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Apresentacao

Faustino Teixeira

O estudo da mistica comparada ganha um espago cada
vez mais significativo em universidades e nicleos de pes-
quisa espalhados por toda a parte. Nos tltimos anos pode-
mos registrar, no dmbito internacional, os seminarios orga-
nizados pelo Centro Internacional de Estudos Misticos de
Avila (Espanha), com a contribuigdo de intelectuais de re-
nome como Luce Lopez-Baralt (Universidade de Porto Rico),
Pablo Beneito (Universidade de Sevilha) e outros. Como
resultado de tais seminarios foram produzidas obras de refe-
réncia para o tema, como E! sol a medianoche;' Mujeres de
luz* e La mistica en el siglo XXI?

Um semelhante interesse tem movido pesquisadores
brasileiros, de diferentes universidades. Na Universidade
Federal de Juiz de Fora ha um programa de p6s-graduagao
em Ciéncia da Religido (PPCIR) que contempla em uma de
suas areas de concentragao o tema do didlogo inter-religio-
so, com um projeto de pesquisa especifico sobre o tema da
mistica comparada. No intuito de ampliar e desenvolver a
reflexdo sobre o tema, aconteceu, em setembro de 2001, um
semindrio de mistica inter-religiosa, que contou com a

Lorez-Baract, Luce, Piera, Lorenzo (Org.). El sol a medianoche. La experiencia
mistica: tradicion y actualidad. Madrid, Trotta, 1996.

BenErTo, Pablo, Piera, Lorenzo, BARCENILLA, Juan José (Org). Mujeres de luz: la mis-
tica femenina, lo femenino en la mistica. Madrid, Trotta, 2001.

Centro Internacional de Estudios Misticos. La mistica en el siglo XX1. Madrid, Trotta,
2002.
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Rabi‘a al-Adawiyya:
a presenca da mulher e do feminino
na mistica sufi

Vitéria Peres de Oliveira’

Duas questdes servirdo para nortear minha reflexao
sobre a mistica em geral e a mistica feminina em particular.

A primeira questdo € sobre o interesse pela mistica
na atualidade. Chamam a atengdo as publicagoes que se
sucedem, misticos antigos que se tornam moda etc. Entre
eles, por exemplo, Riimi, mistico e poeta sufi do século
XIII, que foi um dos autores mais vendidos em Nova York
em 1999, lido pela cantora pop Madonna, entre outras
celebridades, e eleito pela revista Times personalidade do
milénio.

Essa questdo ndo tem passado despercebida por parte
de estudiosos estrangeiros e nacionais, que vém comentan-
do a transformagio de uma gnose esotérica para uma gnose
exotérica, alguns até com muito otimismo.' O esoterismo,
que sempre esteve restrito a uma elite, que sempre foi secre-
to, agora se transforma em um fendmeno cada vez mais aberto
e até mesmo massificado.

O que significa esse fendmeno? O que expressa esse
interesse?

* Doutora em Ciéncia da Informagio pela UFRJ. Professora do programa de pos-gra-
duagdio em Ciéncia da Religidio da UFJF.

! Ver VELHO, 1998; BLoom, 1996; CARvALHO, 1992; PERES DE OLIVEIRA, 2001,
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Os misticos falam de um apelo de transformagio ra-
dical do ser humano. E disso que trata a mistica, de um ex-
cesso, de uma radicalidade, diriamos até insuportavel. Varias
das misticas das quais vou falar viveram esse arrebatamen-
to, esse excesso, que se torna para nés muitas vezes quase
incompreensivel.

Escutemos esta historia sobre Rabi’a, a mistica sufi:

Rabi’a havia feito jejum completo por uma semana,
sem comer nem dormir, passando todas as noites rezando.
Sua fome sobrepassava todos os limites. Chegou entdo um
visitante em sua casa trazendo uma vasilha de comida. Rabi’a
aceitou e foi buscar uma lampada; quando voltou descobriu
que o gato havia derrubado a vasilha. Disse entdo a si mes-
ma: “Vou buscar dgua e quebrarei o jejum”. Quando trouxe
a jarra com agua, a luz se havia apagado e, ao tentar beber a
4gua, a jarra escorregou e caiu ao chio, quebrando-se. Ela
se lamentou e suspirou tdo ardentemente que se temeu que
metade da casa fosse comida pelo fogo.

“0) Deus!”, gemeu, “que estas fazendo com Tua serva
impotente?”

“Tem cuidado”, disse-lhe uma voz, “pois se desejas
que Eu te conceda bendigdes terrenais deverés erradicar de
teu coragdo teu desejo por Mim. O desejo por Mim e o dese-
jo por bendigdes terrenais ndo podem estar juntos em um sé
coragdo. Rabi’a, tu desejas uma coisa, ¢ Eu desejo outra;
Meu desejo e teu desejo jamais poderdo estar unidos em um
s6 coragdo.”

“Ao escutar esta admonigdo”, Rabi’a relatou, “desen-
raizei a tal ponto meu coragdo do mundo, descartando seus
desejos, que senti cada ora¢do dos ultimos trinta anos como
se fosse a ultima.”
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E este poema de Abdullah Ansari, sufi do século XI,
sobre Mansur Al-Hallaj, mistico sufi queimado vivo, tam-
bém do século XI:

Quando Mansur foi aprisionado

Por proclamar a unidade com Deus,

Seu amigo Shibli perguntou-lhe:

“O que ¢ este amor?”

“Venha amanha para a resposta”, disse ele.
Shibli obedeceu e encontrou Mansur
Olhando para a forca.

Mansur olhou-o

E disse, “Leia a resposta:

O amor comega ao absorver o “Eu”

E termina desta maneira:

Sua corda aperta

Para espremer o ego

Entdo, vem o teste da Cruz.

Se tu compreendes o segredo, fica; sendo, va (ANsAr1. 1990.
p. 45).

Se por um lado podemos nos perguntar: Que temos
nos, que habitamos uma sociedade tdo materializada, a ver
com essa radicalidade mistica? Que atragdo é essa? Sera que
compreendemos o que realmente significa? Ou queremos
apenas ouvir falar de algo diferente e exotico, de algo que
pensamos talvez ser mitico, mas que ndo diz respeito a nos-
sas vidas? Ou ainda, sera que pensamos ser possivel diluir
esta experiéncia e torna-la mais palatavel, mais atrativa para
o mercado?

Por outro lado, também nos € possivel indagar: Serd que
essa abertura do esotérico para o exotérico é uma caracteristica
do nosso tempo? O interesse pela mistica e pelo esoterismo
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sinaliza uma nova forma de viver a espiritualidade, mais volta-
da para a experiéncia do individuo e menos para uma vivéncia
modelada pelas instituigdes religiosas tradicionais? Como se
manifesta a mistica na atualidade? Como serdo vividos os seus
excessos? Que mudangas ela tem atravessado?

Grandes estudiosos da religido, como Rudolf Otto,
Friedrich Heiler, William James, centraram seus estudos nos
misticos, pois percebiam ali a possibilidade de compreender
o fenémeno religioso em toda a sua intensidade. Os casos
extremos eram justamente os que permitiam que se com-
preendesse a esséncia do religioso, ou sua caracteristica tnica
e irredutivel. Talvez, portanto, e essa é mais uma possibilida-
de, a volta ao mistico, na atualidade, possa sinalizar essa bus-
ca de compreender algo que se nos escapa, algo que se tornou
remoto e, por isso mesmo, incompreensivel.

Este texto ndo ambiciona responder a nenhuma dessas
questdes, a sua intengdo € muito mais modesta, quer apenas
apresentar um pouco da mistica do passado, enfatizar a sua
radicalidade e sinalizar para essa possibilidade no presente,
levantando a reflexdo sobre seu significado entre nds e sua
possivel existéncia.

A segunda questdo que proponho para nos nortear nesta
reflexdo tem a ver com esse algo que nos escapa de que fa-
lam os misticos. Eles sempre repetem que falar da sua expe-
riéncia é falar do indizivel.?

O mistico e poeta Sanai, do século XII, dizia:

Ouve-me tu, senhor da linguagem:
melhor seria se enchesses teu coragdo com luz

? Ver mais sobre isto em PgReS DE OLIVEIRA, 2002,
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que com cem mil palavras;
quando calado és a propria elogiiéncia:
abre tua boca, e és um demagogo (SanalL 1985).

E escutemos esse poema do Masnavi, de RGmi:

Eu disse: “O tu que estas distante do Amigo,

Como um homem doente que se afastou de seu médico,
Nao me importunes, pois estou fora de mim;

Meu entendimento se foi, ndo posso cantar louvores.

O que quer que diga aquele cuja razdo se perdeu,

Que ndo se vanglorie — seus esforgos sdo inuteis.

O que quer que diga ¢é inoportuno,

seguramente inadequado e distante da verdade.

Que posso dizer quando ja nenhum dos meus nervos
tem sensibilidade?

Posso eu explicar 0 Amigo a alguém

de quem Ele ndo é amigo?

Na verdade, cantar Seu louvor deslouvor seria,

Pois me provaria existente, e existéncia ¢ erro.

Posso eu descrever minha separagao

e meu coragdo que sangra?

Nio, adia esse assunto até outra estagdo do ano (Romi. 1992).

E nés, estudiosos académicos, queremos falar disto
tudo, analisar, dizer o que significa. Que pretensdo ¢ essa?
Textos e mais textos, discussdes e mais discussoes, ¢ a mis-
tica contextualista, essencialista?

De que estamos falando? Claro estd que 0 nosso
argumento ¢ o seguinte: eles, os misticos, mesmo dizendo
que nio podiam falar, falaram. Era indizivel, mas foi dito.
E o que foi dito é um discurso, e esse discurso posso anali-
sar, posso buscar seu sentido e a experiéncia que o tornou
possivel.

337



Ougo os ecos do mistico:

Mas aquele que se aparta dos que falam sua lingua,
Ainda que tenha cem vozes, é forgosamente mudo.
Depois que a rosa perde a cor e o jardim fenece,

Nao se ouve mais a cangdo do rouxinol (RoMi. 1992).

Uma tradig@o nos estudos da religido, herdeira da fi-
losofia da compreensdo (verstehen) de Dilthey e outros filo-
sofos alemaes, pode ser evocada aqui como contribuigdo para
a discussdo do tema. Essa tradigdo reivindicava um estatuto
especial para as ciéncias humanas, ou ciéncias do espirito,
como se as chamava. Rudolf Otto, por exemplo, afirmava
que a religido ndo se esgotava em seus enunciados racio-
nais, e dizia em seu livro O sagrado:

Convidamos o leitor a prestar atengdo para 0 momento em
que o sentimento de emogao religiosa profunda surge. Se ele
¢ incapaz ou se ele desconhece tais momentos, devemos pa-
rar aqui nossa conversa. O ser humano pode ser capaz de
dirigir a sua atengdo para os sentimentos que ele prova na
idade da puberdade, os seus problemas géstricos ou mesmo
os seus sentimentos sociais e ser incapaz de prestar atengao
aos sentimentos especificamente religiosos. E impossivel
conversar sobre religido com tal homem (1985, p. 13).

Mircea Eliade também falava da necessidade de um
“tato religioso”. O que esses autores estdo assinalando é que
alguém que ndo tenha experiéncia religiosa ndo tera catego-
rias cognitivas para reconhecer e estudar o fenémeno em
questdo. Vemos que ¢ uma posig¢do que de alguma forma se
aproxima da dos misticos.

O debate, entretanto, é acalorado no ambito académico.
Seria correto, contra-argumentam, que sé os indios estudas-
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sem os indios, e s6 a mulher pudesse falar da condigdo femi-
nina? Como bem nos explica o epistemdlogo paulista Luiz
Felipe Pondé, isto seria defender um estatuto especifico para
o estudo da religido, o que poderia levar a defesa de uma
epistemologia religiosa.

Nao € o lugar, nem € nosso objetivo entrar nesse
debate aqui, mas queriamos apenas lembrar esse nosso
“drama epistemologico”, como diz Pondé. Essa dificul-
dade, essa miséria em que se acha envolto o conhecer
humano que trata em ultima analise da impenetrabilidade
do real.

Por isso, a segunda questdo que proponho é com a in-
tengdo de nos indicar a dificuldade e nos incentivar a humil-
dade nesse estudo da mistica. Que nao falemos como quem
pode explicar tudo, como quem sabe tudo, descreve tudo,
classifica tudo. O que proponho é que ougamos um pouco,
que fiquemos na escuta cuidadosa e atenta que nos permita
captar o fendmeno ou rastros e vestigios do fenémeno.

Tendo em mente essas duas questdes — o interesse e
significado da mistica na atualidade e uma atitude de escu-
ta humilde —, falarei sobre a presenga da mulher na misti-
ca sufi. O meu tema sera tratado em dois recortes: um que
versara sobre a realiza¢do de mulheres no caminho mistico
conhecido como sufismo; outro que procurara entender o
papel espiritual do feminino dentro da mistica sufi.

Como diz Sachiko Murata:
Se perguntassemos a Rabi’a ou a qualquer outro sufi sobre
as “mulheres de luz”, comegariam falando sobre a luz. Di-

riam-nos que ndo nos preocupassemos tanto acerca do
conhecimento do corpo que nos mantém enredados em
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nossos prejuizos sobre a sociedade, a psicologia e nossos
conceitos como a justica e a igualdade.

Murata, afirmando isto, defende a posi¢do de que o
género ndo é uma questao relevante quando se trata da mis-
tica sufi. H4 um dito do profeta Muhammed que trata disto
ao dizer: “Deus nio repara nas formas exteriores”. No cami-
nho mistico chamado sufismo, ndo faz diferenga ser homem
ou mulher, desde que seja um buscador sincero. As dimen-
sdes masculinas e femininas sdo entendidas como qualida-
des que se manifestam tanto na mulher como no homem.

Dentro desse marco isldmico surgiu uma mistica.
Como toda a mistica, diz respeito a uma ordem espiritual e
simbolica. Essa mistica compreendia que o género de um
individuo ndo afetava essencialmente a sua experiéncia
transcendente do espirito. Também entendia que cada ser
humano precisava integrar dentro de si suas caracteristicas
feminina e masculina para conhecer a plenitude humana.
Uma mistica que, portanto, muitas vezes, se opunha a uma
ordem social, histérica e politica em que a mulher era
marginalizada.

Partindo dessa compreensdo, nosso objetivo, utilizan-
do um enfoque fenomenolégico, serd mostrar como algu-
mas mulheres viveram e se expressaram nessa mistica sufi,
principalmente em seu periodo aureo, entre o séculoVIlleo
século XIV.

A mistica sufi (ou sufismo) ainda segue viva em varios
paises do Oriente e do Ocidente. Os seguidores de hoje, como
os do passado, seguem buscando a sua meta fundamental, o
encontro com o Amado, através de uma disciplina que, ap0s
a transformago da alma carnal e sua liberagdo dos desejos,
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leva o discipulo a experimentar estados (aiwal) e estagoes
(maqamat) diversos no caminho até Deus.

O feminino na mistica sufi

Para compreender o feminino dentro do pensamento
sufi, é preciso compreender alguns temas da cosmologia
islamica. Vou mencionar dois desses temas. O primeiro trata
das duas relagdes fundamentais, mas polares, como diz
Murata,’® entre o ser humano e Deus.

A primeira relagdo, tanzih, em arabe, diz que Deus
esta infinitamente além do Cosmo, Deus é incomparavel,
transcendente, absolutamente outro, impossivel de ser co-
nhecido na sua esséncia. E o discurso da teologia negativa,
defendido principalmente pela escola ortodoxa classica do
isld, conhecida como Kalam.

A segunda relagdo, tasbih, em arabe, diz que Deus é
semelhante de alguma maneira a Sua criagdo. Pode-se
concebé-lo através dos atributos divinos manifestados na
criagdo. Ele estd imanente em todas as coisas. Ele é mise-
ricordioso e esta proximo a Sua Criagdo. Essa posigao esta
mais ligada a tradi¢do de sabedoria sufi.

As duas relagdes fundamentais, portanto, entre o ser
humano e Deus, enfatizam: a primeira, um Deus distante e
transcendente; a segunda, um Deus préximo e misericordioso.

O sufismo, ao defender o Deus préximo, ndo nega,
entretanto, o Deus distante ou incomparével. As duas rela-
goes se entrelagam e sdo necessarias. Pois se, num extremo,
afirmar um Deus distante poderia levar a uma compreensao

3 Ver mais sobre esta concepgio da cosmologia islimica em Murata, 1992.
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de um Deus desconectado do mundo, no outro extremo, afir-
mar um Deus misericordioso poderia levar, devido a natureza
humana, a um relaxamento € descuido. Os sufis afirmam, ain-
da, que os nomes ou atributos divinos no Alcoréo que falam
de Deus em termos de Misericordia sao em maior nimero do
que aqueles que falam da distancia e da transcendéncia. A
visdo mistica sufi enfatiza, portanto, a semelhanga, sem es-
quecer que, dada a natureza humana, a concepgdo da
incomparabilidade divina & também fundamental, pois o ser
humano precisa primeiro reconhecer sua fraqueza, para po-
der, entdo, perceber como 0 absoluto se expressa nesta natu-
reza. A incomparabilidade ¢ necesséria a semelhanca.

Essas duas visdes na cosmologia se associam aos prin-
cipios ativo e receptivo, masculino e feminino, ou mesmo,
se quisermos usar categorias de Rudolf Otto, tremendum e

fascinans.

Essa visdo dupla da relagdo do ser humano com Deus
esta também ligada ao conceito duplo do ser humano, den-
tro da cosmologia isldmica, que 0 V& COMO Servo e como
califa, ou vice-regente de Deus.

Como servo, entende-se que tudo e todos estdo sub-
metidos 4 vontade de Deus. E disso que trata o isld, que quer
dizer submisso a vontade divina. O ser humano é servo de
Deus, e esta é uma categoria entendida como primordial e
superior.

Como vice-regente ou califa, o ser humano ¢ entendi-
do como representante, substituto de Deus. Diz-se que Deus
ofereceu essa vice-regéncia aos céus, a terra, as montanhas
e todos se recusaram a manté-la, apenas o ser humano acei-
tou ser o representante de Deus na terra. Essa vice-regéncia,
ou califado, ou mesmo confianga (como traduzem alguns
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autores) refere-se ao livre-arbitrio, a livre escolha, que s6
tem lugar nos seres humanos.

Essa dupla concepgao do ser humano, como servo e
como califa, também traz em si qualidades masculinas e fe-
mininas.

O ser humano enquanto servo representa a relagdo em
que Deus expressa qualidades masculinas e o servo expres-
sa qualidades femininas. O ser humano, portanto, se subme-
te a vontade de Deus e ao seu cddigo de comportamento.

O ser humano enquanto califa de Deus representa a
relagdo onde Deus expressa qualidades femininas e o ser
humano, qualidades masculinas. A énfase nestas qualida-
des femininas de Deus deve ser entendida também em duas
dimensdes. Da perspectiva de Deus, ha o comando gera-
dor, que permite ao ser humano a escolha entre a guia cor-
reta ou o extravio. Da perspectiva humana, hd o comando
prescritivo, que indica a necessidade de desenvolvimento
do ser humano.

Podemos, portanto, sugerir que nesta dupla concep-
¢do de Deus, como Incomparavel/Majestoso e Semelhante/
Misericordioso, e na dupla concepgéo do ser humano, como
servo e como califa, subsiste a tensdo entre o isld e a sua
mistica.

As autoridades religiosas, que falam em nome da ju-
risprudéncia e da teologia, olham com desconfianga a pers-
pectiva que, ao enfatizar a semelhanga, traz a idéia, presente
no Alcordo, do ser humano enquanto vice-regente ou califa
de Deus — Deus com qualidades femininas, o ser humano
com qualidades masculinas. Tal desconfianga se justifica
porque esta forma de ver pode levar o ser humano ao orgu-
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lho, ao auto-engrandecimento e até mesmo a enfrentar Deus,
e com isto reverter a ordem, ndo s6 psicologica, como tam-
bém social.

A psicologia sufi diz que, apesar de isto ser verdade, é
possivel corrigir essa situagdo. E enfatiza como corretivo a
perfeita serviddo, antes da expressdo de qualquer atributo
de vice-regéncia. Essa vice-regéncia traz em si a necessidade de
perfeigdo espiritual do ser humano. Ou seja, para exercer
plenamente o seu livre-arbitrio, seu papel de califa divino, o
ser humano tem de passar por um estagio de serviddo abso-
luta, que lhe permitira alcangar a perfei¢do espiritual neces-
saria para exercer seu califado.

O ser humano enquanto servo ¢ nada diante de Deus.
O ser humano enquanto vice-regente ndo manifesta outra
coisa sendo os atributos de Deus.

A tradigdo de sabedoria no isld, representada princi-
palmente pela mistica sufi e pela teosofia, vé os principios
masculinos e femininos como polares e complementares. Os
pares Unidade-Multiplicidade, Majestade-Beleza, Céus—
Terra, Macho—Fémea, Espirito-Corpo expressam correspon-
déncias e postulam complementaridade de fungdes. Sao re-
lagdes que expressam qualidades. Qualidades que sdo
interdependentes. A atividade e a receptividade, o masculi-
no enquanto emanador de efusdo e o feminino enquanto re-
cebedor de efusdo.

Deus em si mesmo ¢ ativo e receptivo, masculino e
feminino. Ativo enquanto criador e receptivo enquanto subs-
tancia mesma dessa criagdo. Os atributos ou nomes divinos
também se manifestam como ativos e receptivos, inter-rela-
cionando-se e expressando correspondéncia.

344

O ser humano também ¢é ativo e receptivo, masculino
e feminino. Receptivo enquanto servo e ativo enquanto califa
de Deus. Receptivo ao olhar para Deus e ativo ao olhar para
a criagdo. E neste desdobrar de relagdes, tudo no universo se
apresenta com duas faces, uma receptiva em relagio ao cria-
dor e outra ativa em relagao ao aspecto do universo com o
qual se relaciona. Nesta correspondéncia césmica, o pensa-
mento isldmico € interpretado pela tradigdo de sabedoria
como tendo sua centralidade nesta trama de relagdes € cor-
relagdes que manifestam a Unidade.

A dualidade é inerente a manifestagdo do Um. Falar de
Deus é falar da relagdo entre Criador e Criatura. Deus diz no
Alcordo que criou tudo aos pares. E Razi, um mestre sufi, diz
que todos os pares sdo 0 mesmo, as expressoes é que diferem.

Por isso, a mistica sufi confirma as palavras do Alco-
rao: “Deus ndo repara nas formas exteriores”; e desta forma
entende que o caminho esta aberto para quem queira trilha-
lo, seja homem, seja mulher. Masculino e feminino sdo ex-
pressoes que designam qualidades.

Por isso, mestres como Attar se referiam a sua mae
dizendo: “Nao era simplesmente uma mulher, mas um ver-
dadeiro homem espiritual”. Ou ainda, em outro momento,
compara Rabi’a a um homem, dizendo: “Deixa de uma vez
de historias, e dedica-te a Deus, como um homem, dia e noi-
te, como Rabi’a”.

Com esta concepgdo do masculino e feminino como
expressdes de qualidades também podemos entender este dito
sufi: “Aquele que busca a Deus é masculino”. E finalmente
compreender a citagdo de Abbas Tusi, referida também por
Attar, que diz: “Quando amanha, no dia do Juizo, chamarem
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em voz alta: ‘O homens!”, a primeira pessoa a dar um passo
a frente serd Maria, a mde de Jesus”.*

A referéncia ndo € naturalmente de género. Esta-se
falando aqui da qualidade humana de califa de Deus, onde o
ser humano alcanga a possivel expressao da sua maxima
espiritualidade, sendo o /ocus de manifestagdo de todos os
nomes divinos. E uma qualidade masculina e, portanto, rela-
cionada com o homem.

Ibn’Arabi, em seu livro Futuhat, confirma isto ao di-
zer: “Tudo o que nds mencionamos sobre estes homens pelo
termo homens pode incluir mulheres, apesar de na maioria
das vezes homens serem mencionados”.

Segundo os grandes mestres, estes “homens” verda-
deiros sdo raros tanto em corpos masculinos quanto em cor-
pos femininos. Mas o que importa enfatizar € que, do ponto
de vista da mistica sufi, tanto homens como mulheres tra-
zem em si a possibilidade de se tornarem califas divinos ou,
como se diz no sufismo, de se tornarem um ser humano per-
feito (insan al-kamil).

A alma carnal ou nafs

Ainda dentro dos temas da cosmologia isldmica, é

importante esclarecer o que € a alma e por que € associada a
mulher. Nafs, alma, € em arabe uma palavra feminina.

O Alcordo emprega as palavras espirito (Hu), alma ou
self (nafs), coragdo (galb)® para falar da dimensdo invisivel

* Ver estas citagdes em Nursakusu, 1999.

* A raiz arabe q — 1 - b significa tanto coragdo como “mudanga perpétua”, “inversio”,
“flutuagdo” (Lorez-BaraLr, 2001, p. 73).
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do ser humano. Também intelecto (‘ag/) é utilizado para fa-
lar de certas qualidades referentes ao espirito. Como diz
Murata (1992), as inter-relagGes entre esses termos sao flui-
das e expressam atividade e receptividade, o nivel mais aci-
ma sendo ativo e o mais abaixo, receptivo. Segundo a litera-
tura sufi, a mais alta e dominante dimens@o é o espirito (Hu),
e a dimensdo mais baixa e receptiva é chamada alma ou nafs.
A alma, por sua vez, se relaciona com o corpo.

Segundo Ghazali (apud MuraTa. 1992), esses termos
ndo se referem a entidades distintas dentro do ser humano,
mas a diferentes qualidades ou graus de uma tinica realidade.

No caminho espiritual esta “mulher alma” passa por
varios estagios indicados no Alcordo, mas ndo podemos es-
quecer que esses termos — nafs, alma, Hu, espirito — se
referem a diferentes qualidades e graus de uma mesma
realidade e nao a entidades distintas.

Estas explica¢des visam a permitir que o ser humano
entenda as forgas em conflito dentro dele. A alma, portanto,
em relagdo ao espirito, é feminina. E apesar de expressar a
docilidade em relagdo ao mundo, ou seja, esta tendéncia
negativa que incita o ser humano ao mal, ela, a alma, tam-
bém tem a possibilidade de superar esta tendéncia e através
do caminho interior, refletir as qualidades do espirito. O fe-
minino negativo esta associado ao apetite ou capricho e o
masculino negativo, a raiva.

Para o sufismo, a alma precisa possuir essas qualida-
des referentes ao capricho e a ira para alcangar o seu objeti-
vo. O que ¢ uma forma de integrar e ver o lado positivo
dessas tendéncias.
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E possivel agora interpretar o dito “aquele que busca
o mundo ¢ fémea” e o hadith do Profeta, que diz: “Eu olhei
para o inferno e vi que a maioria dos seus habitantes eram
mulheres, e olhei para o Paraiso e vi que poucos de seus
habitantes eram mulheres”.

A mulher e a fémea a que eles se referem sdo aqueles,
homens ou mulheres, dominados pela sua alma carnal ou
nafs ammara.

Rimi dizia explicitamente que todas as mengoes as
mulheres que sugeriam qualidades negativas se referiam a
alma que comanda para o mal, ou alma carnal, nafs. E expli-
cou: “Quando o Profeta disse: Coloquem as mulheres atras,
ele queria dizer sua alma. Pois ela deve ser colocada por
ultimo, e seu intelecto primeiro”.

Ainda outra vez, Riimi esclareceu o significado de uma
histéria que acabara de contar sobre um homem e uma mu-
lher, para que ndo houvesse dividas:

Um conto sobre um homem e uma mulher foi relatado.
Considerem-no como um simile da sua alma e do seu
intelecto.

Esta “mulher” e este “homem”, que sdo a alma e o intelec-
to, sdo necessérios para a existéncia do bem e do mal.

Dia e noite nesta abobada de poeira estes dois seres neces-
sarios estdo em guerra e disputa.

A mulher sempre deseja as necessidades domésticas —
reputagdo, pdo, comida e posi¢do.

Como uma mulher, a alma algumas vezes demonstra hu-
mildade, outras vezes busca lideranga a fim de remediar
sua situagao.

O intelecto, na verdade, ndo conhece nada desses pensa-
mentos. Sua mente contém somente anelo de Deus (MURATA.
1992. p. 317).
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O objetivo de apresentar um pouco da interpretagao
simbolica da cosmologia islamica foi permitir que nos si-
tuemos e entendamos por que a mulher possui nesta misti-
ca a mesma possibilidade que o homem. E isto que vai nos
ajudar a compreender por que as mulheres ndao apenas par-
ticipam, mas sdo elementos constitutivos dessa mistica.

Uma mistica sufi
ou uma mulher que era um homem

Attar, mistico sufi, dizia: “Quando uma mulher se tor-
na um ‘homem’ no caminho de Deus, ¢ um homem e ja ndo
se pode chama-la mulher”.

O portdo do caminho da mistica sempre esteve aberto
para as mulheres no isla. Muitas mulheres atingiram graus
elevados ou mesmo méximos de espiritualidade. Houve aque-
las chamadas santas e aquelas chamadas mestras. Segundo a
tradigdo, dentro do que se considera a hierarquia sufi, a mu-
lher pode atingir graus de abdal, awtad ou mesmo de qutb.
Esses termos designam as fungoes de lideranga espiritual que
sdo a fundag@o da vida espiritual de toda a comunidade sufi.

Uma histéria contada por Jami exemplifica bem a par-
ticipagdo da mulher nesta hierarquia de fungdes. Perguntaram
a um amigo de Deus: “Quantos s@o os abdal?”; e ele respon-
deu: “Quarenta almas”. E quando perguntado por que ndo havia
dito “quarenta homens”, sua resposta foi: “Porque pode haver
mulheres entre eles” (Smira. 1999. p. 20).

Rabia’a al-’ Adawiyya, mestra e santa sufi, é uma das
grandes misticas do isld. Nasceu no ano 717 (95 ou 99 da
Hégira), quando ndo fazia nem noventa anos que o Profeta
havia morrido, ou seja, nos primoérdios do isla.
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O ascetismo, mais que 0 misticismo, caracterizava a
vida espiritual dos devotos da época. As praticas de jejum,
prece e vigilia noturna caracterizavam este ascetismo volta-
do para a condigdo de servidao do crente. Como um servo
diante do seu senhor, esta era a atitude do devoto. Caracte-
ristica deste ascetismo feminino era a pratica do pranto
(buka’), que chegava a tais extremos que algumas mulheres
ficavam cegas. Este pranto refletia o remorso pelos pecados
e 0 medo dos castigos de Deus.

Era a face Jalal de Deus, o Incomparavel, o Tremendus
que se manifestava, aquela que provoca no servo o respeito,
o espanto e o terror religioso. O Deus distante do qual fala-
mos acima.

Rabi’a também renunciou ao mundo e seus atrativos e
dedicou a vida ao servigo e adoragdo de Deus. Vocés lem-
bram da histéria do jejum que contei no inicio. Ela, entretanto,
suplicava: “O Deus, tudo aquilo que me concedeste de coi-
sas mundanas, da a Teus inimigos. E tudo aquilo que Tu me
concedeste no mundo porvir, d4 a Teus amigos, pois Tu és
para mim suficiente”.

Nisto consiste a excepcionalidade e genialidade de sua
mistica, pois além de ser a serva de Deus, Rabi’a tornou-se a
amante em busca deste Amado. Considera-se que ela trouxe
o primeiro desenvolvimento ao misticismo islamico, abrin-
do a porta para o amor desinteressado. Ela ¢ considerada
como aquela que introduziu o amor desinteressado nos aus-
teros ensinamentos da época e deu ao sufismo, como diz
Anne Marie Schimmel (1975. p. 38), a cor do verdadeiro
misticismo.

Seus primeiros anos foram de renitincia ao mundo e
entrega ao servigo de Deus, o primeiro passo no caminho
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mistico. Depois seu amor a Deus sobrepujou seus medos e
desvendou a face Jamal, Fascinans, a da Beleza de Deus.
E este estagio traz a intimidade com o Amado. E por isso
Rabi’a rezava:

O Deus meu!

Se Te adoro por medo ao inferno,
queima-me nele.

Se Te adoro por esperanga do paraiso,
exclui-me dele.

Mas se Te adoro somente por Ti mesmo,
ndo afastes de mim Tua Eterna Beleza.

A coragem e a forga desta mulher insistem na prima-
zia do Amor no caminho e mostram como a esperanga € o
medo eram métodos secundérios e insuficientes para chegar
a meta, o encontro com Deus. Esses versos também nos
mostram que Rabi’a ndo se comportava para agradar ou de-
sagradar a Deus, seu comportamento era resultado da sua
compreensdo de algo. E é este principio elevado de compreen-
sdo que € notavel na sua vivéncia espiritual.

Aflaki, em sua hagiografia, conta que um niimero de
santos viu Rabi’a apanhar fogo com uma das mios e 4dgua
com a outra.® Ao ser perguntada sobre o que pretendia,
respondeu:

Eu vou pdr fogo no paraiso e derramar dgua no inferno
para que ambos os véus possam desaparecer e 0s peregrinos
possam seguir seu propdsito com certeza e os servos de
Deus possam vé-Lo, sem qualquer objeto de esperanga ou
motivo de medo. O que aconteceria se a esperanga do paraiso

¢ Ha outra versdo que diz que cla tomou uma vela acesa em uma das mios e um vaso de

dgua na outra e correu pelas ruas.
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e o medo do inferno ndo existissem? Ninguém adoraria seu
Senhor ou Lhe obedeceria (apud Smith. 1994).

Dizia ainda sobre este tema que lhe era tdo caro: “Eu
nio servirei a Deus como um operario na expectativa de seu
salario”.

Os nomes ou atributos divinos de beleza e misericordia
aproximam a criatura de Deus, e ela sente intimidade (uns)
com Ele. Tanto quanto os nomes divinos de incomparabilidade
afastam a criatura e a fazem sentir medo. Como ja se disse
antes, partir da incomparabilidade € necessario para que nao
haja excessos por parte do crente. O mestre sufi Hujwiri faz a
distingdo dizendo que o terror é a atitude prépria da alma car-
nal ou nafs e que a intimidade é a atitude prépria do espirito.
Quando os nafs sdo transformados, chega o momento da inti-
midade e da proximidade divina. O perigo da intimidade, como
tem sido apontado pelos ortodoxos mugulmanos e também
ndo-mugulmanos, é que pode levar ao que chamam “expan-
sdo audaciosa” (bold expansiveness), uma intimidade que
permite que se va além do formalismo distante e que se che-
gue a um ndo observar as regras e regulamentos da lei ou, no
caso mugulmano, da sharia.

Rabi’a, portanto, ao defender o Amor e a intimidade,
se colocava nesta 4rea perigosa. Afirmava, a respeito da
intimidade (uns): “Todo aquele que obedece (ou seja, o ver-
dadeiro amante), busca a intimidade”.

Nossa mestra, entretanto, tinha os pés bem firmes na
submissiio a Deus e se via como uma serva do Senhor, poden-
do desta forma cruzar firmemente os perigos desta parte do
caminho. E digno de registro que algumas mulheres santas da
sua época foram perseguidas e acusadas de formarem seitas.
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Uma delas, da mesma época de Rabi’a, teve méos e pés corta-
dos pelas autoridades religiosas, mas, continuando firme na
sua fé, tornou-se posteriormente uma santa.

Conta-se que Rabi’a costumava ir a noite ao teto da
sua casa e rezar, quando falava de seu amor pelo Amado de
uma forma muito intima: “O meu Senhor, as estrelas estdo
brilhando e os olhos dos seres humanos, fechados. Os reis
cerraram suas portas e cada amante esta sozinho com seu
amado, eis-me aqui sozinha Contigo”.

Um outro verso de Rabi’a fala dos dois tipos de amor
em relagdo a Deus:

Eu tenho Te amado com dois amores, um amor egoista
e um amor que ¢ digno de Ti.

Em relagdo ao amor que ¢ egoista, nele eu me ocupo
com a lembranga de Ti a exclusdo de todos os outros.
Em relagdo aquele amor que é digno de Ti, neste

Tu levantaste o véu para que eu possa ver-Te.

Nao ha, entretanto, nenhum louvor a mim,

nem neste nem naquele,

o louvor é a Ti, ndo importa se naquele ou neste.

Segundo explicagdo de Al-Ghazali, famoso sufi de
€poca posterior, com o amor egoista ela queria dizer aquele
amor a Deus por Seu favor e graga concedidos e pela felicida-
de temporaria alcangada. Pelo amor digno de Deus, ela se
referia a0 amor por Sua Beleza, que tinha sido revelada a
ela. E por isso, este amor é o mais elevado dos dois.

Mestres famosos da época iam a casa de Rabi’a apren-
der com ela. Vérios destes mestres foram realmente con-
temporineos de Rabi’a. Um, entretanto, que a lenda associa
persistentemente a ela, Hasan de Basra, morreu 70 anos an-
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tes dela. E interessante observar que Hasan de Basra, vivia
constantemente obcecado pelo terror do julgamento final e
cheio de medos sombrios. Era um asceta, sua adoragao a
Deus se dava pela sua Face Majestosa, Tremenda. Sua for-
ma de viver o caminho era muito diferente da de Rabi’a, ela
que na maior parte das vezes estava tomada pelzj fé'e alegria
no servigo de Deus. Parece-me, portanto, que nao € por aca-
so que esta associagdo tenha-se dado nas lendas. Ambos
mostravam caminhos que, apesar de associados de alguma
forma, marcavam estados diferentes.

Conta-se que uma vez Rabi’a foi tomada pelos medos
de Hasan e rezou a Deus: “O meu Deus, sera que Tu quei-
maras no inferno aquela que Te ama?” E entdo ela ouviu
uma voz invisivel que falou & sua consciéncia interior: “O
Rabi’a, Nés nio faremos isto. Nao tenha de N6s um tal pen-
samento negativo”.

Um dos contos, onde Hasan propbe casamento a
Rabi’a, relata que Hasan perguntou-lhe: “Desejas que nos
casemos?” E ela replicou:

O lago do matrimdnio existe para aqueles que possuem um
ser. No meu caso o ser desapareceu, pois aniquilei meu eu e s
existo através Dele. Pertengo-Lhe totalmente. Vivo a sombra
de Seu controle. A Ele deves pedir minha mdo, néo a mim.

“Como descobriste este segredo, Rabi’a?”, perguntou-
lhe Hasan. “Nele perdi todas as coisas ‘descobertas’”, res-
pondeu Rabi’a. “De que modo conheces Ele?”, inquiriu

Hasan. “Tu conheces o ‘modo’, eu conhego o ‘ndo-modo’”,
contestou Rabi’a.

Além de Hasan, também aparece como amigo intimo
de Rabi’a Sufy4n al Thawri, um outro grande nome da épo-
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ca, versado nas tradigdes islamicas. Ele constantemente vi-
sitava-a em sua casa e as perguntas que ele lhe fazia e as
conversas que entretinham expressam grande parte dos en-
sinamentos de Rabi’a.

Diz-se que Sufyan certa ocasido perguntou a Rabi’a
se havia algo que ela desejasse:

Tu, um homem instruido, ainda me perguntas coisas assim?
Que conversa ¢ esta? Tu sabes como sdo baratos os figos e
tdmaras em Basra. Levo doze anos desejando tdmaras fres-
cas, e ainda ndo comi nenhuma. Sou uma mera escrava. Que
tem uma escrava a ver com desejos? Porque se Deus ndo
estivesse de acordo com meu desejo, seria pura infidelidade.

Sufyan entdo contestou: “Deixaste-me mudo de assom-
bro. Ndo tenho nada a dizer sobre tua obra. Falemos, pois,
de mim”, pediu. “Se ndo fosse pelo teu amor ao mundo,
Sufyan, serias uma boa pessoa”. “Como assim?”, perguntou-
lhe o erudito. “Encanta-te recitar as tradi¢bes (hadith 5)”,
respondeu-lhe Rabi’a, deixando entender que isto era uma
forma de destacar-se.

Profundamente afetado, Sufyan solugou: “O Deus,
mostra-me Tua satisfagdo!” “Nio te envergonhas de pedir a
alguém que esteja satisfeito contigo quando tu ndo estas sa-
tisfeito com Ele?”

Como esta, ha muitas outras historias que relatam como
era estar com a mestra Rabi’a, aquela cuja recordagdo cons-
tante de Deus permitiu atingir tal estado no caminho mistico.

Quando lembramos que Rabi’a era uma ex-escrava,
uma mulher vivendo no século VIII, inicio do isla, seu valor
surge mais destacado ainda. Sua coragem de enfrentar a or-
todoxia do seu tempo é também inigualavel.
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Ela realizou a peregrinagdo a Meca e a lenda que se
conta a respeito € bastante ilustrativa do valor que se lhe
dava, da relag@0 que ela vivia com seu Senhor e de como
ela tratava as questdoes mais formais do isla, sinalizando
sempre para a maior importancia da dimensdo interna e
invisivel.

Rabi’a partiu para a peregrinagdo com um jumento
que levava sua carga. O jumento morreu e os membros da
caravana se ofereceram para carregar seus pertences, mas
Rabi’a recusou dizendo: “Nao pus meu apoio em voces
quando vim. Minha confianga esta posta em Deus, exalta-

do seja, podem ir”.

Quando a caravana partiu, Rabi’a invocou a Deus
dizendo: “Deus meu, serd que fazem assim os reis com
seus débeis € impotentes servos? Tu me convidaste para
visitar tua casa e deixas que meu jumento morra no deser-
to e que eu fique s67” Néo terminou de dizer essas pala-
vras quando 0 jumento se levantou cheio de vida e Rabi’a

seguiu viagem.
Conta a lenda, entdo, que, quando ela se aproximava
do seu destino, em pleno deserto, viu como a kaaba vinha

até ela. E Rabi’a disse: “O que eu necessito ndo € a kaaba,
mas o senhor da kaaba. Que devo fazer para isto?”

Nesta mesma ocasido chegava a Meca um principe que
largara tudo para seguir a Deus, e que havia levado quatorze
anos para chegar a kaaba, pois a cada passo orava dizendo
duas rakhats (oragao do ritual mugulmano). Ao chegar em
Meca, ndo encontrou a kaaba e pensou estar cego. Ouviu,
entretanto, uma voz que lhe disse que ele ndo estava cego, a
kaaba havia ido ao encontro de Rabi’a. Logo percebeu que a
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kaaba voltava a seu lugar. Viu entdo Rabi’a e disse-lhe como
ela havia impactado o mundo e perturbado as coisas. E ela
Ihe contestou: “O Ibrahim! Nio fui eu que perturbei o mun-
do, mas foi vocé que levou quatorze anos para chegar até a
kaaba”. Ele entdo lhe disse que levara todo aquele tempo
para atravessar o deserto porque viera rezando. Rabi’a re-
trucou: “Vocé atravessou fazendo preces rituais, e eu fazen-
do minhas suplicas pessoais”.

Este relato nos ensina que para Rabi’a o que impor-
tava ndo eram as coisas externas, mesmo consideradas sa-
gradas, como a kaaba, mas a dimensdo interna destas coi-
sas. No caso lhe interessava Deus, o senhor da kaaba, a
dimensdo oculta. No seu estado, o formalismo s6 podia ser
entendido em sua dimensdo interna, sendo ndo tinha senti-
do. Para ela, a kaaba também era ayat, sinal de Deus, e ela
estava interessada nesta qualidade invisivel que a kaaba
simbolizava.

De novo, quando fala das preces e das suplicas, ela
sugere que ha que ir além do formalismo, além das preces
rituais e chegar a essa relagdo pessoal com Deus.

A histéria acima € ainda uma critica aqueles que, como
o principe Ibrahim, se apegam ao ascetismo e sentem-se com
certos direitos por serem ascetas, o que reforga seu sentimento
de apego.

Para esta mulher extraordinaria, sua absor¢ao em Deus
era tdo grande que até quando o profeta Muhammed lhe apa-
receu em sonho e perguntou se ela 0 amava, sua resposta foi:
“Ha alguém que ndo te ame? Mas o amor de Deus — exalta-
do seja — ha tomado de tal forma meu coragdo que ndo
ficou lugar para amar nenhum outro”.
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Rabia’a chegou a um estado de iluminagado reconheci-
do por seus contemporineos e pelos mestres que se segui-
ram. Neste estado era capaz de realizar milagres, entretanto
sempre se recusou a aproveitar-se desta capacidade, enten-
dendo que isto poderia distrai-la da sua meta.

Diz-se que Hasan um dia encontrou Rabi’a na mar-
gem do rio, jogou seu tapete na dgua e disse: “Vem e vamos
dizer duas rakhats juntos”, evidentemente contando que ela
poderia fazer o mesmo. Rabi’a disse: “O Hasan, sera que é
preciso que te oferegas no bazar deste mundo para as pessoas
do proximo? Isto € necessario para as pessoas como tu, por
causa da vossa fraqueza”. Ela entdo jogou seu tapete no ar e
voou. Disse entdo: “Hasan, vem até aqui para que as pessoas
nos vejam”. Hasan, entretanto, ainda ndo havia alcangado
tal estagio e ficou em siléncio. Rabi’a entio lhe disse: “O
Hasan, o que fizeste, qualquer peixe pode fazer; o que eu fiz
uma mosca pode fazer. O trabalho real, dos santos de Deus,
esta além de ambas estas coisas e € necessario que nos ocu-
pemos do trabalho real”.

Homens e mulheres que seguem a mistica sufi espe-
lham-se em Rabi’a, aquela que era um homem no caminho,
aquela que purificou seus nafs, se submeteu a seu criador e
através da recordagdo (dhikr) do Amado, em seu amor de-
sinteressado, chegou a uniao com Ele.

Mais algumas mulheres

Rabi’a viveu na época inicial do isld, quando ainda
ndo se consolidara a sharia, lei divina, e seus regulamentos,
tampouco estava fechada a possibilidade de consenso (ijma)
e interpretagao (ijtihad) do Alcordo. O profeta Muhammed
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trouxera muitas mudangas e havia, portanto, mais espago
social para as mulheres. Nesses primordios houve um gran-
de niimero de santas e mestras, muitas das quais seguiram a
via mais ascética, enquanto outras incorporaram também a via
mistica introduzida por Rabi’a. A pratica do pranto (buka’)
caracterizava muitas dessas santas e suas discipulas, como
foi dito acima. Muitas dessas mulheres elegiam o celibato,
mas algumas eram também casadas.

No periodo formativo do sufismo, algumas dessas
mulheres santas foram famosas por suas boas agoes e carida-
de, outras por sua sabedoria, seus escritos, outras por seu
conhecimento da tradigdo religiosa. Algumas foram mestras,
ou shaykhas, e estudiosos e mestres do seu tempo as busca-
vam como referéncia e autoridade.’

Segundo Sulami, que viveu no século X e escreveu
um livro sobre as mulheres sufis que viveram até a sua
época, o que caracterizou a espiritualidade feminina nesse
periodo formativo foi a serviddo, ou seja, a submissao ab-
soluta ao Senhor. Para ele, as mulheres sufis que aparecem
no seu livro eram iguais aos homens sufis. Eram também
“mestres das realidades da unidade divina, recipientes dos
discursos divinos, possuidoras das visdes verdadeiras e
conduta exemplar e seguidoras dos caminhos dos profe-
tas” (As-SuLami.1999). Na visdo de Sulami, o caminho
espiritual da serviddo libertava as mulheres dos limites
impostos por sua natureza fisica. Era possivel para as
mulheres nesta época viajar para estudar com mestres, en-
sinar a homens em assembléias publicas e desenvolver-se
intelectualmente.

7 Ver mais sobre essas santas em Sy, 1997; As-Sutanmi, 1999; Nursaknsi, 1999,
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No livro de Sulami, aparece como uma das maiores
gnosticas de seu tempo Fatima de Nishapur, que viveu no
século IX. Ela foi mestra de Dhu na Nun, grande mestre
sufi. Também conviveu com o mestre Bistami, que disse a
seu respeito: “Em toda a minha vida, somente vi um verda-
deiro homem e uma verdadeira mulher. A mulher é Fatima
de Nishapur”.

Fatima, que era persa, costumava conversar com al-
guns dos seus interlocutores, como Bistami por exemplo,
sem véu, o que demonstra que nos circulos dos mestres sufis
ela era percebida como uma autoridade e tratada com igual-
dade pelos companheiros de caminho, e a relagdo que man-
tinha com eles transcendia a questdo de género.

Uma das frases que se conhece de Fatima diz: “Aque-
le que age em nome de Deus enquanto deseja testemunha-
Lo é um gnéstico, enquanto aquele que age na esperanga de
que Deus o note ¢ um crente sincero”.

Na parte mais tardia do periodo formativo (final do
século IX e durante o século X), diminuiu o nimero de mes-
tras sufis. Antes era comum muitas mulheres aprenderem
de outras, depois desta época o mais comum era que seus
mestres fossem homens. Um desenvolvimento importante
dessa época foi uma ética de cavalaria feminina, criada nas
mesmas bases da cavalaria masculina ou futuwwa.

Em periodos posteriores, como o século XIII, ainda
encontramos mulheres mestras. Ibn’Arabi, um dos autores
mais proficuos e representante da teosofia sufi, afirma ter
tido duas mestras: Shams de Marcena e Fatima de Cérdoba.
Em seu livro sobre os santos que viveram na Andaluzia nos
séculos XII e XIII, cita algumas mulheres santas. A respeito
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de uma delas, sua mestra Shams Umm al-Fuqara, ele diz:
“Entre os homens espirituais, nunca conheci ninguém que
tivesse semelhante dominio da sua alma”.

Ele tinha convicgdo de que a mulher poderia alcangar
os mais altos graus da hierarquia sufi, chegando até o grau
de polo ou eixo (qutb), afirmando, portanto, que as dignida-
des, graus e caracteristicas que o homem atinge também
podem ser alcangados pela mulher. Ibn’Arabi considerava
que a humanidade era o atributo essencial do ser uno. E a
humanidade era uma para todos os seres humanos, tanto para
homens como para mulheres.®

Dizia ainda este mestre que a mulher é o lugar mais
perfeito de manifestagdo para a contemplagdo de Deus. Sua
concepgdo de Deus trazia uma dimensao feminina® que desa-
fiava a ortodoxia do seu tempo:

Somos mulheres em virtude do que nasce em nos.
Gragas a Deus ndo ha nada masculino no Cosmo!

S3o os homens, aos que o saber sinaliza,

Eles sdo as mulheres, minha alma e minha esperanga.'’

Conclusao

O sufismo floresceu principalmente entre os séculos VIII
e XIV, no Oriente Médio. Nessa época surgiram os principais
mestres e mestras conhecidos até hoje. Como uma expressao
da espiritualidade islamica e caminho espiritual, continuou

# Ver mais a este respeito em SeLLs, 2001; Hakim, 2001; Austiv, 1999.

? Ver AusTiN, 1999,

1% Tbn’ Arabi (apud Hakim, 2001, p. 199). Em espanhol: “Somos mujeres en virtud de lo
que en nosostros nasce/Gracias a Dios no hay nada masculino en ¢l Cosmos!/Son los
hombres a los que el saber seiiala/Ellos son las mujeres, mi alma y mi esperanza”.
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desenvolvendo-se e expandindo-se em uma escala mais mode-
rada e com menos resplendor publico até hoje. Nos paises
mugulmanos, a partir da consolidagdo da sharia, no final do
século X, e de uma compreensdo mais formalista do isla, di-
minuiu o espago social da mulher mugulmana e com isso a
sua possibilidade de participar de escolas misticas."!

Nio se pode deixar de mencionar também que, mes-
mo dentro dessa mistica aberta a participagdo das mulheres,
muitas delas, para trilhar o caminho espiritual, tiveram de
abrir mdo do seu papel feminino de mée e esposa, isto ape-
sar de o celibato ser desaconselhado no isla e apesar de mui-
tos dos mestres, entre eles Rimi e Ibn’Arabi, terem tido
mulheres e filhos. Para melhor compreender essa questdo, €
preciso deixar demarcadas duas ordens: uma fisica, histori-
ca, social e politica, e outra espiritual, interior, metafisica e
simbdlica.'?> Muitas vezes a abertura de uma das ordens nao
corresponde a da outra.

Ha, na atualidade, muitas ordens sufis operantes, mes-
tres e seus discipulos em diversos paises do Oriente e do
Ocidente. Em alguns paises, como a Turquia, ha mais tra-
dicdo de participagdo feminina e se pode ainda encontrar
mestras sufis. Neste pais, existe uma importante ordem sufi,
a Bektash, que sempre teve mulheres participando junto com
os homens, motivo pelo qual foram muitas vezes acusados
de imoralidade. Na tltima vez em que estive na Turquia, tive
noticias de uma mestra, entretanto ndo tive a oportunidade
de conhecé-la. Segundo Schimmel, existe uma participagdo
feminina crescente em grupos sufis de Delhi e Istambul.

" Ver também sobre isto Hakim, 2001.
12 Ver Benerro, 2001, p. IV,
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Outra autora, Rkia Cornell, tem uma posigdo distinta e criti-
ca o fechamento do sufismo, principalmente nos paises do
Oriente Médio."* Pode-se dizer, portanto, que a participa-
¢ao feminina, embora menor, continua viva ainda em varios
paises.

Também no Brasil existem grupos sufis. Em artigos
anteriores,' tratei de um desses grupos, ligado a ordem sufi
Nagshbandi, onde se verifica a presenga de um grande nime-
ro de mulheres, que participam igualmente nas atividades
do grupo.

O ascetismo excessivo, que era uma luta externa contra
a carne, caracteristico do periodo formativo, foi-se transfor-
mando ao longo do tempo numa luta mais interna. O mestre
sufi Suhrawardi, em seu livro escrito no século XIII, ensinava
que o significado da austeridade (riyazat) ¢ o abandono do
desejo, indicando uma austeridade da mente e ndo apenas do
corpo. Desenvolveu-se uma psicologia espiritual sutil, partin-
do da observagdo dos pensamentos e estados internos e de um
treinamento espiritual. O desapego e a ndo-identificagdo com
os nafs da alma carnal — voracidade e raiva — sdao um dos
meios de chegar a pobreza maior: nao ter desejos.

A mistica sufi abriu as mulheres uma possibilidade
real de desenvolverem a sua espiritualidade. A ambivaléncia
em relagdo a mulher, que muitas vezes surgia na linguagem
do isl3, foi freqlientemente interpretada e transformada pe-
los grandes mestres, que entendiam os termos homem e
mulher como designagdes de qualidades e caracteristicas.

13 Rkia E. Cornell (apud As-SuLami, 1999) fez a tradugio e notas do livro do século X de

As-SuLami sobre as mulheres no inicio do sufismo.
¥ Ver Peres pe OLIVEIRA, 2000, 2001.
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Uma visdo qualitativa foi expressa por muitos mestres
e mestras, alguns dos quais citamos anteriormente. Esta vi-
sdo percebe para além das aparéncias superficiais e busca o
significado simbédlico.

Fora da mistica, existe dentro do contexto isldmico, e
também no Ocidente, muitos que sdo incapazes de ir além
dessas aparéncias e ndo compreendem, portanto, ensinamen-
tos basicos do isld. Sdo aqueles que confundem o simbolo
com a qualidade por ele indicada e assim entendem homens
positivamente e mulheres negativamente.

E importante mencionar que o Alcordo é um dos tini-
cos livros sagrados que se dirige distintamente a homens e
mulheres: mugulmanos e mugulmanas (muslimun wa muslimat),
homens crentes e mulheres crentes (mu 'minun wa um 'minat)."”
E importante também ressaltar que neste livro sagrado Eva
ndo é tida como responsavel pela queda de Addo.

A mistica sufi nio sé abriu os portdes para a partici-
pagdo feminina, como ela prépria foi construida e formada
por esta participagdo. Afinal, como disse o profeta Muhammed,
“Deus nio repara nas formas exteriores ¢ a humanidade
crescera de acordo com suas intengdes”.

Vé-se que a atualidade volta os olhos para essa misti-
ca buscando, quem sabe, resgatar um tipo de espiritualidade
que traga consigo sementes para reatualizar de uma forma
nova essa possibilidade humana. E o momento de estar atento
€ escutar esses novos sinais.

Um mestre sufi da atualidade, o iraniano Nurbaksher,
sintetiza de forma poética a questdo de género na mistica e no

'S Ver ScuimMmeL, apud MURATA, 1992,
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sufismo em particular, e com ele se fechara este artigo: “No
oceano da unidade divina ndo existem nem ‘eu’ nem ‘tu’, que
sentido teriam homem e mulher?” (NURBAKHSH, 1999).
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