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1. Introducio

"Para cada membro ou oOrgdo existe um tipo particular de conhecimento espiritual
proveniente de uma unica fonte, que ¢ multifacetada em relagdo aos muitos membros e
orgaos, assim como a agua, embora seja uma realidade tnica, varia em sabor de acordo
com sua localizagdo: algumas sao doces e agradaveis, outras salgadas e amargas. Apesar
disso, ela permanece invariavelmente agua em todas as condigdes, com todas as
variedades de sabor." (Ibn al-‘Arabi, 2015).

No final dos anos 1400 d.C., quatro eventos alinharam-se para transformar o panorama
religioso e cultural do que era conhecido por diferentes povos como Hispania, Ibéria e al-
Andalus: a “descoberta” das Américas; a publicagdo da primeira gramatica espanhola,
“parceira do império”; a expulsdo dos judeus do solo espanhol; e a transferéncia de
Granada—o ultimo reino mugulmano da Peninsula—do Sultdo Abi ‘Abdillah
Muhammad ath-thani ‘ashar, ultimo governante da dinastia Nasrida, para Isabel e
Fernando, Rainha e Rei Catolicos. Qualquer pessoa que permanecesse dentro dos limites
geograficos do moderno Estado-Igreja da Espanha foi forgada a converter-se ao
catolicismo, a religido oficial. A primeira metade do século XVI testemunhou inimeras
conversoes (Havrey, 2005; Catlos, 2014).

No final da década de 1560, a Recopilacion de las Reyes destos Reynos, a primeira
compilagdo legal unificada da Peninsula, inaugurou o cdédigo centralizador de cidadania
da Espanha, organizado em torno da espinha dorsal da lei nacional, "De la Santa F¢é
Catdlica" (Sobre a Santa Fé Catolica):

"A Santa Madre Igreja ensina e prega que todo cristdo fiel, reformado pelo santo
Sacramento do Batismo, acredita firmemente e confessa simplesmente que ha um tnico
Deus verdadeiro, eterno, imenso, imutavel, onipotente, inefavel, Pai, Filho e Espirito
Santo, trés Pessoas e uma esséncia, substancia ou natureza: o Pai inalcancavel, o Filho
gerado unicamente pelo Pai e o Espirito Santo soprado da suprema simplicidade,
procedendo igualmente do Pai e do Filho em esséncia, iguais em onipoténcia: € um
principio unico de todas as coisas visiveis e invisiveis." (Recopilacion, Livro I, Titulo 1,
Lei 1; traducao minha).

Apesar da poderosa carga retorica desta “Primeira Lei” e das subsequentes “Leis” que
definem claramente as diretrizes teologicas e politicas hierarquicas para que os cidadaos
espanhois professassem sua alianga e devogao exclusivas ao catolicismo, as vidas dos
suditos da Coroa na Peninsula seguiram em muitas dire¢des diferentes. Era como se 4s
Joias da Sabedoria de Tbn ‘ Arabi pressagiassem, ja na Murcia do século XIII, que o corpo
espanhol seria uno, e que seus 6rgaos e membros—como diferentes corpos d’agua em
relacdo a fonte principal—emanariam de uma Unica fonte, mas teriam “um tipo particular



de conhecimento espiritual”. H4 amplas evidéncias de que um namero significativo de
cripto-mugulmanos e conversos—anusim—declararam publicamente sua adesdo a Santa
F¢é Catolica, enquanto, a0 mesmo tempo, continuavam a praticar sua fé islamica ou
judaica em espacos clandestinos e horarios secretos (Havrey, 2005, pp. 102—121).!

Contra todas as probabilidades, e fi¢is a sua fé da melhor forma possivel em um solo
declarado indspito para sua religido, a perseveranca desses individuos e de suas
comunidades preservou o pluralismo religioso dentro da Peninsula. Seja como for, a
importancia de suas vidas e vozes permaneceu encoberta por séculos sob a égide de uma
unidade nacional catdlica. O movimento conhecido como misticismo espanhol ¢ mais um
exemplo desse tipo de sobrevivéncia do pluralismo religioso na Espanha do século XVI
e de sua recepcdo parcial posteriormente.>

Em uma era em que a virtude moral e os rituais e iconografias religiosas eram fortemente
regulados para favorecer uma gestalt catolica (alimentagdo, vestuario, movimentos,
figuras inspiradoras, imagens devocionais e rituais, entre outros), misticos na Espanha
engajaram-se em tradi¢gdes das trés religides mais proeminentes de al-Andalus—
cristianismo, islamismo e judaismo. Com essa abordagem hibrida a vida religiosa, eles
moldaram um rico legado espiritual, que estd sendo plenamente revelado apenas no
ultimo século por trabalhos académicos, como os apresentados nesta edi¢ao especial de
Religions.

Entre inimeras outras imagens e praticas, os misticos espanhois do século XVI
imaginaram e escreveram sobre a noite escura, os sete castelos concéntricos, a gazela, o
passaro, os iggulim (circulos) ou o yosher (torre) das sefirot, ruinas e jardins, e a fonte
sagrada, para inspirar outros a buscarem seus proprios caminhos espirituais.’

' A importante coletdnea de ensaios editada por Richard Pym sobre varios aspectos da moralidade
estabelece uma critica radical as leituras convencionais da historia espanhola como plenamente alinhada a
este poderoso quadro retorico de virtudes e moral exclusivamente catdlicas. Segundo Pym (2006), o tom
imperativo e o registro de documentos oficiais—como as Recopilaciones ¢ a série de éditos, publicados e
entregues por pregoneros (arautos) em toda a Peninsula para tornar essas leis conhecidas de todos os
cidaddos—nao “se mapeavam sem problemas na complexa topografia da vida cotidiana, ou na experiéncia
imediata dos espanhois”, onde abundavam vozes de ceticismo, subversdo, ironia, sobrevivéncia e outras
formas de resisténcia (p. ix).

2 Enfatizo “misticismo espanhol” para questionar a percepgdo de que a literatura e a historia desses misticos
sejam exclusivamente espanholas, o que pode parecer significar que foram produzidas em, ou que s6 sejam
significativas para, um sentido religioso ou linguistico exclusivo, um espirito nacionalista ou um tom e
registro imperial. Esses textos foram produzidos na Espanha, na maior parte, por figuras monasticas
catdlicas; entretanto, como tem se tornado evidente, o espirito e as letras de seu legado estdo longe de ser
monolingues, monoculturais ou inspirados por um unico dogma. Sem divida, chama-los de misticos
andalusinos ndo seria totalmente correto, dadas as mudangas politicas trazidas pela capitulagcdo do Reino
Nasrida de Granada apds 1492. Para descolonizar a expressdo, o presente estudo emprega intencionalmente
a expressao “misticos espanhdis” como figuras que inscrevem a memoria histérica de al-Andalus em suas
obras literarias e teologicas.

3 Cynthia Robinson (2006, 2013) e Conde Solanes (2020) estdo entre os muitos estudiosos que analisaram
o solo fértil medieval sobre o qual a sobrevivéncia desse pluralismo religioso e espiritual se fundamenta. O
trabalho de Robinson mostra como tradi¢des espirituais ibéricas, como a do “Cristo de la Cepa” (figura
devocional de Cristo esculpida em madeira de videira), foram forjadas em al-Andalus pela influéncia de
misticos sufis do século IX, como Abi ‘I-Mughith al-Husayn bin Mansiir al-Hallaj e Sahl al-TustarT, da
Pérsia, ¢ ‘Abd Allah b. Masarra, de Cordoba. Conde Solanes também aponta que praticas devocionais
sustentadas como esta revelam a existéncia de legados “preservados na Espanha medieval por monges
beneditinos e dominicanos cuja principal missdo era converter almas judaicas e mugulmanas ao
cristianismo” (Conde Solanes, 2020, p. 4). O sistema devocional estruturado por arvores de amor e



Os lagos que unem os misticos espanhdis e sufis sdo, sem divida, numerosos; a0 mesmo
tempo, sdo bastante complexos e, por isso, exigem andlises rigorosas de carater
comparativo, teologico, historico e textual.* Essa analise é particularmente dificil porque
os meios de transmissdo de ideias e praticas de espiritualidade produzidas pelas figuras
que compdem esses dois grupos comecaram a ser analisados apenas recentemente. Dadas
as historias de conflito e violéncia em nome da religido que caracterizaram o final da
Idade Média e o Renascimento na Espanha, bem como as praticas religiosas clandestinas
mencionadas anteriormente, esses meios de transmissao tém se mostrado dificeis de
identificar.

Pode parecer que as praticas misticas sufis e espanholas ndo atravessaram as divisdes
religiosas. Com essa premissa em mente, este estudo analisa como a dgua, um elemento
material e espiritual fundamental representado nas obras misticas de Ibn ‘Arabi e Teresa
de Jests, faz com que os mundos teoldgicos do islamismo e do cristianismo se
sobreponham e, quando lidos juntos, crescam substancialmente.> O método aqui, entdo,
nao foi elaborado para contribuir com a questdo de como as ideias de um mistico sufi
foram transmitidas as de uma mistica espanhola.

A abordagem comparativa ¢ utilizada aqui ndo para provar como suas ideias
compartilhadas viajaram da Murcia do século XIII para Avila no século XVI, ou de uma
jornada espiritual medieval para uma renascentista, mas sim para focar na leitura conjunta
de suas ideias para explorar as maneiras pelas quais suas versdes separadas e
correspondentes da dgua expandem, e nao limitam, o crescimento espiritual.

Para ser claro, as influéncias “mutuas” aqui observadas entre as obras desses dois misticos
nao apontam para um ciclo de troca literdria ou religiosa sincrénica entre eles, nem para
um cenario imaginado de que um ou outro tenha lido a obra do outro; dada a distancia de
quase quatro séculos que os separa, isso simplesmente ndo seria 16gico.® Além disso,
como meu argumento ndo busca determinar uma réplica exata do elemento agua
representado em seus textos, nem uma influéncia unilateral autoritaria de Ibn ‘ Arabi sobre
Teresa de Jesus (doravante identificada apenas por “De Jesus”), ou vice-versa a posteriori,
a leitura aqui proposta explorara as formas como seus textos mutuamente se informam ao
representar a dgua e seus significados amorosos, enquanto discernem os respectivos
contextos de produ¢do dessas obras.

A vida bem irrigada descrita por esses misticos enfatiza o elemento dgua como um
caminho para a vida, o conhecimento € o amor de e para Deus, a0 mesmo tempo que

conhecimento, sinais-chave do jardim espiritual e artistico andalusino, e sua influéncia nas praticas
devocionais castelhanas sdo explorados em profundidade por Robinson (2006).

4 Os debates recentes sobre as origens do misticismo sufi em al-Andalus tornam ainda mais dificil a leitura
do cendrio das praticas cripto-religiosas na Espanha do século XVI. Consulte The Rise of the Andalust
Mu tabirin de Yousef Casewit (Casewit, 2017, pp. 57-90). O modelo de aprendizado profundo e teologia
comparativa de Francis X. Clooney (Clooney, 2010) através de fronteiras inspirou boa parte do pensamento
por tras deste estudo comparativo; os erros, claro, sdo todos meus.

3 Para uma anélise da 4gua em cosmogonias heterodoxas islamicas e cristds do periodo otomano, veja
Stoyanov (2001).

¢ Muhy1 al-Din Muhammad ibn ‘Al ibn al-‘Arabi (560/1165-638/1240) ¢ referido aqui pelo nome mais
comum, Ibn ‘Arabi, e Teresa de Cepeda y Ahumada (1515-1582), mais conhecida como Santa Teresa de
Avila, ¢ nomeada aqui por seu pseudénimo, Teresa de Jesis, e doravante chamada apenas de De Jestis.
Sobre os nomes de Teresa de Jesus e sua importancia critica, consulte Carrion (1994, pp. 43—67).



destaca o valor espiritual do movimento, do fluxo e da circulagdo. Por meio do simbolo
da 4gua, os leitores podem reunir leituras que, de outra forma, seriam dispares, tanto das
obras individuais dessas duas figuras quanto de seu pertencimento a um continuum
revisado do misticismo andalusino e espanhol.

2.A Agua em Quatro Direcoes de Teresa de Jesus

“Preste atencio & palavra do Altissimo: ‘E regada com uma s6 agua’ (Alcordo, 13:4). A
terra ¢ uma, mas os sabores, fragrancias e cores diferem.” (Ibn ‘Arabi, Al-Futithat al-
MakkiyyalAs Iluminacdes de Meca (111, 231, Capitulo 351)).”

Teresa de Jesus, uma proeminente mistica espanhola, declarou publicamente sua afiliagao
a Igreja Catolica e viveu de acordo com ela. Em 1622, cerca de quarenta anos apds sua
morte, o Papa Gregério XV a canonizou, sendo conhecida como Santa Teresa de Avila
para alguns, De Jesus para outros, ou simplesmente Santa Teresa. Poucos anos depois, foi
nomeada Padroeira da Espanha pelo Rei Filipe IV, ficando ao lado de Sao Tiago, Santiago
Apostolo. Por suas contribui¢cdes teoldgicas e escritos religiosos, o Papa Paulo VI
concedeu a ela e a Catarina de Siena o titulo de Doutoras da Igreja em 1970, sendo as
primeiras mulheres a receber tal honra (Slade, 1970; Bilinkoft, 1989).

Apesar de sua devogdo a Santa Fé, ela viveu e escreveu sem aderir totalmente ao
excepcionalismo e ao isolamento religioso promulgados pela Recopilacion em meados
do século XVI. Em vez disso, desenvolveu uma ética literaria e religiosa que, em oposi¢ao
a vontade expressa do Estado-Igreja, conjugava sinais e praticas de diferentes tradigdes
espirituais e religiosas. As palavras do Capitulo XIX de seu Livro da Vida, citadas no
titulo, ilustram essa revelacdo: “un agua tray otra” (uma agua traz outra) (pp. 138, 109).

Com essa frase, De Jesus conclui uma extensa medita¢ao sobre a imagem do jardim, uma
metafora que ela desenvolve para referir-se ao coragdo e a importancia da irrigagdo, ou
da oragdo, para o seu bem-estar. Seus textos repetidamente afirmam que dgua equivale a
oracdo e, ao concluir sua articulacdo teoldgica do jardim, uma espécie de paraiso
recuperado, uma agua-oracado traz (tray-trae), carrega ou atrai outro tipo.

A tristeza e a dor que trouxeram lagrimas a sua vida antes de ela construir seu proprio
jardim sdo conjugadas com as aguas da fonte, do pogo, da nascente, do rio e da chuva—
um universo liquido que ela, assim como qualquer de seus leitores, pode aprender a
manejar se souber como a agua pode transformar suas lagrimas em vida. Essa conjugacao
de 4gua, jardim e oragao abre um caminho para os leitores meditarem sobre o significado
desse elemento como um caminho para a vida, o conhecimento e o amor de e para Deus.
Este jardim bem irrigado cresceu no contexto do pluralismo religioso subterraneo em que
De Jesus viveu, onde o misticismo sufi estava mais presente do que a historia levou os
leitores a acreditarem.

7 Citado em Jafray (2008, n.p.).

8 Doravante citado como Vida (De Jesus, 1995). O primeiro nimero de pagina entre parénteses corresponde
a versao original em espanhol, citada a partir da edi¢do do Padre Silverio de Santa Teresa O.C.D. (De Jesus,
1915); salvo indica¢do em contrario, as citagdes em inglés sdo da traducdo de Edgar A. Peers (De Jests,
1995).



Teresa de Jests dedicou boa parte de sua vida a reforma da Ordem Carmelita Descalga na
Espanha. Para isso, fundou dezessete conventos organizados para apoiar o bem-estar € a
melhoria da vida espiritual das mulheres. Ela escreveu quatro obras principais: Livro da
Vida, Caminho de Perfeicdo, Castelo Interior e Livro das Fundagoes. Devido as suas
experiéncias religiosas e aos programas que instituiu em seus conventos, seus confessores
insistiram que ela documentasse tudo; o fato de seu primeiro livro ter passado décadas
nas maos do Santo Oficio da Inquisi¢do concedeu aos seus escritos uma camada juridico-
confessional que ndo passou despercebida pelos estudiosos (Llamas Martinez, 1972;
Egido, 1986; Slade, 1995, pp. 9-29).

Com os confessores claramente presentes em sua vida e obras narrativas, Teresa falava
abertamente com suas irmas, as freiras que viviam em seus conventos reformados, com
quem mobilizou uma rede de comunicacdao altamente sofisticada que Alison Weber
chamou de “retérica da feminilidade” (Weber, 1990). Devido a sua ascendéncia judaica,
sua obra foi associada a tradi¢des semiticas (Alvarez, 1995; Connor, 1986, pp. 43-81;
Lopez-Baralt, 1985, pp. 120-141, 156—160). Por ser uma sudita do Estado-Igreja da
Espanha do século XVI e uma reformadora chave da Ordem Carmelita, sua obra também
foi vinculada ao catolicismo e, frequentemente, a “Idade de Ouro Espanhola”, uma era
tradicionalmente caracterizada, como observa Carlos Conde Solares, pelos “apices
politicos e imperiais da Espanha” (Conde Solanes, 2020, p. 1).°

Através das imagens presentes em seus livros—como a escuridao da alma, os sete castelos
concéntricos, 0 pequeno passaro, espagos como ruinas e jardins—e dos projetos de seus
conventos ¢ abordagens a vida espiritual, sua obra também foi associada a tradi¢oes
islamicas (Asin Palacios, 1946; Lopez-Baralt, 2002, 1985, 1981; Carrién, 2017, 2016b,
2016a, 2013, 2012, 2010, 2009). Além disso, por suas reformas conventuais € escritos
definirem novos territérios para as mulheres no que tange a oragao, humildade e virtude,
suas obras continuam a inspirar muitas comunidades femininas ao redor do mundo (ver
Dorgan, 2015; Pérez, 2013).

O Livro da Vida e o Castelo Interior colocam a adgua no centro da busca espiritual de
Teresa de Jesus. Comunidades que leem suas obras atentamente e organizam suas vidas
espirituais com base nessas leituras frequentemente enfatizam a importancia desse
simbolo na vida espiritual. Carol Ann Chybowski, por exemplo, oferece um resumo
econdémico de “As Quatro Aguas de Santa Teresa de Avila”, observando que elas “sido
baseadas em suas proprias experiéncias com a oragdo mistica. E um caminho que todos
devemos seguir a nossa maneira enquanto fazemos nossa jornada de volta para Deus”
(Chybowski, 2015).

O caminho cultivado comega com o ato de retirar agua de um pogo na primeira etapa; em
seguida, passa-se a usar uma roda d'agua para aliviar o trabalho pesado; na terceira etapa,
surge um rio ou um riacho, elevando ainda mais o espirito do jardineiro; e, finalmente, a
chuva aben¢oada, quando se abandona o trabalho para se deixar envolver pela chuva de
Deus. Mergulhado em uma jornada liquida, o jardineiro trabalha através do esforgo,

% Para uma amostra representativa das analises literarias e espirituais de Teresa de Jesus favorecendo esses
apices, que constituem a vasta maioria da recepgdo de sua obra até¢ ha um século, ver Ricard (1965), Dickens
(1970) e Garcia de la Concha (1978). Para uma bibliografia mais completa dessas vertentes de recepcao,
ver Carrion (1994).



distragdes, avanco espiritual, dificuldade, recolhimento e pura vontade, deixando para
trds o solo arido e alcangando uma paisagem exuberante de plenitude espiritual.

As Irmas Carmelitas do Sagrado Coragdo de Los Angeles comparam o mundo aquatico
de Teresa de Jesus com passagens biblicas (Génesis, Jodo 4:10, 13—14 e Marcos 10:17—
31), bem como com as obras de Jodo de Ruysbroeck e George Bernard Shaw, destacando
como essa vida de irrigacdo e oragdo marca um caminho sélido para conhecer o dom de
Deus (Carmelite Sisters of the Most Sacred Heart of Los Angeles, 2015).

Esse conhecimento experiencial proporcionado pela 4gua contrasta com a pouca atengao
dada pelos estudiosos a essa importante unidade do legado mistico da Espanha. Estudos
abundam sobre a presenga e os significados dos jardins na historia cultural espanhola,
desde a tradi¢do do hortus conclusus nas narrativas rimadas hebraicas ibéricas ¢ nos

Milagros de Nuestra Sefiora de Berceo até a paisagem sexual representada no huerto
paternal de Celestina (Decter, 2007; Alchalabi, 2004; Bailo, 2016; Snow, 2000).'°

Ha também uma consideravel pesquisa sobre a centralidade dos jardins na vida e cultura
da Peninsula. Por exemplo, os sofisticados sistemas hidraulicos e de irrigagcdo medievais
que informaram a entrada da Espanha na modernidade da engenharia (Glick, 1996), a
singular presenca dos jardins islamicos, especialmente na regido que hoje ¢ a Andaluzia
(Ruggles, 1997, 2003), e o design e desenvolvimento dos jardins reais em El Escorial e
Aranjuez para fomentar a industria moderna de destilarias de 4gua (Rey Bueno, 2004,
2009).

Poucos estudiosos destacaram a importancia critica dos jardins nas obras dos misticos
espanhois (Lottman, 2010; Carrion, 2012, 2013). A obra na qual Teresa de Jesus utiliza
mais amplamente a palavra dgua ¢ sua primeira, o Livro da Vida, embora o Castelo
Interior também dedique passagens importantes a presenca e ao significado da dgua para
o coracdo. Por questdes de brevidade, este estudo focara na representacdo da agua no
Livro da Vida, estruturada como um espago e meio em quatro dire¢des.'!

Usada mais de 70 vezes entre os capitulos 6 e 22, a palavra dgua cria um campo semantico
com o qual a autora traca um caminho que vai das lagrimas de tristeza para um universo
de alegria e plenitude, organizado em quatro niveis: agua subterranea do poco, adgua
extraida por dispositivos mecanicos, agua fluindo em um rio ou riacho e agua da chuva.
Esses quatro estidgios da agua, que se movem do nivel subterrdneo para o alto da
atmosfera, de onde caem como chuva, correspondem a formas de irrigar a alma que, por
sua vez, equivalem a quatro estagios de trabalho, conhecimento e amor no jardim.
Abrangendo tudo isso, uma estrutura correspondente se alinha a esses quatro estagios de
agua: os quatro graus de oragao.

O primeiro estagio, caracterizado por trabalho arduo e uma base de tristeza e dor, convida
os leitores a se imaginarem como jardineiros que abaixam um balde as profundezas de
um pogo para obter agua. Citando a 4gua como um elemento que, apos sua experiéncia
de quase morte no capitulo 5, ela mal podia tolerar, Teresa eventualmente transforma essa

10 Liz Herbert McAvoy (2014a, 2014b) ¢ Naoé Kukita Yoshikawa (2014) oferecem criticas feministas
importantes a tradi¢do do hortus conclusus na literatura do Norte da Europa.

I A representagdo da dgua no Castelo Interior oferece a possibilidade de uma leitura teoldgica comparativa
com os edificios e jardins de La Alhambra. Ver Carrion (2017).



aversao em desejo de alcancar a Oracao de Quietude. No capitulo 11, ela sugere que um
livro pode ajudar a focar na oracdo, mas que para ela, “olhar para um campo, ou 4gua, ou
flores” serve para lembra-la do Criador, desperta-la e recolhé-la (Livro da Vida, p. 66).

O livro que ela recebe, Confissoes de Agostinho, ndo sacia sua sede espiritual porque os
santos caem e se recuperam, mas ela cai muitas vezes e parece ndo progredir na vida.
Como mulher, “escrevendo simplesmente o que me mandam”, ela prefere ndo fazer
comparagdes, mas a linguagem espiritual exige que o faca, e assim ela recorre a pratica
basica da oragao:

“O iniciante deve considerar-se como alguém que comega a fazer um jardim no qual o
Senhor deve encontrar Sua alegria, ainda que em solo muito infértil e cheio de ervas
daninhas. Sua Majestade arrancara as ervas daninhas e plantara boas plantas em seu lugar.
Suponhamos que isso ja tenha sido feito — que uma alma tenha decidido praticar a oracao
e ja tenha comecado a fazé-lo. Agora devemos, com a ajuda de Deus, como bons
jardineiros, fazer essas plantas crescerem e rega-las cuidadosamente, para que nao
perecam, mas produzam flores que exalem grande fragrancia para refrescar este nosso
Senhor, para que Ele possa frequentemente vir ao jardim para se deleitar e alegrar-se entre
estas virtudes” (Livro da Vida, p. 73).

Neste primeiro estagio da oracao, onde o paraiso perdido do jardim aparece pela primeira
vez, Teresa imediatamente destaca a importancia da agua. Nao como posse, mercadoria
ou entidade a ser contida e controlada—isso ¢ trabalho dos homens. Em vez disso, ela
literalmente conjuga a agua como um verbo, regar, para irrigar, como um trabalho
proativo que flui com conhecimento e vontade para dar vida ao jardim da alma:
“Consideremos como este jardim pode ser regado, para que saibamos o que temos de
fazer, quanto trabalho nos custard, se o ganho superaré o trabalho e por quanto tempo esse
trabalho devera ser suportado” (Livro da Vida, p. 73).

Aqui, o jardim adota a forma classica das quatro dire¢des, que também abrigam quatro
formas de irrigar; tanto o leitor quanto o jardineiro devem lembrar que ja estao dentro do
primeiro estagio do jardim, onde prevalecem a dor e a tristeza. Essa ¢ uma estratégia
retorica a qual Teresa retornard no Castelo Interior, onde tenta explicar como se deve
entrar no espaco em que ja se estd, e como alcancgar a cdmara mais intima onde o Senhor
esta sentado e onde a unido mistica estd destinada a acontecer.

O segredo desse paradoxo, Teresa revelara no Castelo, € saber que essa cAmara tem muitas
outras mansdes acima e abaixo, em todos os lugares, onde o Senhor est4 presente, pois o
castelo ¢ a alma, e qualquer pessoa, especialmente as freiras que leem seu texto, pode
vagar livremente nesse espago. O mapa ¢ claro, embora o labirinto seja denso: ha quatro
estagios do jardim, que sdo quatro formas de irrigar, e quatro formas de orar.

Parece-me que o jardim pode ser regado de quatro maneiras: retirando a agua de um pogo,
0 que nos custa grande esfor¢o; ou por meio de uma nora e baldes, quando a agua ¢
retirada por um torno (as vezes ja retirei agua dessa forma: ¢ menos trabalhoso do que a
outra ¢ fornece mais agua); ou por um rio ou riacho, que rega o solo muito melhor,
saturando-o mais completamente e reduzindo a necessidade de regar com frequéncia,
aliviando bastante o trabalho do jardineiro; ou por uma chuva forte, quando o Senhor rega



sem qualquer esfor¢o nosso, sendo essa maneira incomparavelmente melhor do que
qualquer uma das descritas (Livro da Vida, p. 73).

Entretanto, a aplicacdo dessas formas de regar ndo ¢ tdo facil ou simples quanto a
descricao parece indicar. De fato, a primeira parte do jardim, com o pogo em seu nucleo,
¢ um lugar de fadiga, trabalho arduo, distragdes, "aridez, desgosto, aversdo e tdo pouco
desejo de ir buscar agua" que podem levar tanto o jardineiro quanto o orante a desistirem
(Livro da Vida, p. 74). Nesse deserto, onde ecos de desespero podem ser ouvidos, a perda
e a tristeza podem comprometer a busca; no entanto, o texto lembra aos leitores-
jardineiros da capacidade de Sua Majestade de manter "as flores vivas sem agua" e de
fazer "as virtudes crescerem" (Livro da Vida, p. 74). Aqui, a agua sao as lagrimas "ou, se
nao houver lagrimas, a ternura e um sentimento interior de devogao" (Livro da Vida, p.
74).

Essa devocao ¢ alimentada pela humildade e, por meio de uma série de gestos reiterados
de paciéncia que ecoam a morte de Cristo na cruz, S3o Jeronimo no deserto e outras
imagens devocionais cristds, o texto encoraja os leitores a ndo desistirem, mas a
considerarem o "firme fundamento" que esta sendo langado para o jardim (Livro da Vida,
p. 75). Somente dessa forma, todos os jardineiros, prisioneiros nessa terra seca, €, mais
precisamente, "pobres mulheres como eu, que sdo fracas e carecem de fortaleza", serdo
capazes de suportar a dor e a tristeza que permeiam esse estagio de trés capitulos, até que
possam literalmente se encontrar em pastagens mais verdes (Livro da Vida, p. 75).

A irrigagdo e o jardim, como veremos, abrigam a conexao entre 0s personagens cristaos
da narrativa e os sinais misticos sufis. O capitulo 14 come¢a com uma lembranca da
descri¢do anterior do segundo grau de oragdo, no qual a estrutura do torno e dos baldes
reduz o esforgo, permitindo que o jardineiro "possa descansar um pouco, em vez de estar
continuamente trabalhando" (Livro da Vida, p. 86). Nesse estagio, "a graga se revela a
alma mais claramente", enquanto as faculdades se recolhem, lembram-se com graca e
movem-se para o espaco interior onde o jardineiro pode fazer sua Oragdo de Quietude
(Livro da Vida, p. 86).

O torno e os baldes movem a dgua com significativamente menos esfor¢o por parte do
jardineiro, transformando o lugar em um espacgo onde ela pode se concentrar em receber
a graga de Deus. A vontade esté cativa, como a dgua nos baldes e, por sua vez, os baldes
no torno. Ao mesmo tempo, outras faculdades—memoria e imaginacdo—participam na
coleta de 4gua e no recolhimento da mente e da alma, e, a medida que esse segundo grau
de oragdo se desenrola, as lagrimas de desespero e tristeza se transformam em um fluxo
alegre, uma "agua de grandes béngaos e favores que o Senhor concede nesse estado", que
fortalece os pequenos brotos das virtudes (Livro da Vida, p. 87).

Nesse espaco, as praticas comuns de jardinagem—podar, arrancar ervas daninhas,
enraizar—ganham destaque, e a temperatura entra em cena, com o frio do inverno sendo
um fator decisivo, assim como era nas terras onde Teresa viveu. Quando o inverno se
aproxima, o texto afirma, a centelha plantada anteriormente por Deus inicia o fogo que
aquecera o lugar.

O capitulo 16 avanca para o terceiro grau de oracdo, a "terceira agua", que flui sem
estruturas mecanicas, uma etapa da vida do jardineiro onde o trabalho diminui, dando



lugar ao prazer, a dogura, ao deleite, a alegria inefavel e a agua da graga que "sobe até o
proprio pescoco da alma" na fruicdo de Deus (Livro da Vida, p. 95).

Nessa area do jardim, o Criador da agua irriga a alma sem limites, resultando em uma
fusdo da alma com o Senhor que remete ao Cdntico dos Canticos hebraico. A humildade
funde-se com a alegria, e um evento inexplicavel ocorre: “o que a pobre alma ndo poderia
adquirir, mesmo que trabalhasse e fatigasse seu entendimento por mais de vinte anos, este
Celestial Jardineiro realiza em um momento; o fruto cresce e amadurece de tal forma que,
se o Senhor quiser, a alma pode obter nutri¢ao suficiente de seu préprio jardim” (Livro da
Vida, p. 99).

A morte-em-vida e a tristeza presentes no primeiro grau de oracdo, aquele ponto de
desespero onde termina a historia de Melibea, sdo transformadas no capitulo 18 do Livro
da Vida na quarta e ltima dgua, onde ocorre outra morte: a da alma para o mundo. Nesse
espago “ndo ha sentimento, apenas jubilo, sem qualquer compreensdo daquilo no qual a
alma estd se regozijando”, pois aqui a graca chove sobre o solo/alma (Livro da Vida, p.
95).

A grande recompensa dessa chuva pode vir em abundancia, concedida pelo Senhor
quando a vontade ¢ totalmente entregue a Ele na oracdo, frequentemente “quando o
jardineiro menos espera” (Livro da Vida, p. 104). Os beneficios dessa dgua para a alma
s30 0s maiores que se pode imaginar na oragao.

Os capitulos seguintes abordam varios possiveis cuidados na aplicagdo desse sistema de
irrigacdo; no entanto, De Jesus conclui esse segmento de sua jornada mistica afirmando
que a dgua ¢ um elemento fundamental para a vida espiritual.

3.1bn ‘Arabi: Uma Agua e Muitas Formas

“Mas aqui ¢ como a chuva que cai dos céus em um rio ou uma nascente; ndo hd nada além
de 4gua ali, e ¢ impossivel dividir ou separar a 4gua pertencente ao rio daquela que caiu
dos céus.”
— Santa Teresa de Avila, Castelo Interior (De Jests, 1961, p. 132).

As lacunas cronolégicas, teologicas e de género que separam Teresa de Jesus de Ibn
‘Arabi sdo considerdveis. Ele deixou a Espanha em 1193 para realizar a peregrinagdo a
Meca, uma jornada que Claude Addas chama de “a viagem sem retorno”. Essa primeira
incursdo levou Ibn ‘Arabi a multiplas viagens pelo Magrebe, Egito, Mesopotamia,
Anatolia, Palestina e Siria, onde encontrou os santos de sua época e leu livros que
marcaram seu caminho. Essas experiéncias, por sua vez, conduziram-no a uma viagem
interior guiada pelo aprendizado das doutrinas sufis, da santidade, dos discipulos e tribos,
da servidao e da viagem noturna, bem como dos ensinamentos e legados dos profetas, da
unicidade do Ser e do Selo dos Santos, entre outros (Addas, 2000).

Teresa, por outro lado, viajou apenas dentro da Peninsula Ibérica, quando comecgou a
reforma da Ordem Carmelita Descalca, j4 em um momento tardio de sua vida. Ela nao
teve a exposicdo abrangente a outras areas do mundo como Ibn ‘Arabi, nem experiéncias
comparaveis as que ele adquiriu no Norte da Africa e no Oriente Médio. Apesar das
distancias no espacgo € no tempo em que viveram e escreveram, uma pratica comum de



questionamento das fronteiras emerge em suas obras. Afinal, ambas as vidas foram
marcadas por diferencas culturais e reformas religiosas. '

Por um lado, Teresa de Jeslis negociava sua ascendéncia judaica com memorias de al-
Andalus e uma profissdo e devogdo catolica obrigatdrias. Por outro lado, Ibn ‘Arabi
negociava sua linhagem sunita com circulos islamicos xiitas onde seus escritos se
tornaram populares, além de historias e personagens judaicos e cristdos que
frequentemente aparecem em seus textos. Enquanto leitores dentro e fora dos conventos
reformados por Teresa liam seus livros, os ensinamentos de Ibn ‘Arabi rapidamente se
espalharam por todo o mundo islamico e continuaram a se propagar onde quer que o Isla
fosse, alcangando regides como a Africa Negra, os Balcas, a Indonésia e a China, além
de serem traduzidos para linguas como urdu, turco e persa (Chittick, 2007, pp. 2-3).

No cerne de suas vidas, compartilhavam interesses e vocagdes, entre os quais destacam-
se 0 misticismo, a escrita e a teologia. Na formagdo teologica, também encontraram
terreno comum. Apesar das diferengas em suas formagdes formais, ambos privilegiavam
a amizade e a experiéncia pessoal no treinamento e crescimento religiosos. Em vez de
derivarem seus principios e praticas religiosas exclusivamente de uma escola formal de
teologia, tanto Teresa de Jesus quanto Ibn ‘Arabi desenvolveram estruturas teoldgicas
sofisticadas por meio da reflexdo, do didlogo com outros e, especialmente, da dedicacio
ao caminho espiritual.

Como observa Scott Kugle, caracteristica do misticismo sufi, ambos os autores buscavam
mais amar a Deus e serem amados por Ele do que articular argumentos teologicos para
debate ou transformacao em lei (Kugle, 2007, p. 1).

“Mas aqui ¢ como a chuva que cai dos céus em um rio ou uma nascente; ndo hd nada além
de 4gua ali, e ¢ impossivel dividir ou separar a 4gua pertencente ao rio daquela que caiu
dos céus.”
— Santa Teresa de Avila, Castelo Interior (De Jests, 1961, p. 132).

Na vida de devogcao amorosa, a 4gua desempenha um papel tao critico para Ibn ‘Arabi
quanto para Teresa de Jesus, embora os dois misticos articulem esse papel de maneiras
narrativas e espaciais distintas. Ibn ‘Arabi ndo estrutura niveis para irrigar o jardim da
alma em quatro formas, como Teresa faz; contudo, sua articulacdo da agua como um
caminho espiritual abrange areas de representacdo que Angela Jaffray reconhece como
“vida, conhecimento, shari‘a e purificacdo” (n.p.).

Dizer, porém, que a estrutura dos segmentos do jardim, tipos de irrigagdo e graus de
oragao meticulosamente elaborados por Teresa no Livro da Vida é a mesma que as quatro
areas de significado da agua representadas em varios livros de Ibn ‘Arabi seria, em
resumo, comparar macas com laranjas. No entanto, as formas estruturadas pelas quais Ibn
‘Arabi inscreve a dgua em sua compreensdao do caminho espiritual sdo de importancia
critica para sua busca de amar a Deus e ser amado por Ele, assim como ocorre com Teresa.

Partindo do versiculo do Alcorao “E regada com uma s6 agua” (13:4), suas lluminagoes
de Meca exploram as muitas dguas da intencdo divina, classificadas em exceléncia,

12 Manuela Ceballos argumenta que a questdo das fronteiras, especialmente a compreensdo clara da
porosidade dessas fronteiras, ¢ crucial para a interpretacdo das obras de misticos sufis e cristdos de al-
Andalus e do Norte da Africa (Ceballos, 2016).



unicidade essencial e diversidade perceptiva. A intengdo divina “é como a adgua”, e os
muitos sabores diferentes em frutas e vegetais ocorrem tanto apesar quanto por causa da
unica agua que os irriga, produzindo uma variedade de gostos, fragrancias e cores, bem
como um paradoxo natural, tudo devido a uma unica agua.

Sem duvida, essa obra mais volumosa de Ibn ‘Arabi confere significado e peso
significativos a dgua, assim como outras de suas obras. Contudo, assim como ocorre com
o Livro da Vida em relagdo a outras obras de Teresa onde a agua aparece, o livro onde Ibn
‘Arabi articula uma abordagem mais tangivelmente estruturada sobre a agua ¢ o Fusiis
al-Hikam (Bezels of Wisdom), onde o esplendor de 27 profetas ¢ gerado por meio de uma
pedra preciosa diferente, correspondente a uma virtude divina (como paciéncia,
unicidade, coracdo ou ser) e, em alguns casos, claramente definida pela agua.'?

Conforme Todd Lawson, cada um dos 27 bezels que compdem este livro em tantos
capitulos “¢ dado a uma comunidade particular na narrativa e na persona poética de um
profeta especifico. O bezel ou realidade profética ¢ moldado para receber a virtude divina
particular da mesma forma que a marca da amizade nas costas de Ibn ‘Arabi foi moldada
para receber o selo profético nas costas do Profeta Muhammad” (Lawson, 2016, p. 35).

Em outras palavras, dentro da estrutura de seus capitulos individuais, essas pedras
preciosas falam das relagdes entre cada profeta e suas comunidades; como um todo,
entretanto, estabelecem uma “rima de amizade” ou “dissolu¢do de identidade que pode
ocorrer por meio da imitagdo do Profeta”, que aqui se da entre o profeta particular e a
Divindade (Lawson, 2016, p. 36).

Essa estrutura ¢ um espago sonoro de rima em arabe que revela uma comunidade de
profetas relacionados entre si, como Lawson aponta, em ordem alfabética e de maneira
ndo hierarquica:

“Como um grupo especial de awliya’ (todos os mensageiros e profetas sdo awliya’, mas
nem todos os awliya’ sao mensageiros ou profetas), eles compreendem os elementos
linguisticos, o vocabulario espiritual, para a nova/antiga linguagem e revelagao do Isla,
na qual cada comunidade que ja existiu teve um profeta, e na qual cada profeta fala a sua
comunidade na lingua dessa comunidade” (Lawson, 2016, p. 37).

A circulagdo ndo hierarquica entre eles, sinalizada no padrdo ritmico de rima poética e
nos titulos alfabéticos, abriga ecos do jardim e das Mansdes que Teresa descreveria quatro
séculos depois, onde os leitores poderiam encontrar-se e, a0 mesmo tempo, perder-se no
embalo da oracdo poética:

A sabedoria do louvor divino no ensinamento de Noé é:
Hikma subuHiyya fi kalima niuHiyya

A sabedoria da misericordia divina no ensinamento de Salomdo é:
Hikma raHmaniyya fi kalima sulaymaniyya

A sabedoria do Ser divino no ensinamento de Davi é:
Hikma wujiidiyya fi kalima dawidiyya

13 Doravante citado como Bezels. Salvo indicagdo em contrario, as citagdes em inglés sdo da tradugio de
Binyamin Abrahamov.



A sabedoria da unicidade divina no ensinamento de Muhammad é:
Hikma fardiyya fi kalima muHammadiyya (Lawson, 2016, p. 36).

Certamente, essa ndo ¢ uma circulagao aleatoria; linguagem, profeta, comunidade, Deus,
o wali ¢ Muhammad, como observa Todd Lawson, constituem uma tapegaria
intrincadamente interligada de correspondéncias e relagdes no Fusiis: “verdadeiramente,
um oceano sem margens, que atesta a realidade e veracidade da visdo.” O elo que os
entrelaca nessa Unica tapecaria de walaya ou amizade amorosa ¢ sarayan, que significa
“corrente, fluxo, circulacdo, emanagdo e permeagdo”, produzindo ritmo, movimento e
beleza (Lawson, 2016, p. 37, 45).

O bezel da “sabedoria profética que existe na esséncia de Jesus” conjuga aspectos da agua
e, mais especificamente, seu fluxo ou circulagdo apds deixar a fonte, com o caminho
espiritual. Logo apds o bezel da “sabedoria da predestinagdao na esséncia de Esdras” e
antes do bezel da “sabedoria da misericordia na esséncia de Salomdo”, Ibn ‘Arabi
posiciona o capitulo sobre Jesus, o Unico portador da sabedoria profética porque, como
aponta Chittick, sua profecia ¢ eterna (Chittick, 1984, p. 25).

Para caracterizar essa atemporalidade de Jesus e sua profecia, Ibn ‘Arabi utiliza um termo
relacionado a liquidez: “Essa medida de vida que permeia as coisas ¢ chamada de natureza
divina (/ahiit), e a natureza humana (ndasit) € o substrato no qual esse espirito habita.
Nasit ¢ chamada de espirito por causa daquilo que nela reside” (Bezels, p. 105; grifo
meu).'* A interligacdo da 4gua nessa articulagdo narrativa da divindade torna-se ainda
mais palpavel na tradug@o de Yoshihiko Izutsu: “A Vida (universal), que flui por todas as
coisas (wa sarat al-hayat fihi), ¢ chamada de ‘aspecto divino’ (/ahiit) do Ser, enquanto
cada locus individual no qual esse Espirito (isto ¢, Vida) reside ¢ chamado de ‘aspecto
humano’ (nasit). O ‘aspecto humano’, também, pode ser chamado de ‘espirito’, mas
apenas em virtude daquilo que reside (al-qa’im) nele” (citado por Lawson, 2016, p. 46;
grifo meu).

A vida eterna de Jesus permeia e flui, como a agua, da natureza divina ou aspecto divino
para existir essencialmente ou permanentemente, para inerir, para habitar naqueles que o
recebem.

A encarnagdo de Jesus no Bezels € o ponto em que a dgua se torna plenamente evidente
neste capitulo: “o corpo de Jesus foi criado da dgua real de Maryam e da 4gua imaginaria
de Jibril, que permeava a umidade de seu sopro, porque o sopro de um ser animado
contém umidade e um elemento de 4gua em si. O corpo de Jesus foi composto de dgua
imaginada e real” (Bezels, p. 105).

A cena do nascimento gera uma meditacdo sustentada sobre o sopro espiritual, a
revificacdo, a luminosidade, a elevacao e os atributos do que Ibn Arabi chama de Homem
Perfeito, mobilizado pela 4gua como processo, elemento e esséncia divina. “O cosmos,”
diz Ibn ‘Arabi, “surgiu na forma de seu originador, isto ¢, o sopro divino. Quando esta
quente, ele sobe, e quando esta frio e imido, ele cai, pois a precipitagdo pertence ao frio

14 Para uma anélise filosofica comparativa da 4gua como vida no taoismo € no sufismo, ver Izutsu (1984,
pp. 141-151).



e a umidade, e quando esta seco, ¢ estavel sem tremores. A precipitacao decorre do frio e
da umidade” (Bezels, p. 108).

Essa articulacdo cientifica da origem divina e do fluxo subsequente da 4gua parece fundir
walaya e wildya, esses termos de relagdo e comando, de amor e autoridade que
preocupavam Ibn ‘Arabi e outros misticos'>. Por um lado, a 4gua circula livremente,
como a amizade ou relacionalidade indicada por walaya; por outro, a imutabilidade do
originador, que ¢ o portador da autoridade indicada por wilaya, ambas se fundindo no ato
da criagao.

Junto a Jesus, varios profetas mobilizam suas pedras preciosas por meio da agua,
formando assim um corpo de conhecimento discreto dentro do grande oceano sem
margens. Por exemplo, “O bezel da sabedoria do invisivel existe na esséncia de J6”
(Bezels, p. 132). O capitulo da pedra preciosa de J6 comeca com uma visdo abrangente
sobre a 4gua: “Saiba que o mistério da vida permeia a dgua, pois ela ¢ a raiz dos elementos
e a fundacgdo (‘andsir, arkan). Por essa razdo, Deus faz ‘de 4dgua todas as coisas vivas’
(Alcorao 21:30) [...] E araiz de tudo ¢ a dgua” (Bezels, p. 132).

De fato, para Ibn ‘Arabi, a agua € o material que sustenta a vida. O Trono, assim como o
Castelo para Teresa de Jesus, é o coragdio e o centro de toda atividade espiritual.'® Esse
espaco e material de divindade repousa sobre a agua “porque foi composto de agua; ele
flutua sobre a dgua, e a agua o sustenta por baixo” (Bezels, p. 132). A agua sustenta o
mundo e significa conhecimento.

A pedra preciosa do conhecimento existe na esséncia de Moisés, pois ele possui “muitos
tipos de sabedoria” (Bezels, p. 156). Codificado em uma interpretacdo da histéria de
Moisés, Ibn ‘Arabi oferece a correspondéncia entre a 4gua e o conhecimento:

“Quanto a sabedoria de coloca-lo (Moisés) no cesto (tabiit) e langé-lo no rio, (o
significado € o seguinte): o cesto alude a sua humanidade, enquanto o rio € o simbolo do
conhecimento que ele alcangou por meio de seu corpo. Apenas através do corpo,
composto pelos quatro elementos, a alma humana pode ser suprida com as faculdades de
raciocinio, sensagao e imaginacao. [...] Quando ele foi langado ao rio para obter diferentes
tipos de conhecimento por meio dessas faculdades, Deus lhe ensinou que, embora o
espirito que o guia seja seu governante, o espirito o direciona por meio dessas faculdades”
(Bezels, p. 157).

Assim como Teresa de Jesus via a morte do eu do jardineiro como necessaria para receber
achuva de Deus, Ibn ‘Arabi enxerga a imersao nas dguas do conhecimento experimentada
por Moisés, quando colocado no cesto e langado ao rio, como “uma forma externa de
destruicao”, um momento em sua vida que, a0 mesmo tempo, o salva de ser morto
posteriormente (Bezels, p. 158).

Moisés, o homem cujo nome deriva do copta mii (dgua) e sa (arvore), traz vida ao Farad
€ a sua esposa, apenas para ser tecido em uma densa tapecaria de exaltagdo da sabedoria

15 Vincent Cornell examina profundamente a importancia critica desses “gémeos fraternais semanticos que
coexistem simbioticamente, como yin e yang” para entender a santidade no Marrocos (Cornell, 1998, p. 1).
16 Sobre o coragdo dos fiéis como o Trono do Todo-Misericordioso, ver Nasr (2002).



onde Adao, Fara¢6 e al-Khidr desempenham papéis relacionados a d4gua, ao conhecimento,
a vida e a morte.

O bezel da sabedoria de exaltagdo de No¢ envolve transcendéncia, limitagdo e restri¢do,
mostrando como restringir o fluxo de seu chamado ao seu povo—a combinacido de um
chamado para um Deus transcendente e um Deus imanente—Ilevou seu povo a fugir e ndo
ouvir sua mensagem. Por ndo combinar ambos os chamados, No¢ recorre a citagdo do
Alcorao: “Ele enviara chuva abundante do céu para vocés,” mas falha em revelar que a
chuva representa diversos tipos de conhecimento intelectual e, por isso, a chuva e o
conhecimento acabam “distantes dos frutos da reflexdo” (Bezels, p. 39). Por nao
atenderem ao seu chamado, o povo de Noé perece nas mesmas aguas do mar de
conhecimento de Deus.

Conhecimento e amor devem fazer parte do processo de imersdo na dgua, para que o
caminho espiritual seja liberado em dire¢do a unido com Allah. Para Angela Jaffray, a
agua desempenha mais do que um papel de suporte em outras unidades narrativas
teoldgicas (como personagem, lugar, acdo, e assim por diante). Em sua analise da visao
de Ibn ‘Arabi sobre o0 Um e o Multiplo, ela argumenta que a 4gua contém pistas poderosas,
porque “desempenha uma fungdo nos escritos de Ibn ‘Arabi que ¢ analoga ao seu
tratamento do Isla, do Alcordo e do profeta Muhammad” (n.p.). Assim como a agua ¢ um
dos quatro elementos, o Isld ¢ uma das quatro religides monoteistas mencionadas no
Alcordo, ao lado do Judaismo, Cristianismo e Sabeismao.

Para os fiéis, a dgua ¢ tanto um elemento ligado ao discurso cientifico, carregado de
férmulas, abstragdes ou objetos materiais de engenharia, como pocos, reservatorios, rodas
d'agua ou oasis, quanto um principio metafisico, pois “ela estimula a imaginagdo como
um simbolo polivalente que expressa muitas coisas” (Jaffray, 2008, n.p.).

4. Conclusoes

A agua, de fato, estimula a imaginacdo e se desdobra de forma proteica para significar
muitas coisas diferentes nas obras de Teresa de Jesus e Ibn ‘Arabi: vida, caminho,
combustivel para a ora¢do, conhecimento, morte, processo, origem e sopro divino, entre
muitas outras. Em seus inimeros livros dedicados ao caminho espiritual e as experiéncias
de amor por Deus e com Deus, ambos inscrevem diversas versdes e formas de agua que
oferecem aos leitores e interlocutores espirituais maneiras de imaginar e compreender,
intelectualmente e somaticamente, esse amor divino.

A 4gua, entdo, nao ¢ apenas um elemento a ser administrado, controlado ou conhecido
racionalmente; como aponta Lawson, ela ¢ um sinal e elemento cuja permeagao e fluxo
constante permitem que “todas as varias oposicdes sejam resolvidas, dissolvidas e até
invertidas. Em resumo, a simetria temivel de nossas vidas é mostrada como efémera,
enquanto a substincia de nossas vidas, walaya, ¢ mostrada como atemporal e
permanente” (Lawson, 2016, p. 48).

Esse significado atemporal e permanente da agua certamente compartilha terreno
simbolico e semantico com os aspectos teoldgicos e legais do Batismo, o Sacramento
cristdo projetado para trazer a vida divina a um crente e assegurar uma presenca



permanente de Deus em sua alma. Ibn ‘Arabi também menciona o aspecto ritual da
ablugdo como um meio de purificar e preparar o corpo para receber Deus. Esses sdo
enfoques ritualizados e institucionalizados da agua que, sem duvida, ocupam um lugar
importante nas crencas desses dois misticos.

No entanto, a 4gua também ¢ fonte de vida, conhecimento, poesis, beleza e um caminho
para experimentar e expressar o amor a Deus e o amor de Deus por eles. Como tal, a 4gua
¢ nexo, estrutura, vinculo, origem e canal do e para o caminho espiritual. Humildade e
piedade sdo os atomos que constituem esse elemento, assim como o sdo as relagdes com
outros, como os confessores, as freiras e Deus no caso de Teresa de Jesus, ou com 0s
profetas, os membros de suas comunidades e Deus no caso de Ibn ‘Arabi.

Essa relacionalidade ¢ marcada por um desejo de comunicar a centralidade da agua, da
oracdo e do conhecimento em termos de beleza. Embora suas obras sejam escritas em
forma narrativa, as paginas anteriores mostram os beneficios de 1é-las como poesis, pois
a beleza ¢ parte integral do acontecimento da d4gua como caminho espiritual e da jornada
espiritual de um crente. Rimas, estruturas, padrdes, nimeros e relacdes entre sinais e
pessoas compdem o aspecto sistematico dessas vertentes espirituais.

Ao permitir que a vida do corpo e do espirito negocie o divino € o humano, walaya e
wilaya, umidade e secura, uma pedra preciosa e outra, um profeta e outro, ou um
segmento do jardim e outro em movimento constante, fluindo como e com a agua, os
leitores podem captar uma parte substancial de sua mensagem.

Muito trabalho ainda precisa ser feito para compreender plenamente o impacto e o
significado da 4agua em relacdo aos jardins, a profecia, a amizade, a autoridade, a
santidade, aos sacramentos, aos rituais, entre outros, tanto no misticismo cristao/espanhol
quanto no sufi. Espera-se que o crescimento experimentado nos estudos andalusinos nas
ultimas décadas continue a revelar descobertas sobre as formas de transmissao do
misticismo sufi andalusino e seu continuo em periodos historicos posteriores na Peninsula
Ibérica.

Até 14, as evidéncias fornecidas por esses textos misticos oferecem prova de um didlogo
textual baseado em imagens fornecidas por seus autores para alimentar sua busca
espiritual e a de seus leitores.

A presenca e o significado da dgua nas obras desses dois e de outros misticos podem ser
interpretados como um convite para afrouxar as rédeas de argumentos estritamente
nacionais, religiosos, historicos ou filologicos, um sinal em seus textos que, quando lidos
em dialogo, podem contribuir para uma melhor compreensdo dos grandes caminhos
espirituais que construiram.

Ao lado do Cristo de la Cepa, do péssaro, dos sete castelos concéntricos ou mansdes e de
inimeros outros sinais e simbolos misticos que conectam o misticismo cristdo/espanhol
ao sufi, a 4gua mostra outro exemplo de como esses grandes legados espirituais se
informam mutuamente. Com quatro caminhos, ou uma e muitas aguas, cada crente pode
encontrar sua propria maneira de chegar a Deus e de caminhar com Ele.

Com Ibn ‘Arabi, concluo recitando do Fusiis:



“Se o crente entendesse o significado da frase ‘a cor da dgua € a cor do recipiente’, ele
admitiria a validade de todas as crengas e reconheceria Deus em todas as formas e em
todos os objetos de f&.”!7

Que possamos deixa-las fluir juntas.

17 Citado na introdugdo sobre Ibn ‘Arabi no site da The Muhyiddin Ibn Arabi Society. Disponivel em:
https://ibnarabisociety.org/introduction-muhyiddin-ibn-arabi/. Acesso em: 11 out. 2020.



