mundo da litera-
lidade e, nos dizeres de Pasolini, o cadaver sobre o qual se debruga a ciéncia
moderna. O ta'wil, a0 contrario desta autopsia, visa ao testemunho do “vigor”
da physis, a0 testemunho da presenca, ao seu des-velar, ao seu flagrar no mundo
vistvel. Ao flagra-la nele, flagra-a em si mesmo ¢ vice-versa. Essa dupla consta-
tacdo, a do fundamento em comum, dissolve a disjun¢io alma-mundo e, assim,
devolve a sua alma ao mundo.

No sufismo, o texto sagrado ¢ o prototipo do mundo, ¢ o mundo ¢ um
texto sagrado: “O universo ¢ o Grande Corao”. Na hermenéutica sagrada, o ta'wil
do texto e o ta'wil do mundo sio 0 mesmo. Ambos consistem na leitura inte-
riorizada, que pretende ﬂagrar a Presencga por tras dos signos. Nisso consistiria
a superac¢io da metafisica representada pelo rawil. Nio ¢ o signo, o ente, que
importa, mas o que ele tem a dizer, o que ele tem a revelar, a presenga por tras
da forma, o Ser por tras do ente. Ver o mundo como texto pressupora um
emissor e um receptor. O mundo ¢, nessa perspectiva, conjunto de signos que
sao dirigidos a0 homem, mensagens que lhe sao enderecadas. O recepror ¢ o
hermeneuta, aquele que pratica o tawil, e o emissor ¢ aquele que estd por tris
da mensagem, ¢ o grande misterio, a onipresenca anonima. Mas ¢ a mensagem?
Qual ¢ a mensagem? No caso do ta'wil, a mensagem coincide com o interlocutor.
A mensagem ¢ seu proprio emissor. Corbin disse que a mensagem dos anjos so
eles proprios. A Anunciacio so pode anunciar Presenga, nada além disso, em-
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bora dito das mais distintas formas. A Anunciacdo anuncia que a Terra esta
grévida de Deus. A mensagem ¢ sempre e apenas: Presenca, Presenca, Presenca...
A mensagem mistica ¢ sempre simples e ¢ sempre o Uno; ¢, por isso, ¢ sempre
tao dificil de ser ouvida e desfrutada.

O ta'wil estaria, portanto, operando com a funcio fatica da linguagem —
linguagem do mundo e linguagem das palavras. A funcio fatica ¢ aquela que
visa apenas a chamar atencio do interlocutor. E apenas isso a que visa o ta'wil:
despertar a atengio do sujeito para o interlocutor, chamado pelos sufis, a ma-
neira de Buber, de “Tu eterno™. Mas se o Tu eterno ¢ imanente, o interlocutor,
o emissor da mensagem, coincide tambeém com o receptor, e ¢ também dele que
a mensagem se trata, tambem ¢ ele o assunto. Emissor, receptor e mensagem
sendo um ¢ apenas um — que revolugdo isso poderia produzir na linguistica
modernal!

A
kG

A transmutacio dos dados em simbolos performada pelo tawil nao requer
qualquer esforco alem da presentificacio. Estar verdadeiramente presente e,
dessa forma, verdadeiramente consciente da presenca do dado (seja texto ou
fendmeno sensivel) requer, no entanto, uma capacidade, segundo Corbin, qua-
se esquecida pelo homem moderno: a contemplagao — a que Husserl referiu-se
como epoché, e Heidegger como “pensamento meditativo”.

A palavra “meditar” possui duas acep¢oes distintas ¢ bem demarcadas.
Pode querer dizer “pensar”; e pode querer dizer “parar de pensar”. Esse verbete
¢, portanto, algo irdnico no dicionario. No entanto, essas duas acepgdes con-
traditorias convergem dentro do Ambito espiritual, no momento em que se
entende “parar de pensar” como deter a mente condicionada e contemplar: O
pensar, quando meditativo (besinnlich), pode também deter a mente condicio-
nada e, por meio de sua reflexio, contemplar aquilo sobre o qual medita. A isso
se propoe a fenomenologia. A époche, a suspensio do juizo e das ideias precon-
cebidas, tdo almejada por Husserl, pode ser alcancada tanto pela aproximacio
fenomenologica como pela meditacio espiritual — que, aqui, vemos, de alguma
forma, se correspondem. Diante de seu icone, o mistico deve ser capaz de estar
inteiramente presente, sem deixar que sua mente, com todos os “virus” de con-
dicionamentos que costuma levar consigo — sociais, culturais, familiares, gene-
ticos, atavicos, etc — interponham-se entre ele e seu icone. Nesse momento, a
dupla acep¢io da palavra “meditar” leva-nos a um mesmo destino: a contem-
placio.

A teoria, portanto, nio interessa dentro de um contexto espiritual se es-
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tiver separada da pratica, se for uma atividade exercida apenas com a mente ¢
abstraida do sujeito integral, em todas as suas dimensoes e faculdades. No en-
tanto, a origem da palavra “teoria” ¢ o verbo grego theorein (Bewpetv), que quer
dizer justamente “contemplar”, “ver”. E nessa diregio que vai a filosofia mistica,
a que Corbin chama de “teosofia” ou de “gnose”. Um dia, em uma ¢poca distan-
te (ou agora mesmo), em uma terra distante (ou aqui mesmo), o pensamento ¢
a linguagem serviam (e podem ainda servir) a contemplagio. Serviam a sorra-
teira aproximacgao do espiritual, do flerte com o Esp{rito. A contemplagﬁo era
o olhar apaixonado do amante da verdade, a qual, para nao andar nua, se re-
veste de trajes iconograficos. Os filosofos de entdo estavam ainda enamorados
do misterio, utilizavam a filosofia para seduzir os deuses, seduzir a Sophia, a
Sabedoria, para atrair o conhecimento para sua consciéncia e poder dele se
aproximar. Eram amantes espreitadores da Presenca. Esses pensadores utiliza-
vam a filosofia para contemplar o mistério, e nio para lhe rasgar as vestes ¢ os
veéus, nio para violenta-lo, como faz o pensamento racional analitico. Queriam
ver, mais do que tocar, acariciar, mais do que agarrar, o mistério da existéncia.
Queriam suspeitar sua presenca, sentir seu aroma, sem ter de possui-lo. Um
ténue contato, um poctico resvalar era o que garantia um elo profundo, muito
mais permanente e decisivo que a conceituacao instrumental, sempre disposta
a apreender seus objetos, a possui-los com suas garras (greifen) ¢ conceitos (Be-
griffe).

A filosofia mistica, ou “filosofia profetica”, como ¢ chamada no Ira, ou a
“metafisica do ato de ser”, como Corbin denomina a filosofia de Sadra, é um
metodo contemplativo, uma filosofia contemplativa. Isso destroi a ideia de que
para haver contemplacio ¢ necessario deter o pensamento, parar de pensar. O
que tem de ser detido ¢ o pensamento associativo, involuntario, compulsivo,
assim como o pensamento que calcula, que tem um propésito pratico e uma
utilidade, e que ¢ 0 caso, em ultima instancia, de todo pensamento “metafisico”,
no sentido que Heidegger da a esse termo — o pensamento que objetifica. Na
verdade, o pensar nio seria aquele que nio ¢ efetuado exclusivamente com a
mente, com a razdo, mas que envolve todo o ser e que, segundo nossos misticos,
tem sua sede no coracio, que ¢ ai 0 0rgao do conhecer por exceléncia. A ques-
tao do cora¢ao como sede do conhecimento mistico e da imaginacio criativa,
assim como da prece teofinica, sera, entretanto, um tema da conclusio. O que
nos importa agora ¢ entender que pode haver uma “filosofia mistica”.

Ao ouvir a expressio “filosofo mistico”, um intelectual ocidental estrita-
mente académico ou até mesmo um “homem médio” ira ouvir a]go como um

“circulo quadrado” ou um “fogo molhado”. Afinal, “o camarada ou ¢ um filoso-
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fo ou ¢ um mistico”, diria ele. No entanto, ad intra, ¢ evidente que existe uma
filosofia mistica e uma mistica filosofica, e 0 Ocidente esta pleno de exemplos
disso (Jacob Bochme, Meister Eckhart, Swedenborg, Spinoza, etc). No entanto,
depois do iluminismo, o racionalismo passou a ser hegeménico e colonizou o
termo “filosofia”, arrogou-se a exclusividade de seu uso e de sua propriedade.
Como vimos, em Corbin e em Heidegger igualmente, 0 pensamento ¢
sempre a expressao de um modo de ser, de um modo de presenca. O pensamen-
to ndo ¢ extrinseco daquele que o pensa. A transformagio do modo de ser de-
pende de uma transformacao do modo de compreender e vice-versa. Se o co-
nhecimento nio for transformativo, niao envolver o ser integral daquele que
conhece, nao merecera ser chamado de “conhecimento”, de “gnosis”. Harold
Bloom, no prefacio que escreveu para a tradugio para o inglés da obra mestra
de Corbin, “A Imaginagio Criadora no Sufismo de Ibn Arabi”, sugere que a
tradug¢do para o termo gnose seja “acquaintance” (conhecimento intimo, pesso-
al) a0 inves de “knowing” (conhecimento objetivo). Ele diz:
Intimidade com nosso proprio si-mesmo mais profundo nio vira
com frequéncia e nem facilmente, mas ¢ inequivoco quando chega
(se chega). Nem a vontade nem o intelecto provocam esta intimi-
dade, mas ambos entram em jogo quando esta ¢ alcancada. Travar
um conhecimento intimo com aquilo de melhor ¢ mais antigo em
voce, ¢ conhecer-se tal como vocé era, antes do mundo ser feito,
antes que vocé emergisse no tempo.*

O modo de presenca da gnose ¢ transformador, mas o do conhecimento abs-
trato ¢ inefetivo a uma transformagio seja do mundo ou do sujeito cognoscen-
te. Ele seria mais bem designado se fosse chamado de “modo de auséncia” ao
invés de “modo de presenca”, ja que o conhecimento voltado ao mundo das
coisas, o conhecimento assim chamado objetivo, esta baseado na dissociagio
do conhecedor e do conhecido, baseado na distancia entre eles oriunda da
abstracio e causadora do carater impessoal deste tipo de conhecimento. Afinal,
a caracteristica definitoria do a-gnosticismo ¢ justamente o divorcio entre Pen-
sar e Ser e o consequente dominio do conhecimento impessoal. No Ocidente,
segundo Corbin, nossa civiliza¢io foi vitima desse divorcio desde a Idade Me-
dia. Heidegger remonta o esquecimento do Ser a Platio. No mundo islamico,
no entanto, nao houve, segundo Corbin, essa dissociagao. L, a tradi¢ao gnos-
tica do poder ontologicamente transformativo do intelecto vive até¢ nossos dias.
Para os autores orientais que Corbin estuda, nao ha sentido em uma filosofia
que nio seja também uma espiritualidade e que nao leve a uma “visao” mistica,
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seja ela propriamente visionaria ou simplesmente intelectiva. A citagcdo que
Corbin faz de Sohravardi ¢é sintética e reveladora:
Nio ha filosofia verdadeira que nio atinja sua realizagio numa
metafisica do éxtase, nem experiéncia mistica que ndo exija uma
preparacio filosofica séria.

Quando se diz que a hermencutica, espiritual ou ndo, ao unir pensamento ¢
ser®, pressupde € visa a0 mesmo tempo o autoconhecimento por meio do co-
nhecimento do mundo e do texto, nao se esta falando, obviamente, de um
autoconhecimento psicologico. Estamos aqui numa dimensio ontologica ¢ nao
psicologica ou simplesmente logica. Repetimos Corbin: “O que compreendemos
na verdade ¢ (...) aquilo que padecemos em nosso proprio ser”. A hermenéutica
nio consiste em deliberar sobre conceitos, ela ¢ essencialmente desvelamento
daquilo que se passa em nos.

De forma semelhante, discursa Heidegger quando diz que “ndo necessita-
mos de maneira alguma elevar-nos a ‘regides superiores’ quando refletimos.
Basta demorar-nos junto ao que esta préximo e meditar sobre o que esta mais
perto de nos, aquilo que nos diz respeito a cada um de nos, aqui ¢ agora”.

oL

E B3

R

A
kG

Justapondo expressoes, vindas de Corbin ou de Heidegger — tais como “aquilo

” o«

que nos diz respeito a cada um de nos”, “um conhecimento que ¢ idéntico a
alma mesma, a subjetividade pessoal, existencial”, “aquilo que padecemos em
Nnosso préprio ser” — tomamos mais consciéncia do carater autoimplicante e
existencial da hermencutica. Para ambos os autores, a Presenca do sujeito ilu-
mina a presenca do objeto — talvez por isso mesmo Corbin goste de traduzir
Dasein por “presenca”. Esta presenca se da no presente e possui por isso, como
ja vimos, um carater temporal: para ambos, esta presenca ¢ que instaura o pre-
sente e, portanto, ¢ ela que instaura a temporalidade ¢ ¢ em relagdo a esta,
originaria e principial. Se a palavra “presenca” liga-se diretamente ao carater
temporal do “presente”, sabemos haver na coincidéncia da procedencia verbal
entre os termos “presenca” ¢ “presente” um elemento que aponta para essa
principizﬂidade, para essa instauragao: a presenca que funda o presente. Tanto
a filosofia de Corbin quanto a de Heidegger procuram nos levar a essa autoim-
plicacio, a constatacio de que se nio formos conscientes do carater de Presen-
ca do ser humano e do ser que, enquanto humanos, somos, cada um de nos, a
realidade sera impessoal e vazia, sera reificada e “sem sentido™.

Contra esse esvaziamento do real, contra esse aprisionamento num mun-
do impessoal e sem sentido, um mundo de coisas no espaco homogeneo, Corbin
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¢ Heidegger fazem seu apelo e convidam a uma desconstrugio, a um desfazer
das coisas para nos pormos a caminho na dire¢io de sua origem e fundamento,
o Ser. Assim, se a presenca se instaura efetivamente no presente, tudo o que se
apresentar a ela estara efetivamente presente e se mostrara enquanto presenca.
Mas nio s6 isso. A realidade que lhe vier ao encontro se mostrard também
enquanto “um presente”, como aquele que costumamos ganhar em nosso ani-
versario, ou no natal. Um presente nesse sentido, no sentido em que nos fala
Heidegger quando diz que “o real presenteia o homem com seu esplendor”. Pois
a presenca do presente compartilhara daquilo que caracteriza um presente: ¢
teu e ¢ ovo — ¢ Novo ¢ ¢ teu. Somente no momento em que ganho um presen-
te, estas duas coisas se unem em um so ente. Pois se algo ¢ novo e desconhecido,
¢ porque nao te pertence e ¢ um “outro” de mim. Se algo ¢ meu, entio ¢ conhe-
cido e ¢ 0 “mesmo” comigo. Apenas um presente ¢ novo, desconhecido e meu
a0 mesmo tempo. E aqui que reside o segredo da interiorizagao apropriadora
realizada pe]o awil. A postura do hermeneuta deve ser a de interiorizador, de
integrador da realidade em seu ser. A realidade, tudo aquilo que ele vé, que
conhece, que sente, que 1¢, deve dizer-lhe respeito, deve ser-lhe enderecado. Isso
¢ o que lhe ocorre quando encara o presente ¢ a presenca do presente, o “ser do
real” como sendo um presente, dado a ele, naquele momento. E ¢ nisso que
consistiria a transformagio dos dados em simbolo a que se refere Corbin e seus
autores orientais, ou seja, o ta'wil. E seria também aqui que poderia haver uma
possivel superacio da metafisica, pois 0 mundo deixaria de ser algo alheio e
separado, conhecido, sem que me diga respeito, para ser o revés: algo que me
diz respeito, que ¢ intimo e conjunto, mas que permanece desconhecido e cheio
de mistério — um mundo nio de entes mas de presengas.

No momento em que o mundo deixa de me ser alheio, deixa de ser algo
estranho (unheimlich), algo impessoal, que nio me diz respeito, ¢ possivel sen-
tir-me em casa, pois 0 mundo da alma esta sendo reconstituido, ou, melhor
dizendo, a alma esta sendo restituida a seu mundo e a2 Alma do Mundo. Somen-
te por meio desse reconhecimento — o da luz que se oculta em si mesma ao
fazer cada ente brilhar —, o reconhecimento de que ente ¢ luz me dizem sim
respeito e a mim sio enderecados, o exilio pode ter fim. A interiorizagio do
mundo fara com que a alma seja devolvida a sua esséncia, a seu Tu inato e saia
do estado de exilio, “lan¢ada” no mundo das coisas e do espaco exterior. E aqui
que a alma nasce pra dentro, “nasce para, por e em seu Anjo”. Segundo a eti-
mologia de tawil, a hermenéutica espiritual, enquanto desvelamento,

consiste em “trazer de volta, relembrar, recornar a sua origem, nao
50 o texto de um livro como também o contexto césmico no qual
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a alma estd aprisionada. A alma precisa libertar este contexto, e
libertar-se dele ela mesma, transmutando-o em simbolos.*

A saida do Egito, a satda do Exilio, Corresponde a satda do Macrocosmo, do
mundo fisico e exterior — que, para a Mistica, ¢ sempre um constructo mental,
um modo de ser.
Sob a ideia de exegese surge a do Guia (o0 exegeta), e sob a ideia de
uma exegese vislumbramos a de um éxodo, de uma “saida do Egito”
que ¢ o éxodo da metafora e da escravidao do literal, o éxodo do
exilio e do Ocidente das aparéncias exotéricas para o Oriente da
ideia originaria e oculta.®

O Macrocosmo ¢ visto simbolicamente como a cripta cosmica, que circunda o

templo e onde os misticos aguardam o retorno a este. No entanto, o inico meio

de se sair do macrocosmo ¢ através do microcosmo — o Mundo da Alma. A

travessia deste ¢ necessaria para que o mistico retorne a0 Tcmplo, retorne a seu

lar, retorne a sua verdadeira natureza, seu Si mesmo, como exp]ica Corbin:
Aqui 0 microcosmo ¢ estendido a dimensio do mundo que ¢ preciso
atravessar para encontrar a saida para fora da cripta cosmica que
¢ 0 macrocosmo e chegar ao Sinai ou ao castelo da Alma (o malakut,
na terminologia tradicional). O microcosmo ¢ assim a tnica via de
acesso a este ultimo (o Unico meio de se passar para a “superficie
convexa” da Esfera das Esferas, ou seja, o “outro lado” do cosmo
fisico). A interioriza¢io nio conduz aqui a qualquer solidio interior
nem ao acosmismo. De forma alguma. Ela, ¢ somente ela, possui a
virtude de desembocar no mundo sacrossanto ilimitado, pacria
original do exilado. A travessia do microcosmo [¢] que transmuta
0 cosmo fisico em cosmo imaginal (.)%
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