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RESUMO

O sufismo, conceito e paradigma académico, conglomera algumas préticas e especulacdes
misticas/esotéricas na religido islamica. Tradicionalmente, encontrava-se j& no momento da
revelacdo corédnica e no periodo de pregacdo de Muhammad, sendo reelaborado e
institucionalizado, ao longo dos séculos. Entre seus pensadores, Ibn “ Arabi de Mdrcia, andaluz
que viveu no século XII e XIII da Era Comum, foi ponto de referéncia, ao sistematizar esse
aprofundamento em obras utilizadas por todo 0 mundo islamico. Esta pesquisa intenta analisar
a vida de santos mugulmanos andaluzes, empregando as hagiografias escritas pelo citado autor,
contendo extratos biograficos de seus mestres, para, com isso, perceber como o autor propunha
uma via sufi a seus discipulos, cujos modelos retomavam aqueles do Ocidente islamico, em
meados dos séculos XII e XIII E.C. PropGem-se, neste trabalho, uma abordagem histérica do
movimento mistico islamico que influenciou um dos maiores mestres do sufismo, bem como
uma analise das hagiografias islamicas e do conceito de santidade do sufismo em Ibn “Arabi. .

Palavras-Chave: Misticismo islamico. Literatura sufi. Hagiografia. Sufismo. Ibn ‘Arabr.
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ABSTRACT:

Sufism, concept and academic paradigm, conglomerates mystical / esoteric practices and
speculations in the Islamic religion. Traditionally, it was already present at the time of the
Quranic revelation and in the preaching period of Muhammad, being reworked and
institutionalized over the centuries. Among its thinkers, Ibn ‘ Arabi of Murcia, Andalusian who
lived in the twelfth and thirteenth centuries of the Common Era, was a point of reference when
systematizing this deep understanding in works used throughout the Islamic world. This
research seeks to analyze the life of Andalusian Islamic saints, using the hagiographies written
by the mentioned author, containing biographical extracts of their masters, in order to
understand how the thought and the Sufi way were organized in the Islamic West in the middle
of the X1 century and X111 EC. This work proposes a historical approach to the Islamic mystical
movement that influenced one of the greatest masters of Sufism, as well as the proposition of
an analisis of Islamic hagiographies and the concept of sanctity of Sufism in Ibn ‘Arabi view.

Keywords: Islamic Mysticism. Sufi’s Literature. Hagiographies. Sufism. lbn ‘Arabi.
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Observacoes:

Utilizaremos o artigo al ante as letras solares e lunares.

O ta marbuta sera transcrito como h, quando a palavra estiver sozinha, e como t, quando
fizer parte de uma frase ou titulo. Ex: Risalah e Risalat Rih al-Quds.

1 Seguimos a tabela de transliteragdo de Maria Cecilia Jorgewich Skaf, presente em PEREIRA, Rosalie Helena de
Souza (Org.). O isla classico. Itinerarios de uma cultura. Sdo Paulo: Perspectiva, 2001.
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INTRODUCAO

“Vocé ndo é vocé, quando vocé é vocé, mas Deus ¢ vocé”?. Esta frase de Ibn ‘Arabi®,
em sua obra magna al-Futizhar al-Makkiyyah* (As lluminages de Meca), atenta-nos ao mistério
da divindade, o qual, no isla®, se ampara no conceito de tawkid®, unidade das criaturas com o
Uno, al-Wakid (O Uno)’, Gnico possuidor da Akadiyyah (Unicidade). Como parte de todo um
mistério divino, abordar a questdo da santidade (walayah),® nas diversas tradicGes, exige uma
referéncia sobre dois pontos: sobre a composi¢do da santidade como elemento do modelo,

conformador de uma praxis; e também, como aponta Schimmel,® sobre coisas que a linguagem

2 Futihat al-Makkiyya, I, 501.4 apud SOUZA, Carlos Frederico Barbosa de. Religio cordis. Um estudo
comparativo sobre a concepc¢do de coragdo em Ibn ‘Arabi e Jodo da Cruz. 2008. 525 f. Tese (Doutoramento) —
Universidade Federal de Juiz de Fora, Juiz de Fora, 2008, p. 92. Esta tese resultou na publicacéo da obra:

A mistica do coragdo. A senda cordial de Ibn ‘Arabi e Jodo da Cruz. Sdo Paulo: Paulinas, 2010.

3 Citaremos, conforme os trabalhos mais tradicionais, nosso autor como Ibn ‘Arabi. Trabalhos mais recentes
utilizam denomina-lo 1bn al-‘ Arabi.

4 Ndo obtivemos uma edigdo completa dessa obra magna de Ibn ‘Arabi. As passagens dela que citamos neste
trabalho advém de trechos traduzidos em outros textos académicos sobre o assunto. Sabemos que uma traducéo
integral esta em elaboracdo. Tivemos acesso a uma traducdo parcial e fragmentada, na obra de Michel
Chodkiewicz. IBN ‘ARABI. Les Illuminations de la Mecque. Anthologie présentée par Michel Chodkiewicz.
Paris: Albin Michel, 2008; e Las iluminaciones de La Meca. Textos escogidos. Tradugdo de Victor Palleja de
Bustinza. 3. ed. Madrid: Siruela, 2005.

% Seguindo a Emilio Gonzalez Ferrin, adotaremos neste trabalho o termo isla, com letra minUscula, para designar
areligido e os preceitos basicos da préxis islamica. J& o termo Isl&, com letra mailscula, serd usado como sinbnimo
de sociedade e cultura com bases e influéncias do isla, que, em arabe, seria o que também utilizaremos, 0 Dar al-
Islam, a Casa do Isla, que conglomera uma miriade de povos, com linguas distintas, mas cuja influéncia religiosa
do Cordo e do &rabe comunicaria uma ligacdo cultural. Dentro desse Isla, podemos também colocar os ahl al-
dimmiyya (Povo do Contrato) ou, em termos islamicos, Ahl al-Kitab (Povo do Livro), os grupos que eram tolerados
e obrigados a pagar a jiziya, o imposto por capitacdo e protecdo. In: GONZALEZ FERRIN, Emilio G. Historia
General de Al Andalus. Europa entre Oriente y Occidente. 3. ed. Cordoba: Almuzara, 2009.

® Para Louis Massignon, o termo tawhid expressaria elementos da teologia puramente arabe, sem a intromissao
dos elementos neoplaténicos, mesmo que depois seja mesclado com estes, como o fez Ibn ‘Arabi. Essa unidade
divina (relacionada & raiz w.h.d — por sua vez associada aos significados de um e unidade) estaria no centro da
mensagem coranica e serviria de base para as primeiras teoriza¢@es islamicas. Vide: MASSIGNON, Louis. Essai
sur les origines du lexique technique de la mystique musulmane. Paris: Librairie Orientaliste Paul Geuthner, 1922a,
p. 31. Ja Afifi coloca a questdo da Unicidade divina nos escritos de Ibn ‘Arabl como uma releitura da perspectiva
do neoplatonismo arabe, através das obras dos Irmaos da Pureza e da Teologia do Pseudo-Aristoteles, juntamente
com a perspectiva asa’rita da esséncia absoluta. Em Ibn ‘Arabi, o autor percebe no tawhid a unido da hagq com o
halq. Vide: AFIFT, A. E., The Mystical Philosophy of Muhyid Din-Ibnul’Arabi. Cambridge: The University Press,
1939, p. 24.

" Al-Wahid (O Uno) compde um dos “Mais Belos Nomes de Deus” (al-asma’ al-husna), que nos escritos akbari
apresentam-se como elemento essencial das relacdes entre a divindade e a criacdo. A rememoracdo de Deus,
elemento essencial entre alguns grupos esotéricos, passa pela recitacdo destes nomes, que contabilizam 99,
divididos entre os nomes da beleza (misericérdia) e da soberania. Ebstein aponta como, em Ibn ‘Arabi, os nomes
apresentam um elemento mitico em relacdo a sua concepcao da divindade. Cf.: EBSTEIN, Michael. “In truth you
are the Polytheist!”: Mythic Elements in Ibn al-‘Arabi’s teachings on the Divine Names. Intellectual History of
the Islamicate World, n°. 6, p. 359-387, 2018.

8 Os termos “santidade” e “santo” estdo impregnados de concepgdes cristds. No entanto, as principais obras que
tratam do assunto, em relacéo ao islamismo, optam por traduzir walayah e walt, salikiyyah e salih como santidade
e santo. Assim, também optamos nds pela terminologia, guardadas as proporgdes que discutiremos no primeiro e
segundo capitulos.

® SCHIMMEL, Annemarie. Las dimensiones misticas del Islam. Tradugdo de Agustin Lépez Tobajas e Maria
Tabuyo Ortega. Madrid: Trotta, 2002.
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ndo consegue tocar, deixando-nos as margens do mistério, o qual ndo pode ser escrutinado, mas
apenas arranhado, sentido, como a forca propulsora para adentrar o oceano mistico, que,
segundo 0 mesmo isla, seria o Corao.

Com isso, a santidade islamica seria tanto uma das possibilidades abertas ao fiel (pois a
profecia e a mensagem atrelada a uma lei haviam terminado com a vinda de Muhammad??)
quanto, igualmente, a composicdo de discursos modelares (pedagdgicos, no sentido em que se
propGem orientar o caminhar) e o instigador-resultante de um mergulho possivel do eu criado
(nafs — pode ser traduzido como alma) no verdadeiro, real, indescritivel e inefavel Eu, o que
talvez possa significar o caminhar humano na via mistica, de acordo com o al-Say/ al-akbar
(O Mestre Maior — um dos titulos dados a Ibn ‘ Arabi). A santidade, a nosso ver, caberiam estes
trés elementos: uma possibilidade de abertura do fiel aos mistérios, uma constituicdo de
modelos a seguir e uma série de exemplos de como se poderia atingir o mais profundo de seu
interior. Colocamos, assim, a santidade em ligac&do com outros aspectos da religiéo institucional
e da religiosidade, no entanto, a distincdo da santidade, conforme mostraremos, deu-se na
construcdo discursiva; assim, mais que uma figura empirica e historica, o santo e a santidade
sdo construcdes discursivas. Um asceta — em sua busca pela purificacdo —, um mistico —em seu
encontro individual com a esséncia divina — e um reformador ético — cuja vida fora destinada a
releitura das bases de sua fé e comunidade — tornam-se “santos” nos discursos de seus
hagidgrafos.

A santidade (walayah), opcéo aberta a todos, possibilita!, para o tedsofo'? murciano, a
abertura universal a Deus. Com a revelacdo da lei (o Cordo), Muhammad selara a profecia
(nubuwwah), deixando a santidade como opcao de ascenséo divina do homem?3, Mais que uma

proposicdo pedagdgica, a santidade também se associa a uma perspectiva ontologica do ser,

10 Utilizaremos “Muhammad” para nos referirmos ao profeta islamico. Em portugués h4 a tradugiio do nome do
profeta como Maomé. Karen Armstrong, em seu primeiro capitulo da biografia de Muhammad, elabora um debate
em gque demonstra as diversas associacdes e elementos depreciativos nas tradugdes latinas e europeias ao atreladas
a tradicdo do nome traduzido. Cf.. ARMSTRONG, Karen. Maomé. Uma biografa do Profeta. Sdo Paulo:
Companhia das Letras, 2002.

11 Optamos aqui pelo verbo no tempo presente, assumindo a persisténcia destas proposicdes que ainda provocam
diversas tiriig de inspiracdo akbariyyah. Vide: CHODKIEWICZ, Michel. The Diffusion of Ibn 'Arabi's Doctrine.
In:  The Ibn Arabi Society. Traducdo para o inglés de Cecilia Twinch. Disponivel em:
http://www.ibnarabisociety.org/articles/diffusion.html. Acesso em: 16 ago. 2017.

12 Utilizamos o termo te6sofo como referente a teosofia, a qual, conforme Gersom Scholem designa “[...] uma
doutrina mistica, ou escola de pensamento, que pretende perceber e descrever os misteriosos modos de atuar da
Divindade, talvez acreditando também na possibilidade de absorver em sua contemplagdo.” In: SCHOLEM,
Gershom. As grandes correntes da mistica judaica. Sdo Paulo: Perspectiva, 1972, p. 208. Annemarie Schimmel
também classifica a obra do mestre murciano como de um teésofo. Vide in: SCHIMMEL, op. cit., p. 281-292.

13 Este conceito de santidade islamica — walayah — como abertura universal a todos os fiéis foi, segundo Michel
Chodkiewicz, um dos principais elementos da composico tedrica de Ibn ‘Arabi. Cf. CHODKIEWCZ, Michel.
Seal of the Saints. Prophethood and sainthood in the doctrine of 1bn Arabi. Cambridge: The Islamic Texts Society,
1993.
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como parte do plano de ascensdo do criado ao Criador. Assim, propomo-nos analisar a seguinte
questdo: quais as inten¢bes de um escritor, ao elaborar um discurso sobre a santidade (walayah),
dentro do contexto das buscas esotéricas islamicas? Para isso, apontamos a constituicdo das
hagiografias como forma de instigar aqueles que adentraram ao caminho (as vias sufis e
esotéricas) a seguir métodos cujas bases partiram da imitacdo dos amigos de Deus, 0s awliya’
(santos)*, por meio da leitura e analise da obra Risalat Rith al-Quds fi muhasabat al-Nafs™®, ou
a “Epistola do Espirito da Santidade sobre o exame de consciéncia da Alma”, acessivel a nés,
em sua traduc&o para o espanhol, na obra Vida de Santones Andaluces?®.

Aponta outro grande mistico, contemporaneo de Ibn ‘Arabi, Jalal al-Din Rami: “Nem
um s6 amante buscaria a unido, se o Amado no a buscar!”1’ Nossa pesquisa sobre a santidade
islamica, bem como sobre a hagiografia islamica akbari'®, leva-nos a uma relacio
epistemoldgica muito proxima daquela apresentada por Adam Schaff'®: uma dialética entre o
presente e o0 passado, uma relagdo em que perguntas remetem a outras perguntas, para
desembocar na impossibilidade de respostas fixas, mas também na criacdo ativa da
interpretacdo, em uma busca cujo fim néo se avista, sem a possibilidade de que o mesmo venha
a0 nosso encontro.

Esse Ibn ‘Arabi®®, murciano, autor de uma miriade de obras com variaveis dimensoes,

quase impossiveis de serem conhecidas por completo, tanto por sua extensdo — catalogada por

EEINT3

14 awliya * é a forma plural de wali que, como veremos adiante, pode ser traduzido como “amigo”, “aquele que esta
sob a protecdo de alguém”. Os trabalhos sobre os “amigos de Deus” traduzem, como ja dito, o termo por “santo”,
assim o utilizaremos neste texto.

15 AL-GHURAB, Mahmud Mahmud. Sarh Risalati Riih al-Quds fi muhdsabat al-nafs. Damasco: Zhain bin Thabit,
1985.

16 ASIN PALACIOS, Miguel. Vida de santones andaluces. Madri: Imprensa de Estanislao Maestre, 1933. Edico
fac-simile por Madrid: Maxtor, 2005. Também estdo disponiveis as hagiografias nas obras: Muhammad IBN Al-
‘ARABI. Los sufies de Andalucia. Tradugdo de D. Garcia Valverde, de: R. W. J. AUSTIN. Sufis of Andalusia.
Londres: George Alien & Unwin, 1971; Malaga: Sirio, 2007. Optamos pela traducéo de Asin Palacios, como sera
dito adiante, por conter outros elementos da Risalah além dos relatos hagiograficos. Mesmo sendo um tradugao
parcial, apresenta excertos dos capitulos primeiro e segundo, assim como o epilogo. A citada traducao de Austin
centra-se nos relatos da vida dos Mestres, mesclando-os com excertos de outra obra hagiogréafica, o Durrat.

7 Jalaluddin Riami. Mathnawi ma’nawi. 2 v. Londres, 1925-1940, apud SCHIMMEL, op. cit., p. 156, traducdo
nossa.

18 O termo “akbari” designa as obras e conceitos de Ibn ‘Arabi, alcunhado “Mestre Maior” (al-Sayh al-akbar),
utilizado pelos pesquisadores de origem espanhola, como aponta Beatriz Machado, em: MACHADO, Beatriz.
Mulheres de Luz. In: PEREIRA, Rosalie H. de S. O isl& classico. Itinerarios de uma cultura. Sdo Paulo:
Perspectiva, 2007, p. 596.

19 SCHAFF, Adam. Os fatos historicos e a sua selecdo. In: Histéria e verdade. Sdo Paulo: Martins Fontes, 1978,
p. 250.

20 Como biografia mais bem cotada, usamos o texto de Claude Addas, o qual apresenta uma pesquisa minuciosa
de eventos e obras sobre a vida de Ibn ‘Arabi. Vide: ADDAS, Claude. Quest for the Red Sufur. The life of Ibn
‘Arabi. Traducdo de Peter Kingsley. Cambridge: The Islamic Text Society, 1993.
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Osman Yahia?! —, como pelo nimero restrito de traducdes do arabe em linguas latinas e de
obras completas traduzidas para o portugués, é considerado um dos principais autores
andaluzes, leitor do neoplatonismo arabe??, mistico, literato, professor e mestre. Segundo
Souza?®, a obra akbari tem chamado a atencdo de diversos académicos ocidentais,
principalmente daqueles ligados a Ciéncia da Religido?*. Michel Chodkiewicz?® destaca a
grande influéncia desse andaluz na contemporaneidade, entre irmandades misticas ou grupos
politicos salafistas, em diversos paises, como o Egito®®. Annemarie Schimmel e Henry Corbin
atentaram a influéncia akbari nas proposi¢Ges dos misticos herdeiros de Suhrawardi e entre
alguns escritores xiitas. Todas essas influéncias veremos adiante.

A discussdo sobre a santidade na obra akbari foi um périplo que exigiu diversas leituras,
cuja busca visava a compreender o isl3?’ e a tradicéo a ele atrelada, em relagdo & veneracgdo dos
santos, desde um ponto de vista do Ocidente, onde a santidade esta assentada no cristianismo.
O isla aparece-nos como o Outro. Desde a data de 11 de setembro, 0 isld e 0 Dar al-Islam?® tém

constituido esse Outro tdo diferenciado do Nés (se é que podemos, como latino-americanos,

2ZLYAHIA, Osman. Histoire et classification de I'ouvre d’Ibn Arabi: étude critique. Damasco: Institut Francais de
Damas, 1964. Na classificagdo, contam-se 846 obras, existentes, perdidas ou excertos que se separarm das obras
originais. Afirma que, das 317 obras citadas pelo préprio autor, 106 existem. Cf.: Ibid., p. 58.

22 Segundo Afifi, a influéncia neoplatonica em Ibn ‘Arabi viria da leitura do texto das Risa il Ihwan al-safa’. Vide:
AFIFI, A. E., The Mystical Philosophy of Muhyid Din-Ibnul ‘Arabi. Cambridge: The University Press, 1939, p.
184-188. Godefroid de Callatay, em um artigo, elabora um inventario da influéncia dos Irméos da Pureza em textos
andaluzes, desde Ibn Massara até Ibn ‘Arabi, utilizando os xiboletes (imprecacdes) ligados ao mundo textual da
Risalah. Vide: From Ibn Masarra to Ibn ‘Arabi: references, shibboleths and other subtle allusions to the Rasa’il
Ikhwan al-Safa’ in the literature of al-Andalus. In: DE ANGELO, Carlo, MANZO, Andrea, STRAFACE,
Antonella (org.) “L’ORIENTALE”. UNIVERSITA DEGLI STUDI DI NAPOLI Centro di Studi Magrebini. VVol.
XI11-X111, Napoles, 2014-2015, p. 217-267.

23 SOUZA, op. cit., p. 29.

24 Reiteramos aqui os trabalhos de mistica comparada, principalmente os textos que aprofundam a relagéo entre as
misticas cirstds e islamicas, como os trabalhos do Professor da UFJF, Faustino Teixeira.

25> CHODKIEWICZ, Michel. The Diffusion of Ibn 'Arabi's Doctrine. In: The Ibn Arabi Society. Traduzido para o
inglés por Cecilia Twinch. Disponivel em: http://www.ibnarabisociety.org/articles/diffusion.html. Acesso em: 16
ago. 2017.

% A referéncia ao Egito deve-se a polémica que se passou, quando Osman Yahia elaborou e publicou uma edigio
critica da obra As lluminacGes de Meca, 0 que levantou questionamentos sobre as carateristicas de zandaga das
ideias do autor murciano. Seria interessante notar que, em meados dos anos 1950, quando da edi¢8o cairota de
Yahia, a critica partiu dos grupos ligados a nascente salaffiyya, que deu origem a Irmandade Mucgulmana, ao
mesmo tempo que obras inspiradas no mestre akbari foram lidas por esses mesmos grupos. In: CHODKIEWICZ,
op. cit., p. 6.

27 Empregaremos os termos isla e islamismo, neste trabalho, com a respectiva letra mintscula, para designar a
religido, ou seja, o din, conceito &rabe mais proximo de praxis. Como ambiente cultural, usaremos Isl&, ou Dar al-
Islam, Casa do Isld, a fim de identificar o mundo cultural que transpassa as regides e lugares que estavam sob a
jurisdicdo de autoridades islamicas, o qual se compunha como um conglomerado de espagos culturais, sob a égide
da fé coranica, mas que ndo se restringia apenas a muculmanos, pois associava em seu seio as comunidades do
contrato, dimmiyya, como judeus, os diversos ramos do cristianismo, 0s zoroastristas, budistas e hindus, conforme
0 espago e tempo historico. Para tal concepcéao, adotamos a mesma forma que Emilio Gonzalez Ferrin, que chama
esse Isld de forca civilizadora nos séculos 1X ao XIII E.C., civilizagdo cujas bases seriam bizantinas e persas, sem
também esquecer que a cultura somaria as diversas religides, nesse contexto, que se uniriam por meio do idioma
e de praticas comuns, o arabe.

28 Vide a nota anterior.
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integrar esse “N0s” ocidental). No entanto, este estudo levou-nos a perceber que, por mais que
se trate de culturas e espacgos distintos, 0 Outro mugulmano tem muito mais de “N06s” do que
poderiamos, discursivamente, imaginar, ndo sendo, como enfatizava E. Kipling?®, uma relacio
entre irmdos gémeos separados eternamente. A nosso ver, a relacdo seria mais dialética e
complementar que de distanciamento.

Na veneragdo aos santos, o discurso hagiografico parece ser uma forma de demonstrar
como, na diacronia (a distingdo histdrica de cristianismo e islamismo) e também na sincronia
(a convivéncia de comunidades cristds e islamicas, em diversos espagos), as raizes e bases
comuns dessas religides podem ser entendidas como elementos aglutinadores, os quais, apesar
de se originarem de tradi¢bes reelaboradas, apresentam caracteristicas comuns e, como
processo dialético, ao mesmo tempo divergentes.

A esse periodo da histdria islamica optamos pela denominacéo sugerida por Rosalie
Pereira: “Isla classico”. A periodizacao deste trabalho compreende os anos finais do século XII
E.C. e os anos iniciais do século XIII E.C. Como veremos adiante, este teria sido 0 momento
em que a cultura islamica e o isla, como religido, estavam sedimentados em seu esqueleto
basico. Chama-lo de isld medieval, ou de Isld medieval, é uma possibilidade, pois esta dentro
da cronologia ocidental que denomina “Idade Média” o periodo entre os séculos V e XV E.C.,
assim como esse isla contribuiu com diversos elementos, como escritos, além como figura de
odio unificado entre os ocidentais. Mas, conforme Rosalie Pereira, esse momento € particular
do isld, de sorte que os anos entre a Hégira (séc VII E.C.) e a chegada dos mongdis (meados do
século XI1I E.C.) compreendem o momento de formacdo dessa cultura, dessa civilizacdo que

se distingue como islamica:

O pensamento elaborado entre os séculos VIII e XII, principalmente, é um
pensamento original, embora tenha se servido de aportes gregos e helenisticos.
Convém, porém, observar que nomear ldade Média o periodo em que essa
producdo em lingua arabe se desenvolveu é outro problema, pois denomina-
se Medievo ocidental o periodo histérico interposto entre a civilizagéo cléssica
grega, berco da cultura ocidental, e 0 Renascimento. Como se sabe, a ldade
Média é considerada, por uma visao historiografica enviesada, um periodo de
trevas compreendido entre o tempo do “verdadeiro modelo de humanidade”
(0o homem antigo) e o da renascencga desse modelo. Como, entéo, considerar o
Isla desses séculos formativos um interregno entre os gregos classicos e o
Renascimento europeu? Se considerado per se, seria talvez mais acertado
designar esse periodo como “Isld classico”. Contudo, em razdo de sua
significativa contribui¢do para o pensamento do Ocidente latino medieval,
costuma-se chamé-lo de “medieval”.*

29 Cf. GONZALEZ FERRIN, op. cit., p. 69.
% PEREIRA, op. Cit., p. 20-21.
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Assim, a hagiografia islamica, composta nesse periodo cléssico, traz uma proximidade
com a perspectiva cristd, guardadas suas devidas proporc¢des, principalmente no quesito
diacronico, que nos leva a relativizar o Outro, conforme afirmado acima. Como a veneragéo
dos santos pode ser tdo distante entre as religides abradamicas, se a veneragdo aos Patriarcas e
outras importantes figuras acomoda, em um mesmo santuério, judeus, cristdos e mugulmanos,
desde muito, fato demonstrado por Youssef Meri®!, ao estudar os santuarios de Hebron — a
tumba de Abrdao — e Saydana — dedicado a Virgem Maria, nos arredores de Damasco.

N&o pretendemaos, neste trabalho, esgotar quaisquer discussdes referentes as questdes da
santidade, da santidade islamica ou dos movimentos esotéricos islamicos. Gostariamos apenas
de apontar como uma tradicao discursiva andaluz e islamica permite, atraves dos elementos da
santidade, ser entendida como modelo para a busca daquilo que a linguagem, o discurso, apenas
possibilita tatear.

ElucubracBes a parte, buscamos neste texto apresentar uma possivel analise de
hagiografias islamicas como uma pratica discursiva, que, na perspectiva de Norman
Fairclough,? se constitui no &mbito de praticas sociais. Para uma analise metodoldgica desses
documentos, procuramos adotar a proposicao da Andlise do Discurso Critica, que permite
vincular a linguagem com a pratica social, pois parte da concepcao de que a linguagem néo €
inata e estatica, considerando “[...] a lingua ndao como uma forma ou func¢éo, e sim como uma
atividade significante e constitutiva”®. Com isso, a linguagem e os discursos s&o integrados as
praticas sociais, numa relacdo dialética de moldante e moldado, ensejando influenciar e ser
influenciados pela realidade social, de modo a compreender os “[...] aspectos constitutivos do
discurso, a interdependéncia das praticas discursivas, a natureza discursiva do poder, a natureza
politica do discurso e a natureza discursiva da mudanca social”’®4. Segundo Fairclough, certos

aspectos devem ser levados em conta, para que um discurso possa ser analisado criticamente:

Primeiro, implica ser [...] um modo de agdo, uma forma em que as pessoas
podem agir sobre 0 mundo e especialmente sobre os outros, como também,
um modo de representagdo. [...] segundo, implica uma relag&o dialética entre
o discurso e a estrutura social, existindo mais geralmente tal relagdo entre a

31 MERI, Youssef W. Cult of saints and pilgrimage. Selected Works. Merrimack College, 2015, p. 499-517.
Disponivel em: http://works.bepress.com/josef_meri/1/; Acesso em: 02 set 2017.

32 FAIRCLOUGH, Norman. Discurso e mudanca social. Brasilia: Editora da Universidade de Brasilia, 2001.

33 MARCUSCHI, L. A. Discurso, cognicéo e gramatica nos processos de textualizacéo. In: SILVA, D.E.G. (Org.).
Nas instancias do discurso: uma permeabilidade entre fronteiras. Brasilia: Editora da UnB, 2005, p. 3 apud
RAMALHO, Viviane; RESENDE, Viviane de Melo. Analise do Discurso Critica. 1. impr. S&o Paulo: Contexto,
2009, p. 14.

% RAMALHO: RESENDE, op. cit, 2009, p. 18.
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prética social e a estrutura social: a Ultima é tanto uma condi¢cdo como um
efeito da primeira. Por outro lado, o discurso € moldado e restringido pela
estrutura social, no sentido mais amplo e em todos os niveis [...] por sistemas
de classificagdo, por vérias normas e convencao. [...] por outro lado, o discurso
é socialmente constituido.*®

A ordem do discurso seria, de acordo com o autor, a totalidade de praticas discursivas

dentro de uma instituicdo ou sociedade e o relacionamento entre elas:

O discurso contribui para a constituicdo de todas as dimensdes da estrutura
social que, direta ou indiretamente, 0 moldam e o restringem; suas proprias
normas e convengdes, como também relagdes, identidades e instituigdes que
Ihe sdo subjacentes. O discurso € uma préatica, ndo apenas de representa¢éo do
mundo, mas de significacdo do mundo, constituindo e construindo 0 mundo
em significado. [...] Assim, a constitui¢do discursiva da sociedade ndo emana
de um livre jogo de ideias nas cabecas das pessoas, mas de uma pratica social
gue esta firmemente enraizada em estruturas sociais materiais, concretas,
orientando-se para elas.*®

Baseadas em Fairclough, Ramalho e Resende®’ apontam para a funcio dialética da
linguagem e do discurso, na conformagdo dos textos e na relagdo com o contexto, afirmando
que “[...] entender o uso da linguagem como pratica social implica compreendé-lo como um
modo de acdo historicamente situado, que tanto é constituido socialmente como também é
constitutivo de identidades sociais, relagdo social e sistema de conhecimento e crenga”®,

Os textos, segundo Fairclough, precisam ser analisados em sua funcgdo identitaria,
relacional e ideacional: “[...] a funcdo identitaria relaciona-se aos modos pelos quais as
identidades sociais sdo estabelecidas no discurso, a fungéo relacional como as rela¢6es sociais
entre os participantes do discurso é representada e negociada, a funcdo ideacional aos modos
pelos quais os textos significam o mundo e seus processos, entidades e relagdes™*. Os discursos
seriam, por conseguinte, revivificados pela leitura, traducdo e reapropriacdo, dinamizando-os,
0 que os possibilita serem rememorados pelos grupos que se utilizam deles. Isso podemos
perceber na forma em que nos chegou o proprio documento, ou melhor, sua traducgéo, elaborada
por um sacerdote romano espanhol, cujos estudos, como veremos, liam um autor mugulmano,

procurando perceber os elementos que o aproximavam do cristianismo.

35 FAIRCLOUGH, op. cit., 2001, p. 91.

% |bidem, p. 91, 93.

" RAMALHO; RESENDE, op. cit., p. 17-18.
3 |bid., p. 26.

39 FAIRCLOUGH, op. cit., p. 92.
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Quanto aos discursos que envolvem o tema da santidade, estes conformam as
perspectivas praticas e sociais daqueles que tém acesso aos textos. Um santo torna-se, pois, um
modelo, construido na relacdo dialética entre uma praxis social existente, a qual os textos
hagiograficos reiteram e retransmitem. Uma pratica discursiva, segundo o autor, transforma as

vivéncias sociais, tanto do proprio hagiografo quanto dos destinatérios:

Entretanto, argumentaria que, ao produzirem seu mundo, as préaticas dos
membros sdo moldadas de forma inconsciente, por estruturas sociais, relagdes
de poder e pela natureza da pratica social em que estdo envolvidas, cujos
marcos delimitadores vao sempre além da producdo de sentidos. Assim, seus
procedimentos e suas praticas podem ser investidos politica e
ideologicamente, podendo ser posicionados por eles como sujeitos (e
“membros”).4

Essa relacdo tridimensional proposta por Fairclough leva-nos a associar a anélise dos
discursos, como praticas discursivas e praticas sociais, em uma relacdo dialética em que a
micro-historia, os pequenos feitos de homens ordinarios, que, como afirma Chodkiewicz*, é a
principal caracteristica dos santos andaluzes e da santidade na nogdo akbari, apresentam uma

aproximacéo ao contexto mais amplo do Isld andaluz:

Portanto, a microanalise e a macroanalise sdo requisitos mituos. E devido a
sua inter-relacdo que a dimensdo da pratica discursiva em minha teoria
tridimensional pode mediar a relacéo entre as dimensdes da préatica social e do
texto: é a natureza da pratica social que determina os macroprocessos da
pratica discursiva e sdo 0s microprocessos que moldam o texto.*

Portanto, percebemos que a analise do discurso, tendo como relacdo 0s campos
hegemaénicos e a circulacdo discursiva, pode nos ser importante na compreenséo dos exemplos
trazidos por lbn ‘Arabi, ao relatar a vida dos mestres andaluzes. Desse modo, a analise
discursiva passa pela interpretacdo dos conceitos e seus significados dentro desse discurso sobre
a santidade presente no Isla andaluz.

Os textos hagiograficos sio, como defende Ronaldo Amaral*, trabalhados como criagéo
e recriacao discursivas de personagens, nao tanto para apresentar os elementos historicos dessas
figuras, que comprovariam sua vida e sua participagdo em uma dada realidade, mas como

modelos, como meios de instituir formas e métodos que, para o hagidgrafo, deveriam compor

40 FAIRCLOUGH, op. cit., p. 91-100.

4 CHODKIEWICZ, op. cit., p. 110-111.

42 FAIRCLOUGH, op. cit., p. 115.

4 AMARAL, Ronaldo. Santos imaginarios, santos reais. A literatura hagiografica como fonte histérica. Sdo
Paulo: Intermeios, 2013.
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sua perspectiva de um caminhar reto na vida religiosa. Temos, na hagiografia islamica,
conforme Michel Chodkiewicz*, uma imitatio Prophetae, uma forma de imitagdo dos Profetas
e, para Denis Gril*®, um modelo de vida que poderiamos definir como um método para a alma.
Utilizaremos também a proposicdo de Michel de Certeau*®, em sua obra sobre os misticos
jesuitas, a qual aponta o papel fundamental do cotidiano e da ordinariedade da vida, ou seja, da
simples relagdo dos misticos com a vida diaria, como um método e um itinerario até o Outro,
que ele atribuiu ser a divindade.

Este trabalho almeja apresentar brevemente as condicGes da busca esotérica andaluz,
com base nas memdrias do mestre Ibn ‘Arabi de Mdrcia, analisando os relatos biogréficos e
hagiogréficos dos principais mestres (pl. suyus, sing. sayh) que o auxiliaram em sua busca
esoteérica e teosdfica, memarias cujo intuito era mistico-didatico, visando a expor as formas de
iniciacdo do caminho, bem como legitimar sua posicéo privilegiada na via.

A via ou caminho (farig), termo utilizado no documento que analisamos, colocou-nos
diante de um problema. Chamavamaos, assim como grande parte da literatura, essa via esotérica
de sufismo (tasawwuf), abrangendo diversos grupos e praticas do mundo islamico. Nossa
pesquisa intenta demonstrar que o sufismo, ou os sufismos, é uma das formas de expressao do
que se denomina busca batin (interior); busca pela interiorizagdo da relagdo com a divindade,
viagem de conhecimento dentro do criado para encontrar o Um criador. Nessa busca, diversas
formulacdes, praticas, métodos, obras e grupos se alocaram. Os sufismos séo apenas uma parte
desses grupos. Tasawwuf, malamiyya®’, galandariyya®®, <rfan*®, “melhor caminho”, sio as
diversas formas, dentro dos diversos ramos do isla, que tém por objetivo a busca interior. Assim,
procuraremos, a despeito do titulo, apresentar a busca esotérica, interior, fazendo alusdo ao

termo do préprio autor: 0 melhor caminho ou caminho digno. Veremos, no capitulo primeiro,

4 CHODWKIEWCZ, Seal of the Saints, 1993.

4 GRIL, Denis. Le saint et le maitre ou la sainteté comme Science de ’Homme, d’aprés le Rith al-Quds d’Ibn
Arabi. In: AMRI, Nelly; GRIL, Denis (Dir.) Saint et sainteté dans le christianisme et [’islam. Le regard des science
de I’homme. Paris: Maisonneuve & Larose, 2007b, p. 55-106.

46 DE CERTEAU, Michel. A fabula mistica. Séculos XVI e XVII. V. 1. Rio de Janeiro: Forense Universitaria,
2015, p. 22.

47 Chamada de “Via da Reprovacio”, originaria dos circulos de Nishapur. H4 uma variacdo na nomenclatura da
Via da Reprovacdo. No texto de al-Sulami, a via é denominada Malamatiyya, no texto akbari, ¢ chamada de
malamiyya. Neste trabalho, por nos debrugarmos sobre um texto de Ibn ‘Arabi, utilizaremos a terminologia
malamiyya para designar a Via da Reprovagdo. Cf.. CAVALEIRO DE MACEDO, Cecilia C. Misticos Ocutos: a
via Malamati. In: LEMOS, Carolina Teles; MOREIRA, Alberto da Silva; QUADROS, Eduardo Gussmao de;
PASSOS, Paulo Rogério R. (org). Religido, espetaculo e intimidade.Multiplos olhares. Goiénia: Editora da PUC-
GOIAS, 2014, p. 127.

%8 Termo que, normalmente, designa os “sufis” errantes ou aqueles que se desprenderam do mundo. Cf:
CAVALEIRO DE MACEDO, op. cit., p. 132. Schimmel associa as figuras de Abt ‘Ali Qalandar e Lal Shahbaz
Qalandar, misticos indianos. Cf.: SCHIMMEL, op. cit., p. 372.

4 Cavaleiro de Macedo aponta que este termo designa uma busca por conhecimento mais intelectual. Cf.:
CAVALEIRO DE MACEDO, op. cit., p.130.
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como estudiosos associaram o mistico murciano ao tasawwuf. Gostariamos de apontar que a
classificacdo é mais complexa, como demonstraremos.

Como um dos maiores teosofos do sufismo, Ibn ‘Arabi tornou-se referéncia no
desenvolvimento do pensamento mistico islamico posterior. Alcunhado com varios titulos,
como al-Say/ al-akbar (O Mestre Maior) ou Mufkyr al-dm (Vivificador da fé), escreveu uma
série de obras lidas em todo 0 Dar al-Islam (Casa do 1s14)*°. Segundo Schimmel, *[...] a teosofia
de Ibn ‘Arabi e de seus discipulos fez-se logo popular na india. [...] A partir do final do século
XV, as ideias de Ibn “Arabi exerceram por toda parte sua influéncia”®?, possibilitando o contato
do isla com elementos dos locais em que se assentou, mas sendo observado com desconfianga
pelos ortodoxos®.

Este trabalho sera dividido em trés capitulos. No primeiro capitulo, aproximamo-nos
historicamente do movimento mistico, no Isl&, bem como da dimenséo tedrica do recorte e do
autor trabalhado, sendo que compreendemos esse momento como a formacgdo da cultura
islamica, “Isla Classico”, assim como uma aproximacgéo ao autor, Ibn ‘Arabi, cuja biografia
sera aprofundada mais a frente. Neste mesmo momento, apresentaremos alguns apontamentos
sobre 0 processo de construcdo da veneracdo dos santos, especialmente no cristianismo e no
islamismo.

No segundo capitulo, propomos levantar questdes de ordem tedrica e metodoldgica,
sobretudo, tornando mais claros tanto o conceito de santidade islamica quanto o conceito de
hagiografia e a possibilidade de usar esses termos e todo seu campo semantico, a fim de
compreender a realidade religiosa islamica e nosso documento.

No terceiro capitulo, faremos uma critica a fonte e suas traducdes, seguida da analise de
excertos do documento, em que podemos perceber uma construcdo discursiva da santidade e a
proposta de um modelo para aquilo que o autor designa como o verdadeiro método (zarigah®®)

dos gndsticos (pl. ‘urafa, sing. arif)®*, conhecedores de 4//ah. As hagiografias foram divididas,

%0 O termo Dar al-Islam refere-se ao mundo cultural em que a fé islamica é predominante. No periodo analisado,
estendia-se desde a Peninsula Ibérica até a India, com importantes centros culturais. Também pode ser traduzido
como a Casa da Paz.

51 SCHIMMEL, op. cit., p. 374, traduc&o nossa.

521d., loc. cit.

53 O termo tarigah (pl. tiriig) pode designar tanto um método como, principalmente apés meados do século XIlI
E.C., as irmandades institucionalizadas e centradas na autoridade de um mestre.

5 Tarig seria o termo usado no texto akbari, para designar o tasawwuf, aquilo que os tedricos ocidentais
denominaram sufismo. ‘drif; assim como murid, designaria o buscador, aquele que deseja. Outras nomemclaturas
foram utilizadas pelo movimento, para distinguir os diversos métodos. Vide: CAVALEIRO DE MACEDO, Cecilia
Cintra. Misticos Ocultos: a via Malamati. In: LEMOS, Carolina Teles; MOREIRA, Alberto da Silva; QUADROS,
Eduardo Gusmdo de; PASSOS, Paulo Rogério R. (Org.). Religido, espetaculo e intimidade. Mdltiplos olhares.
Goiania: Ed. Da PUC-GOIAS, 2014, p. 127-149.
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arbitrariamente, em trés conjuntos inspirados na perspectiva das condutas que o préprio Ibn
‘Arabi fez, ao explanar sobre as formas de conhecimento e as formas de aproximagdo dos
buscadores a este, em As lluminagdes de Meca, expondo-as como condutas excessivas, nao
excessivas e intermediérias.

Importante para a pesquisa é notar que esse compéndio se compde com a finalidade de
criar uma memoria da mistica ocidental no Isla e de demonstrar, de forma pedagdgica, 0s passos
do mestre Ibn ‘Arabi, na conformacao de sua posicao dentro do sufismo, em épocas proximas
de sua morte, quando sua obra ja tinha se tornado um referencial nessa via esotérica. Lidas na
madrasah (escolas de estudos religiosos) construida para seus discipulos, em Damasco, as obras
akbaris e, em especial, a que examinaremos, aproximaram-nos de uma proposicao de santidade
islamica e de uma metodologia para a mesma, lida e relida (conforme nos apontaram 0s sama
-audicio ou leitura pablica - que Yahia®® encontrou, em diversos manuscritos, atestando a
leitura publica diante do autor), cujos intentos iam muito além de um simples relato histérico,
aprofundando, a nosso ver, uma proposicao de método para atingir realidades mais escondidas,

formas de sinceridade (i%/as) e um método para a alma.

% Sama * (associado a raiz significante de ouvir — audicdo) séo elementos presentes nos manuscritos que atestavam
a leitura publica e indicavam a audiéncia da mesma, sendo elemento importante para a compreensdo do processo
de transmisséo dos textos.
% YAHIA, op. cit., p. 76.
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CAPITULO 1
“As praias oferecidas ao mar que vem”:>’

Aproximacdes a mistica e ao batin islamicos

Ihdina al-sirata-l-mustagitima,/sirata al-ladiina an’amta
‘alayuhimu gairi al-magdubi ‘alayhim wa la al-da’aliina.
(al-Fatiha, v. 6-7).

(“Guia-nos a senda reta, a senda dos que agraciaste; nao a
dos incursos em Tua ira nem a dos descaminhados.”)®

Uma senda reta, o caminho para dentro da divindade. Uma orla, uma praia que espera
quebrar as ondas da revelacdo. Isso parece-nos ser uma das motivacOes para a busca interior,
expressa na sura™ inicial do Corfo. Essa via de acgo e reacdo coloca-nos diante da mistica.
Michel de Certeau, em seu belo estudo sobre a mistica crista jesuitica nos séculos XV1 e X VI,
afirma que os misticos foram esses seres que se ofereceram a buscar meios de lidar com o luto,
a perda e a distancia que fora imposta entre eles e a divindade®. Foram pessoas de espera,
mesmo que em uma busca, uma caminhada incessante; eram seres em viagem, cujo objetivo
devia assentar-se no encontro daquele que viria em seu proprio encontro e que estava
“desaparecido”. Como veremos, Ibn ‘Arabi fora um viajante (literal e metaforicamente),
todavia, ja no inicio de sua caminhada, as ondas da presenca divina quebraram em sua praia
(citamos aqui o relato de seu mi 7aj®!), chamando-o a realizar a viagem pelo mundo criado. O
proprio termo empregado por ele, no documento aqui referido, para designar esta busca
espiritual, foi tarig, que pode ser traduzido como via, método, e 0s seus mestres, ele 0s

denomina ahl al-zariqg, 0 Povo da Via.

5" DE CERTEAU, op. cit., p. 22.

%8 NASR, Helmi. Traducéo do sentido do Nobre Alcoréo para a lingua portuguesa. Al-Madinah Al-Munauarah
(Reino da Arabia Saudita): Complexo do Rei Fahd para imprimir o Nobre Alcordo, 2005.

%9 Sura (sirah —sing.; sawar —pl.) e versiculo (ayat) sdo as divisdes posteriores, quando da fixagdo do texto final
do Corao, pelo califa ‘Utman, em fins do século VII. O Cordo é composto por 114 suras, sendo organizado, fora a
sura inicial, al-Fatiha, da maior (Sura da VVaca — Suratu al-Bagarah) as suras menores (Saratu al- ‘Asr e Saratu al-
Nasr). A sura que primeiro foi revelada, a Sura da Aderéncia (Saratu al- ‘alag), € a sura de nimero 96. As escolas
de leitura corénica iniciam os estudos partindo da uUltima sura, a menor, para maior. Vide: ISKANDAR, Jamil
Ibrahim. Al-Qur’an, o Livro Divino dos Mugulmanos. In: PEREIRA, op. cit., p. 97-129.

% DE CERTEAU, op. cit., p. 6.

81 O termo mi ‘raj é associado a experiéncias misticas semelhantes a “Viagem Noturna” de Muhammad. O mi ‘raj
akbari ¢ relatado no capitulo 367 do Futiihat, associado ao tawakkul, a confiangca em Deus. Claude Addas afirma
que esse relato foi reapropriado por alguns de seus seguidores. Afifi também associou o relato com a afirmagéo,
postuma, de que, com seu mi rdj, Ibn ‘Arabi teria a certeza de sua participagdo na hierarquia da santidade. Muitas
viagens misticas foram feitas pelo mestre murciano. Um dos relatos pode ser lido em Las iluminaciones de La
Meca. Textos escogidos. Traducédo de Victor Palleja de Bustinza. 3. ed. Madrid: Siruela, 2005.
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Neste inicio de trabalho, iremos realizar um percurso que principia com elementos da
biografia do mestre murciano, passando pela discussdo sobre a mistica, 0S grupos misticos
muculmanos em Al-Andalus, as questdes da santidade no isld e suas aproximacdes e
distanciamentos em relacao a percepcao caracteristica do cristianismo, no qual os elementos da

santidade s&o conhecidos por nos.

1. A vida do Mestre Maior: Ibn ‘Arabi

Al-Say/ al-akbar (O Mestre Maior), Ibn Aflatin (O Platonista), Muhyr al-Din
(Vivificador da Fé), foram alcunhas atribuidas a Muhammad b. Ali b. Muhammad Ibn al- ‘Arabi
al-Ta’1 al-Hatimi, de kunya Aba Bakr, descendente dos Bani Ta’1, bait (“casa”, com sentido de
familia) arabe, provavelmente iemenita, que teria chegado a Al-Andalus em inicios do
assentamento omiada®2. Ibn ‘ Arabi®® nasceu, provavelmente, em 17 Ramadan de 560 A.H.%4/28
de julho de 1165°%, em Mdrcia, em Al-Andalus®. Seu pai estava junto a resisténcia murciana de
Ibn Mardanish (ca. 1172 E.C), cujos derrotados foram cooptados pelo governo alméada® de
Abt Yasuf Ya'quab al-Mansar (ca. 1199 E.C), com centro politico em Fez — atual Marrocos -,
mas que fizera de Sevilha (Zstibiliyya) a base de comando almbada na Peninsula. Segundo
Claude Addas, os Banii al-Ta't (Familia al-Ta’T) eram membros da Aassa (nobreza) andaluza,
o grupo de familias nobres, de origem arabe da Peninsula®®, por isso, foram bem aceitos na
burocracia sevilhana.

De acordo com Claude Addas®, Ibn ‘Arabi passou sua juventude em Sevilha, local em
que sua familia se assentou, ali vivendo os inicios da vida adulta e de sua caminhada pela via
esotérica islamica. Nessa cidade, casou-se com Maryam bint Muhammad b. Abdun al-BijaT,

que também possuia desejos de viver uma busca esotérica. Casou-se também com Fatima, filha

62 Claude Addas salienta que havia outra familia com denominagéo al-* Arabi, casa do alfaqui maliquita Abt Bakr
ibn al-‘ Arabi.

8 Alguns autores denominam o mestre murciano como lbn al-Arabi. Neste trabalho, nds o designaremos como
Ibn ‘Arabi, conforme os principais trabalhos relacionados ao tema.

64 Nesta Dissertacdo, utilizaremos a periodizagdo islamica e cristd. O tempo no Isld é computado a partir da Hégira
(hijra), a migracdo do Profeta para Yathrib, que o acolheu e em que inicia sua comunidade. Uma controvérsia
pontificou a data em 16 de julho de 622 d.C., como estabelecido pelo califa ‘Umar, sendo o dia inicial do calendério
islamico. Desse modo, A.H. significara o respectivo ano da Hégira.

5 PEREIRA, op. cit., p. 98.

% ADDAS, Claude. Quest for the Red Sufur. The life of Ibn ‘Arabi. Traducdo de Peter Kingsley. Cambridge: The
Islamic Text Society, 1993, p. 17.

67 Os almoadas foram um grupo politico originario do Sahel, amparado na pregacédo de Ibn Tumart (ca. 1078-
1130), buscando o monoteismo unitario, sem associagGes. Almdada deriva de al-muwahid: unitarios. In:
GONZALEZ FERRIN, op. cit., p. 459.

8 ADDAS, op. cit., p. 17.

% 1bid, p. 85-86.



24

de Yanus b. Yasuf ‘Amir al-Haramayn, com quem teve um de seus filhos, Muhammad ‘Imad
al-Din. Teve uma terceira esposa, quando ja assentado no Oriente, a filha do gadi maliquita de
Damasco, de origem berbere, Zayn al-Din ‘Abd al-Salam al-Zawawi. Também, segundo alguns
escritos, teria se casado com a vilva de Majd al-Din Ishaq, mae de seu principal discipulo e
intérprete, Qunawi (ca.1274 E.C.). Segundo a autora, Ibn ‘Arabi teve também um outro filho,
Muhammad Sa‘d al-Din, e cita um possivel terceiro filho, o qual, ao que parece, havia falecido
ainda crianca, ‘Abd al-Rahman. Além de sua filha, Zaynab, citada como uma crianca que, ainda
de colo, possuia uma profunda sabedoria, tendo, talvez, morrido jovem e sido sepultada pelo
proprio pai’.

Iniciou sua busca espiritual ainda jovem, nessa mesma Sevilha, centro politico,
comercial e religioso, que conglomerava os piedosos e também os nao piedosos. Essa cidade

era o centro de conhecimento, segundo Addas:

Sevilha, nesta época, apesar de testemunhar a destrui¢éo ao seu redor advinda
de correntes guerras, era um grande centro cultural e administrativo do
Império Almbada. Diferentemente de Mdrcia, era uma regido povoada, de
convergéncia de etnias e culturas e, por isso, possuidora de uma sociedade
plural em termos étnicos e religiosos, além de testemunhar um rico
florescimento cientifico. Também as ciéncias religiosas floresciam, com um
surpreendente crescimento do numero de ulemas, mestres espirituais e
disciplinas religiosas tradicionais e populares lecionadas como o Coréo,
hadit"™, figh (direito aplicado), Kalam (teologia), adab (literatura) e lingua

arabe. Nesta atmosfera é que se forja o espirito do jovem Ibn ‘Arabi.”
Por volta dos 20 anos’®, apds seu mi ‘raj, em que fora introduzido a busca mistica por
‘Isa (Jesus), torna-se um renomado buscador, o qual realizava em sua vida peregrina uma obra
teosdfica de grandes proporcdes, legando ao pensamento esotérico islamico aportes e exemplos
para a pratica da interiorizacdo da fé. Assim se expressa Claude Addas: “Por volta de seus 20
anos, Ibn ‘Arabi comega uma série de viagens pela Andaluzia para se encontrar com mestres
sufis, com a finalidade de orientar-se, o que durou ao redor de uma década (1184-1194),
chegando até a Africa do Norte, mantendo Sevilha como principal ponto de referéncia”’*, no
Magreb, onde se associou aos mestres que nosso documento apresenta. Em Al-Andalus,

ocorrem suas experiéncias misticas que influiram na sua formagéo, como visdes do Profeta:

0 ADDAS, op. cit., p. 264.

"L hadit (sing.), ahadit (pl.): ditos e tradigdes associados a Muhammad, discorrendo sobre aspectos da vida em
comunidade.

2 |bid., p. 48-49, traducdo nossa.

3 A data de sua iniciagdo a via mistica é uma questdo aberta e em debate. Seguimos a proposicdo de Claude Addas.
4 ADDAS, op. cit., p. 57.
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Eu me vi em um sonho e estava num vasto espaco. Havia um grupo de homens
armados que me gueriam matar e ndo havia nenhuma possibilidade de eu
escapar. Entdo, eu vi em frente a mim uma coluna sobre a qual o Enviado de
Deus estava de pé me olhando e eu me refugiei nele. Ele abriu seus bracos e
me abracou fortemente, dizendo: ‘Meu amado, segure firme em mim e vocé
serd salvo’. A seguir, eu olhei para meus assaltantes, e vi que nenhum deles
havia sido deixado. Foi a partir desta data que eu me ocupei com o estudo do
hadit.”

Sua peregrinagdo, como viajante buscador’®, levou-o as principais cidades do Dar al-
Islam: Bougia, tumba dos amigos de Deus magrebinos, principalmente Abii Madyan’’; Cairo’®,
onde presenciou as experiéncias das tarizq (irmandades), criticada na Epistola do Espirito da
Santidade. Em suas viagens, segundo Addas, lugares sdo centrais para a compreensdo da
elaboracdo de suas obras. Meca aparece como o principal. Durante as voltas rituais ao redor da
Caaba, ele recebeu diversas inspirac@es e encontros misticos, como a relatada no Tarjaman al-
aswagq (O intérprete dos desejos), série de poemas sobre o amor®, e ali também se iniciou a
elaboracdo de sua obra magna, As lluminacdes de Meca, com quase 36 volumes. Entre os anos
600 e 623 A.H., percorre as terras islamicas do Oriente: Palestina (Jerusalém e Hebron, onde
se encontram a Mesquita Distante - al-Agsa - e a tumba de Abrado), Hijaz, Bagda (em que nos
relata a experiéncia com uma irmandade feminina), Mossul (cidade em que recebe uma de suas
iniciacBes misticas®®, aimposicao da firga - “manto” e processo iniciatico - por Khidré), Konya
(em que entre em contato com Kaykaiis — ca. 1220 E.C. - e em que teve uma experiéncia que
chamou de “noite mais dolorosa”®?), Alepo (em que vivia alguns de seus discipulos). Em 623

A.H., assentou-se em Damasco, cidade que, assim como Alexandria, recebera diversas familias

S IBN ‘ARABL. Kitab al-Muhdsirat, p. 5, apud ADDAS, op. cit., p. 54, traducdo nossa.

76 Sua partida para o Oriente ndo se deveu apenas a um processo individual de busca esotérica. Ao que aponta
Claude Adda, tanto o hajj, quanto os processos politicos em Al-Andalus, contribuiram para a migracao de diversas
pessoas, principalmente devido as incursdes cristds. Cf.. ADDAS, op. cit., p. 189.

" Abli Madyan, o grande santo magrebino, foi uma das principais inspiragdes do Mestre Maior e serd amplamente
citado neste trabalho.

78 Claude Addas afirma que ndo ha uma razéo, tirando certos relatos de carater pouco provavel, apar a ndo-fixacdo
do murciano no Egito, pois as familias magrebinas, em sua maioria, assentaram-se em Alexandria.

9 Esses poemas foram inspirados na visdo de Nizam, uma mulher cuja beleza possibilitou ao autor elaborar uma
reflexdo sobre o amor divino. As mulheres e seu papel como santas e como perfeitas mugulmanas foi bastante
estudado em relagdo aos escritos de Ibn “Arabi, sobretudo o papel profético de Maria, mae de Jesus, seu primeiro
mestre. Vide: CHODKIEWICZ, Michel. La santidad femenina en el Islam. Sufi, n. 7 p. 4-13, 2004.

8 Resultando na obra Kitab al-tanazzulat al-mawsiliyya.

81 Khidr ou Khadir ¢ um personagem coranico (designado como “um de nossos servos” na s. 18, v. 65) que se
apresenta a Moises em uma viagem e lhe explicou o sentido “oculto” de suas a¢des. E citado como mestre espiritual
de diversos misticos, entre eles, Ibn ‘Arabi. Corbin afirma que: “Para da uma resposta completa a pergunta sobre
guem é Khidr, seria preciso reunir um consideravel material de diversas porcedencias: profetologia, folclore,
alquimia, etc. Mas neste ponto aqui o consideraremos essencialmente como o lestre espiritual invisivel, reservado
aqueles que sdo chamados a uma relag@o direta com o mundo divino, sem nenhum intermediario [...]”. CORBIN,
op. cit., p. 70.

8 ADDAS, op. cit., p. 242.
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do Magreb. Em Damasco, associou-se a algumas familias de jurisconsultos, principalmente os
Banti Hanaw1, Bant Birzali, mas ficando sob a prote¢ao dos Banti Zaki. Além da aproximacéo
destas familias, angariou certo prestigios entre os governantes, exortando-os e aconselhando-
o0s. Postura distinta da que tinha em Al-Andalus (como afirma a descri¢do de seus problemas
com o sultdo almdada®). Segundo a bidgrafa, sua postura em relagio aos membros do poder,
assim como suas obras escritas de admoestacao a todos os mugulmanos, deu-se ap6s uma ordem
divina recebida em Meca®. Em suas viagens, foi seguido por sua familia e alguns discipulos,
principalmente seu fiel amigo Habasi; encontrou-se com diversos membros da hierarquia
religiosa, assim como com diversos membros da via, em todas suas andangas. Em sua residéncia
damascena, ao que indica Addas, parece ter tido uma aproximagao maior com os jurisconsultos
e imas®. Nesta Damasco que 0 acolhera, em que termina sua vida em 22 Rabi’ I1 638 A.H., ano
1240 E.C., com 75 anos, onde, ja famoso, havia implementado uma madrasa, conforme Addas:
“Foi enterrado em Salihiya, na base do monte Qasiyiin ao norte de Damasco”®®. Cultuado como
santo ou rechagado como inovador, sua obra influenciou as irmandades misticas islamicas,
principalmente no Oriente?’.

Claude Addas elabora, em seu texto A busca pelo enxofre vermelho®, uma obra
biografica com uma analise profunda da vida desse escritor, mistico, inspirador. A autora indica
que os dados biograficos sobre essa figura histérica foram distorcidos, tanto por seus apoiadores
quanto por seus detratores, bem como pelos pesquisadores modernos que se debrugaram sobre
sua obra. Afirma a autora que, nos estudos sobre Ibn ‘Arabi, um pesquisador moderno estaria
cerceado por duas opgoes: “[...] h& 0 estudo de Asin Palacios, que a despeito de suas deficiéncias
é também extremamente preconceituoso, ou ha as historias fantasticas frequentemente contadas
pelos bidgrafos arabes que, dependendo da perspectiva do autor, se embasam em vasta gama
de anedotas fabricadas ou difamacdes piedosas”®. Com isso, os trabalhos de Addas e de seu
pai, Michel Chodkiewicz, procuram trazer uma op¢ao para os estudiosos do autor murciano.

Muitos dos conceitos e termos atribuidos ao mestre murciano, aponta Addas, foram

releituras de alguns de seus principais apoiadores, como Qunawi, entre outros, 0S quais

8 No relato de vida de Salih al-‘Adaw1, na obra Al-Durrat al-fahirah, conta-se este mal-estar diante do desejo do
sultdo Abl Ya'qub Yusuf em proteger o citado murciano e sua familia, diante da situag@o, casou suas irmas e
partiu para Meca. Cf.: Muhammad IBN ‘ARABI. Sufies de Andalucia. Malaga: Editorial Sirio, p. 33-34.

8 ADDAS, op. cit., p. 218.

& |bid., p. 267.

8 ADDAS, op. cit., p. 60, tradugdo nossa.

87 Junto com a obra de Suhrawardi (Shihabuddin Suhrawardi, chamado de al-Magqtil, c.1191), o Mestre da Luz,
influenciou a obra dos Duodecimanos Xiitas.

8 Claude Addas enfatiza que o enxofre vermelho seria um simbolo alquimico cuja forca poderia transformar a
prata em ouro, metafora para a ascensdo das estagdes perfeitas dos santos. Cf. ADDAS, op. cit., p. 112.

8 ADDAS, op. cit., p. 8, traducdo nossa.
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formatam relatos piedosos para legitimar seus escritos, atacados como novidade ou heresia
(zandaqa) pelos puristas, como Ibn Taymiya (ca.1328 E.C). Foram esses apoiadores, segundo
Addas, que deram uma forma as doutrinas espalhadas pelas inimeras obras, como também uma
terminologia com a qual essas doutrinas seriam conhecidas e associadas a Ibn ‘Arabi: wakdat
al-wujiid, a unidade do ser®. TradicGes distintas revelam, inclusive, um relato mistico de sua
morte, como citou Addas, sobre uma histéria em que o mestre murciano haveria sido
assassinado e enterrado sob um bad cheio de ouro®.

Os inicios de sua vida mistica, considerada sob inspiracéo divina, descida por meio de
seu primeiro mi raj, depois seguida pela aproximacao a diversos mestres esotéricos andaluzes
e magrebinos, conformaram uma proposicao propria a Ibn ‘Arabi. Ao que indica Addas®, sua
filiacdo como mistico estava ligada diretamente a Deus. Sua suhba (companhia para iniciacao)
e sua ri ‘yada (submissdo a um método) foram elementos que o colocavam como discipulo,
mesmo que interiormente j& fosse um mestre. N&o se encontravam em Al-Andalus almbada as
estruturas das ririiq® orientais, associacdes institucionalizadas de buscadores ligados por
autoridade a um Unico mestre e vivendo sob sua autoridade, elemento que, segundo Schimmel®*
e também o proprio Ibn ‘Arabi, surgia no Oriente em meados do século XII, legitimando-se no
XI11, visto quase como uma novidade pelo andaluz ou, pelo menos, a exemplo do que ele vira

no Cairo, grupos cuja busca ndo se amparava na sinceridade, de acordo com o autor murciano.

2. O isla andaluz e as correntes esotéricas

Al-Andalus, como afirma Addas®, foi tanto uma regifo administrativa®® quanto uma

construcdo discursiva dentro do Isla, vinculada ndo s6 a uma regido da Espanha, mas a toda a

% ADDAS, op. cit., p. 232.

% 1bid., p. 60.

%2 bid., p. 65.

9 Associaces de buscadores ou misticos, como meio de ensino e/ou fuga das perseguicdes e vida no mundo
social, ao que percebemos, estavam assentadas em Al-Andalus e no Magreb. Podemos citar como exemplo a escola
de Almeria, que serd trabalhada adiante, assim como a origens das duas dinastias que controlaram a regido:
Almoravidas e Almoadas, nascidas das inspiracdes de irmandades religiosas do Sahel.

% SCHIMMEL, op. cit., p. 248.

% Addas menciona, no inicio de sua obra, um akadit em que o anjo Gabriel previa a conquista da Pensinsula. A
autora também aponta como as louvagdes ao Andalus a colocavam como uma terra de encantos, como o Paraiso
na Terra. ADDAS, op. cit., p. 11.

% Afirma Addas: “Durante o império almodada, que é o periodo que nos concerne, Al-Andalus designava as
provincias — ou mais precisamente as kizras, de acordo com a terminologia geografica utilizada pelos arabes — de
Valencia, Tudmir (com centro provincial em Mdrcia) e Khativa no Levante (Sarg al-Andalus); de Jaén, Elvira
(perto de Granada), Almeria e Malaga no Leste; de Cordoba, Sevilha, Ecija, Carmona e Niebla no Oeste; no sul,
Moron, Sidona, Calsena e Tacorana (com centro provincial em Ronda), e no Algarve (Garb al ~Andalus) — hoje
Portugal — Osconoba (com Silves como centro) e Beja.” Cf. ADDAS, op. cit., p. 12, tradugéo nossa.
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Espanha islamica e de lingua arabe®”. Sua fama como terra paradisiaca, por seus rios e a
producdo de frutas e vegetais em abundancia, fazia justica aos versos de apologistas e aos akadit
% elaborados para sua elegia. Um lugar de aspiragdes. Um paradigma, um paraiso, quer entre
os mugulmanos, quer entre os historidgrafos cristios e judeus®.

Sua constituicdo como parte do mundo islamico é bastante controversa. Como
demonstra Emilio Gonzalez Ferrin'®, a Jazirat al-Andalus (Peninsula de Atlantida) seria uma
continuacdo da Jazirat al- ‘Arab (Peninsula Arabica), dentro dos escritos arabes. Em meio a
uma série de investidas, tanto dos reinos cristdos, ao norte da Peninsula, quanto dos diversos
movimentos internos ao Dar al-Islam, esta foi uma regido movimentada®®?, com a presenca de
uma diversidade de grupos, lutas politicas e divisdes, na perspectiva de observar as vontades
expressas no Cordo!®?. Ainda hoje, mantém-se como um lugar de memoria, no mundo
islamico.1%

Com a implantacdo de um governo omiada e, posteriormente, a atribuicdo de Califado
a esse mesmo governo, o isla andaluz foi ampliado entre os habitantes dos dominios. Ndo sem
uma distin¢do entre os velhos mugulmanos, aqueles migrantes do Oriente, € 0S conversos, a
disputa entre baladis (arabes de nascimento) e muladis (conversos), a qual resultaria numa luta
politica cujos efeitos desestabilizaram o regime omiada. Talvez — e aqui nds concordamos com
Gonzélez Ferrin — todos aqueles ligados ao regime omiada, migrados e conversos, procuraram
sempre uma associacdo, a mais forte possivel, em vista da reconstrucdo de uma arvore
genealdgica que atestasse sua linhagem arabe, desde a criacio do mundo®,

Trata-se de um elemento importante, pois a principal escola juridica (mag¢hab),

assentada no periodo omiada e que permanecera com autoridade, durante a vida de lbn ‘Arabi,

% Cf. ADDAS, op. cit., p. 11-12.

% O termo tem o sentido geral de narracdo, significando o relato feito por via oral em ralacéo a tradigéo, seguido
por uma cadeia de autoridade, que o legitima. Cf.. MARTOS QUESADA, Juan. O Direito Islamico Medieval
(Figh). Trad. Rosalie Helena Pereira de Souza. In: PEREIRA, op. cit., p. 223.

% Os nomes utilizados pela comunidade islamica, Al-Andalus, e pela comunidade judaica, Sefarad, apontam o
papel de um lugar de memoria para esse periodo da Historia.

100 Gonzalez Ferrin afirma que a constituicdo de um corpus literario sobre a ocupagdo do Andalus deu-se no
periodo em que o poder Omiada ja estava consolidado. Para esse autor, algumas crbnicas sobre a conquista do
territdrio, como Akbar Masmia, seriam, a seu ver, uma versdo da Anabasis de Xenofonte, assim como a cronica
que inicia o uso do termo “Al-Andalus”. Cf. GONZALEZ FERRIN, op. cit., p. 223.

101 Segundo Gonzalez Ferrin, ainda quando parte do Império Romano e também como reino visigodo, a migragao
de orientais, principalmente sirios, foi bastante significativa nessa regifo. GONZALEZ FERRIN, op. cit., p. 158.
102 v/jde o texto de FIERRO BELLO, Maria Isabel. La heterodoxia en Al-Andalus durante el periodo omeya.
Madri: Instituto Hispano-Arabe de Cultura, 1987.

103 Vide aqui algumas proposicdes do Daesh sobre a busca por reconquistar Al-Andalus.

104 Citando o autor: “Cerrando en falso: llegarda un momento en que determinadas familias se autodenominen
baladies —-musulmanes viejos-, inventando largas genealogias orientales de imposible comprobacién. [...] nada
hay méas comun que el furor del neéfito. Nada hay mas ibérico que el musulman, cristiano - ;democrata? — de
toda la vida.” GONZALEZ FERRIN, op. cit., p. 217.
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na Peninsula, fora o maliquismo. Nascida com Malik ibn Anas (ca. 795 E.C.), medinense, essa
escola aproximava-se de uma leitura mais purista, literal, do Cordo. Como uma das primeiras a
se apresentar no mundo islamico, ndo atribuia, naquele momento, uma forca grande a outros
elementos, como a tradicdo ou o debate filosofico. Para Gonzalez Ferrin, o maliquismo fora
assimilado como um dos elementos para legitimar a presenca arabe na tradicdo omiada. Foi
ante essa escola que os conflitos quanto a formas orientais de interpretacdo se deram.

Como demonstra Fierro Bello'®

, 0 maliquismo ndo era a Unica escola, nem a unica
forma de vivéncia do isl@ na Peninsula, apesar de estar intimamente ligada ao poder politico.
Em seu texto, La heterodoxia en Al-Andalus durante el periodo omeya, a autora elenca a
existéncia de outras formas, vistas como novidades'®, as quais se apresentaram, durante o
periodo omiada. Registra, por meio dos debates, a chegada em Al-Andalus do mu‘tazilismo*®’,
do tradicionalismo (aqui, tradicionalismo toma a acepcdo de estudo dos akadit - conjunto de
tradigdes com falas atribuidas a Muhammad) e dos elementos de busca esotérica, como as
viagens de lbn Masarra (ca. 931 E.C.) e Maslama al-Qurtubi'®® (ca. 964 E.C.), tradicionalmente
associados a textos de tradicdo sufi-esotérica-andaluz. A autora também aponta a presenca de
outros diversos movimentos, como as pregacdes de da 7 (pregadores errantes que levam a
da ‘wah — pregacdo da mensagem coranica) fatimidas!®, assim como algunas atribuicoes
proféticas a figuras nativas. Para ela, o periodo omiada fora 0 momento da entrada dessa busca
esotérica, principalmente sob a influéncia de Ibn Masarra e Maslama al-Qurtubi, com a
introducdo de aspectos que associavam o mu‘tazilismo com textos e praticas misticas orientais,
quer de Bagda, quer do Cairo ou de Basra, dando uma roupagem andaluz a essa corrente

esotérica.

105 FIERRO BELLO, Maria Isabel. La heterodoxia en Al-Andalus durante el periodo omeya. Madri: Instituto
Hispano-Arabe de Cultura, 1987.

106 A despeito de 0s autores empregarem o termo “ortodoxia” para os ramos do isld associados a uma escola
juridica, ou ao grupo ligado ao poder instituido, ndo ha no isla uma autoridade central que defina a ortodoxia e a
heresia. Os termos utilizados para designar uma posi¢éo distinta, dentro dos debates religiosos, estdo associados
sempre ao poder politico assentado. Mesmo que se atribua a caracteristica de heterodoxia ou heresia, esses termos
apenas nos auxiliam a compreender uma luta politico-religiosa. Os textos arabes adotam as terminologias shirk
(politeista), kafr (infiel), zandaqa (erro), bid’a (novidade) e Auliil (associacionismo).

107 Verza aponta as controvérsias sobre a origem desta escola, fundada por Wasil b. ‘Ata’ (ca. 748), cujas principais
caracteristicas era sua busca racionalista, intentando levar a razdo & Deus. Cf.: VERZA, Tadeu Mazzola. Kalam:
a escolastica islamica. In: PEREIRA, Rosalie. Op. cit., p. 155.

108 Maslama al-Qurtubt tem sido associado & transmissdo da proposta batini € & introdugdo do compéndio das
Epistolas dos Irmdos da Pureza (Rasa’il Ihwan al-Safa’). Para compreender esse autor e as controvérsias
referentes a suas obras e a confusdo com o personagem de outro cordobés, Maslama al-Majriti, vide: DE
CALLATAY, Godefroid; MOREAU, Sebastien. Again on Maslama Ibn Qasim al-Qurtubi, the Ikhwan al-Safa’
and Ibn Khaldiin: New Evidence from Two Manuscripts of Rutbat al-kakim. Al-Qantara, XXXVII, v. 2, p. 329-
372, jul./dez. 2016.

109 Os fatimidas foram uma dinastia xiita ismaelita que governou partes do norte da Africa (entre 909 e 1048) e o
Egito (969 e 1171).
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Asin Palacios'? aponta a construgdo de algo novo na obra de lbn Masarra, em seus
estudos sobre as obras da “Escola de Almeria”, assim como Stroumsa e Sviri mencionam esta
mesma linha ao elaborarem a traducéo de seu principal escrito, a Epistola da Contemplacéo —
Risalat al-i ‘thar. Para elas, diversas influéncias orientais conformaram a construcdo mistico-
filosofica de Ibn Masarral'?, que influiu nos buscadores andaluzes, via Escola de Almeria, que
chegou a reelaboracédo akbari.

No periodo das Taifas, diversos pontos de autoridade se sedimentaram, seguidos da
conquista almoravida (grupo advindo do Saara ocidental, defensora de um reformismo
maliquista) e dos almbadas (seguidores de um purista e reformista da Sahel, Ibn Turmat — ca.
1130 E.C.), os quais trouxeram, além de novos elementos de autoridade, novas formas de pensar
0 isld. Os almdadas, mais especificamente Abu Yusuf Ya'qub al-Mansar (ca.1199 E.C.),
parecem ter tido uma aproximagao com o as‘arismo**? (outra escola juridica, cuja busca pela
divindade seria, nas palavras de Afifi, a busca pela esséncia una). Assim, adentraram
igualmente ao mundo andaluz todas as outras especulacdes, as influéncias e as escolas juridicas
que, durante o século IX e X E.C., debatiam seus pontos de vista no Oriente. Para este trabalho,
importa-nos pensar que, mesmo com todas as oscilacbes da politica, a vida islamica andaluz
estava aberta as diversas influéncias por parte das pessoas e por livros, desde a injuncdo e sua
fixacdo na Peninsula.

Como nosso foco, neste trabalho, é a busca mistica, tema que abordaremos mais a frente,
vamos neste ponto apresentar as correntes esotéricas existentes no Andalus e suas origens e
possiveis influéncias na escrita akbari. Entendemos aqui a busca esotérica como a introspeccao,
0 mergulho interior, nas palavras de Faustino Teixeira: “Em sintese, a experiéncia mistica
provoca necessariamente um aprofundamento de si, um despojamento e desapego que
impulsionam o sujeito para a dinimica da alteridade™!3, Logo, a busca esotérica e mistica ¢,
para nos, esse mergulho interior, em que sdo introjetados elementos de conhecimento, moral,

ética, para a compreenséo de si, do outro e, como sustenta Michel de Certeau, do Outro.

110 ASIN PALACIOS, Miguel. Abenmassarra y su escuela. Origenes de la filosofia hispanomusulmana. Madrid:
Imprente Ibérica, 1914.

11 Cf.: STROUMSA, Sarah; SVIRI, Sara. The beginnings of mystical philosophy in al-Andalus: Ibn Masarra and
his Epistle on contemplation. Jerusalem Studies in Arabic and Islam, n. 36, p. 201-253, 2009.

112 Segundo Verza, o a§‘arismo foi fundado por Abii al-Hasan al-‘AsarT (c. 873-941), membro de um grupo
mu‘tazilita de Basra, compondo um caminho moderado entre o racionalismo mu‘tazilita e o literalismo de outras
escolas. Vide: VERZA, Tadeu Mazzol. Kalam: a escolastica islamica. In: PEREIRA, op. cit., p. 170.

113 TEIXEIRA, Faustino. O desafio da mistica comparada. In: No limiar do mistério. Sdo Paulo: Paulinas, 2004,
p. 30.
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As principais correntes esotéricas em Al-Andalus, no principio da caminhada do
murciano, de acordo com Addas!*, ligavam-se a dois ambientes: a Escola de Almeria e 0s
magrebinos associados a Abii Madyan (ca. 1126). Fazemos referéncia a seus mestres humanos,
a pessoas que o auxiliaram na sua ri ‘yada (submissdo a um método), pois, como destaca
Addas!'®, seu primeiro mestre e iniciador, que o encaminhou a su/ik (viagem pelo caminho
esotérico), talvez aos vinte anos, fora Jesus, o profeta que, na tradigdo islamica, ndo morreu.
Somam-se as aparicOes e as a¢des pedagdgicas de Khidr, o personagem coranico que ensinou
0s conhecimentos esotéricos para Moisés. Ou seja, Ibn “Arabi foi iniciado por via ndo-terrena,
mesmo que depois tenha se associado as duas tradi¢des citadas acima.

A presenca dessas correntes torna importante realizar um apanhado um pouco mais
amplo da situacdo andaluza, em questdes politicas e religiosas, porque, como afirma Karen
Armstrong, a historia, como constituicdo politica e forma de implementacdo das verdades
reveladas no Cordo, é o sacramento no isl&*!e.

Apesar de sua iniciagdo mistica, ou seja, sua entrada no caminho, por meio de
experiéncias misticas, a presenca dos mestres humanos na vida do murciano, para Addas, faria
parte de uma pratica de suhba (manutencdo na companhia de um mestre) com o intuito de
préticar a ri ‘yada®'’ (a disciplina iniciatica), seu primeiro mestre, al-‘Uryabi, fora descrito por
Ibn ‘Arabi como um ‘zsawi, herdeiro de ‘Isa (Jesus). Associar-se a um ser humano, mestre
iniciatorio, para alguém ja iniciado por um mestre mistico, tinha por funcao leva-lo a aproveitar-
se de seus ensinamentos e suas béncaos, sem se afastar do caminho, retornando ao mundo ou
insuflando-se de egoismo, casos que desviariam um buscador cuja iniciacdo fora feita por
personagens ndo fisicos. Esses mestres, que serdo apresentados no terceiro capitulo, estavam
ligados as correntes citadas acima e, delas, Ibn ‘Arabi conseguiu retirar e amparar muitas de
suas teorizacdes e perspectivas sobre as realidades divinas.

A Escola de Almeria, famosa pela obra de Ibn al-‘Arif (ca. 1141 E.C.)*® e pela
influéncia em Ibn QasT (ca. 1151), foi um dos contatos de Ibn “Arabi com a via mistica. Entre
seus mestres humanos, alguns tiveram uma ligacdo direta com esse grupo. Ibn al-*Arff,
formador da escola, considerava-se discipulo de Abt Hakam Ibn Barrajan (ca. 1141 E.C.), e foi
um leitor de suas obras. Outro influenciado por Ibn Barrajan e lido, inicialmente com

entusiasmo, depois com certo distanciamento, por Ibn ‘Arabi, foi Ibn Qasi. Addas atribui o

114 ADDAS, op. cit., p. 59-60, 90.

115 ADDAS, op. cit., p. 51.

1168 ARMSTRONG, Karen. O Isla. Rio de Janeiro: Objetiva, 2001, p. 9.

117 ADDAS, op. cit., p. 65, 143.

118 A principal obra de Ibn al-*Arif, foi traduzida por Asin Palacios, o Mahasin al-Majalis.
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estudo de Ibn Barrajan e sua obra, Kitab al-Hikma, pelo murciano, a direcdo de ‘Abd al-Aziz
al-Mahdwi, a quem a Risalah (Epistola do Espirito da Santidade sobre o Exame de Consciéncia
da Alma) é destinada. Al-Mahdwi, segundo Addas, fora apontado como um malami, seguidor
do método de vida mais perfeito para a classificacio de um santo de Ibn ‘Arabi*'®.

As ligacdes da Escola de Almeria apontam para uma leitura do masarrismo. Ibn
Masarra, ao que tudo indica, aproximou-se do mutazilismo e do pensamento esotérico, em sua
viagem de estudos ao Oriente. Parece ser, por meio dessa figura, de acordo com Asin Palacios,
que textos como a Teologia do Pseudo-Aristoteles e o neoplatonismo adentraram Al-Andalus e
influenciaram Ibn ‘Arabi. As principais obras de Ibn Masarra, a Espistola da Contemplacéo, ja
citada anteriormente, e a Espistola sobre a Ciéncia das Letras constituem, segundo Stroumsa e
Sviri, a composi¢do de uma teorizacdo propria do autor, uma construcdo com mescla de
distintas fontes, ndo podendo ser associada estritamente a um unico grupo ou escola. Corbin,
seguindo a argumentacdo de Asin Palacios, aponta a presenca de que ele chama de “[...] este
novo ressurgimento do pensamento de Empédocles na escola de Almeria [...]”1%, um ponto que
na argumentacao do autor permite relacionar Ibn Masarra, Ibn al-*Arif, a “Escola de Almeria”
com certos elementos de movimentos orientais*?*, como grupos ismailis e 0s isrdgr.

Para Addas, as alusdes aos textos gregos, como Hipdcrates, Socrates ou Platdo,
constituem vagas citagdes na obra do murciano de textos como o Sirr al-asrar do Pseudo-
Aristételes, o que ela completementa, afirmando: “Para o que ele sabia do Neoplatonismo, nds
ja vimos que era sem sombra de davida basicamente para ele os trabalhos de Ibn Masarra e as
Epistolas dos Irmdos da Pureza”'?,

Essa via neoplatonica, conforme o professor Godefroid de Callatay'?, chegara ao
Ocidente por meio de Maslama al-Qurtubi (c. 964 E.C.)'%* e suas obras — Rutbat al-Hakim e
Gayat al-Hakim*® —que, ao retornar, trouxera em sua alforja o compéndio das Epistolas dos
Irmdos da Pureza. Ao que indica o estudo, circulava em Al-Andalus um resumo das Epistolas

denominado Risalat al-Jami ‘a, atribuido, pelos opositores a interpretacédo batini, a0 mesmo Al-

119 ADDAS, op. cit., p 114.

120 CORBIN, op. cit., p. 38, traducéo nossa.

121 |bid, p. 63.

122 ADDAS, op. cit., p. 109, tradugéo nossa.

123 DE CALLATAY, Godefroid. Philosophy and Batinism in al-Andalus: Ibn Masarra's Risalat al-I‘tibar and the
Rasa ‘il Ikhwan al-Safa. Jerusalem Studies in Arabic and Islam, n. 41, p. 261-312, 2014.

124 DE CALLATAY, Godefroid. Magia en al-Andalus: Rasa’il ijwan al-Safa’, Rutbat al-Hakim y Gayat al-Hakim
(Picatrix”). Al-Qantara, XXXIV 2, p. 297-344, jul./dez. 2013.

15 DE CALLATAY, Godefroid. From Ibn Masarra to Ibn ‘Arabi: references, shibboleths and other subtle
allusions to the Rasa’il Ikhwan al-Safa’ in the literature of al-Andalus. In: DE ANGELO, Carlo, MANZO, Andrea,
STRAFACE, Antonella.(org.) L’'ORIENTALE. Universita degli Studi di Napoli. Centro di Studi Magrebini. Vol.
XI11-X111, Napoles, 2014-2015. p. 220.
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Qurtubi*?®. Nas obras desse autor andaluz, a pesquisa demonstra a presenca dessas formas
linguisticas amparadas na primeira pessoa do plural, como “nés dizemos”, ou a utilizacdo do
fa, ou em imprecacgdes como “Que Deus te guie € a nos”.

O mesmo De Callatay elabora um estudo em que, nas obras desde Ibn Masarra até Ibn
‘Arabi, elenca a presenca de xiboletes, as imprecagdes islamicas, associados, teoldgica e
etimologicamente, ao compéndio, bem como as alusdes aos filésofos, que ele aponta ser uma
referéncia aos autores das Epistolas. De Callatay demonstra, com elementos das principais
obras dos autores andaluzes e, em relagdo a Ibn ‘Arabi, de sua obra As iluminacdes de Meca, a
utilizacdo dos termos e imprecacdes ligadas as formulas das Epistolas, como “i ‘lam ayyadana
Allah bi-rith minhu” (Saiba que Deus nos ampare com um espirito d’Ele), as quais aparecem
13 vezes, ou “I‘lam ayyadana Allah wa iyyaka” (Saiba que Deus nos ampare e te guie), com
66 ocorréncias. Além disso, ha outros xiboletes apresentados por Michael Ebstein, em seus
trabalhos, citados por De Callatay, em que o mestre murciano abengoa seus leitores, como “Que
Deus ampare a ti” (ayyadaka Allah), “Que Deus ampare a n6s” (ayyadana Allah wa iyyaka),
“Que Deus te ampare com um espirito vindo d’Ele” (ayyadaka Allah bi-rizhin minhu), “Que
Deus nos ampare com um espirito vindo d’Ele” (ayyadana Allah wa-iyyaka bi-rithin minhu),
ou “Que Deus te suporte com o espirito santo” (ayyadaka Allah bi-rihi 1-qudusi)t?’, além das
variantes com a raiz ayyada.

Para De Callatay, no texto da Futizhdt, Ibn ‘Arabi utilizou as formulas (os xiboletes!?®)

advindas da tradicdo das Epistolas quase que mecanicamente, segundo afirma:

Quando n6s consideramos o Futizkat por inteiro, nés comegamos a pensar que
0 Sayh al-akbar se apropriou dos xiboletes dos 1awan de forma téo estendida
gue ele provavelmente ndo tinha tanta consciéncia que pegava emprestado dos
Irméaos quando ele repetia, quase mecanicamente, em todos os lugares de seu
proprio tratado.?

126 DE CALLATAY, Godefroid; MOUREAU, Sébastien. Again on Maslama Ibn Qassim al-Qurtubi, the Ikhwan
al-Safa‘ and Ibn Khaldiin: new evidence from two manuscripts of Rutbat al-Hakim. Al-Qantara. 37, 2, p. 329-372,
jul-dez 2016.

127 EBSTEIN, Michael. The word of God and the divine will: Isma ‘1T traces in AndalusT mysticism. Jerusalem
Studies in Arabic, n. 39, p. 247-302, 2012 apud DE CALLATAY, Godefroid. From Ibn Masarra to Ibn ‘Arabi:
references, shibboleths and other subtle allusions to the Rasa’il Ikhwan al-Safa’ in the literature of al-Andalus.
In: DE ANGELO, Carlo, MANZO, Andrea, STRAFACE, Antonella.(org.) L ’ORIENTALE. Universita degli Studi
di Napoli. Centro di Studi Magrebini. Vol. X1I-XI1I, Napoles, 2014-2015. p. 243.

128 Os xiboletes sdo imprecagdes e construcdes linguisticas que designam uma ligagdo textual ou uma senha
linguistica entre membros de um grupo.

129 DE CALLATAY, Godefroid. From Ibn Masarra to Ibn ‘Arabi: references, shibboleths and other subtle
allusions to the Rasa ’il Ikhwan al-Safa’ in the literature of al-Andalus. In: DE ANGELO, Carlo, MANZO, Andrea,
STRAFACE, Antonella.(org.) L’'ORIENTALE. Universita degli Studi di Napoli. Centro di Studi Magrebini. Vol.
XI11-X111, Napoles, 2014-2015, p. 261, tradugdo nossa.
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Essa possivel relacdo, demonstrada pelos xiboletes, em De Callatay, confirma a
presenca da tradicdo textual dos Irméos da Pureza na Andaluzia islamica, como j& descrito,
assim como sua influéncia na escrita akbari, especificada por Afifi.

Um parétense é necessario fazer aqui, para apresentar um pouco dessa influéncia para
Ibn ‘Arabi e tantos outros: mugulmanos, judeus (lbn Falaquera — ca. 1290 E.C.) e cristdos
(Sulayman al-Gazzi — ca. 1027 E.C.). O compéndio, segundo De Callatay e Daftary™,
intitulado Rasa’il Thwan al-Safa’ seria mais bem classificado como uma enciclopédia cientifica.
Composta por 55 tratados, abrange as ciéncas naturais (matematica, astronomia), as ciéncias
religiosas e as ciéncias esotéricas. Sua possivel data de composicao fora o século IX E.C.,
atrelada aos movimentos de traducgdo das obras filoséficas gregas do siriaco para o arabe. Nesse
conjunto, autores foram traduzidos e glossados, formando uma série de textos e tradicdes
textuais, os quais resultaram em obras como O Livro das Causas, a Teologia de Aristoteles,
entre outros. Para os autores citados, as Epistolas dos Irméos da Pureza, dentro do contexto da
associacao do pensamento coranico com a filosofia arabe, estariam localizadas apds os esforgos
da escola de traducdo de al-Kindi e antes da producao de al-Farabi, como principal elemento de
associacdo da revelacao coranica com o caldo filoséfico grego.

A associacdo do isla com o neoplatonismo adveio, para 0s autores, desse processo e
dessa regido do Dar al-Islam, o Iraque, Siria e Hurasan3!. Para alguns, as areas da Siria e sul
do atual Iraque seriam os principais locais de surgimento dessa influéncia, que se assentara,
principalmente, na busca esotérica, entre os grupos do Hurasan, em especial Nishapur. Para
Daftary, o islamismo, em sua acepcao ismaelita, de onde surgiria, a seu ver, essa tradi¢ao textual
dos Irmdos da Pureza, havia se encontrado com o neoplatonismo nessa mesma regido de
Nishapur. Ali, as esperangas mahdistas ismaelitas perceberam, na filosofia grega, sobretudo a
neoplatonica, uma forma e metodologia para a fé'32. Note-se, como veremos a frente, ser este
Nishapur o possivel local de desenvolvimento da via malamiyya*.

Quanto a cronologia de formacéo do corpus das Epistolas, De Callatay utiliza a datacao

que vai mais longe no tempo, questionando o uso académico dos apontamentos de Tawhidi (ca.

10 DAFTARY, Farhad. The Ismai’ilis. Their history and doctrines. 2. ed. Cambridge: Cambridge University Press,
2007.

131 Importante distinguir o ‘Iraq al- ‘Arab, a regido da Mesopotamia, e 0 ‘Irdq ‘Ajamt, a regido do Hurasan. Ao que
parece, a circulacdo de pessoas e ideias nessas duas regides histéricas enseja relacionar a formacdo dessa tradi¢cdo
em termos de Iraque. A atribuicdo como ‘Irdq a essas terras remonta ao gedgrafo Yaqut al-Hawawi, ja no contexto
politico sejulcida.

122 DAFTARY, Farhad. The Ismai’ilis. Their history and doctrines. 2. ed. Cambridge: Cambridge University Press,
2007, p. 224.

133 CAVALEIRO DE MACEDO, Cecilia C. C. Misticos Ocultos: a via Malamati. In: LEMOS, Carolina Teles;
MOREIRA, Alberto da Silva; QUADROS, Eduardo Gusmao de; PASSOS, Paulo Rogério R. (Org.). Religido,
espetaculo e intimidade. Mdltiplos olhares. Goiania: Ed. da PUC-GOIAS, 2014, p.128.
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1023) cujas noticias as alocam circulando na regifo do Iraque em meados de 980 E.C.134,
adotando a proposi¢io de Carmela Baffioni!*® para a existéncia de um corpus ja definido, em
suas linhas gerais e conceituagdes, em meados de 840 E.C.1% As Epistolas ja eram conhecidas
como uma conjunto de estudos esotéricos, quando, no califado abassida de al-Mustanjid (ca.
1160-1170), foram queimadas em praca publica, na capital Bagd4, juntamente com Kitab al-
Sifi de Tbn Sina (ca. 1037 E.C.)¥. Seu contetido sofreu interdicdes com fatwas®®
condenatdrias de ‘Abd al-Jabbar (ca. 1025 E.C.), al-Gazzal1 (ca. 1111 E.C.) e Ibn Taymiyya
(ca. 1328 E.C.)'*. Para 0 mesmo autor, elas seguiam em uma difusdo clandestina: “[...] as
Epistolas dos Irmdos da Pureza sempre circularam em um meio hostil e em uma forma
clandestina”°,

Sobre a filiacdo do compéndio das Epistolas, para Daftary, a tentativa de composicao
dessa sabedoria, principalmente das ciéncias ocultas, estava associada a uma tentativa de unido
dos grupos ismaelitas ndo fatimidas. Ele entende que a construcdo coletiva da obra, por
andnimos, foi uma forma de buscar uma uni&o entre esses grupos, sob a jurisdi¢éo e protecéo
politica dos garmatas do Bahrein'*. Conforme Daftary, a existéncia de tratados sobre
astronomia, ciéncias ocultas e outros s6 comprovaria a ligacdo estreita dos ismaelitas de Basra,
com suas esperancas mahdistas, na composicado de uma literatura que amparasse a fé islamica
de base isma it (ismaelita), especificamente dos grupos ao sul do atual Iraque.

De acordo com De Callatay, a principal fonte de conhecimento e citacdo da obra advém
do Cordo (ndo menciona qual versdo) e, intentando explicar e prever o retorno do sétimo ima,
0s autores das Epistolas mesclaram as ciéncias gregas (matematica e astronomia), assim como
as concepcdes de Aristoteles (motor primeiro) e neoplaténicas (o0 bem), em amparo as crengas
mahdistas. Além disso, dessa proposicdo de amparo as crencas setimitas'*?, De Callatay pontua
que “[...] outra evidente raz&o para a difusdo do corpus como um todo é seu proposito central,

que era demonstrar que aquela filosofia estava fundamentalmente de acordo com a revelacao

13 DE CALLATAY, Philosophy and Batinism..., 2014, p. 262.

135 BAFFIONI, Carmela. Ikhwan al-Safa‘. In: ZALTA, Edward N. (Ed.). The Stanford Encyclopedia of Philosophy
(Summer 2012). [online]. Disponivel em: http://plato.stanford.edu/archives/sum2012/entries/ikhwan-al-safa/.
Acesso em: 16 ago. 2017.

1% DE CALLATAY, op. cit., p. 263.

137 |bidem, p. 224.

138 Fatwas sdo pronunciamentos legais emitidos por especialistas em legislacéo religiosa.

139 DE CALLATAY, loc. cit.

140 |bid., p. 296, tradugdo nossa.

141 DAFTARY, Farhad. The Ismai’ilis. Their history and doctrines. 2. ed. Cambridge: Cambridge University Press,
2007, p. 235.

142 Os ismaelitas, ou isma /i, também sdo denominados de setimitas, ou setimanos, por esperarem o retorno do
sétimo imame xiita, Isma‘1l. Distinguem-se do ramo xiita mais praticado, o duodecimano, que aguardam o retorno
do décimo segundo imame.
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profética, e que a purificacdo da alma que ela implicaria poderia também levar qualquer um a
adquirir um estatus angélico”*3. Assim igualmente se tinha a proposta do corpus em conformar

uma metodologia de ascensdo da alma, por meio da filosofia:

De certa maneira, pode-se até dizer que todo o discurso da liwan se voltou a
demonstrar a forma em que a alma do ser humano, como uma parte da alma
universal, é capaz, gracas ao conhecimento intelectual adquirido e gracas aos
atos nobres pelos quais se purifica, tomar a ascensdo através das esferas do
universo até seu ponto original.1#

Nessa linha de raciocinio, e aceitando a proposicao de Baffioni, De Callatay consegue
aproximar lbn Masarra, e sua Epistola da Contemplacdo, com a metodologia proposta pelos
Irmaos da Pureza: a filosofia como meio, método, de contemplacgéo e busca pelo conhecimento
do oculto. Assim também utilizamos, como base deste trabalho, a associacao entre 0 método
filoséfico da contemplacdo em lbn Masarra e a construcao das hagiografias analisadas, como o
método esotérico dos Irmaos da Pureza. Segundo o autor, a associacdo dos andaluzes com as
Epistolas se daria pelo fato de haver uma conexéo intelectual — pois muitos andaluzes haviam
estudado no Oriente — entre Basra e Magreb, com Siifi Abii Sa‘d ibn al-A‘rabi (c. 952 E.C.),1*°
que fora mestre de Maslama al-Qurtubi, aludindo a “[...] a mesma gama de autores, situando-
0S num eixo espago-temporal que unia Al-Andalus com Bagd4, Basra e Meca no século
IV/X”148, fazendo circular as concepgbes e possibilitando um método para a alma, na
contemplacdo da criacdo e na contemplacdo da vida dos piedosos, uma abertura para a
construcdo das hagiografias.

Afifi é o autor, conforme apontaremos mais abaixo, que mais associa 0s textos akbaris
com uma base tedrica das Rasa’il. Para ele, 0 neoplatonismo de Ibn ‘Arabi busca conciliar uma
perspectiva panteista com a concepg¢do coranica de unicidade divinal*’, tendo o conceito de
Unidade como elemento assentado em trés pontos: esséncia absoluta, concepc¢éo retirada da
escola as‘aritas, o uno e o bem neoplatonicos. A realidade una é o tawhid, que conjugava o
haqq (a Verdade e esséncia divina) com o halq (a criacdo), a esséncia divina com a criagéo,

como duas manifestacdes da mesma esséncia. A condicdo do universo como contingente,

143 DE CALLATAY, From Ibn Masarra to Ibn Arabi..., p. 221, tradugdo nossa.

144 DE CALLATAY, Philosophy and Batinism..., 2014, p. 264, traducdo nossa.

145 Segundo Fierro Bello, o emirato de ‘Abd Rahman III foi fecundo na especulagdo bafini, outros personagens
que estudaram com Safi Aba Sa‘d ibn Al-A‘rabi foram Muhammad b. Fath e Abli ‘Abd Allah Muhammad b.
Asbag b. Labib. FIERRO BELLO, op. cit., p. 129-130.

148 |bid., p. 304, tradugéo nossa.

147 AFIFI, A. E., The Mystical Philosophy of Muhyid Din-Ibnul’Arabi. Cambridge: The University Press, 1939, p.
184-188.
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relacionado ao ser necessario, 0 Um, unico e subsistente por si mesmo, era a0 mesmo tempo
também relacional ao subsistente e a si mesmo, como parte do salg'*®. Para ele, os conceitos
trabalhados pelo murciano elaboraram uma nova concepcao na qual a natureza, 0s reinos
(animal, vegetal, mineral e imaginal) possibilitavam a contemplacdo de parte ndo-velada da
divindade.

Para Addas, todos os elementos do neoplatonismo expresso nos escritos akbaris estdo
associados as perspectivas dos Irméos da Pureza: “[...] 0 que nos sabemos do Neoplatonismo,
vimos que ele basicamente estava em débito aos trabalhos de Ibn Masarra e as Epistolas dos
Irméos da Pureza”!*®. Ora, como frisado acima, a autora ndo identificou outra tradicéo textual
ligada ao neoplatonismo, ou mesmo a citacdo de obra como a Teologia do Pseudo-Avristdteles
ou o Livro das Causas, ainda que tenha percebido uma esparsa alusdo a um trabalho do Pseudo-
Aristoteles.

O outro grupo, cuja influéncia no murciano é indelével, fora a via estritamente
magrebina, cujo principal nome, nos textos akbaris, € 0 de Abii Madyan de Bougia (ou de
Tlemcen, ca. 1126). Além deste, Addas acrescenta Abi Ya‘za (ca. 1177 E.C.) e lbn Hirzihim
(ca. 1163 E.C.)™°, mestres magrebinos com mesmas caracteristicas. Para a autora, esses mestres
ndo compunham uma escola, ou seja, uma tirig (como 0s moldes orientais) ou uma instituicao,
como Almeria (um agrupamento de buscadores), de sorte que, aos seus nomes, nenhuma
tradicdo escrita estava associada. Todavia, sua veneracdo no Magreb até os dias atuais fora €
bastante forte. Seus nomes estavam relacionados a uma inspiracdo pessoal e a carismas
extraordinarios, que o escrito akbari buscou sempre reiterar e louvar.

Abl Madyan, mestre espiritual de Ibn ‘Arabi, Sem que nunca se tenham encontrado
pessoalmente (no mundo criado), foi 0 mais importante para 0 murciano e, em Nnosso
documento, € respeitado e louvado pela serpente que circulava o Monte Qaf'*!. Sevilhano, foi
discipulo do mistico (segundo os hagidgrafos, extravagante) Abi ‘Abd Allah al-Daqqaq, que
Ihe imp6s o habito, assim como, em Fez, encontrou Ibn Hirzihim, com quem foi introduzido
nos trabalhos de Muhasibi (ca. 857 E.C.) e al-Gazzali**?. A influéncia desse mestre ¢ forte, na
obra, em nosso caso na Risalat Rih al-Quds. Ibn ‘Arabi, além de enaltecer suas habilidades,

como a comunicagdo a distancia, também a colocava como o polo (quzb) de sua época. O polo,

148 AFTFI, op. cit., p. 24-26.

149 ADDAS, op. cit., p. 59, traducdo nossa.

1%0 Ibid., p. 59.

151 Vida de Abli Ymran Miisa al-Baydarani. ASIN PALACIOS, Miguel. Vida de Santones Andaluces. La ‘Epistola
de la Santidad de Ibn ‘Arabi de Murcia. Ed. Fascimile, Madrid/Valladolid: Imprenta de Estanislau Maestre/Maxtor,
1933/2005, p. 148.

152 ADDAS, op. cit., p.60.
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como veremos adiante, era o lugar mais alto da hierarquia dos “amigos de Deus”, sendo um
solitario perfeito, tendo alcangado a proximidade com Deus (qurba), ocupando o posto de
auxiliar para os mundos, representante divino (kalifa), o ser que verdadeiramente encontrara a
perfeita reprovacao sobre si, um malami, um wali Allah (amigo de Deus).

Muhasibi, mistico de Nishapur, associado a via Malamiyya, fazia de sua vida uma
verdadeira muhasaba, 0 exame constante de consciéncia, a busca ascética dentro de si mesmo
para o aperfeicoamento. Essa tradicdo, passada pelos mestres ao pupilo, levou-o a escrever este
texto que nos serve de documento: Risalat Ruh al-Quds fi muhasabat al-Nafs — Epistola da
Espirito da Santidade sobre o exame da consciéncia da alma — em que foi formulada uma
critica aos grupos misticos, uma autocritica e uma relagdo de mestres, métodos e amigos de
Deus do Ocidente islamico, no século XII E.C.

Foram estas, segundo Addas, as principais influéncias que nos auxiliam a analisar 0s
textos e a busca de Ibn ‘Arabi. Em sua vida no Oriente, entrou em contato com Suhrawardi (ca.
1191 E.C.)'*3, 0 Mestre da Luz e, também, pois ja haviam se instalado em Damasco, com um
grupo da galandariyya'®. Uma obra vasta, como ja apontou o trabalho de Osman Yahia, com

conexdes em diversos corpi textuais, compondo sua prépria interpretacdo do isla.

3. As utilizacbes do pensamento de Ibn ‘Arabi

Os estudiosos da obra akbari fizeram de seu autor um membro de todos 0s grupos
religiosos possiveis, seja para reiterar pré-concepc¢oes, seja para legitimar suas conclusées. Asin
Palacios®, sacerdote cat6lico romano espanhol, fez de Ibn ‘Arabi um tema para os estudiosos
ocidentais, em sua proposicdao de relaciona-lo com a tradicdo mistica espanhola catdlica.
Massignon®®® e Afifi'®’ centraram-se na perspectiva de que os escritos akbaris eram uma mescla
teosdfica e sincrética de diversos elementos — neoplatonismo, sufismo, novidades —, com o
intuito de demonstrar uma religido mais obscura, mais hermética, pouco universal. Henry

Corbin, por sua vez, estudioso do isla de tradigcdo persa, viu em Ibn ‘Arabi uma forte associagdo

158 Segundo Corbin, a doutrina deste mistico, morto como “martir” ante a perseguicdo de jurisconsultos em Alepo,
que ele denomina de “teosofia da luz” (hikmat al-israq), possuia diversos paralelos com as porposicoes de Ibn
‘Arabi. Assim, associa Corbin as proposi¢Ges misticas entre o Oriente e o Ocidente islamico. Cf.. CORBIN, op.
cit., p. 30-31.

154 |bid., p. 287.

155 ASIN PALACIOS. El islam cristianizado. Estudio del “sufismo” a través de las obras de Abenarabi de Murcia.
Madrid: Plutarco, 1931.

1% MASSIGNON, Louis. Essai sur les origines du lexique technique de la mystique musulmane. Paris: Librairie
Orientaliste Paul Geuthner, 1922a.

157 AFIFI, A. E., The Mystical Philosophy of Muhyid Din-Ibnul’Arabi. Cambridge: The University Press, 1939, p.
184-188.
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com as buscas misticas iranianas, como entre alguns grupos ismaelitas e com as proposi¢es
dos israqit®®. Muito ainda se faz e fard com sua obra. No entanto, este trabalho busca apenas
trazer uma pequena contribuicdo, minima ajuda, para a analise de um tema ja trabalhado por
todos os gigantes possiveis.

As criticas e as apropriacGes das obras akbaris se iniciaram ja em sua vida, conforme
revelou uma visdo descrita no Diwan al-ma ‘arif: “Eu entdo soube que minhas palavras
atingiriam o Leste ¢ o Oeste”**®. Com seus discipulos, como vimos, Qunawi e outros ligados a
sua madrasah, uma terminologia e uma sistematizacao das suas concepcdes foram formuladas.

Sua obra atingiu todo o0 Dar al-Islam:

Através dos séculos que se seguiram a sua morte, 0s ensinamentos do Sayh
al-Akbar continuaram a se espalhar, mais de uma forma difusa e subterrénea,
atingindo os paises mais distantes e finalmente abarcando tanto leste quanto
oeste, Masriq e Magrib: Siria, Egito, Norte da africa, Ird, Turquia, india,
Indonésia, China. Em todos esses paises, pode-se detectar a infiltracdo dos
ensinamentos de Ibn ‘Arabl em um tempo ou outro, de alguma forma ou de
outra,

A oposicdo as obras akbaris e sua classificacdo como novidade parecem ter vindo dos
‘ulama (especialistas em direito islamico)'®!, indignados principalmente com uma de suas
obras, o Fusus al-Hikam (Os engastes de sabedoria), na qual foram explicitados os aspectos da
profecia e da santidade. Ibn Taymiyya e outros puristas focaram suas criticas nessa obra, como

assevera Addas:

De fato, todos os ataques que foram langados sobre Ibn ‘Arabi pelos
exotéricos desde o oitavo século aos dias atuais (e provavelmente até o fim
dos tempos) focara-se nesse seu trabalho particular [Fusiis] e nos temas que
expde. Ainda que nenhum dos temas elencados no Fusiis — a Unidade do Ser,
a salvacdo final do Farao, a ndo-eternidade das punices infernais, e assim por
diante — estivesse ausente no Futizhat.'%?

Massignon, em seu Ensaio sobre as origens do léxico técnico da mistica mugulmana,

faz uma critica contumaz a obra akbari, colocando-a como uma visdo sincrética, teosoéfica e

1% CORBIN, Henry. La imaginacién creadora en el sufismo de Ibn ‘Arabi. 1. ed. Barcelona: Destino, 1993.

159 ADDAS, op. cit., p. 290.

180 ADDAS, loc. cit.

181 Yahia elenca 138 fatwas sobre as obras de Ibn ‘Arabi, na geragdo de ‘ulama posterior a sua morte. Cf.: YAHIA,
op. cit., p.122-132. Como afirmou Addas, na estada de Ibn ‘Arabi em Damasco, os principais nomes citados nos
sama ‘ eram de pessoas ligadas a hierarquia religiosa. Cf.: ADDAS, op. cit., p. 267.

162 ADDAS, op. cit., p. 278, traducdo nossa.
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obscura de uma religido racional e universal, proposta pela hanifiyya'®® e pelo monoteismo
coranico. Para o autor, dava-se uma importancia demasiada ao que ele afirmou ser “[...] 0
emprego de termos voluntariamente obscuros e esotéricos” que demonstrariam “[...] um signo
de decadéncia que marca a escola de Ibn ‘Arabi”, sendo esta uma posi¢ao distante da forma
“[...] que agiam os grandes misticos do Isld primitivo™ %4,

Segundo Afifi'®® orientado por Massingon, em seu estudo sobre a filosofia de Ibn
‘Arabi, os escritos akbaris estavam imersos numa mescla de neoplatonismo, através da
aproximacdo com o conjunto de ideias dos Irmdos de Pureza, com a escola as‘arita. Afifi
também assegura que a mistica em Ibn ‘Arabi seria um fim em si, cuja busca pelo Um mesclaria
essas diversas proposicdes, chegando a afirmar que: “[...]“Percebemos assim que, de outro
modo, a doutrina panteista de Ibnul ‘Arabi ¢ uma extensao ilegitima da doutrina islamica do
tawhid 1.

Para Henry Corbin, a vida e a obra do mestre murciano possibilitaria relacionar sua
construcdo discursiva com tradi¢des orientais, principalmente os grupos ismaelitas e o que ele
chama de “teosofia israg”. A ligacdo de Ibn ‘Arabi com os textos ismaelitas e com a obra de
Ibn Qasi‘®’ tivera influéncia na composicdo de proposicdes sobre a analise dos mundos, como
Corbin percebeu, ao estudar o conceito de “mundo imaginal” ( ‘@lam al-mizal), na obra akbari.
Esse autor reitera ainda a associagdo do murciano com a perspectiva de Suhrawardi e sua
filosofia das Luzes. Aponta, também como em meados dos séculos XV1e XVII E.C., 0s mestres
da “Escola de Isfahan%8, como Mulla Sadra Sirazi (ca. 1640), em um terreno discursivo que
havia, nos séculos XIV e XVI, sob a pena de alguns estudiosos (Ibn Jomhir, ‘Ali Torka
Isfahant), associado as doutrinas de Ibn ‘Arabi ao pensamento xiital%®. Com ressalvas, Corbin
aponta a necessidade de um aprofundamento nesta Gltima proposicdo, para amparar a ligacao
entre a interpretacdo das obras de Suhrawardi, sua “teosofia das luzes”, com a interpretagdo de
Ibn ‘Arabi, unidos no que ele chama de “avicenismo israqi”, que se tornou a base para os xiitas
duodecimanos.

Osman Yahia, em seu trabalho de analise critica da obra akbari, selecionando e
classificando todos os titulos a ele atribuidos, demonstrou como sua escrita seria importante,

tanto no mundo isldmico quanto no Ocidente:

163 Termo tradicional atribuido aos monoteistas no periodo pré-islamico.
164 MASSIGNON, op. cit., p. 5-6, tradugdo nossa.

185 AFIFI, op. cit., p. 57.

186 |bid., p. 59, tradugdo nossa.

167 CORBIN, op. cit., p. 38.

168 Principal expoente do pensamento xiita duodecimano safavida.

169 |pid., p. 35.
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Ibn‘Arabi é o Gnico pensador, de nosso conhecimento, que consagrou sua vida
inteira, rica em possibilidades e em dons, a um s objeto: o esoterismo. [...]
Pode-se afirmar disso que Ibn ‘Arabi também tratou longamente de objetos
classicos, como a exegese, a teologia, a ciéncia de hadit, a jurisprudéncia, e
cantou em magnificas poesias sobre temas familiares aos poetas arabes: dir-
se-ia também que ele manifestou uma curiosidade toda mundana em seus
contatos pessoais e suas viagens.!™

De acordo com 0 mesmo autor, esse tedsofo expusera um dos aspectos possiveis da vida
intelectual islamica, em meados do periodo classico do Isld, pois “[...] é gramético do
esoterismo mugulmano, intérprete por exceléncia da espiritualidade muhammadiana, o porta-
voz da metafisica no Isla”*"!, complementando o papel da busca no pensamento islamico, a seu
principal opositor e critico, como afirmava um sayh de Aleppo: “Para nos, Ibn Taymiya é um
imd da saria ¢ Ibn‘Arabi, um Ima da hagiga. O mugulmano perfeito deve reunir em si,
harmoniosamente, sem sincretismo, esses dois aspectos da Realidade do Isla’. E conclui: ‘No
Isld, hagiga sem Sari ‘a é zandaga (heresia), e o contrario, sari‘a sem hagiga é hadalaqga (letra
morta)”12, Assim, a obra desses dois autores ndo constituiria divergéncia, contudo, elas se
complementariam, sendo dois lados de uma mesma tradi¢do, dentro do isla. Para Addas, as
obras do proprio murciano seriam uma unido entre Sari ‘a e hagiqa, entre a legislacao revelada
e a esséncia divinal”, principalmente apds a ordenacdo divina para que ele, Ibn ‘Arabi,
aconselhasse os irmaos muculmanos.

Michel Chodkiewicz aponta, ao descrever a obra akbari, que havia uma dificuldade e

certo receio, no mundo islamico, de se ler e compreender seus textos:

A sutileza da doutrina que embaraga, numa sintese vertiginosa, todos os
dominios das ciéncias tradicionais, da figh a metafisica, a frequente virada
paradoxal e enigmatica das frases que o Sayh al-Akbar lhes d&, a imensidade,
em suma, de um trabalho que comprime dezenas de milhares de péaginas,
parece a priori bem adequado a desencorajar a difusdo da doutrina akbari.
Mas esse corpus massivo ndo tem so a reputacao para a obscuridade. Por mais
de sete séculos, foi sempre e regularmente denunciado como herético no Isla,
e essa controvérsia ainda esta hoje como 0 mesmo vigor que na época de Ibn
Taymiya. Entre os préprios mestres do tasawwuf, 0s avisos sdo frequentes.
Aparentemente — e eu sublinho — a leitura do Fusis e do Fugihat
frequentemente ndo é aconselhada para os murids. As condi¢cBes parecem
conspirar para restringir o conhecimento das ideias de Ibn ‘Arabi para circulos

0 YAHIA, Osman. Histoire et classification de [’'ouvre d’Ibn Arabi: étude critique. Damasco: Institut Francais
de Damas, 1964, p. 2-3, tradugdo nossa.

LY AHIA, op. cit., p. 3, tradugdo nossa.

172 |bid., p. 19, tradugdo nossa.

173 ADDAS, op. cit., p. 270-271.
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restritos de sufis estudiosos, que néo sdo intimidados pela complexidade do
trabalho nem pelas condenacdes dos fugaha’ 1™

Chodkiewicz'"®

alude a presenca de termos em obras posteriores do sufismo, as quais
sdo devedoras da teorizacdo akbari: “Por um fenémeno frequente de impregnagdo, o
vocabuldrio técnico de um dificil e, as vezes, suspeito autor torna, gracas aos livros desta feita
— e eles sdo muitos — a lingua franca em que alguém fala da santidade dos santos”’®. Da obra
akbari resultaram as nomenclaturas e conceitos que possibilitam relacionar textos com a
heranca discursiva do mestre murciano, assim como as teorizagcdes sobre a santidade. Aqui,
podemos reiterar a proposicio defendida por Peter Brown’’, para quem o discurso da santidade
ndo fora uma perspectiva da religiosidade popular, mas dessa circularidade de ideias e
associacao a discursos. Ibn ‘Arabi, um autor profundo ¢ de grande vulto, foi o principal
construtor da nomenclatura dos santos, explicando as gradacdes e 0s mistérios dessa relacao
com o divino.

Ao longo do século XX e da historia do isld, a sirqa akbariyya (tradicdo e irmandades
sob heranca de Ibn ‘Arabi) esteve presente em diversas tirig. Muitos grupos buscaram a
influéncia e as leituras da obra akbari, assim como a heranca do mesmo mestre. Todavia, tal
heranca ndo foi aceita pelos moderados e pelos membros da salafiyya’®: “Muculmanos que,
tocados por ondas reformistas, se apresentam como hostis ao sufismo ou, as vezes, como
participes de um sufismo ‘moderado’ do qual Ibn‘Arabi ¢ evidentemente excluido”’®. As
concepcdes akbaris estdo, assim, incluidas em um isla distinto, abrangente e teoséfico, do ponto
de vista teoldgico e filoséfico.

Nos estudos da Ciéncia da Religido, em especial no Brasil, as obras sobre Ibn ‘Arabi de
Mdrcia estdo também presentes. Podemos citar os textos ligados ao Professor Faustino Teixeira,
cuja area de Mistica Comparada da UFJF elabora interpretacdes sobre a obra akbari. Temos o

trabalho do Professor Carlos Frederico Barbosa Souza'®, em que se compara os escritos akbaris

174 CHODKIEWICZ, Michel. The Diffusion of Ibn 'Arabi's Doctrine. The Ibn Arabi Society. Tradugéo para o
inglés de Cecilia Twinch. s/a, p. 1. [online] Disponivel em: http://www.ibnarabisociety.org/articles/diffusion.html.
Acesso em: 16 ago. 2017, traducdo nossa.

175 CHODKIEWICZ, op. cit., p. 2.

176 |bid., p. 4, tradugdo nossa.

177 BROWN, Peter. The cult of the saints. Its rise and function in the Christianity. Chicago: The University of
Chicago Press, 1981.

178 Movimento reformador sunita internacionalista contemporaneo.

17 CHODKIEWICZ, op. cit., p. 5, traducéo nossa.

180 SOUZA, Carlos Frederico Barbosa de. Religio cordis. Um estudo comparativo sobre a concepcdo de coragéo
em Ibn ‘Arabi e Jodo da Cruz. 2008. 525 f. (Tese de Doutoramento) — Universidade Federal de Juiz de Fora, Juiz
de Fora, 2008.



43

com os de S8o Jodo da Cruz. Nessa mesma linha, vemos Silvia Schwartz*!, comparando Ibn
‘Arabi e Marguerite Porete (ca. 1310 E.C.), famosa beguina que escreveu O espelho das almas

182

simples. Citam-se igualmente as publicacdes de Beatriz Machado*®4, orientadas na area de

Filosofia pela Professora Marilena Chaui. E os trabalhos de Sylvia Virginia Andrade Leite'83,
orientados pela Professora Olgaria Matos. Também citamos a tese de doutoramento de Sandra
Regina Benato, orientada pelo Professor Doutor Jamil Ibrahim Iskandar, na Universidade
Federal de S&o Paulo*®4. Com isso, no Brasil, os trabalhos sobre 0 Mestre Maior surgem como
um novo campo de estudos para a Filosofia, Letras e Histdria, além da Ciéncia da Religi&o*8.

Ibn ‘Arabi de Murcia é, assim, um dos principais tedricos, ou um tedsofo, alguém cuja
busca intelectual estava a servigo da busca espiritual. Amado por uns e odiado por outros, como
0 maior dos mestres ou o herético, sua obra influenciou e influencia estudos e a busca religiosa,
tanto no isla quanto na busca intelectual ocidental. Constitui uma referéncia entre aqueles, de
todas as espécies de fé e buscas — misticas ou intelectuais — que ousam mergulhar no drama da

vida.

4. A busca esotérica ou a mistica: aproximacao aos termos do monoteismo abraamico

Como um drama espiritual, a compreensdo interior, como bem j& definiu Karen
Armstrong8, é um esforco para o aprimoramento da alma. Esse drama denominamos, em
nosso trabalho, como mistica, busca esotérica. Como ja frisado, um mergulho em si mesmo,
com o intuito de conhecer todas as realidades, de um aprofundamento ético®®’, estético*®® e

filosofico'® que visa a alcancar o outro e o Outro®®. No isl3, tais agdes possuem, inclusive,

181 SCHWARTZ, Silvia. A béguine e al-shaykh. Um estudo comparativo da aniquilagdo mistica em Marguerite
Porete e Ibn ‘Arabi. 2005. 327 f. (Tese de Doutoramento) — Universidade Federal de Juiz de Fora, Juiz de Fora,
2005.

182 MACHADO, Beatriz. Sentidos do Caleidoscopio. Uma leitura da mistica a partir de Muhyyddin Ibn ‘Arabi.
S8o Paulo: Humanitas, 2004; A trama e a urdidura. Um ensaio sobre educacgéo a partir do Encantamento. 2010.
216 f. (Tese de Doutoramento) — Universidade de S&o Paulo, S&o Paulo, 2010.

183 | EITE, Sylvia Virginia Andrade. Simbolismo, o elo perdido. Estudo da ciéncia das Letras no sufismo. 2009.
191 f. (Tese de Doutoramento) — Universidade de S&o Paulo, S&o Paulo, 2009.

184 BENATO, Sandra Regina. O despertar do l8tus. Terceira coisa e vivéncia de si em Ibn Arabi. 2017. 361 f.
(Tese de Doutoramento) — Universidade Federal de Sdo Paulo, Guarulhos, 2017.

185 Ha alguns outros estudos que ndo foram citados, mas sabemos da existéncia deles.

186 ARMSTRONG, op. cit, p. 9.

187 Utilizamos o termo com o sentido de composicdo de uma postura diante do mundo, ao que o Cordo denomina
“senda reta”.

188 Damos a essa terminologia a formacgdo de uma reelaboracéo das visdes sobre 0 mundo.

189 Como apontou lbn Masarra, a filosofia seria utilizada como o método para a contemplagéo.

190 Cf. TEIXEIRA, Faustino. O desafio da mistica comparada. In: No limiar do mistério. S&o Paulo: Paulinas, p.
30; DE CERTEAU, Michel. A fabula mistica. Séculos XVI e XVII. V. 1. Rio de Janeiro: Forense Universitaria,
2015.
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termos préprios para descrevé-las: a jihad kabira, ou seja, o grande esforco, o mergulho interior
para a compreensao dos segredos, e a mukasaba (exame de consciéncia), o esforco para sondar
a nafs (a alma), termo que ndo traduz completamente o vocabulo arabe, ja que nafs compreende
todo o ser interior, 0 si mesmo, o self da lingua inglesa, abrangendo mais que a alma, em sentido
cristdo, também o corpo e o espirito.

A procura esotérica, esse mergulho interior no ser préprio, transpassa diversos
movimentos religiosos, conformando tradi¢des ativas, cujas perspectivas tornam o mundo um
lugar de experiéncia transcendental. A mistica seria, assim, as praticas e discursos sobre esse
drama interior, presente em diversas proposicoes religiosas. Neste trabalho, focaremos na
tradicdo abradmica, 0 que ndo nos impede de propor a presenca mistica em religides e
religiosidade dos mais variados ramos e tradi¢des, distantes e dispares do monoteismo centrado
em Abrado ou nas proposi¢oes de base grega ou helenistica.

Perpassando as religides abradmicas®!, ja que poucos foram os personagens e
movimentos misticos que alcaram o cerne institucional, mas bastante aprofundados entre
grupos pequenos e mesmo em meios populares, essa experiéncia de contato interno e pessoal
com Deus pode classificar a mistica ou a busca esotérica como uma pratica social e histodrica,
pois a ela também se somaram reformas éticas dos grupos praticantes que adentraram ao ambito
institucional, associando-se, conforme apontaremos adiante, com as teorizacdes de diversas
escolas filosdficas e movimentos religiosos assentados no Oriente, como 0 neoplatonismo.

Referindo-se aos termos “mistica” e “mistico”, Annemarie Schimmel salienta:

Para nos aproximarmos de seu significado parcial, devemos nos perguntar em
primeiro lugar o que significa mistica. Que a mistica contenha algo misterioso,
que os meios ordinarios ou o esfor¢o intelectual ndo chegam a alcancar, é algo
que podemos entender a partir da raiz comum das palavras mistica e mistério,
o0 termo grego myein, “fechar os olhos”. Chamou-se mistica a “grande corrente
espiritual que atravessa todas as religides”. Em seu sentido mais amplo, pode
ser definido como a consciéncia da Realidade Una, seja ela chamada de
Sabedoria, Luz, Amor ou Nada.*®

Deriva o conceito de mistica do verbo grego myein, ou seja, o ato de fechar os olhos e

refletir. Tem sido o termo utilizado para designar, nas diversas religides, como as de cunho

191 A busca esotérica ndo é elemento exclusivo das religides abradmicas. Apenas citamos essas tradicdes por ser o
centro de nosso estudo. Os termos mistico e busca mistica iniciaram-se nas proposi¢des dos cultos de mistério. A
prépria busca dos neoplatdnicos, entre eles Profirio e Proclo, associava-se a defesa do politeismo. Autores cristaos,
e a tradicdo associadas a eles, como Gregdrio de Nissa, a titulo de exemplo, trazem estas proposi¢des a teorizagéo
cristd. Vide AMARAL, Roberto. As origens platbnicas da cosmoviséo cristd. A génese do Universo e do Homem
entre o Gltimo periodo antigo e o alvorecer da Cristandade. Campo Grande: Life, 2017, p. 67-84.

192 SCHIMMEL, op. cit., p. 19, tradugdo nossa.
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abradmico, os movimentos de interiorizacdo e releitura das préaticas religiosas piedosas ou
teorizagdes de cunho neoplaténico sobre os mistérios da fé, para tornar compreensivel a
incompreensibilidade dos mistérios e manifestacdes do Um.

Ja Margaret Smith, seguindo o que nos parece ser uma postura perenialistal®s, ao
elaborar um estudo sobre 0s primeiros movimentos misticos no cristianismo e islamismo,
enfatiza a interdependéncia da busca mistica com a busca ascética, assim como a existéncia de
um espaco cultural que associava praticas ascéticas, mais especificamente 0 monaquismo
cristdo, e praticas ascéticas islamicas, como 0 meio essencial para a construcdo de uma busca
de fins esotéricos. A busca mistica ndo se mesclaria com a busca ascética, mas o método
ascetico preparara o terreno para o florescimento da interiorizagdo dos mistérios divinos.

Assinala a autora:

O termo “misticismo” é historicamente conectado com os cultos de mistério
dos gregos. O mistico era agquele que tinha sido iniciado no conhecimento
secreto das coisas divinas, e estava sob a obrigacdo de manter siléncio a
respeito do conhecimento que fora partilhado com ele. O termo “mistico”
poderia ser aplicado a qualquer doutrina esotérica que era revelada apenas ao
iniciado e, no inicio da historia do misticismo, como sabemos, encontramos
que 0s misticos eram vistos como um circulo fechado de devotos, possuidores
de uma sabedoria revelada mais que adquirida, e revelada a eles, porque eram
capazes de recebé-la por uma capacidade inata ndo encontrada em todos os
seres.t

A mesma autora demonstra o papel mais fechado que os conhecimentos misticos
ganharam nas fés de cunho abradmico. A despeito de sua origem grega, sua relacdo profunda
com os cultos de mistério, como Eléusis, entre outros, essa busca esotérica, mistica, centrara-
se na construgdo de um conhecimento destinado aqueles poucos que possuiam a intuicdo e a
capacidade de manté-los em segredo. Mesmo que o segredo tenha se expandido, o0s
conhecimentos misticos, apontam a autora, eram cerceados pelas préaticas de preparacdo de seu

campo de atuacéo, ou seja, o fiel que a eles estava destinado. Na tradigéo crista dos primeiros

198 Nos estudos da mistica, segundo Silvia Schwartz, as questdes epistemoldgicas giraram em torno de trés
proposicBes: os perenialistas, cujas proposi¢es partiam de uma experiéncia mistica ndo mediada da realidade
transcendente, como contato direto com o absoluto; os contextualistas, para quem as experiéncias misticas estdo
amparadas no contexto cultural e linguistico dos individuos; e uma nova forma, denomindada “decontextualismo”,
decontrutivismo” ou, ainda, “psicologia perene”, cujas analises das experiéncias misticas deveriam ser lidas caso
a caso, introduzindo um elemento novo, a que chamam P.C.E. (pure consciousness event), um “lugar” de
consciéncia pura, no qual a mente humana nao estaria modelada por sua bagagem conceitual ou linguistica. Cf.
SCHWARTZ, Silvia. O estudo atual das discussdes epistemologicas sobre a mistica. In: TEIXEIRA, Faustino.
(Org.). No limiar do mistério. Mistica e religido. Sdo Paulo: Paulinas, 2004, p. 417-436.

194 SMITH, Margaret. Studies in Early Mysticism in the Near and Middle East. Oxford: Oneworld, 1995, p. 1,
traducdo nossa.
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séculos, era papel da purificacdo, nascimento da ascese, que possibilitava a entrada do homem
no conhecimento inspirado da divindade, tornando-se um gnostico. Para o caso do islamismo,
a autora identifica a mesma dindmica: um primeiro movimento destinado a sedimentacdo da
ascese, para, depois — e ela ressalta aqui a figura de Bayazid al-Bistami (ca. 874 E.C.) —, a
introducdo de uma postura teosofica, uma busca centrada no conhecimento dos segredos
divinos.

Contudo, sua principal questao, no livro Estudos sobre o primeiro misticismo no Oriente
Préximo e Médio, estava centrada na relacdo proxima entre a constituicdo de uma metodologia
ascetica, tanto no cristianismo tardoantigo, quanto no islamismo inicial, como ponto de
convergéncia para uma busca de conhecimento esotérico e interior, resultando no que ela
denominou primeiro sufismo, em uma busca por sentir Deus que, segundo ela, suplantaria a
religido institucional, mesmo que ainda dentro de seus parametros: “Misticismo vai além da
religido e, enquanto continua formulando uma distin¢do, recusa-se a reconhecer a separacao e
aspira a unido intima com o divino, a uma penetracdo do divino dentro da alma e, por fim, ao
desparecimento da individualidade, com todos seus modos de agir, pensar e sentir, na divina
substancia”!%. A mistica e 0 movimento mistico, para ela, conformam principalmente a unio

do saber com o agir:

Misticismo, partindo dessas concepcdes, desenvolveu uma aproximacao
filosofica sobre a natureza da esséncia divina, a relacdo de Deus com a alma,
a possibilidade da ascenséo da alma a Deus, e de sua unido conforme a Ele,
mas também é prética, representando uma vida a ser vivida por regras, a via
mistica, que deve ser trilhada por todo aquele que busca atingir aquela
comunhdo abengoada com o divino.1%

A mistica, como substantivo, € uma concepcio, de acordo com Michel de Certeau'®’,
desenvolvida no cristianismo, em fins do medievo, a qual se transformou, em meados do século
XVII, quase em um campo cientifico. Antes, o termo “mistica” era considerado um predicado,
um qualificativo adjunto a uma busca, intelectual ou espiritual, dos autores. Segundo o
Dicionario de Mistica'®®, o termo “mistico” como adjetivo, aparece em meados do século II e

IV E.C., nos trabalhos de Marcelo de Ancira (ca. 374 E.C., bispo capadocio participante e

195 SMITH, op. cit, p. 4, traducéo nossa.

1% Ibid., p. 6, tradugdo nossa.

197 DE CERTEAU, Michel. A fabula mistica. Séculos XVI e XVII. Vol. 1. Tradugdo de Abner Chiquieri. Rio de
Janeiro: Forense Universitaria, 2015.

198 Dicionario de Mistica. Caruana, E.; Borrielo, L.; Del Genio, M. R.; Suffi, N. (Org.). Sdo Paulo: Paulus, p. 706-
714.
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defensor de Niceia), como uma das formas de busca intelectual (teoldgica) para conhecimento
dos mistérios revelados dentro das teoriza¢@es cristas.

A perspectiva neoplaténica, que no cristianismo foi um dos elementos para a teorizacao
desta aproximacdo mistica, sob o nome de Aristoteles, teve no mundo islamico uma forte
recepcao. Os textos do professor Jan Gerard Joseph ter Reegen®®®, com seus estudos sobre duas
obras filoséficas influentes, a Teologia do Pseudo-Aristételes e o Livro da Explicacdo da
Bondade Pura — conhecido no Ocidente como o Livro das Causas —, serviram como base para
a composicdo de um neoplatonismo arabe, juntamente com a escola de tradutores associados
ao nome de al-Kindi (ca. 870 E.C.). Deste ultimo, surgiu um corpus e uma tradicdo textual
arabe de reelaboracdo do pensamento filosofico grego, como ja vimos com Ibn Masarra e a
utilizacdo da filosofia grega como metodologia, assim como o compéndio das Epistolas dos
Irmdos da Pureza, cujos intentos religiosos foram associados a perspectiva da filosofia. Aqui
também podemos citar os debates que a filosofia grega levou para dentro do isl&: a interpretacao
coranica, a procura pelo aprofundamento exegético racional, com o qual se identificou o
mu ‘tazilismo. Esse debate resultou na conformacdo de escolas juridicas distintas, como a
a3 ‘arita e a denominada “escoldstica arabe”, o Kalam®®. Somam-se a essa tradicio greco-arabe
obras de diversos escritores, como Ibn Sina, entre tantos outros arabdfonos, mugulmanos,
judeus e cristdos.

A obra de Pseudo-Dionisio Areopagita, Teologia Mistica?®, na qual a leitura
neoplaténica cristd deu novas conotagdes a relacdo entre o fiel e Deus, reconduz o termo a um
outro status de adjetivo. O texto grego do Pseudo-Dionisio tem por titulo: Peri Mistikes
Theologias prés Timotheon; segundo os estudos criticos dessa obra, realizados por Carvalho, a
data de composicédo estava relacionada com os séculos V e VI: “A anélise da obra do Pseudo-
Dionisio no seu conjunto e o estudo das fontes e influéncias sofridas afastam hoje a hipotese
primitiva de o autor se situar no | século da nossa era, parecendo dever deslocar-se antes para
os finais do século V ou inicios do século VI?%,

A busca do mistico €, pois, o caminhar até a realidade inefavel. De acordo com

Schimmel, essa realidade do Outro “[...] e que é inefavel, ndo pode ser compreendida ou

19 TER REEGEN, Jan Gerard Joseph. A Teologia do Peseudo-Aristoteles. Kairds- Revista Académica da Prainha,
a. VII/1, p. 9-42, jan./jul. 2010.

20 Cf. VERZA, Tadeu. Kalam: a escolastica islaimica. In: PEREIRA, Rosalie Helena de Souza (Org.). O isla
classico. Itinerarios de uma cultura. Sdo Paulo: Perspectiva, 2001. p. 148-175.

201 pSEUDO-DIONISIO AREOPAGITA. Teologia Mistica. Traducio de Mario Santiago Carvalho. Medievalia.
Textos e Estudos. Porto, n. 10, p.1-129, 1996.

202 pSEUDO-DIONISIO AREOPAGITA. Teologia Mistica... 1996, p. 7.
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explicada por nenhum meio normal de percep¢do”?®. Uma realidade que ndo pode ser atingida
por meios racionais e com a qual a linguagem nédo expressa seus sentidos. Mesmo assim, a
busca interior esotérica tem como intuito revisitar a gnosis, 0 conhecimento perfeito, nao
verbalizado e jamais descoberto da divindade; com isso, a mistica “[...] podendo ser também
descrita como o ato de ‘levantar o véu da ignorancia’, o véu que oculta a identidade essencial
de Deus e suas criaturas”?%,

Conforme as proposic6es dos estudiosos de ciéncia da religido, os movimentos misticos
estdo interligados por aspectos verossimilhantes, o que possibilita o seu estudo comparado?®®.
Para Schimmel, os conceitos e termos basicos, os quais, na linguagem e culturas religiosas, séo
utilizados para descrever toda a jornada interior voltada para as realidades transcendentes,
assemelham-se em trés pontos basicos: a perspectiva de caminhada, ou seja, a movimentacao
da ignorancia até a iluminacdo; a purificacdo, 0 que passava o caminhante pela ascese e
transformacéo; e a relagcdo sentimental de associagdo entre criatura e o perfeito criador, como

uma relacdo entre amado e amante, respectivamente. Assim se expressa Schimmel:

Podem-se encontrar essas ideias essencialmente simples em todo tipo de
mistica. Os misticos de todas as religides trataram de simbolizar suas
experiéncias, utilizando trés tipos diferentes de imagens. A busca sem fim por
Deus esta simbolizada no “Caminho” que o “caminhante” deve percorrer,
como nas numerosas alegorias relacionadas com o trajeto do peregrino ou a
viagem celestial. A transformagdo da alma mediante a tribulacdo e a
purificacdo dolorosa é expressada com frequéncia por meio de imagens da
alquimia ou processos similares da natureza e o saber pré-cientifico: o antigo
sonho da transformagdo da matéria em ouro se realiza em nivel espiritual.
Finalmente, a nostalgia do amante e 0 anseio da unido sdo expressados por
simbolos tomados do amor humano: com isso, uma associacao estranha e
fascinante do amor humano e divino impregna os poemas dos misticos.2%

A autora também reitera a relagdo entre os movimentos de aprofundamento esotérico,
isto é, 0s misticos, e a interpretacdo dos conceitos propostos nas leituras, principalmente de
Proclo e Porfirio, das Enéadas, em que se descrve a ascensdo mistica da alma até o Um
primordial, a esséncia de todas as criaturas — “O Uno ¢é todas as coisas € ndo ¢ nenhuma delas

[...]°%%, amparo a concepgdo mistica. No contexto islamico, tais obras fizeram parte de uma

208 SCHIMMEL, op. cit., p. 20, tradugdo nossa.

204 SCHIMMEL, op. cit., p. 20, tradugdo nossa.

25 TEIXEIRA, Faustino. O desafio da mistica comparada. In: TEIXEIRA, Faustino. (Org.). No limiar do mistério.
Mistica e religido. Séo Paulo: Paulinas, 2004, p. 13-34.

206 SCHIMMEL, op. cit. p. 20-21, tradug&o nossa.

207 AMARAL, Ronaldo. As origens platdnicas da cosmoviséo cristd. A génese do Universo e do Homem entre o
ultimo periodo antigo e o alvorecer da Cristandade. Campo Grande: Life, 2017, p. 73.
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compilacdo da denominada Teologia de Aristoteles e outras obras: “Ninguém negara que o
platonismo marcou profundamente o Oriente Proximo — a chamada ‘Teologia de Aristoteles’
(que ¢ realmente o comentario de Porfirio as Enéadas de Plotino) foi traduzida ao arabe no ano
840. O neoplatonismo estava ‘no ambiente’, como assinala Reynolds A. Nicholson [...]"?%.
Dentro das tradigdes religiosas, em especial a islamica, hd uma distingdo entre o mistico,
aquele que busca mergulhar em Deus, e o profeta, aquele que realiza um mandado divino,
mesmo que ambos estejam completamente inseridos em suas experiéncias com o divino.
Ambos alcam uma relagcdo com o divino, o primeiro (mistico) em busca; o segundo (profeta),
em recebimento, ja que realiza um trabalho que Ihe foi ordenado, a despeito de sua vontade. A
autora de Las dimensiones misticas del Islam, Schimmel, aponta ainda uma distingdo entre o

“espirito” dos proprios misticos em sua busca, ao assinalar:

A distingdo que a moderna historia das religides estabelece entre o espirito
chamado “profético” e o espirito “mistico” ¢ claramente visivel em na
descri¢do de Jami dos dois tipos de misticos: 0S que praticam a reclusao
completa (Weltabkehr) e unicamente cuidam de sua propria salvacdo no
primeiro “voo do uno ao Uno”, e os que voltam de sua experiéncia mistica em
um estado de espirito mais elevado e mais santo, e sdo capazes de conduzir a
outros pelo caminho justo.?®
Quaisquer estudos sobre a teorizacdo em relacdo ao mergulho esotérico s6 se ddo por
meio da aproximacdo das linguagens, dos simbolos e do léxico: “As palavras ficam nas
margens, como diriam os sufis”?!%; as mesmas palavras que tentam arranhar o significado do
mistério nunca conseguem decifrar sua verdade, pois apenas se percebiam seus reflexos a
distancia, a mesma distancia a que Muhammad p6de vislumbrar o mistério divino, em sua ‘Isra,
a viagem noturna, a distancia de duas flechas.
Fora do contato entre os diversos grupos, como ressalta Peter Brown (o que
apresentaremos no proximo item), que nascia o isla e, conforme demonstra Schimmel, a
possibilidade da leitura dos neoplatonicos e de um primeiro passo metodolégico para esse

pensamento mistico islamico surgira desse contato:

Os contatos mais significativos dos muculmanos do comego da dinastia dos
abassidas foram com os cristdos, que estavam divididos em numerosos grupos
que iam dos nestorianos as numerosas seitas e igrejas monofisitas. As historias
sufis mencionam, com frequéncia, 0s ascetas e ermitdos cristdos que

208 SCHIMMEL, op. cit., p. 20-21, tradugdo nossa.
209 SCHIMMEL, op. cit., p. 23, tradugdo nossa.
210 |bid., p. 23, tradugdo nossa.
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habitavam o Iraque e as montanhas do Libano, e na poesia pré-islamica
existem ja alusdes a luz resplandecente da cela do ermitdo cristdo.?!

A existéncia dessa busca mistica, da gnosis, da ma ‘rifa (conhecimento), transpassando
as religides abradamicas e aproximando-as naquilo que importa, a cultura das semelhancas, de
acordo com Peter Burke?'?, que permite esmaecer os estranhamentos, é, para nosso trabalho, o
lugar discursivo no qual podemos analisar a vida dos santos muculmanos, de uma unidade em
que o Oriente traz a tdo agraciada “chuva quando venta do sudeste”, conforme reitera Gonzalez

Ferrin, em seu texto:

Oriente é o estado que nasceu do despotismo, a geometria que nasceu das
cheias fluviais e a religido que nasceu de uma natureza madrasta, tdo
impiedosa com 0 homem que este teve de imaginar um pecado original para
justificar a dureza, motivar o bem, e poder sonhar um dia em voltar a merecer
olhar a Deus face a face. Oriente é o paradigma das coisas deste mundo:
compreensdo da morte e alegria inusitada ante qualquer vislumbre de vida
sempre esperada. Oriente € 0 primeiro gigante em cujos ombros subiu o
primeiro homem para falar da transcendéncia das coisas, e se surpreendeu em
tal medida de sua inspiragdo, que teve a cortesia de pretender haver escutado
falar Deus. Sim; Oriente inventou a Deus e p6s em sua boca que o homem
colocaria nome as coisas. Ja o fazia, ao nomear Deus.?!3

E nesse Oriente, onde os nomes foram dados as coisas, que nascem as religides
abrdamicas e a teorizacdo dos neoplatonicos foi aprofundada. O profeta, o santo e o proprio
Deus sdo respostas a questionamento filoséficos e a situacdes do cotidiano, impulsionando o
homem a ver além das palavras e das coisas. A mistica e teorizada nesse ambiente. Os homens
de Deus cristdos vivem nesse mundo cultural. O isl& nasce de seus desertos. A angustia de uma
vida imperfeita, de uma natureza implacavel, possibilita pensar sobre o além. O santo
mugulmano, bem como o santo cristdo e o “piedoso judeu” sdo resultantes dessa circularidade

de pensamento, que transpassa as diversas camadas sociais, desde o tedsofo até o camponés.

5. A busca esotérica islamica: uma viagem pelos caminhos de Deus

O pensamento esotérico esta presente em grande parte das religides. No isld ndo é
diferente. Desde sua formacao histdrica inicial, o pensamento esotérico ou mistico ja se faz

presente como uma das possibilidades da vivéncia da fé. O ato corénico, considerado como

211 |bid., p. 50, tradugdo nossa.
212 Cf. BURKE, Peter. Hibridismo cultural. S&o Leopoldo: Unisinos, 2006.
213 GONZALEZ FERRIN, op. cit., p. 71, traducdo nossa.
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diretamente revelado ao Profeta, € uma experiéncia esotérica, dai que o modelo basico do
buscador mistico no isla seja a figura de Muhammad.

Diante dessa perspectiva, 0 pensamento esotérico e, em nosso caso, 0 pensamento
esoterico islamico, foi a busca dos sentidos profundos da religido, a interiorizacdo dos mistérios
revelados e a relagdo individual com as realidades divinas. Nas religifes monoteistas, a
presenca dessas propostas interiorizantes (esotéricas) relaciona-se, de forma dialética, com a
pratica ritual ou litargica exterior (exotérica), resultando, conforme a dinamica de cada religiao,
em movimentos ou grupos que se aproximam ou se distanciam da pratica oficial, dogmatica, e
da vivéncia individual.?**

No isla, cuja distingdo de ramos, grupos e préaticas resulta da questéo sucessoria apds a
morte do Profeta, distinguiram-se as correntes principais: a harijita, a xiita e o Povo da
Sunna?®®, acarretando uma certa polarizacio no dmbito da interpretacio e vivéncia da fé
islamica. Todavia, ndo existem apenas esses ramos. Uma miriade de grupos se apresenta
historicamente, no Isl&, sendo até revelado em um %adiz, ou tradicdo do Profeta, uma subdiviséo
em mais de 70 seitas.

Nesse contexto, também se inscreve o pensamento esotérico. No entanto, a despeito das
oposic¢des, a mistica islamica utiliza-se dos elementos de variados grupos, além de autores ndo
muculmanos, para a interpretacéo dos mistérios revelados. Aqui, importante nos inicios do islé,
temos a proposi¢ao de Ja‘far al-Sadiq (ca. 765 E.C.), sexto ima xiita, cujos trabalhos foram
reverenciados entre os buscadores. Para esse autor, pertencente ao Ahl al-Bayt, o Corao
possuiria duas faces complementares: a letra ou o sentido zahir, aparente, literal; e a esséncia,
ou o sentido oculto, o batrin. Seguindo a proposicdo de al-Sadiq, colocaremos como busca
esotérica islamica as diversas proposi¢fes dos grupos e autores, cujo intuito era aprofundar o
conhecimento batin, sendo por isso denominados batini?'®.

Annemarie Schimmel, ao analisar as dimensdes misticas do isl&, foca-se no movimento

sufi, empregando o termo tasawwuf para classificar as diversas formas de busca do pensamento

214 Cf. SCHIMMEL, op. cit., p. 44.

215 Termo designa a conduta ideal de Muhammad, conforme Martos Quesada: “Potanto, a sunna ou tradigdo é a
compilacdo de ditos e atos de Maomé segundo os depoimentos dos primeiros mugulmanos que o acompanharam
[...]". Cf.: MARTOS QUESADA, Juan. O Direito Islamico Medieval (Figh). Trad. Rosalie Helena Pereira de
Souza. In: PEREIRA, op. cit., p. 222. Os diversos ramos do islamismo possuiem uma sunna. Os sunitas sdo assim,
a despeito da terminologia, conhecidos por seu apego a uma das sunnas.

216 para trabalhos que discutam as proposigdes batini, vide: De CALLATAY, Philosophy and Batinism..., 2014,
p. 261-312; CAVALEIRO DE MACEDO, Cecilia C. Influéncia ismaili nos batinis de Al-Andalus. Revista de
Estudos da Religido, Sao Paulo, p. 142-166, mar. 2008; CAVALEIRO DE MACEDO, Cecilia C. Misticos Ocultos:
a via Malamati. In: LEMOS, Carolina Teles; MOREIRA, Alberto da Silva; QUADROS, Eduardo Gusmao de;
PASSOS, Paulo Rogério R. (Org.). Religido, espetaculo e intimidade. Multiplos olhares. Goiania: Editora da PUC-
GOIAS, 2014, p. 127-149.
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esotérico. Apresenta-nos o pensamento sufi como o pensamento esotérico sunita, demonstrando
prética e teorizacBes desses grupos. Mesmo assim, a autora demonstra como algumas tiriq
(irmandades) se associam tradicionalmente com ‘Ali#*’, genro do Profeta e a quem foi
transmitida a béncdo?®, aludindo igualmente a construcdo historica de terminologias e
tradigdes, todas elas englobadas dentro da classificacdo de “sufi” e “sufismo”.

Ja Henry Corbin?'® ao analisar o mundo da Imaginacio Criadora em Ibn ‘Arabr,
apresenta-nos a existéncia de relagdes intrinsecas entre 0 pensamento esotérico sunita e Xiita,

utilizando-se da terminologia de sufismo xiita. Cavaleiro de Macedo??°

salienta que a busca
esotérica xiita se ampara no conceito de ‘irfan e a concepcdo de ma rifa (gnose ou
conhecimento intelectual), perspectivas que se assemelham, mas ndo se confundem, aos
conceitos do tasawwuf, mesmo que em ramos distintos do isla.

Diante dessa discussao, em qual dos ramos islamicos podemos classificar o pensamento
sufi? Mesmo que tradicionalmente apoiadores do sunismo??, os grupos sufi parecem caminhar
entre as duas correntes, adotando, para sua elaboracéo, a interacdo entre as crengas de ambas.
Classificar o sufismo como sunita seria uma contradicdo. Embora associados a escolas sunitas
ou a tradi¢cdo da Sunna, os sufis, em nosso caso Ibn ‘Arabi, fazem uso de termos da tradi¢éo xiita
e de seus conceitos, assim como, em uma outra via, 0s xiitas se utilizaram de terminologias
sunitas, como o caso ja citado do uso das obras akbaris na “Escola de Isfahan”.

Logo, o que é o sufismo? Existe a possibilidade de uma associacdo estrita entre 0s
diversos movimentos e pensamentos esotéricos, dentro do Isld? Com base em Schimmel, a
caracteristica geral dos grupos sufis, bem como de todo fiel, conforme reitera o Cordo, é a
interiorizagdo da experiéncia da unicidade de Deus: “[...] em seu periodo de formacdo, o
sufismo significava principalmente uma interiorizagcdo do Isla, uma experiéncia pessoal do
mistério central do Isl4, o tawhid, ‘afirmacio de que Deus é Um”??2, Assim, percebemos

“sufismo” como uma pluralidade, como “sufismos”, como uma gama de praticas sociais,

217 para uma explicacéo rapida e simplista: a disputa pela sucesséo da lideranga da Comunidade, quando da morte
de Muhammad, foi protagonizada por seu genro ‘Alf e por seu sogro Abu Bakr, sendo que os defensores do genro
do Profeta e de uma sucesséo sanguinea conglomeram-se como o Partido de “Ali (57 ‘atu ‘Ali), derivando no ramo
xiita, enquanto os defensores do sogro Abii Bakr formariam o grupo sunita. De acordo com um estudo xiita, a
questdo sucessoria foi um estopim, seguido pelo martirio de Husayn e companheiros em Karbala, paralelamente a
perspectiva de relacdo com a revelacdo, tendo os xiias caminhado para uma leitura esotérica do Cordo. Vide:
TABATABAI, Allamah S. M. H. Shi’ite Islam. New York: State University of New York Press, 1975.

218 SCHIMMEL, op. cit. p. 98.

219 CORBIN, Henry. La imaginacién creadora en el sufismo de 1bn ‘Arabi. 1. ed. Barcelona: Destino, 1993.

220 CAVALEIRO DE MACEDO, Cecilia C. Misticos Ocultos: a via Malamati. In: LEMOS, Carolina Teles;
MOREIRA, Alberto da Silva; QUADROS, Eduardo Gusméo de; PASSOS, Paulo Rogério R. (Org.). Religido,
espetéculo e intimidade. Mdltiplos olhares. Goiania: Editora da PUC-GOIAS, 2014, p. 127-149.

22L A aproximagdo ao sunismo da-se pela veneragdo dos Califas Bem-Guiados: Abii Bakr, Utman, ‘Umar e ‘Alf.
222 SCHIMMELop. cit., p. 33, traducéo nossa.
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tedricas e experiéncias pessoais, cujos objetivos sdo a busca pelo Outro, pela divindade,
conglomerando dispares perspectivas no isla sunita.

Inicialmente, o sufismo foi um movimento individualizado, sem quaisquer designacdes
como sufismo. Essa experiéncia, de imitacdo do Profeta, contou com personagens individuais,
ascetas, que se relacionaram com monges cristaos orientais, principalmente os nestorianos, mas
também os monofisitas. Ja& em meados do seculo Il A.H. (século VIII E.C.), foi sendo
organizado em grupos e irmandades, 0s quais se institucionalizaram em meados do século XIII
E.C., as turiig, centradas na autoridade de um mestre. Surgiram, portanto, diversos grupos cujas
metodologias e préaticas variavam, incluindo o ascetismo, dan¢a, musica, entre outras. Assim,
historicamente, o termo sufismo designou essa corrente mistica tdo plural, cuja proposta
uniforme é a interiorizacdo do mistério da unicidade divina, porém que, devido a diversidade
de metodologias, poderia bem ser designada por “sufismos”. Ndo percebemos nessa
pluralizagdo uma frouxiddo, mas a possibilidade de identificar as diversas formas de expressdo
dessas experiéncias em todo o Isla, historica e geograficamente??.

6. Tasawwuf: o habito e a via

Com suas raizes na experiéncia do Profeta, os movimentos esotéricos envolvem uma
abrangéncia de préticas e buscas interiorizantes do isld. Os estudiosos ocidentais utilizaram e
utilizam a terminologia sufismo para classificar algumas das experiéncias misticas dessa
comunidade, como um termo genérico que abrangeria praticas historicamente distintas e uma
terminologia que, nem sempre, é a usada nos textos islamicos. Em nosso documento??*, o autor
emprega com énfase maior outras terminologias; embora apareca o termo sufi (sifi), ele designa
a via esotérica e 0s mestres como pertencentes ao “caminho”, em expressdes como “esta via”
(hada tariq), “a melhor via” (al-tarig al-saraf), entre outras. Percebemos, na traducdo de

Miguel Asin Palacios, que esses termos foram traduzidos por sufismo ou sufi®?°.

22«Diferentes correntes do sufismo sdo caracterizadas por uma extrema variedade e um Unico Sufismo jamais
existiu. Esta é a razdo pela qual, ao tentar distinguir os principios que sdo mais ou menos comuns a todas as
correntes, inevitavelmente chegamos a um (alto nivel) de abstracdo que s6 aproximadamente reflete o real estado
das coisas.” (BERTELS apud POLIAKOVA, 2003: 1)”. CAVALEIRO DE MACEDO, Cecilia C. Influéncia
ismaili nos batinis de al-Andalus. Revista de Estudos da Religido, p. 142-166, mar. 2008.

224 AL-GHURAB, Mahmud Mahmud. Sarh Risalati Rith al-Quds fi muhdsabat al-nafs. Damasco: Zhain bin
Thabit, 1985.

225 ASIN PALACIOS, Miguel. Vida de santones andaluces. Madrid: Imprensa de Estanislao Maestre, 1933. Edig&o
fac-simile por Madrid: Maxtor, 2005.
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Diversas terminologias e metodologias formaram ramos distintos da busca mistica
islamica. Desde o0 aprofundamento batini Xiita, com seus diversos desdobramentos?2®, passando
por movimentos associados ao sunismo, muitos dos grupos foram tratados por sufi, quando
assim ndo viam a si proprios.

Cavaleiro de Macedo??” procura demonstrar como os diversos grupos esotéricos néo
poderiam participar, estritamente, da generalizagdo que os estudiosos denominam sufismo. Ao

228 'a Via da Reprovacéo, a autora aponta como a terminologia

apresentar a via Malamatiyya
sufi ndo era amplamente atribuida a todos os praticantes de uma busca barin. O termo sufi
possuiria diversas origens, mas, ao que ela indica, parece ter sido dada a certos grupos de ascetas
da regido de Kifa, cuja utilizagdo do manto de 1a (sizf) em sinal de peniténcia teria derivado no
termo tasawwuf??®. A distingdo entre as praxis sunitas e xiitas é reiterada pela autora, em que
os termos divergiriam, mas cujos fins se aproximariam com o0 mesmo objetivo: o conhecimento
direto da divindade?°. Para nosso fim, neste momento, a observagdo de Cavaleiro de Macedo
que mais nos auxilia estd no apontamento dos diversos grupos presentes, em regides distintas,
de uma busca esotérica islamica ndo centrada, especificamente, no termo sufismo. Ela destaca:
“Essa distin¢do entre Sufismo e outros tipos de mistica isldmica deve ser apontada como
presente desde sempre, e se aplica ainda as duas expressdes especificas, movimentos nao
raramente confundidos, mas sob muitos aspectos opostos: Malamatiyya e Qalandariyya’ 23!,
Além da distincdo entre 0s grupos xiitas e sunitas, havia uma diferenciacdo profunda entre os
ramos da religido. Tanto no ambito de regido de formacdo como nos métodos de
aprofundamento, cada grupo desenvolveu suas préprias identidades.

O texto de Margaret Smith corrobora a proposi¢éo de Cavaleiro de Macedo, assim como
anossa, ao apontar que o termo “sifi”’ e seus correlatos parecem determinar um ramo, grupo ou
método especifico de vivéncia de uma busca esotérica, mistica, no isld. Segundo a autora,
seguindo a proposicdo de Al-Sarraj (ca. 988 E. C), em sua obra Kitab al-Luma‘, 0 sufismo

estaria restrito a regido ao sul do Iraque atual — regiéo historica do ‘Iraq al- ‘Arab:

226 Para uma visdo ampla, vide: TABATABAI, Allamah S. M. H. Shi’ite Islam. New York: State University of
New York Press, 1975.

221 CAVALEIRO DE MACEDO, Cecilia C. Misticos Ocultos: a via Malamati. In: LEMOS, Carolina Teles;
MOREIRA, Alberto da Silva; QUADROS, Eduardo Gusméo de; PASSQOS, Paulo Rogério R. (Org.). Religido,
espetéculo e intimidade. Mdltiplos olhares. Goiania: Editora da PUC-GOIAS, 2014, p. 127-149.

228 Ha uma variagdo na nomenclatura da Via da Reprovacdo. No texto de al-Sulami, a via é denominada
Malamatiyya, no texto akbari, & chamada de malamiyya. Neste trabalho, por nos debrucarmos sobre um texto de
Ibn ‘Arabi, utilizaremos a terminologia malamiyya para designar a Via da Reprovagéo.

229 CAVALEIRO DE MACEDO, op. cit., p. 128.

230 1bid., p. 130.

231 |bid., p. 132.
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Os stfis parecem ter sido assim conhecidos primeiro em Kiifa. Abii Hashim,
um nativo daquele lugar, que morreu em 777-8 EC, é sempre mencionado
como um dos que este titulo foi primeiro dado. Outro residente de Kifa,
contemporaneo de Abt Hashim, a quem o nome de “al-stufi” foi também
aplicado, foi Jabir b. Hayyan, um alquimista xiita. Aquele stfismo deve ter
tido seu surgimento e primeiro desenvolvimento em Kiifa e suas redondezas
é um fato de algum significado em nossa consideracdo sobre as fontes do
stifismo, e a principal influéncia por quem seu desenvovimento foi afetado,
pois Kiifa naquele periodo era um dos centros da doutrina xiita, e das ideias
cristds-helenisticas?®2. Ndo é de espantar que, entéo, os ideais destes primeiros
siifis tenha sido principalmente ascético.?*

Como frisado, parece ter o termo “sufi” sido atribuido por grupos especificos da regido,
associados a Bagd4 e sua &rea de influéncia, centrado na tradicdo que gerara os exemplos
ligados aos bagdadi, sejam sobrios, como Junayd (ca. 910 E. C.), ou ébrios, como Al-Hall3;
(ca. 922 E.C.). O grupo surgido na regido de Nishapur, no Hurasan, parece ter constituido a
tradicdo dos Malamati, ou a Via da Reprovacdo. Segundo Cavaleiro de Macedo?*, essas
escolas, ou métodos de vida, ndo estiveram em conformidade, como enfatizam Sviri e aquela
autora: “[...] 0 que parece ter ocorrido efetivamente é uma concorréncia entre duas ‘escolas’, os
Sufis de Bagdad e os Maladmati de Khurasan-Nishapur?%,

De acordo com Michel Chodkiewicz?*®, 0 movimento malamiyya é, na teosofia akbari,
0 exemplo méximo da santidade. O grupo malamiyya ou malamatiyya, para Schimmel, foi uma
das correntes iniciais dos movimentos interiorizantes; al-Sulami (ca. 1021 E.C.), ao elaborar a
recordacdo das diferentes correntes e mestres sufis no século X E.C., distinguia “[...] entre os
ortodoxos, ahl al-ma rifa, ‘os gnosticos’, quer dizer, os verdadeiros sufis, e os malamatiyya,
‘os que chamam a reprovac¢do (malama) sobre si mesmos’”?%’. Esses malamati eram sufis
solitarios, que buscavam a pobreza e viviam na errancia. “O ideal dos Malamatiyya
desenvolveu-se a partir da insisténcia na izlas, a ‘perfeita sinceridade’ [...]”, tendo como fonte

de inspiracdo Muhasibi (ca. 857), sufi de Basora, o qual

[...] ensinou que a menor tendéncia em mostrar a devogdo ou a conduta
religiosa de si mesmo era ostentagdo, assim, 0s malamatiyya tratavam
deliberadamente de atrair sobre eles o desprezo do mundo, cometendo atos

232 K ifa foi eregida proxima ao centro urbano de al-Hira, nucleo de comunidades cristds arabes, principalmente os
Banii Lakhim. Cf.: NOBLE, Samuel, e TREIGER, Alexander. Introduction. In: The Orthodoxy Church in the Arab
world. 700-1700. An anthology of sources. DeKalb: Northen Illinois University Press, 2014, p. 10.

233 SMITH, op. cit., p. 160.

23 |bid., p. 134.

235 CAVALEIRO DE MACEDO, op. cit., p. 132

23 CHODKIEWICZ, op. cit., p. 109-111.

237 SCHIMMEL, op. cit., p. 102.
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inconvenientes e até mesmo contrérios a lei, mas conservavam uma perfeita
pureza de coracdo e amavam a Deus sem segundas intengdes.?*®

Esses misticos de Nishapur parecem ter tido um contato forte com o neoplatonismo, ao
que indicam Daftary e De Callatay, além de conformarem uma via mistica propria, conforme o
texto de al-Sulami. A regido ao sul do Iraque e o Hurasan, ber¢o de al-Qusayri (ca. 1074 E.C),
pelo que nos revelam os dados, foram os pontos de maior desenvolvimento desses
apontamentos misticos de apropriacdo neoplatonica.

Também podemos contar, seguindo as leituras de Smith, Schimmel e outros, como uma
miriade de préaticas se desenvolveram nos primeiros seculos de consolidacdo do Isl&, desde os
primeiros sufis, que, segundo Smith, tinham uma postura voltada a ascética, até a solidificacéo
de irmandades (tiriig), agremiacGes ou ordens, como a futuwwa nasiryya, a cavalaria espiritual
institucionalizada pelo califa al-Nasir al-Din Allah (ca. 1225)?%, que congregou a nobreza.

Ibn ‘Arabi, classificado pelos estudiosos, tradicionalmente associado a uma tradi¢ao
religiosa sufi — airga akbariyya -, louva, em seus escritos e em nosso documento, a Via da
Reprovacao. N&o tanto como uma ordem, mas podemos perceber em seu escrito que 0s malami
conformariam um estagio, o melhor e superior, por estar assentado na proximidade, companhia
e perfeita serviddo, uma das prerrogativas para a funcdo e participacdo na hierarquia da
santidade?*®. Eram os modelos perfeitos, como assevera Ibn ‘Arabf:

Estes sdo 0s homens que atingiram os mais altos degraus da santidade e s6 a
profecia 0s supera. Sua estacdo € aquela da proximidade do coracdo da
santidade e o verso coranico que lhes concerne é o seguinte: “Das hdris,
reclusas nas tendas” (s. 55, v. 72). Os atributos das mulheres e das huris
paradisiacas simbolizam, com efeito, as almas desses homens de Deus que Ele
escolheu por si mesmo, que ele preservou, aprisionados nas tendas da paixao
divina e sustentam os olhares curiosos dos quatro cantos do mundo sensivel
gue ndo se importam deles e ndo os distraem do essencial. [...] Deus, pois,
manteve seu exterior nas tendas dos hébitos e das obras devocionais
exteriores, e eles praticam suas obrigacdes religiosas, assim como as obras
super-rogatorias com regularidade. Eles ndo sdo conhecidos por fazerem
milagres e nem s&o louvados. Ninguém os designa como das gentes piedosas
segundo o que se entende pelos comuns dos mortais €, as vezes, eles ndo estéo
livres de algumas libertinagens. Neste mundo, eles s&o os servidores ocultos,
inocentes, leais, dissimulados na loucura.?

238 SCHIMMEL, op. cit., p. 102.

239 CHODKIEWICZ, Michel. Introduction. In: Muhmmad Ibn Husayn AL-SULAMI. The book of de sufi chivalry.
Lessons to a son of the moment. Traducdo de Tosun Bayrak al-Jerrahi al-Halveti. Nova York: Inner Traditions
International, 1983, p. 19.

240 Este tema sera mais bem aprofundado no capitulo segundo.

241 IBN AL-‘ARABI. Les révélations de La Mecque. Anthologie traduite, commentée et annotée par A. Penot.
Paris, France: Entrelacs, 2009, p. 304, traducéo nossa.
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Para Armstrong?®42, a experiéncia do sufismo surgiu como tentativa de retornar a pureza
da Umma (comunidade dos fiéis, com modelo em Medina) e da interpretacdo do Cordo, diante
da organizacao das escolas de jurisprudéncia, do rigorismo e do literalismo estimulados pelos
Abéssidas, na tentativa de consolidar sua estrutura califal centralizada.

Conforme Edward Said, os estudos dos orientalistas de meados do século XX, como
Louis Massignon?*®, buscam no misticismo, na mistica, que passam a denominar “sufismo”,
uma possibilidade de perceber, no isla e na sociedade islamica, uma aproximagdo com um
universalismo europeu, a despeito das tradi¢cdes engessadas de certa ortodoxia. Para esses
orientalistas, o misticismo tinha por caracteristica “[...] seu carater subjetivo, cujas tendéncias
ndo racionais e até inexplicaveis se inclinavam para o singular, o individual, a experiéncia
momentinea de participagdo no Divino”?*4. Para esses autores, segundo 0 mesmo Said, 0
misticismo era uma contracorrente dentro do isld. Os escritos desses orientalistas, em especial
o influente Massignon, cuja obra magna sobre Al-Hallaj foi o principal expoente, conformam
uma maneira especial de perceber o isla, colocando o sufismo, ou o que se atribui como sufismo,
como uma distin¢do dentro da propria religido islamica e mundo oriental.

Alguns outros autores procuraram, nos textos de escritores atrelados a essa perspectiva
de um isla esotérico, a percepcdo de uma proximidade. Miguel Asin Palacios, ao estudar a obra
de Ibn “Arabi, propde, reiterando diversos preconceitos de um sacerdote europeu da primeira
metade do século XX, o sufismo como um elemento cristdo dentro do isld. O préprio titulo de
sua obra sobre Ibn ‘Arabi, “El islam cristianizado. Estudio del “sufismo” através de las obras
de Abenarabi de Murcia”, d&-nos a propor¢ao dessa visdo. O autor afirma que Ibn ‘Arabi fora
“[...] um dos mais profundos e influentes misticos do isla espanhol”?4, sendo incongruente que
este grande mistico acreditasse na revelacdo de Muhammad, chamado de profeta que “[...] viveu
sem refrear as ambi¢des das honras, a concupiscéncia da carne e os estimulos da ira [...]”?%.
Para Asin Palacios, os movimentos esotéricos e os sufis teriam “[...] desde muito pronto se
esforcado por destruir essa antitese, cristianizando a vida de Maomé”?*’. Note-se que Asin

Palacios atribui a Ibn ‘Arabi a pertenga a nagdo espanhola, elemento politico ante as questdes

22 ARMSTRONG, op. cit., p. 121.

243 MASSIGNON, Louis. La passion d’al-Hosayn-ibn-Mansur Al-Hallaj, martyr mistique de [’Islam. Executé a
Bagdad le 26 mars 922. Paris: Librarie Orientaliste, 1922b.

24 SAID, Edward. Orientalismo: o Oriente como invencdo do Ocidente. Sdo Paulo: Companhia Das Letras, 2007,
p. 359.

245 ASIN PALACIOS, Miguel. El islam cristianizado. Estudio del “sufismo” a través de las obras de Abenarabi
de Murcia. Madrid: Plutarco, 1931, p. 6, tradugéo nossa.

248 |bid., p. 7, tradugdo nossa.

247 |bid., p. 8, tradugdo nossa.
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da centralizacdo e nacionalismo na Espanha, em inicios do século XX, assim como tracando
uma relacéo entre o cristianismo espanhol, cat6lico romano, cujos principais expoentes de uma
mistica aceita, Teresa d’Avila e Jodo da Cruz, estivessem interligados.

Assim, os primeiros estudos sobre o sufismo que constroem esse conceito, aglutinando
diversas praticas, seja sob a égide de uma aproximacao cristd, seja sob a perspectiva de um
relacionamento politico-intelectual, apontam o movimento como uma exce¢do dentro da
religido islamica. Conforme Said?*®, tais pesquisas buscavam distanciar o isld e o mundo
islamico dessas manifestacdes, percebidas como universais ou dissimulacfes cristds. O que
parece claro é o fato de 0 movimento sufi estar associado a uma aproximacgao ocidental, cujas
bases ideoldgicas sdo bem exemplificadas no campo de estudos que Said chama de
“Orientalismo”.

Diante dessa discusséo, cujas origens remontam ao seculo X1X, em face dos diversos
trabalhos e textos que nédo tivemos a oportunidade de ler ou apresentar, reconhecemos que
atingimos apenas uma fresta dessa janela — ou porta —, cujas luzes levariam o fiel mugulmano
a Realidade. O que podemos sustentar e que nos ajudou a concluir, neste pequeno trabalho, é
que sufismo ou tasawwuf constitui uma das possibilidades de abordar, cientifica e
ideologicamente, essa vastiddo de experiéncias e praticas esotéricas que compde uma possivel
mistica islamica. Mesmo que continuando a utilizar o termo, por sua tradicdo de debate
académico, estamos cientes de que a mistica islamica engloba muitas outras proposic¢oes além
do sufismo. Ademais, também nesse debate, o sufismo conglomera outra miriade de praxis,
que nos propomos classificar, assim, como “sufismos”. Tasawwuf, futuwwa, malamiyya,
galandariyya, as diversas tiiriig, 0s escritos de autores como al-Qusayri, al-Sulami, al-Gazzali,
al-Sarraj?*°, Tbn ‘Arabi, compdem um pequeno vislumbre desse mar islamico de busca pela

divindade.

7. O santo e a santidade na Antiguidade Tardia e no Isla Classico

248 SAID, Edward. op. cit., p. 359.

249 Segundo Michel Chodkiewicz, os textos do Kitdb al-Luma ‘ de Nasr al-TtisT al-Sarraj (c. 988), o Tabagat al-
sufiyyah de al-Sulami (c. 1021) e a Risalat fi ‘ilm al-fasawwuf de al-Qusayri (c. 1074) seriam as principais obras
do método, da ciéncia do sufismo, embora alguns desses autores ndo fossem classificados, especificamente, entre
os sufis em sua época, como al-Sulami, autor da Risalat al-Malamatiyya (Epistola do Povo da Reprovacéo),
método que, como vimos, parece ter disputado espago com o sufismo dos bagdadi. Cf. CHODKIEWICZ, Michel.
“Introduction”. In: Muhammad lbn Husayn AL-SULAMI. The book of de sufi chivalry. Lessons to a son of the
moment. Traducdo de Tosun Bayrak al-Jerrahi al-Halveti. New York: Inner Traditions International, 1983, p. 5.



59

A santidade e a figura dos santos sdo importantes, em diversas tradi¢des religiosas. No
monoteismo abradmico, a figura dos patriarcas e profetas, bem como uma tradigdo historica de
acao divina no mundo, busca, desde muito, a eleicdo de pessoas piedosas e excepcionais como
foco e acdo do mistério divino. Entre os ramos esotéricos dessas tradi¢Oes, a figura de um
ajudante, um profeta, um juiz, é identificada como atinente as personagens que podem adentrar,
com proximidade, ao mistério tremendo e fascinante?®® de Deus. E essa figura, que atrela
significados tanto entre tedricos quanto entre iletrados, a qual conglomera desejos e modelos,
fontes de tradicéo, legitimidade, autoridade e temor, como caminhantes da via correta.

O “santo”, ser humano buscador da divindade, possui, na tradi¢do cristd, judaica e
islamica®!, desde muito, uma posicdo privilegiada. Sejam martires ou ascetas, piedosos ou
misticos, conquistam a proximidade e o auxilio divino. Isso nos apresentou Peter Brown, ao
demonstrar como, na Antiguidade Tardia, esses santos conglomeraram sobre si 0S anseios € as
tensdes de todo um grupo cultural, uma sociedade que procurava um sentido para o futuro,
diante de um presente angustiante: “O sentimento de uma ‘explosdo’ de energia divina no
mundo interior do individuos tem efeitos revolucionarios [...] 0 novo santo cristdo opta pela
antitese flagrante com as normas da vida civilizada do mediterraneo [...] agrupa um género de
pessoas deslocadas que querem comecar uma vida nova”?®2, Pensamos, assim, a figura do
“santo” como a figura de um ser humano distinto, dentro de uma sociedade e uma cultura
religiosa, como elemento que conglomera modelos e anseios de uma comunidade.

Os santos tornaram-se, desse modo, foco de identidade e coesdo social, tanto entre as
comunidades cristds, que foi o tema do autor na obra acima citada, quanto entre outras
comunidades, como os judeus, em escritos da tradicio babilénica neoplatfnica®3, e,
posteriormente, os membros do isl& nascente. Aqui, podemos apontar a relacdo compartilhada
dessa figura, o santo, o0 amigo de Deus, o piedoso — termos usados no periodo que compreende
este estudo — o qual deu ao homem tardoantigo e seus sucessores, uma fresta para fugir a

imperfei¢cdo do mundo criado.

250 O conceito de divindade como misterium tremendum et fascinans advem da obra de OTTO, Rudolf. O sagrado.
Os aspectos irracionais na no¢do do divino e sua relagéo com o racional. Traducdo brasileira de Walter O. Schlupp.
S&o Leopoldo-Petropolis: EST — Sinodal-Vozes, 2007.

251 Fazemos aqui referérencia a veneracdo aos personagens tidos como sobre-humanos, presentes nas tradices
discursivas, como a tradicdo veterotestamentaria, a tradicdo da memoria dos martires, a tradicdo sobre os
personagens inspirados dos talmudistas babilénicos. Scholem ressalta, em sua obra, como os judeus orientais
reiteraram, na tradicdo do Talmud, a ascensdo espiritual desses personagens e a transmissdo de suas realizagdes.
SCHOLEM, Gershom. As grandes correntes da mistica judaica. Sdo Paulo: Perspectiva,1972.

22 BROWN, O fim do mundo clssico, p. 55, 104.

253 Cf. SCHOLEM, Gershom. As grandes correntes da mistica judaica. Sdo Paulo: Perspectiva, 1972.
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A respeito desses personagens, surge uma nova forma de interpretacdo do mundo, um
raio de esperanca, pois, a0 mesmo tempo que o theios aner, o homem santo, apontou como
centro divino no oikumene, o deménio e o Juizo Final tornaram-se figuras representativas do

mundo e dos tormentos interiores do homem tardoantigo:

Pensava-se que o homem de Deus conquistava a liberdade e um poder
misterioso depois de haver transposto as fronteiras visiveis de uma sociedade
qgue, embora oprimida, estava obstinadamente organizada para poder
sobreviver. [...] Os poderes do homem de Deus revelavam-se nas suas relacdes
com o reino animal, que sempre representava a braveza e poder destruidor do
deménio [...] Mais ainda: s6 0 homem de Deus consegue chegar a prerrogativa
mais invejavel a que podia aspirar o habitante do Baixo Império —a parrhesia,
a liberdade de falar ante a temerosa majestade de Deus.?>*

Esses homens proximos a Deus eram, para a populacdo, um baluarte de esperanga e
vida, diante de uma realidade social e econdémica dura, em um mundo cujos aspectos distintos

da vida sao integrados em um Gnico conjunto:

Quando um homem de Deus morre, a sua vida é muitas vezes lembrada, na
localidade, como fragil raio de luz rompendo a espessa hévoa da vida normal,
pois da sua influéncia na corte celestial resulta a momentanea anistia das leis
de ferro do severo procedimento de Deus para com o camponés mediterraneo
— cessacdo de epidemias, fomes, terremotos, tempestades.?®

Com isso, podemos perceber o papel do santo como um elemento essencial nessas
comunidades monoteistas de tradicdo abradmica, no periodo tardoantigo®®. Nesse momento,
surgiu também a pregacdo de Muhammad, no Hijaz, chamando os arabes e as comunidades
dessa peninsula desértica a moral hibrida do deserto, trespassada pelas experiéncias cristas e
judaicas. Salienta Brown: “A pregag¢do de Maomé e a consequente formac¢do de um novo
agrupamento religioso do mundo arabe — a religido islamica ou mugulmana — é a Gltima, a mais
rapida crise da histéria religiosa do derradeiro periodo da Antiguidade”?®’.

Margaret Smith, como ja se frisou acima, reitera a apropriacdo pelo discurso coranico

de elementos escatoldgicos que privilegiavam o temor do dia do julgamento e das aches

254 BROWN, O fim do mundo cléssico, p. 107.

2% |bid., p. 108.

2%6 As generalizacdos ndo devem constituir um elemento que abranja todos sob um mesmo titulo. Um piedoso
judeu, um martir cristdo, um asceta muculmano foram figuras distintas, a despeito de compartilharem uma mesma
tradi¢do ou linha que remonta a Abrado. Além disso, ndo temos como demonstrar as relagGes e presenca dessas
figuras santificadas nas outras comunidades religiosas do periodo, como sandeus, zoroastristas, gndsticos, entre
outras.

257 |bid.,p. 201.
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punitivas da divindade, em consonancia com as pregac¢des dos cristdos orientais, como Efrém
e Isaac de Ninive?®®,

O isld surgiu, conforme Brown, como resultante desse mundo angustiante da
Antiguidade Tardia. Tal perspectiva também ressalta Emilio Gonzalez Ferrin, que, na tentativa
de derrubar o conceito de invasdo mugulmana da Peninsula Ibérica, ocorrida em 711, elabora
uma obra denominada Historia General de Al-Andalus, na qual o Isla é percebido como uma
decorréncia dos debates teologicos do mundo mediterraneo grego: “O Corao, a palavra descida
de Deus — tanzil, em arabe — é a emenda ao credo do Concilio de Niceia”?>°, apontando como
0 préprio Cordo trazia distintos questionamentos que ultrapassavam o mundo beduino do Hijaz.

Talvez seja um pouco apressada essa colocagéo, no entanto, o Coréo, sua escatologia e
a conformacdo das Tradi¢cdes sdo, a nosso ver, uma construcdo arabe, contudo, que tem seus
reflexos nas relacGes com as comunidades circundantes, de acordo com os autores, sobretudo
entre as influéncias cristas e judaicas.

Aprofundando sua proposicdo, Peter Brown demonstra como o Isld manteve, do
Mediterraneo ao Hijaz, uma visdo de mundo soterioldgica e escatoldgica, compartilhada com

as comunidades cristas e judaicas®®® do Oriente Proximo:

[...] o mugulmano ndo podia tolerar esta espontaneidade facil; o homem néo
podia ser estimulado pelo vinho nem pelas calorosas lembrancgas, mas pelo
frio pavor do Juizo Final. As fungdes imediatas das ideias orientadoras do
muculmano sdo faceis de ver. Pense o que pensar acerca da Igreja cristd, o
mugculmano procede exatamente com 0s mesmos motivos que qualquer cristdo
ou judeu do Crescente Fértil. Também é um homem «temente a deus».
Também pensa, dia e noite, no Juizo Final que lhe revela um inefavel livro
sagrado?®?,

Em meados do século XIX, segundo Youssef Meri?%?, o orientalista Ignaz Goldziher, o
primeiro a buscar compreender a veneragdo dos santos e a peregrinacao a tumba de santos no
isld, percebeu tais praticas como uma heranca do tempo da Jahiliya ou um derivativo, uma

hibridacdo do contato com grupos cristdos, também reiterando que tais praticas pertenciam a

2%8 SMITH, op. cit., p. 126.

25 GONZALEZ FERRIN, op. cit., p. 109, grifo do autor, traducéo nossa.

260 Conforme demonstram certos autores, como Margaret Smith, a Peninsula Arabica estava na zona de influéncia
dos impérios Bizantino e Sassanida. Yathrib era um oasis habitado por familias judias. Muitas tribos arabes da
Siria e do sul do atual Iraque eram cristds. O Iémen tornou-se um reino cristéo, sob a influéncia da Igreja monofisita
etiope. Quando os sassanidas tomam as rédeas politicas da regido, cristdos nestorianos se deslocam para la. Cf.
SMITH, op. cit., p. 103-124.

261 BROWN, op. cit., p. 203.

%2 MERI, Youssef W. Cult of saints and pilgrimage. Selected Works. Merrimack College, 2015, p. 501.
Disponivel em: http://works.bepress.com/josef_meri/1. Acesso em: 02 set 2017.
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um isl& mais popular e menos institucionalizado, quase como um resquicio de crencas pagas
entre aqueles grupos, em sua maioria populares, os quais ndo eram atendidos pelos altos graus
de busca filoséfica, aqueles que precisavam, como assinala Brown, ter suas imprecacdes

cotidianas e seus problemas reais e imediatos resolvidos:

H& uma enorme diferenca entre esse conceito defendido pelo Isla primevo e a
posicdo com que a veneragdo e a invocagdo dos santos em todos os lugares
ocupam brevemente, apds a expansao da nova religido. Com o Isla assim, os
crentes intentaram criar, através do conceito de santos, mediadores entre eles
mesmos e um Deus onipotente, visando a satisfazer a necessidade com a qual
era servida pelos deuses e mestres de suas antigas tradigdes... Aqui também se
aplica o que Karl Hase diz sobre a veneracdo dos santos em geral: que ele
“satisfaz em uma religido monoteista uma necessidade politeista para
completar o enorme locus entre homens e seus deuses, € isto se originou no
solo do velho pantedo.”??

Essas proposi¢oes dos primeiros estudiosos do tema da santidade, tanto no isld quanto
no cristianismo, segundo Peter Brown?*, advinham de uma perspectiva moderna e europeia,
posterior a Reforma Protestante, na qual a figura dos santos estava associada ao politeismo,
diante de uma retomada teista daqueles autores de meados do século XVII. Para Brown, o
modelo utilizado, de “dois niveis” (two-tiered),?®® cria uma distingio entre os grupos nas
sociedades analisadas, bem como na constituicdo cultural do mundo tardoantigo que afirma nédo
ter tanta amplitude. A separacédo entre as elites, cultas, e o popular, o vulgar, propenso ao
politeismo, ampara essa visdo de que a veneracdao dos santos € sempre uma decorréncia das
massas populares, em seu desejo de resolver os problemas imediatos, ou 0s resquicios de uma
ma conversao, que fora massificada. Na visdo do autor irlandés, esse modelo constitui uma

explicacdo pobre, que retira grande parte da dindmica cultural do periodo tardoantigo:

Sugiro que a grande vantagem imediata seria tornar o que foi denominada
“religidao popular”, na Antiguidade Tardia e no inicio da Idade Média, mais
propicia a interpretacdo historica, tratando-a como mais dindmica. A fraqueza
principal do modelo dos “dois niveis” é que esta raramente, se ndo sempre,
preocupado em explicar a mudanga religiosa de outro modo que entre a elite.
A religido do “vulgar” é assumida como uniforme. E atemporal e anonima.
Pode se modificar, impondo suas formas de pensar na elite; mas ela mesma,
por si, ndo muda.?%®

263 GOLDZIHER, 1967, p 71: 1I. 259 apud MERI, Youssef W. Cult of saints and pilgrimage. Selected Works.
Merrimack College, 2015, p. 499-517, p. 501 (PDF). Disponivel em: http://works.bepress.com/josef_meri/1/.
Acesso em: 02 set 2017, traducdo nossa.

264 BROWN, op. cit., p. 19.

285 |bid., p. 12-18.

266 |bid., p. 18
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Abandonar essa proposic¢ao de dois niveis leva a compreender a circularidade cultural e
as diversas formas de instituicdo da veneracdo aos santos. No isld, percebemos, mesmo que a
veneracao esteja, como afirmou o proprio Brown, fora da hierarquia e dos locais centrais de sua
acdo, uma forte acdo das elites intelectuais no debate sobre o tema?’, pois, conforme
demonstramos, autores de renome, ligados aos batin, como al-Sulami, Tirmidi (ca. 932 E.C.) e
Ibn ‘Arabi, 0s quais se debrucaram sobre essa tematica.

Continuando a aprofundar o tema, na perspectiva de estudiosos da Antiguidade, como
Momigliano, Brown aponta a ndo distin¢do entre popular e erudito, nas praticas religiosas: “Na
zona da vida compreendida pela prética religiosa — uma zona imensuravelmente mais ampla e
mais intimamente sentida pelo homem antigo que pela sua contrapartida moderna — diferencas
de classes e educaco ndo desempenhavam um papel”2%.

Complementa o mesmo autor, afirmando que a proposicéo e a separacao entre religido
popular e religido erudita ndo favorece uma aproximacdo histérica que compreenda a
diversidade de discursos em prética, no periodo, assumindo o papel primordial de uma religido
tedrica entre os eruditos, e a manutencao de crencas arcaicas entre o popular, o que Brown

chama de “continuidade mondtona™:

O modelo da “religido popular” que ¢é usualmente apresentado por
especialistas em Antiguidade Tardia tem a desvantagem de assumir que a
“religido popular” pode ser entendida apenas do ponto de vista da elite.
“Religido popular” ¢ apresentada algumas vezes como uma diminuigdo, erro
ou contaminag¢do da “religido ndo-popular”. Quer seja apresentada, sem meio
termo, como “supersticdo popular” ou categorizada como “formas inferiores
de crenga”, assumiu-se que “religido popular” demonstra modos de pensar e
adorar que sdo melhor inteligiveis em termos de uma falha do que ser algo
diverso. Por falhar em aceitar o controle da elite é invariavelmente
apresentado como nada tendo a ver como quaisquer apropriacdes ou
significados qualitativos na crenca “popular”: ¢ sempre atribuida ao
cumprimento das limitagdes do “vulgar”. Crengas populares, assim, pode
apenas mostrar-se como uma continuidade mondtona.?°

Para Brown, a veneragdo dos santos emerge do mesmo sentimento de transi¢do e
angustia, que elevava os diversos movimentos religiosos, com o cristianismo e o islamismo, ao
centro do debate mediterraneo, como nova forma de reveréncia e relacdo entre o imanente e 0

transcendente:

267 Cf. ibid., p. 6.
2688 BROWN, op. cit., p. 19.
269 BROWN, loc. cit.
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Antes de apresentar o surgimento do culto dos santos em termos de diadlogo
entre duas partes, 0s poucos e 0s muitos, atentemo-nos em vé-lo como parte
de um todo maior — o solavanco inicial de uma intensificacéo proporcional da
sociedade tardoantiga acerca de novas formas radicais de reveréncia,
apresentando o0 novo objeto em novos lugares, orquestrado pelos novos
lideres, e derivando seu momento da necessidade de representar a
preocupacao comum a todos, aos poucos e ao “vulgar” também, com novas
formas de exercicio do poder, novos vinculos de dependéncia humana, novas,
intimamente, esperancas de prote¢do e justica em um mundo em mudanca.?®

Reitera Peter Brown que a veneracdo dos santos nasce dessa nova configuracao
psicolégica do mundo, em meados do seculo V E.C., no contexto das discussdes teoldgicas que

referendaram as posi¢des a serem vistas como corretas:

Entre cristdos, assim como mais tarde em circulos mugulmanos, tensées nestas
questdes foram articuladas em termos de um conflito entre ensinamentos
corretos sobre o destino do morto, de um lado, e, do outro, crengas e praticas
que sdo pensadas para representar erros de ensinamentos “verdadeiros”, e sdo
frequentemente marcadas como contaminagdes “supersticiosas”, de raizes
pré-cristds ou pré-muculmanas, em praticas “corretas”.?’*

Meri salienta igualmente os estudos sobre a santidade e a veneragdo dos santos como

um dos meios de interligacdo entre as trés religides abradmicas:

Enquanto a demarcacdo das origens permanece um paradigma central no
estudo das relagdes do Isl& com Judaismo e Cristianismo, em muitas areas em
gue pontos de contato existiram entre as religides abradmicas, um modelo
mais fluido foi proposto por Jacques Waardenburg, que diferencia entre
praticas “populares”, como a veneracdo dos santos e a peregrinacdo aos
lugares sagrados, e formas normativas e oficiais do Isld.?’

Assim como a veneracgdo teria sido bem recorrente e de grande expressao piedosa, héa
também o caso da critica a essas praticas, presentes entre os proprios membros das supracitadas
religibes, seja entre os puristas legalistas, seja entre os reformadores e tedricos do
aprofundamento mistico, evidenciando que a questdo da santidade era um dos lugares de
conflito ou debate, 0 que leva a um gasto de energia tedrica e retorica para sua defesa ou

refutacdo:

Lideres comunitarios judeus, na Idade Média, como Moisés Maiménides (d.
1204), também condenaram ou concordaram a veneragao de pessoas sagradas

270 |bid., p. 21-22.
211 BROWN, op. cit., p. 26.
22 MERI, Youssef. Op. Cit., p 501, tradugéo nossa.



65

e a peregrinacgdo a suas tumbas, ainda que como sua contraparte mugulmana,
naquela época, eles criticavam a crenca impia exibida nos lugares sagrados.
De fato, a veneracdo dos sabios talmudicos e santos locais, alma da
peregrinacdo a seus santuarios, foi um fendmeno mais amplo do que
acreditado anteriormente. No Marrocos e na Tunisia moderna, encontram-se
0s maiores centros judaicos de peregrinacéo entre os judeus norte-africanos.?”

No entanto, tais criticas, como a forte oposicdo de Ibn Taymiyya as obras de
Ibn ‘Arabi?’4, nfo levaram ao abandono dessas peregrinagdes. A destrui¢do de santuarios, como
a executada pelos wahhabitas sauditas, em meados do século XIX, ndo fez desaparecer a
devocéo aos santos e as reliquias islamicas, nem as diversas peregrinacdes a tumbas e lugares
sagrados, como bem lembra Meri, as quais se espalham do Magreb ao Punjab, em um processo
de resisténcia (ja que os grupos ligados a Is/amiyya ou salaffiyya condenam e perseguem tais
préaticas) que ainda conglomera milhares nas ruas, como, por exemplo, nos santuérios
paquistaneses do Shiraz.

O autor também afirma que os movimentos batini, fortalecidos no fim do periodo
classico, espalharam a pratica da visita aos santuarios e aos santuarios compartilhados, ndo sé
devido a forte influéncia do cristianismo e judaismo, no isl&, mas também, e talvez muito mais,

pela forga espiritual dos santos e das necessidades dos peregrinos:

A nocdo tardoantiga de sagrado e santidade proveu um fértil campo na
interacdo do judaismo, cristianismo e a emergéncia do isld. Santuérios cristaos
pontilharam a paisagem da Grande Siria (que inclui a Siria atual,
Palestina/lsrael, Jordania e Libano) e o Iraque. Santuarios cristdos, como o
santuario da Virgem, em Saydnaya, fora de Damasco, foram por séculos
reverenciados por cristdos e visitados pelos muculmanos locais em busca de
curas, ainda que essa interacdo de tradicbes ndo devesse ser vista
simplesmente como uma das influéncias do cristianismo e judaismo no isla.
De fato, conjungdes existem historicamente na veneragdo dos santos. Uma
importante consideracdo similar sdo as dimensdes misticas das religides
abradmicas, particularmente o islda medieval ou sufismo, que contribuiu em
grande parte para espalhar a veneracdo dos personagens sagrados e a
peregrinacdo na Idade Média. No contexto sufi islamico, ascético, outros guias
de compilagdo sobre peregrinacdo incluiam lugares de sepultamento de
personagens das escrituras e outras variedades de pessoas sagradas. Com o
avanco das ordens sufis no Cairo e Damasco do século XlII, a visitagdo para
as tumbas e santuarios da Familia, Companheiros e Seguidores do profeta
Muhammad e Sayh tornaram-se rotineiras. Os lugares de peregrinacdo em
Damasco associados a figuras da escritura, como Caim e Abel, Moises e Elias,
ocupam lugar de honra na peregrinacdo hebraica e arabe e nos relatos de
viagem. 27

23 MERI, op. cit., p. 501, tradugdo nossa.
274 A principal critica de Ibn Taymiyya centrou-se na obra Fusis al-Hikam.
215 MERI, op. cit., p. 502, tradugdo nossa.
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O autor chama a atencdo para o fato de que, ao trabalharmos com o conceito de religides
abradmicas, estamos tratando de religides que compartilham elementos, pessoas sagradas e
lugares sagrados, com distintos significados em cada tradi¢do: “O paradigma das ‘religides
abrdamicas’ convida-nos a olhar para as pessoas e lugares sagrados compartilhados pelas trés
fés, ao invés dos significados em cada uma das tradigdes”?’®. Complementamos aqui, partindo
de nossas proposi¢des que, possivelmente, até os significados poderiam ser compartilhados, a
despeito da diacronia histdrica. Para Meri, a veneracdo e as peregrinacdes as tumbas e loca

sancta tém sido elementos comuns das fés abradmicas:

Dentro de um contexto abradmico, a veneracao dos santos na Idade Média nao
somente carrega a bagagem das tradi¢Oes tardoantigas. Antes, uma dindmica
particular existiu entre as fés, na perspectiva dos crentes, que explicava a
veneracdo de personagens sagrados. Um fato Unico ndo pode explicar a
ascensdao da veneracdo dos martires cristdos, dos sabios talmudicos, no
judaismo, e dos Companheiros e Seguidores do profeta Muhammad e outras
classes de santos, no isla. O ato de veneragdo no isla ndo necessita da visitagdo
as tumbas e santuarios, mas propriamente, em primeira instancia, da leitura e
recitagdo de escritos sagrados, ou textos edificantes (como esses dedicados ao
louvor das qualidades excelentes (arabe fada’il) e milagres dos individuos
retos sobre um personagem ou lugar sagrado. No cristianismo, isso inclui a
leitura e a recitacdo dos textos litlrgicos; no judaismo, a leitura de textos
(escritos e poesia), atestando as virtudes miraculosas dos patriarcas e dos
sébios talmuadicos. As tradicdes devotadas diariamente recontavam os feitos
heroicos e a bravura dos personagens santos, particularmente nos dias
sagrados ou em festividades especiais.?”’

Nesse excerto, o autor sublinha como a veneracdo aos santos no Medievo, ou no Isla
Classico, nas trés fés, vai muito além da peregrinacdo e da busca pela resolucéo dos problemas,
da intencdo de se encontrar uma paz interior para os problemas derivados da interiorizacao e
do carater angustiante (seguindo Brown) nascido na Antiguidade Tardia. A veneracdo nao se
resume apenas a isso. Na verdade, emergira de praticas discursivas, da leitura dos textos, das
tradicdes orais e escritas, das vidas e dos exemplos, como guia para os fiéis. Os personagens
santos, para além dos patriarcas e profetas, fundadores e transmissores de mensagens divinas,
0s santos, martires e piedosos, eram os imitadores. Ndo é de estranhar que Chodkiewicz
enfatiza, como iremos reiterar no proximo capitulo, que a santidade islamica seria uma imitatio

Prophetae?’® ou, como assegura Schimmel, um santo seria um dos passos para assemelhar-se

278 MERI, op. cit., p. 502, tradugdo nossa.
2T MERI, op. cit., p. 502-503.
218 CHODWKIEWCZ, Michel. Seal of the Saints, 1993, p. 148.
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ao Profeta?”® ou ao estado de Profeta, da mesma forma que o santo cristdo busca sempre a
imitatio Christi.

Desta maneira se expressa Meri, ao definir um santo muculmano:

Assim, somando-se as qualidades da piedade exemplar e aprendizagem
mencionadas acima, pode-se dizer que um santo é uma pessoa que possui
baraka (béncdo), uma qualidade divina dos retos em todas as tradicdes
abradmicas. Desse modo, em sentido abradmico, um santo € uma pessoa que
adquire pela graca de Deus uma extensao da santidade na sua vida ou depois
da morte, independentemente de sua designacéo oficial nas fontes edificantes,
exegéticas, literarias ou historicas. No Oriente Médio e Norte da Africa,
personagens sagrados passaram a ser identificados por meio de seus atos
exemplares de piedade e ensinamento, seus dons carismaticos ou
taumatirgicos, em sua vida ou postumamente.

Além da personagem humana, os santos apaixonados por Deus, aclamados pela
populacdo?®!, sdo aqueles que, por imitagdo, atingem a proximidade com o divino, sendo
exemplos palpaveis (por suas tumbas) e imitaveis (por sua condi¢cdo humana). Logo, “[...]
autores mugulmanos produziram biografias hagiograficas e outros escritos sobre 0s santos mais
conhecidos que atestavam seus atos de piedade e caridade, assim como 0s menores milagres
(karamat) que eles realizaram”?®2. A definic&o dos termos no isl, salientada pelo autor, a qual
nos foi apresentada no documento, reforga nossa perspectiva, neste trabalho, de que os santos,
cujos termos séo diversos no isla, eram pessoas que, por sua béncdo, proximidade a Deus, ou
piedade e sinceridade, eram rememoradas, veneradas, tidas como auxiliadoras e conclamadas
pelos termos de amigo, piedoso (ou bondoso) ou sincero: “[...] comumente referido como
awliya’ (amigos de Deus), salihiin (piedosos), ou siddigiin (corretos)”?®, foram chamados de
amigos, bondosos ou corretos. Suas vidas foram escritas como fontes de exemplos para a
posteridade.

A tradicdo islamica possui, em seu seio, uma forte veneracao aos santos (awlyia’), sendo
estes 0s representantes ou ajudantes de Deus na Terra. O termo arabe wali, que designa também
um atributo de Deus (al-Wali — O Governante), possui dois significados, conforme a duracao
da vogal: assim, a palavra walir com vogal “a” breve, identificava o santo, enquanto o wali com

vogal longa “a” designava o governante?4,

219 SCHIMMEL, op. cit., p. 221.

280 MERI, op. cit., p. 506, tradugdo nossa.

281 Sabe-se que a aclamacéo da santidade também se dava, até as reformas gregorianas, pela populagéo.
282 MERI, op. cit., p. 507, tradugdo nossa.

283 MERI, loc. cit., traducdo nossa.

284 CHODKIEWICZ, op. cit., 1993, p. 21.
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Um elemento importante que reitera a relagdo da santidade islamica com a santidade
nas outras fés abraamicas e os debates sobre os santos, no contexto intelectual mediterraneo, é

0 que Brown denominou religio amicitiag?®

, OU seja, a relacdo de dependéncia (amicitia) entre
os fiéis, os devotos e 0s santos, sua tumba ou sua reliquia. Essa relacdo, para esse autor, esta
exemplificada em Paulino de Nola (ca. 431 E.C) e sua posicédo, diante do santuario de Félix.
Somam-se a isso 0s termos usados pelos defensores dos santos, como Gregério de Tours, que
chama o martir ou o bispo, o santo, como amici domini (amigo do Senhor): “[...] em meados de
metade do quinto século, a veneracdo dos santos tocara a populacdo do Mediterrdneo como
intimos amigos invisiveis. ‘O amigo invisivel’ — ddpazog pilog — ‘0 amigo intimo’ - yvioiog
pilog -: estes eram termos com o0s quais Teodoreto e seus contemporaneos enderegavam
amavelmente em relacéo aos santos”?%®. Ora, o santo fora um correto “amigo de Deus”, entre
0s cristdos e, posteriormente, entre 0s mugulmanos.

O santo, visto e verbalizado como amigo de Deus, era a consequéncia desse debate
mediterrdneo, nesse tempo de anglstia em que viviam pagaos, cristdos, judeus, o qual se
espalhava para o Hijaz e que, guardadas suas devidas proporcdes, influiria no conceito islamico
de santo (wali-Allah — amigo de Deus); como destacado, que esta sob a protecédo divina.

Para Smith, o Povo do Banco conformou a principal influéncia para 0s grupos ascéticos,
que, na perspectiva da autora, propiciou as bases de uma busca esotérica da santidade?’. Ela
propde a presenca desses piedosos ascetas, cujas denominagdes iniciais eram variadas, ja no
primeiro século da Hégira. Afirma haver, ja nesse periodo, um adab al-salihin, uma conduta

de piedosos:

Em 82 A.H. a moralidade desses ascetas santificados (adab al-salihiin) era
tida como aprovavel. Geralmente falando, estes ascetas de vida santa eram
tidos por grande respeito; lemos que estas pessoas eram empregadas como
mensageiros diante de reis submetidos, ou arbitros em casos de disputa, ou
subindo aos pulpitos para dissuadir os mugulmanos das disputas entre si.?%®

Aponta a autora que esses primeiros ascetas, a terem sobre si a titulacdo de piedosos
(salihun), receberam diversas denominacdes pelos escritores, como al-Qusayri, al-Tabari, entre
outros, que os associavam ao Povo do Banco ou a praticas ascéticas que os diferenciavam pelo

rigorismo: “Eles eram conhecidos por nomes variados: asceticos (zuhhad), homens devotos

285 BROWN, op. cit., 1981, p. 59.
288 BROWN, op. cit., p. 50.

287 SMITH, op. cit., p. 154.

288 |bid., p. 155.
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(nussak), aqueles dados a leitura sagrada (qurra’), pregadores populares (qussas), monges ou
eremitas (rahban, idéntico a0 nome dado aos monges cristdos) e penitentes ou chorosos
(bakka '1in)?%°. N&o percebemos aqui, nem em outras partes da obra citada, a nomenclatura
“santo” ou walt, todavia, 0 método de vida ascético realgcava, como forma de conglomeracgéo
dos elementos piedosos, uma moralidade piedosa, que derivou na santidade.

Segundo Michel Chodkiewicz?®, Denis Gril?®! e Annemarie Schimmel®®2, as primeiras
teorizacdes sobre o santo mugulmano nascem com a obra de al-Hakim Tirmidi (ca. 905-910
E.C.), Hatm al-awliya’, “O Selo dos Santos”, continuada por al-Sulami (ca. 1021 E.C.), em sua
obra Tabagat al-sufiyya, “A geracdo dos santos”, e al-Qusayri (ca. 1072 E.C.), em sua Risalat
fi “ilm al-tasawwuf, “Epistola sobre o conhecimento do sufismo”?%, Tais obras apresentam 0s
primeiros modelos de hagiografia islamica, algumas delas inspiradas nas vidas de Muhammad
(como a Sirat Rasul Allah, de Ibn Ishaq - ca. 768 E.C.). Tais autores elaboram suas teoriza¢oes
no periodo inicial da organizagdo do Isl& como uma religido institucionalizada, quando ainda
estava aberta a proposta da ijzihad (deducdo), ou a livre interpretacdo da mensagem coranica,
gue comporiam as bases da sociedade islamica, sendo por isso percebido por esses tedricos
como 0 momento do Isla classico.

De acordo com Annemarie Schimmel, o amigo de Deus e sua amizade eram descritos
deste modo: “[...] ‘alguém que estd sob uma protegao especial, amigo’. [...] A palavra ¢, como
assinala Qushayri, ativa e passiva: um walf é alguém cujos assuntos sdo elevados, conduzidos
(tuwulliya) por Deus e que pratica (tawalla) a adoracéo e a obediéncia”?,

E possivel notar que a tradicdo islamica da santidade também passa pela relacdo intima
com Deus e a possibilidade de interferéncia na criagdo, conforme propds Peter Brown, acima
citado, ao conceber o inicio da veneracdo dos santos como a religio amicitiae dentro do
cristianismo. Sabe-se que 0s misticos e teoricos islamicos do periodo classico tiveram um
contato muito grande com os monges cristdos, tanto que foi Waraga Ibn Naufal, primo de

Hadija, primeira esposa de Muhammad, o responsavel por confirmar a legitimidade da

289 SMITH, loc. cit.

2% Cf. CHODWKIEWCZ, Michel. Seal of the Saints, 1993.

291 Cf. GRIL, Denis. Le saint et le maitre ou la sainteté comme Science de I’Homme, d’aprés le Rizh al-Quds d’Ibn
Arabi. In: AMRI, Nelly; GRIL, Denis (Dir.). Saint et sainteté dans le christianisme et [’islam. Le regard des
science de ’homme. Paris: Maisonneuve & Larose, 2007b, p. 55-106.

292 Cf. SCHIMMEL, A. Las dimensiones misticas del Islam. Madrid: Trotta, 2002.

2% Abi ‘1-Qasim AL-QUSAYRI. Epistle on Sufism. Tradugio de Alexandre D. Knush. Reading (UK): Garnet
Publishin Limited & Southern Court, 2007.

2%4SCHIMMEL, op. cit., p. 217, traducdo nossa.
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revelagdo dada ao profeta, na Noite de Qadr. Waraga era, segundo Ibn Ishag, um hanif
cristao?®,

O santo muculmano, membro de uma hierarquia de santos, responsavel sobre o mundo,
possui, por sua béncao, a acao sobre os reinos e mundos, o que o leva a ser foco de uma especial
atencdo, permeado por diversas formas de veneracdo, conforme o ramo do isla que o vé como
amigo de Deus.

Tais proposicdes opdem-se aos estudos mais classicos sobre a ascensdo do islda no
mundo mediterraneo. Autores como Henri Pirenne conceberam o sucesso islamico como mais
um ataque dos barbarioi, dos povos fora do Império, levando o0 mundo classico romano a sua

derrocada:

Ao cristianizar-se, o Império havia mudado de alma, se assim se pode dizer;
ao islamizar-se, muda de vez de alma e corpo. A sociedade civil se transforma
tanto quanto a sociedade religiosa. Com o Isl&, um novo mundo se introduz
nessas margens mediterraneas onde Roma havia difundido o sincretismo de
sua civilizagdo. Produz-se um desgarramento que durara até nossos dias. As
margens do Mare Nostrum despontam agora duas civilizacGes diferentes e
hostis. E se, em nossos dias, a europeia subordinou a asiatica, ndo a assimilou.
O mar que foi até entdo centro da cristandade converteu-se em sua fronteira.
A unidade mediterranea se quebrou.?%

Propomo-nos, com este trabalho, demonstrar que o surgimento dessas praticas e novas
religibes nascem da abertura, ndo do cerramento, das fronteiras. A veneracdo dos santos pode
ser uma das possibilidades de perceber esses espacos que permitem observar as culturas, em

suas semelhancas e origens comuns, desmitificando o Outro.

2% GUILLAUME, Alfred. The Life of Mukzammad. A translation of Ishaq’s Sirat Rasil Allah. 30. ed. Karachi:
Oxford University Press, 1998, p. 104-107. Margaret Smith o colocou como um cristdo de Najran. Cf. SMITH,
op. cit., p. 126.
2% PIRENNE, Henri. Mahoma y Carlomagno. Tradugdo de Esther Benitez. Madrid: Alianza, 1985, p. 125,
traducdo nossa.
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Capitulo 2
As vidas dos santos e a santidade: discursos sobre a senda reta

1. Aproximacao tedrico-metodoldgica de hagiografias islamicas

A andlise de hagiografias islamicas levou-nos a pensar sobre os aspectos basicos do
trabalho historico: quem sdo os santos? O que buscam, ao relatar suas vidas? Quais as possiveis
relagbes que um historiador pode ter e fazer para com a vida de awliya’ ou salikin
muculmanos? Podemos utilizar, a despeito de toda a tradigdo cristd, o termo “santo” para os
amigos de Deus mugulmanos? Mesmo para a tradi¢do cristd, apontar a funcdo basica dos santos,
intercessores, modelos, exemplos, bem como de suas vidas, ndo tem sido uma tarefa
teoricamente simples e uma questdo fechada. Assim, procuraremos aprofundar, neste ponto do
texto, alguns conceitos basicos para a compreensdo da analise. Obviamente, ndo se propde aqui
uma completude na aproximacgdo dos temas e conceitos, j& que, como parte dos mistérios
religiosos, a linguagem, conforme a propria perspectiva religiosa, apenas atingiria as margens
do grandioso oceano do mistério.

Isso posto, dividiremos a parte tedrica nos seguintes pontos: uma perspectiva da
aproximacdo e oficio do historiador, salientando a dialética da relagdo das fontes com o ser que
a analisa; os aspectos elementares da santidade islamica, principalmente aquela proposicao de
santidade defendida por Ibn ‘Arabi, que lhe custou tanto fama, entre tedricos orientais, quanto
ferrenhas fatwas e acusacdes de novidade e associacionismo; a aproximacao ao conceito de
hagiografia, tomando por base as teoriza¢des sobre vidas de santos cristdos, mas que, segundo
Denis Gril, também podem, guardados os devidos espacos culturais (espacos estes que
entendemos como sendo mais préximos que diferentes), ter as mesmas funcdes; e, por fim, a
apresentacdo dos elementos metodoldgicos, as formas com as quais procuramos nos aproximar
da fonte, a fim de tentar responder a seguinte questéo: quais as possiveis necessidades e praticas
discursivas que estdo presentes nas vidas de santos escritas por Ibn ‘Arabi, em sua estada no
Oriente? Embora o proprio autor responda a essa questdo, a pratica discursiva utilizada nos
permitiria visualizar como esses personagens, andaluzes e magrebinos, constituiam um meio
de expressar um intento: construir uma imagem do isla ocidental e de seus verdadeiros
sequidores, o ahl al- ‘arif (Povo da Gnose ou do Conhecimento divino), diante de um Oriente

que se remodelava e de Al-Andalus que se berberizava.

2. Perspectiva de aproximacéao das fontes e do trabalho historico
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Nem sempre as fontes foram produzidas com o intuito de se tornarem objeto de estudo
de um cientista. No entanto, algumas foram criadas como forma de expressar uma ideia, com o
intuito de serem lidas, transmitidas, quica, universalizadas. Nesse patamar, poderiamos colocar
diversos textos (escritos ou ndo) e, entre estes, os textos religiosos, fontes apologéticas, ou de
enfrentamento, mas que passavam as maos dos fieis, ou infiéis, sendo lidos e comentados. Com
efeito, o caso de nosso autor (e documento) é emblematico nesse ponto, porque, segundo
Addas?®’, a elaboracéo da Risalat Rith al-Quds foi vista como uma missdo: “Esta missdo me foi
legada e a mim em particular, mais que a qualquer outro homem”, pois ele recebera a inspira¢éo,
de modo que escrever externava esta, que queimava por dentro: “Escrever estes trabalhos néo
fora em minha intencdo de tomar a tarefa de um escritor, nem minha intencdo de seguir um
modelo preciso. Contudo, meu propdsito era me libertar de uma inspiracdo que queimava meu
coragio e esmagava meu peito”?%, As vidas de santos sdo textos modelares destinados a serem
espalhados e lidos e, ao que indicamos acima, todos os livros, epistolas e tratados akbaris tinham
por funcio serem lidos?®, trazendo sempre em seu seio uma prética discursiva, a qual, como
defende Fairclough, inspira, corrobora e universaliza uma préatica social. Assim, sdo 0s
discursos que procuramos nos textos — a historicidade desses discursos, a sua funcdo de, ao
serem lidos, propor uma pratica social.

Como Gonzalez Ferrin aponta, ndo buscamos nas fontes uma realidade palpavel
historica, coisa impossivel de ser teorizada, quanto mais realizada, mas 0s possiveis discursos:
“Reconhecemos, assim, que ndo se compreende um povo através das fontes documentais.
Porque ndo se escreve exatamente quanto se vive, e porque a maior parte de quanto se escreve
se perde ou se faz para oferecer uma ideia determinada. N3o necessariamente a verdade”3%,
Desse modo, as fontes histdricas refletem as necessidades das comunidades das quais se
originaram, bem como a posicdo politica, social e econdmica do autor, com uma historia de
producdo e transmissao que se assenta no conceito de pratica discursiva.

Somam-se a tal perspectiva as ideias de Adam Schaff, o qual teorizava a relagdo

dialética que o historiador constroi com seu objeto e sua fonte, a despeito das proposices

297 ADDAS, op. cit., p. 152.

298 |bid., p. 160.

29 podemos aqui destacar o papel do sama’, o atestado de leitura, que é uma forma comum de autoridade no isla.
Assegurava-se, com a assinatura dos ouvintes e do autor, data e locais, a autenticidade da obra, além de demonstrar
a presenca dos seguidores. Cf. ADDAS, op. cit., p. 221.

30 GONZALEZ FERRIN, op. cit, p. 39. Grifo do autor, tradugio nossa.
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historicistas, a busca pela realidade, como foi através do documento, ou das propostas de uma
perspectiva, nascida em meados do século XX, de ndo cientificidade da historia:

Cada “fato historico” ¢ uma condensa¢do de correlagdes e de interagoes
apresentadas como passadas; é também, num certo sentido, um
“conglomerado” de acontecimentos cuja constru¢do o historiador tem parte
ativa. [...] fazémo-lo tendo em vista um certo sistema de referéncias e
baseando-nos em um certo sistema de valores que determina o “valor” maior
ou menor dos acontecimentos de entre os quais escolhemos.*

Adam Schaff apresenta-nos a explica¢do e a avaliacdo histérica com base em duas
perspectivas: a explicacdo causalista, em que o historiador procuraria 0s porqués, as razoes; e
a explicacdo finalista ou teleoldgica, na qual, como ciéncia dos homens, a Histdria poderia
apontar os sentidos dos fatos histéricos. Assim, o historiador passava a ser um metatedrico
praticando a reflexdo critica®’?, para alcangar a compreensdo, ou seja, a comunicacio, por meio
das palavras, numa relagdo dialdgica e dialética: “[...] sem compreender as a¢des dos homens,
é impossivel explicar a historia; em outros termos, a compreensdo € uma parte constitutiva da
explicacdo historica™%,

A explicacdo, seja causalista, seja finalista, passa primeiro pelo processo reflexivo sobre
as caracteristicas objetivas do passado, através do sujeito, que, por meio das referéncias e de
seus discursos, seleciona o que ja vinha sendo selecionado (o fato histérico), para compreender
e tornar acessivel esse emaranhado: “Na qualidade de ato — sem o qual ndo ha resultado — a
compreensdo esta sempre ligada a um sujeito definido para quem constitui um experiéncia
vivida; no nosso caso - ao historiador”3**. Nessa direcdo, o capitulo anterior aproximou-nos de
um aprofundamento e conhecimento, mesmo que parcial, das fontes e objetos, enquanto neste,
uma possivel reflexdo sobre como se davam tais aproximacdes; no capitulo vindouro, a tentativa

de construcdo, discursiva, sobre essa relacdo dialética e a producdo textual.

3. As vidas de homens santos: uma construcdo discursiva dos hagiografos

A escrita sobre a vida de santos é parte extremamente importante da tradi¢éo crista,

todavia, ndo € exclusivamente uma tradicdo restrita ao cristianismo. O desenvolvimento desse

301 SCHAFF, Adam. Os fatos histdricos e a sua selecéo. In: Histdria e verdade. Sdo Paulo: Martins Fontes, 1978,
p. 250.

302 |bid., p. 258.

303 1bid., p. 259.

304 SCHAFF, op. cit., p. 260.
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género literario, cujos fins vdo muito além da catequese, auxilia as comunidades na
consolidacdo e legitimac&o de sua tradi¢do, bem como funciona como guia metodoldgico para
0 caminhar na fé. As narrativas que trespassam uma hagiografia possibilitam tomar nota de
distintos aspectos do mundo do hagidgrafo, muito mais que do hagiografado. Uma vida de santo
(cristianismo) ou homem bom/amigo de Deus (islamismo) ou justo (judaismo), em uma
comunidade, teria por sentido aclarar métodos e modelos de uma pedagogia histérica da busca
pela vida em conformidade com as bases de uma fé. Um santo e a escrita de sua vida nao sao
um mesmo personagem. Nao se escrevia a historia cientifica de um homem, mas o discurso de
uma sociedade sobre como deveria ser um santo, como deveriam viver aqueles que teriam uma
proposicéo e desejo semelhantes aos desses personagens, humano e sobre-humano. Tanto no
cristianismo quanto no islamismo, as vidas de santos sdo de grande importancia, bem como a
veneracdo aos santos®®®. Ressalta Denis Gril: “Todo escrito e todo discurso sobre a santidade
visam a propor um modelo”*% e, como modelo, tem por intuito imprimir uma senda ao leitor.

Muito mais que teorizar sobre um homem, a hagiografia teoriza sobre uma forma de
vida e sobre um método. Ao analisar e traduzir as vidas de santos cristdos arabes, John C.
Lamoreaux afirma que uma hagiografia, a qual para ele traduziria a locu¢ao arabe “sendas dos
santos (sirat al-qudisiun)”, demonstra uma intencgdo pratica: “O género ¢é pratico e tem dois
principais fins: regular a veneragdo dos santos e inspirar naqueles que veneram vidas
santificadas por seus proprios meios™%’. Entre cristdos e muculmanos, as vidas de santos,
reiteramos, constituem modelos para os fiéis.

Isabel Velazquez, em seu estudo sobre as hagiografias visigodas®®

, elenca o papel desse
género literéario e o debate sobre suas caracteristicas. Afirma ela que o conceito de “hagiografia”
abarcaria duas acepcdes: 0 estudo descritivo dos santos, suas historias e suas lendas®®®, com
forte associacdo institucional ou sagrada, em apoio aos sentimentos religiosos de um grupo ou
dos defensores da ideia de santidade; e um sentido amplo, no qual se elencariam conjuntos de
obras da cultura, arqueologia, epigrafia e literatura, para a compreenséo da vida dos santos®°,

Demonstra como esses textos nasceram de uma necessidade especifica, em um momento do

305 Cf. CHODWKIEWCZ, Michel. Seal of the Saints, 1993.

306 GRIL, Denis. Le saint et le maitre ou la sainteté come Science de I’Homme, d’aprés le Rith al-Quds d’Ibn
Arabi. In: AMRI, Nelly; GRIL, Denis (Dir.). Saint et sainteté dans le christianisme et I’islam. Le regard des science
de ’homme. Paris: Maisonneuve & Larose, 2007b, p. 55.

307 L AMOREAUX, John C. Hagiography. In: NOBLE, Samuel; TREIGER, Alexander. The Orthodoxy Church in
the Arab world. 700-1700. An anthology of sources. DeKalb: Northen Illinois University Press, 2014, p. 112,
traducdo nossa.

308 VELAZQUEZ, Isabel. Literatura hagiografica. Presupuestos basicos y aproximacion a sus menisfestaciones
en la Hispania visigoda. Sevogia: Fundacion Instituto Castellano y Leonés de la Lengua, 2007.

309 Ibid., 31.

310 |bid., 32.
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cristianismo, com base na literatura cldssica — as biografias, as atas judiciais — resultando em
algo novo, a vida de santos. Ademais, ressurgiu dentro do cristianismo moderno e
contemporaneo como uma area e uma disciplina, atrelada a histéria e a filologia.

Em um aprofundamento tedrico e metodoldgico, a autora examina o0s diversos textos e
formas literéarias que trataram da vida de santos, demonstrando uma evolugdo na construcdo das
narrativas, as quais sempre estdo associadas a uma necessidade das comunidades, quer
escritores, quer leitores, ante da posicao desses personagens, asseverando que, “[...] seja qual
for o conceito que dermos a elas [as hagiografias], ndo se pode esquecer que essas obras
literarias hagiograficas estdo redigidas com um fim primordial (ainda que ndo hé porque ser o
unico e, de fato, ndo o é, na maioria das ocasifes) de perpetuar a memoria dos santos e com um
proposito de edificacdo dos leitores [...]"%2

A construcdo da vida dos santos, contudo, vista como género literario, auxilia na
composic¢do dos discursos de uma comunidade — a pratica discursiva de Norman Fairclough —
ante questdes praticas, cotidianas, sobrenaturais, elementos de coesdo ou distanciamento,
empregando formas que evoluem, ou seja, adaptam-se, agregam novos elementos, para um fim
sociopolitico. Reitera Velazquez que o hagiografo, o escritor, compartilha alguns dos
pressupostos do publico leitor — pois esse género foi, por muito tempo, um elemento de
veneracgdo publica ou da instrucdo piedosa de comunidades ndo-alfabetizadas — trabalhando
sobre a sinceridade mais do que com a veracidade ou existéncia historica dos personagens que
narram®'?: “Os hagiografos sabem que tém a missdo de ensinar, informar, persuadir e
convencer, além de criar relatos amenos que entretenham™3!3, de maneira que, com isso,
mantenham sua devoc3o e fidelidade para com os santos que edificam a vida da comunidade®“.

Quanto a terminologia “santo”, Velazquez debate com Peter Brown a questdo, ao
apontar em conjunto o papel social que esses personagens possuiam nas comunidades em que
se dava sua veneracdo publica, evidenciando como o termo referido suplantou outros, dentro
do mundo literario cristdo, como martir e amigo de Deus (theophilos), apos a associacédo do
cristianismo com o Império Romano e 0 momento da pax cristiana. Para ela, trés sentidos se
aglutinaram, no termo: um sentido cerimonial, como um titulo de honra; um sentido religioso,

atribuido aqueles intimamente vinculados a Deus; e um sentido social, como pessoas

311 VVELAZQUEZ, op. cit., p. 35, traducéo nossa.
312 \VELAZQUEZ, op. cit., p. 36.

313 |bid., p. 94, tradugdo nossa.

314 |pid., p. 92.
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exemplares. Este ultimo, aponta, derivava do contexto do Siria, Egito e Palestina, de meados
do século Il e IV E.C3%

Complementa, afirmando a origem do uso do termo, nas comunidades cristas:

Como se sabe, sanctus era um apelativo usado em latim, em principio para
caracterizar a ideia de santidade de Deus, que se aplica frequentemente a partir
da época imperial a pessoas honradas e eminentes da sociedade, as que se
distinguem com tal titulo [...] Partindo do uso do grego hagios, que qualificava
tanto os deuses como os homens, templos ou lugares sagrados, nos textos
cristdos, usava-se no plural para referir-se a assembleia ou comunidade dos
fiéis (hagioi), também se comegou a usar em latim coletivamente, sancti, para
designar os cristdos.31®

Um termo que evolui dentro de uma tradigdo discursiva religiosa, 0s santos e suas vidas,
para a autora, comportam um elemento de atracdo social, seja pelo aspecto formal, seja pelas
possibilidades de associacdo ao sagrado, por meio do milagre, mas que ainda contém um
atrativo que justifique seu estudo e sua popularidade, tanto entre cristdos quanto em outras
tradicdes, como o islamismo que aqui estudamos. Para ela, a hagiografia, a vida dos santos ou

0 estudo que se centra nesse personagem € essencial,

[...] porque, definitivamente, os homens santos constituem fenémenos de
grande impacto e transcendéncia social em qualquer época, inclusive hoje,
tanto em sociedades profundamente laicas como em muitos paises europeus,
quanto em sociedades dominadas e fortemente caracterizadas pela presenca
religiosa em todos os &mbitos da vida, desde a politica até as atividades
cotidianas das pessoas, como nas sociedades islamicas®!’.

Talvez a generalizagdo apresentada neste trecho demonstre alguns elementos
dificultosos, como a atribuicdo de uma caracteristica Unica as sociedades islamicas ou a
laicidade das sociedades europeia. Todavia, o papel social e a atracdo da figura dos santos, bem
como o apelativo e predicado “santo”, ainda se encontram nas préaticas e relagdes discursivas.
Em algumas das diversas sociedades islamicas, como o Paquistao e as peregrinacfes as tumbas
dos santos do Shiraz, entre algumas irmandades esotéricas e entre os xiitas, o papel dessa figura,
desse ser exemplar, que o cristianismo denomina santo e o isla “amigo de Deus”, € presente e

forte.

315 |bid., p. 111.
316 |bid., p. 110, tradugdo nossa.
317 VELAZQUEZ, op. cit., p. 21, traducéo nossa.
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A tradicdo islamica emprega o termo fabagat para designar a hagiografia. A expresséo
em si significa “genealogia” ou “geragdo” e tem como estrutura inspiradora a obra de Ibn Ishag.
Apontando as tradi¢des textuais, ou cadeia —isnad-, as hagiografias possuem formas variadas,
entretanto, seguem uma ldgica que aponta os dados biograficos basicos, como relatos de
ensinamentos e milagres. Veremos melhor essa forma no capitulo terceiro. No entanto, aqui
ressaltamos que trabalharemos com as tabagat como hagiografias e, por isso, nés as
analisaremos como tal.

Segundo Ronaldo Amaral, os textos que almejam apresentar os santos, as hagiografias,
expressam mais algo ideal do que uma narrativa amparada no ser vivente, o santo: “Desse
modo, precise-se, a hagiografia ndo fala de homens, fala de santos, e mesmo o quinh&o de
testemunho factivel que pode haver nela acerca do homem antes do santo podera encontrar-se
esmaecido, distorcido, recriado [...]”. Um homem bom, um piedoso ndo falava sobre Si, em
primeira pessoa. Suas ac¢Oes, ou a possibilidade de ter agido da forma relatada, eram mais

construcdes de um modelo em que interagiam perspectivas pessoais e tradi¢des textuais:

O hagidgrafo cria 0 santo e para tanto recria sua personalidade histérica, ou
seja, aquela, talvez a Unica, dada a conhecer pela historia; assim, havera na
hagiografia sobretudo um santo e, portanto, um homem cuja histéria ficara,
em grande medida, identificada mais com uma existéncia fabulosa que
eminentemente profana. Poderiamos por fim dizer que, ao se criar o santo,
recria-se o homem...[...].318

Muito mais que a figura do santo, a hagiografia transmite as diversas teias de significado
do mundo do hagidgrafo, os aspectos simbdélicos e o imaginario da coletividade que constrdi

seu “homem de Deus”, intento do autor em realcar uma forma e um personagem para seu meio:

A realidade hagiogréfica é, ao mesmo tempo, uma realidade construida e
constituida dos seus mesmos autores [...] pois o autor de uma hagiografia é
sempre um porta-voz, direto ou indireto, de todo seu meio; ele é uma sintese
humana que conjuga e individualiza os ideais e o imaginario de toda a
coletividade que compde sua comunidade.3'°

Entende-se aqui imaginério como essa intermediacao entre a realidade psiquica e social

de uma coletividade, como essa representacdo metaférica e metonimica®?®, com suas

318 AMARAL, Ronaldo. Santos imaginarios, santos reais. A literatura hagiografica como fonte historica. Séo
Paulo: Intermeios, 2013, p. 75.

319 AMARAL, op. cit., p. 13; 69.

320 FRANCO JUNIOR, Hilario. Historia, literatura e imaginario: um jogo especular. O exemplo medieval da
Cocanha. In: IANNONE, Carlos Alberto; GOBI, Marcia V. Z.; JUNQUEIRA, Renata Soares. Sobre as naus da
iniciagdo. Estudos portugueses de literatura e historia. Sdo Paulo: Editora UNESP, 1998, p. 275.
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caracteristicas historicas, plurais, coletivas, catarticas e simbdlicas: “Cada imaginario é um
conjunto de representacdes que exterioriza sentimentos importantes do grupo social”*?*, Uma
hagiografia, conforme apontam os autores, constitui um ponto de encontro de aspectos
simbolicos, em primeiro plano, no ambito do sagrado, mas que fornece um leque de
informacdes sobre diversos pontos da coletividade a que pertence o hagidgrafo, assim como
dos receptores dessa mensagem hagiografada.

Como narrativa, a hagiografia busca apresentar o inefavel com termos da lingua, da
comunicacdo, de sorte a transpor em palavras, semantizar realidades que as palavras, como
ressalta Schimmel, apenas atingiriam as margens. A vida de um santo é, assim, um lugar em
que a linguagem aponta formas de santidade e permite transmitir discursos e elementos
simbolicos compartilhados, intentando ndo expor uma biografia calcada nas informacdes
jornalisticas sobre o santo, contudo, ampliar discursos e simbolos, assentar construcoes

imagéticas e legitimar atos e falas, como enfatiza Ronaldo Amaral:

Temos visto qudo complexa constitui-se a historicidade dos protagonistas
hagiogréaficos, ndo obstante buscando entender a logica e as necessidade dos
hagiografos na “construcdo” de seus hagiografados. Como se ha dito, e
bastante equivocadamente, ndo se deve procurar a verdade, e sim a
sinceridade. No entanto, ha de fato “verdade”, “sinceridade” e “realidade” em
todo escrito hagiografico, mesmo porque suas circunstancias narradas se
assentam, sobretudo em lugares, tempos, acontecimentos gque sdo antes de
tudo, representacdes. Ja o dissemos, e queremos nisto insistir: a hagiografia
esta constituida de lugares e situacdes ideais, apresentados por signos de
transcendéncia, por estruturas simbdlicas proprias do tempo e do espaco
mitico, e ndo precisamente por dados factiveis e positivos.??

Nessa perspectiva, na narrativa hagiogréafica, objetiva-se atingir ndo tanto os aspectos
de verdade, mas a sinceridade possivel que possibilita perceber como um homem, em sua
simplicidade, alcanca as realidades divinas. Como simbolos, a sinceridade de um sentimento é

mais importante que os dados empiricos:

A linguagem simbdlica ndo comunica por convengdo seus significantes, mas
por um elo afetivo entre seus significados e seu publico. Simbolo é entdo, na
classica definigdo patristica, uma “semelhanca dessemelhante” entre o signo
simbolizante e a realidade transcendente simbolizada (Dionisio Areopagita,
1881, col. 1042).3%

2L ERANCO JUNIOR, op. cit., p. 277.
%2 AMARAL, op. cit., p. 79.
32 FRANCO JUNIOR, op. cit., p. 277.
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A linguagem hagiogréfica, juntamente com a escrita medieval e a escrita, no periodo

islamico classico, ampara-se nas analogias e nas alegorias. Ao tentar aproximar seus leitores

dos mistérios, 0s escritores procuraram verbalizar algo que ndo consegue ser expresso em

palavras, como afirma Schimmel: “Pois a realidade a que aponta o mistico, e que ¢ inefavel,

ndo pode ser compreendida ou explicada por nenhum modo normal de percepgdo”?4, atingindo

as obras e todo o discurso apenas as margens do pretendido objeto. Assim se expressa Amaral,

apontando uma perspectiva semelhante, ao debater a santidade:

A realidade, sobretudo a dos fenémenos ligados ao sagrado, a santidade, sera
sempre uma projecdo exterior (com suas devidas acomodacdes) de verdade
interiores, de imagens arquetipicas do sagrado, de modo especial daquelas que
dizem respeitos as condi¢cGes exemplares da vida e a sua perduracdo na
eternidade, que sdo, ao mesmo tempo, do individuo (hagidgrafo) e da
coletividade da qual se constitui.®®

Talvez — e nisto baseamos nossas proposi¢oes sobre o escrito hagiografico como uma

pratica discursiva — a personagem principal das hagiografias, quer cristas, quer mugulmanas, é

o hagiografo. Pretende,

com seus escritos, compor uma perspectiva de santidade, modelada na

figura do santo. Acrescenta Amaral:

[...] se ha uma pessoa singular na hagiografia, que pode ser mais ou menos
precisa, é 0 hagidgrafo e ndo o protagonista, ja que este realiza e encarna, em
Gltima instancia, a projecdo dos ideais e sentimentos religiosos do primeiro,
ndo obstante, de todos que permeiam e comungam de sua realidade e
cosmovisao imediata.®?®

O formador do santo consumia suas energias em torno do mistério, com o intuito de

enviar uma mensagem,

a qual se concluia em um método, para a alma ou para a vida cotidiana:

O hagidgrafo busca necessariamente aquelas informagdes que sirvam e
fundamentem realmente seu trabalho: descrever a vida de um santo. Dai que
sua légica de tempo, espaco, veracidade, pertinéncia dos testemunhos de onde
se recolhem as informacdes sobre sua personagem ndo é a nossa. Esta
assentada em uma geografia mitica, em um tempo divino, em realidades ndo
mensuraveis pela nossa racionalidade secular e cientifica [...] A hagiografia,
por sua propria natureza, insistamos, trata de homens que deixam de sé-los ao
se tornarem, gragcas a sua mesma escrita, santos. A realidade do santo
interessa, a do homem n&o, ou muito pouco.®?’

324 SCHIMMEL, A. Las dimensiones misticas del Islam. Madrid: Trotta, 2002, p. 20.
325 AMARAL, op. cit, p. 49-50.
326 AMARAL, op. cit.., p. 46.

27 |bid., p. 74.
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Assim, € mais construtivo tratar essas fontes, com as quais trabalhamos, como
constru¢des de uma proposta de santidade, j& que o proprio Ibn ‘Arabi, nos dois capitulos
anteriores de sua mukasaba, seu exame de consciéncia, construiu suas hagiografias para opor-
se as praticas que o mesmo conhecera, quando de sua estada no Egito, onde presenciou algumas
experiéncias das tiriig orientais. Com isso, a hagiografia, poeticamente teorizada por Amaral,
conclui-se: “Portanto, por tratar-se a hagiografia de uma historia sagrada, fundada nas estruturas
do mitico e de seu imaginario, seu teor de ‘verdade’ ndo deve ser buscado nas circunstancias e
nos ideérios encontrados no lugar daquela que fala, mas no lugar do qual se fala”®?8, cuja meta
principal estd na compreensdo do incompreensivel, na realidade ndo-real de um autor e seu

pensamento:

A realidade hagiografica é, ao mesmo tempo, uma realidade construida e
constituida dos seus mesmos autores (Amaral, 2009, 13) pois o autor de uma
hagiografia é sempre um porta-voz, direto ou indireto, de todo seu meio; ele é
uma sintese humana que conjuga e individualiza os ideais e 0 imaginario de
toda a coletividade que compde sua comunidade.??

Nas hagiografias muculmanas, podemos perceber também esses intentos. Por serem
préximos a Deus (qurba — proximidade), os santos sdo as personagens responsaveis pela
implementacdo das leis dadas pelos profetas e, principalmente, pelo selo da Lei e o selo da
Profecia, 0 Cordo e Muhammad. Seus titulos e denominacdes - salihiin, wali Allah —, entre
outros, demonstram essa relacdo de dependentes e agentes da divindade. Com isso, tornam-se

0s criticos do mundo injusto:

O santo é aquele que tomou sobre si 0s pecados e as dores do mundo; a morte
injusta ¢ para ele um dos meios de realizacdo. Ele é o ‘grande auxilio’ e o
Consolo do povo. E uma acusacio vivente para 0 mundo: sua existéncia é um
insulto para os tiranos; sua morte faz tremer a seus verdugos; sua canonizagao
é a vitoria da fé, do amor e da esperanca.®*°

A postura ética dos santos, cuja vivéncia sincera da fé os associava a plenitude da
mensagem coranica, fazia-os referenciais na critica politica. Os ascetas, por cumprirem 0s
preceitos da fé com sinceridade (iz/as) e com veracidade (sidq), tornavam-se intermediarios
entre a populacdo e o governo, na critica deste e em representantes (kalifa) de Deus e meios

legitimos por angariar favores divinos.

328 |pid., p. 56.

329 |pid., p. 69.

30 DERMENGHEM, Emile. Le culte des saintes dans [’Islam maghrebin. Paris: sle, 1954, p. 94, apud
SCHIMMEL, op. cit., p. 89.
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Os amigos de Deus poderiam, dentro da perspectiva islamica, constituir igualmente um
dos elementos da observacdo racional da criagdo para a aproximagdo ao Criador. Dentro da
perspectiva filosofica, havia entre alguns escritores mugulmanos, como 0s Rasa’il e lbn
Masarra, a proposicdo de um método racional-filosofico para atingir a compreenséo de parte do
mistério divino: 0 método da contemplacdo. Ibn Masarra teoriza sobre esse método, na sua
Risalat al-i thar*®!, Epistola da Contemplagdo. Em linhas gerais, o autor andaluz coloca a
criagdo como um dos livros para a compreenséao da divindade, utilizando-se da mente, criada a
semelhanca divina, para, de baixo, atingir o alto, em oposi¢do ao conhecimento profético, que
advém do alto para o baixo. O método da contemplacdo propicia aos seres, via intelecto, ler o
livro divino da criacdo, velado a alguns. A criacdo é a recompensa divina para aqueles que a
observam e, por meio dela, atingem a compreensdo das coisas altas: “O mundo, entdo, com
todas suas criaturas e sinais, € uma escada por meio do qual aqueles que contemplam ascende
aos grandes sinais de Deus mais alto. Aquele que escala, deve escalar do mais baixo para o mais
alto. Eles escalam por meio do intelecto, que os ascende de sua estagdo mais baixa ao ponto em
que atingem os mais altos sinais descritos pelos profetas”332. Desse modo, sabendo que Ibn
Masarra foi uma dos influenciarem Ibn ‘Arabi, podemos inferir que, talvez, o método da
contemplacéo pudesse ser uma das finalidades da escrita da vida dos Amigos de Deus, ou seja,
a hagiografia islamica fora assim uma das formas aberta do livro da criagéo, permitindo a leitura
dos mistérios divinos e demonstrando a acao divina no mundo. Com isso, essas hagiografias
levavam os seres, a partir do mais baixo, da descricdo discursiva de uma vida ordinaria de um
ser criado, a revelacéo de parte dos signos divinos no mundo®3,

Como modelo, os santos (awliya’) tornavam-se referenciais proximos para a
comunidade dos fiéis. Nessa perspectiva, o papel do santo era o papel do mestre, daquele que

encaminhava e intercedia pelos discipulos, ensinando e apoiando:

O sufismo é, assim, uma pratica e uma via a seguir, sob a direcdo de um ou
diversos Mestres espirituais. Ele implica praticas especificas, a purificacdo da
alma, a aquisicao das virtudes, o caminho a Deus, através das estacOes e dos
estados até a realizacdo de um amor e de um conhecimento de Deus que

31 STROUMSA,; SVIRI, op. cit., p. 201-253.

332 STROUMSA; SVIRI, op. cit., p. 218.

333 Esse método da contemplagdo, a titulo de exemplo, é utilizado também em textos cristdos arabes,
principalmente entre aqueles autores ligados a perspectiva da deificagdo, como Teodoro Abi Qurrah (ca. 820
E.C.), em sua obra Maymar fi wujiid al-haliq wa-1-din al-qawin, e o texto d’O Pariaso Noético — al-Firdaws al-
‘agli. Cf.: LAMOREAUX, op. cit., p. 60-89; TREIGER, Alexander. The Noetic Paradise. In: NOBLE, Samuel;
TREIGER, Alexander. The Orthodoxy Church in the Arab world. 700-1700. An anthology of sources. DeKalb:
Northern Illinois University Press, 2014, p. 188-200.
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caracteriza o santo e a sua fonte, com a permisséo de Deus e de seu shaykh,
um mestre que chama a conduzir, por sua vez, os homens a via.>*

Chodkiewicz prossegue, distinguindo o conceito de wali, santo®®, que no isla possui
essa acepcdo de proximidade e amizade com Deus, e 0 conceito de qiddis®3®, termo utilizado
pelos cristdos arabes para designar os santos. Além disso, Chodkiewicz afirma que “[...] ¢ ja
claro que a walayah ndo pode ser reduzida ao heroicition das virtudes teologais e cardinais
assim como a que define o critério da santidade para os tedlogos catdlicos romanos™¥’. O
conceito de santidade (walayah) €, em Ibn ‘Arabi, um lugar hierarquico na comunidade e uma

continuagio da profecia, ja que os santos seguem as pegadas dos profetas3®

, Mesmo que esses
santos pudessem, por sua proximidade e vivéncia sincera da ética da fé, serem vias de milagres
e venerados em distintas regides, por meio de peregrinagdes ou da leitura de suas vidas
conforme citou Meri, distinguindo-se dos critérios de santificacdo crista. A santidade islamica,

339 ordinariedade

segundo Chodkiewicz, encontra-se na ordinariedade da vida do homem santo
que € caracteristica de um método, o método do Povo da Reprovacdo, 0s malami, 0s quais, no
escrito akbari, ganham uma conotacdo distinta, representam bem mais que 0s membros da
tradicdo de Nishapur, tornam-se modelos e lugares de santidade.

Essa ordinariedade, ou seja, o fato dos amigos de Deus, 0s santos muculmanos, serem
homens comuns, a nosso ver, transforma essas hagiografias, seu discurso hagiografico, em um
discurso histérico, no momento em que homens deixam de ser homens, transformando-se em
partes de um discurso — ja ndo sdo homens, mas relatos sobre esses homens — que reiteram sua
funcdo como homens, homens simples, homens comuns, como santos.

Para Michel de Certeau, o fato de esses homens misticos serem homens comuns é que
0s torna extraordinarios, pontos referenciais, exemplos para a comunidade que os rememora e
o0s venera. A ordinariedade possibilita perceber a distancia e a consciéncia do luto para com

aquele que ndo esta mais aqui, porém, que continua sempre aqui. Conforme o autor, no mistico

33 GRIL, op. cit., p. 55, traducéo nossa.

335 Essa distingdo feita por Chodkiewicz precisa ser ressaltada. Ao atribuirmos o termo “santo” aos amigos de
Deus, nds o estamos fazendo apenas por uma conven¢do de traducdo ja usada por outros autores. O proprio
Chodkiewicz d& ao seu livro sobre a teorizagdo hagioldgica de Ibn ‘Arabi o titulo de “Le Sceau des Saints”. Tal
semantizacdo ndo dispersa as diferencas entre as tradicdes religiosas, por mais que tenham bases comuns. Um
santo cat6lico romano ndo tem a mesma acepgao que um santo ortodoxo, nem um santo cristao pode ser comparado
com um amigo de Deus mugulmano. S&o duas tradi¢cBes que se construiram e se adaptaram de formas distintas.
Entretanto, em vistas a pensar na escrita e leitura de um texto adotamos esta concepcdo: um amigo de Deus seré
chamado de santo, mesmo que ele ndo seja a mesma coisa que um santo cristao.

3% CHODKIEWICZ, Michel. Seal of the Saints. Prophethood and sainthood in the doctrine of Ibn ‘Arabi.
Cambridge: The Islamic Texts Society, 1993, p. 21.

337 Ibid., p. 47.

338 |bid., p. 17.

339 |bid., p. 110-111.
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e Seus escritos, nos santos e escritos sobre estes, o escritor “[...] procura um desaparecido, que

procura um desaparecido”34

, modifica o cotidiano, ou seja, o “quase nada” do cotidiano, suas
tarefas comuns o transformam: “O discurso mistico transforma o detalhe em mito; ele se agarra
nisso, ele o exorbita, ele 0 multiplica, ele o diviniza. Ele faz disso sua historicidade propria”3*!.

O homem comum, o mistico ou o discurso do mistico sobre o mistico tornam-se o centro
da busca, pois, no cotidiano, no simples meio de vida, nas anedotas, nas distracGes do dia a dia,
nas preocupacdes de um homem sobre seu sustento e sua familia, ali se manifeta,
conscientemente — ou melhor, na consciéncia de quem elabora o discurso —a presenc¢a do Outro
perdido. “Assim, pouco a pouco, a vida comum se torna a ebuli¢do de uma inquietante
familiaridade — uma frequentacio do Outro3*2: a vida comum, cerne da hagiografia, para nds,
seguindo De Certeau, € o centro da pratica cotidiana de encontro daquilo que fora perdido. Uma
hagiografia islamica, a nosso ver, um discurso sobre 0 amigo de Deus, € um discurso sobre o
homem comum que encontra o Outro, no seu cotidiano. Modelo para os leitores, mistério para
os buscadores, é na construcdo do discurso sobre sua vida sensivel que qualquer aspirante se
converte em uma possivel praia para a arrebenta¢do do mar que vem.

Um santo cristdo, como exemplifica De Certeau, ao analisar o caso dos “loucos”,
“idiotas” e “doidinhos™**, tinha em seus trapos o brasio e provocagdes cristicas em que, por
meio dos relatos de suas vidas, de suas posicGes ordinrias, simbolizavam aquilo que néo
poderia ser simbolizado. A postura de mistico, de busca por uma relagdo intima e préxima com
a divindade, torna-se, por meio do relato — neste caso, o relato hagiografico —, a busca por
transformar em algo palpavel, publico e comunitario uma experiéncia distinta, transformando
0 mistico, aquele ser solitario em Deus, no exemplo social, no signo de possibilidades, no
arbitro, agora com o titulo de santidade, como categorias distintas atribuidas a um mesmo
personagem, completando dimens@es de sua humanidade. O mistico foi o individuo em sua
acao diaria; o santo era o individuo em sua acdo publica e comunitéria.

Pensamos ser este 0 caso de nosso documento: a transmutacao da experiéncia esotérica
islamica da ordinariedade daqueles que procuraram a aproximacao com o divino, em uma nova
experiéncia, a santidade, sendo esta uma construcdo discursiva de um outro, que visa a formular
um relato sincero para a edificagdo comunitaria ou para a defesa de suas posi¢des. Assim, nesse

texto especifico, mesmo sabendo que em outros ha a defesa e a construcdo dos discursos da

340 DE CERTEAU, Michel. A fabula mistica. Séculos XV1 e XVII. Vol. 1. Rio de Janeiro: Forense Universitaria,
2015, p. 15.

341 |pid., p. 13.

342 DE CERTEAU, loc. cit.

343 |pid., p. 60.
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santidade, propomos atribuir a Ibn “Arabi o titulo de “hagidgrafo”, ja que se identifica nessa
Epistola a busca pela defesa dos critérios de santidade islamica, o intento de relatar aspectos
biograficos de personagens piedosos, no caso, buscadores de realidades interiores, para a
composi¢ao de um guia edificante aqueles que adentraram ao “melhor dos caminhos”.

Peter Brown confirma nossa proposi¢éo, a qual podemos associar a veneragao aos santos

muculmanos com a aproximacéo e influéncia da cultura mediterranea:

Acima de tudo, o que parece ser quase totalmente ausente na crencga paga sobre
0 papel dos herdis é a insisténcia de todos os escritores cristdos que 0s
martires, precisamente porque morreram como seres humanos, gozavam de
intimidade com Deus. Sua intimidade com Deus era 0 sine qua non de suas
habilidades para interceder e, assim, proteger seus seguidores mortais. O
martir era o “amigo de Deus”. Ele era um intercessor de uma forma que 0
heroi nunca teria sido.**

Assim, o santo cristdo, como o santo mugulmano, era um amigo de Deus, um préximo,
alguém que conseguiu intimidade com a divindade, podendo interceder e a representar na
criagdo, quebrando, como reitera 0 mesmo autor, as barreiras entre o humano e o divino®®. Para
Brown, a distincdo principal entre as duas tradicdes abraamicas, as quais compartilhavam os
santudrios, estava na hierarquia religiosa cristd e sua tomada de poder sobre a figura dos santos,
0 que ndo acontecia no isla: “A unido da hierarquia eclesiastica da Europa ocidental nas tumbas
dos mortos levou a igreja catdlica medieval a distanciar-se dos vizinhos cristdos bizantinos e

orientais, judeus e mugulmanos”34®. E complementa:

No Isla, a situacdo é mais tentadora. A tumba sagrada, apesar de importancia
inestimavel através de todas as regifes do mundo islamico, existiu sempre um
pouco a parte da ortodoxia mugulmana. Vivido material etnografico, a fungéo
dos santuarios modernos mugulmanos, que parece carregar-nos de volta
diretamente ao tempo da Europa ocidental da primeira Idade Média, ndo vem
dos centros da tradicdo islamica, mas de suas sempre férteis periferias — das
montanhas do Marrocos e dos centros sufis espalhados entre a Indonésia e o
Atlas. Assim, tumbas sagradas existiram ambas no judaismo e no isld. Mas
existir ndo era o suficiente. Publico e privado, liderangas religiosas regionais
e 0 poder dos santos mortos nunca coincidiram da mesma forma que fez na
Europa ocidental. O estado de nossa evidéncia reflete algo da evolucéo que
descrevi: podemos tragar a ascensdo dos mortos santos na Europa ocidental
com certa claridade majoritariamente porque, como num par de bindculos, 0s
dois conjuntos de imagens, das duas lentes, o santuario e a lideranca religiosa
oficial, conviviam tdo bem juntas.®*

344 BROWN, op. cit., p. 6.
5 Cf. Ibid., p. 6.

36 |pid., p. .

37 BROWN, op. cit., p. 10.
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Defendemos, neste trabalho, a concepgéo da ordinariedade do santo como sua principal
caracteristica. Como ser proximo a Deus, que atingiu a qurba (proximidade com Deus), 0 amigo
de Deus, o santo muculmano akbari, por ser um ser que busca o outro, atinge esse Outro divino
por meio de suas acGes mais baixas do cotidiano, partindo do baixo para o alto, como aponta o
método de Ibn Masarra. Das a¢cBes mais simples do seu cotidiano, o santo escala a escada dos
signos e dos mistérios. Pensamos ser este o ponto principal nas hagiografias escritas por 1bn
‘Arabi: apontar o homem comum, ordinario, como aquele que compreendeu os sinais. Todavia,
dentro das hagiografias, ha uma forte defesa dos milagres dos santos, 0s karamat (carisma ou
poder de realizar milagres ao interceder a Deus ou por sua relacdo intima com ele).

A possibilidade do milagre esta intimamente ligada a proximidade de Deus. Esses santos
ordinérios, por transformarem o seu cotidiano em espaco do sagrado e da acdo do divino,
possuiam a condicdo para a realizacdo do milagre. Percorrer grandes distancias, fazer chover,
ter encontros mentais com seus discipulos, reconhecer a sinceridade dos aspirantes e famosos
misticos, todas essas possibilidades estavam abertas. Mas, mesmo assim, o milagre nao
constituiria o centro de sua condi¢do santa. Como aponta um hadit: “Os milagres sdo a
menstruacdo dos homens*®, uma caracteristica dos mais desenvolvidos na via, assim como
um meio, devido ao orgulho e a fama, de afastar um dos santos de sua condi¢do. Por mais que
seja posto como uma das descri¢des da santidade, o milagre ndo era essencial. O ordinério, sim,
a ocultacdo, a sinceridade, o cuidado e a observacdo com a criacdo. Os milagres, dentro de uma
perspectiva mistica, sdo bem descritos na historia atribuida a Rabia’, a santa do Amor:
interpelada por um outro mistico para que contraisse 0 matrimonio, ela o0 nega; na sequéncia, o
mistico demonstra sua forca interior, andando sobre as &guas e voando, na tentativa de
impressiona-la; ao que ela apenas afirma: “Até as moscas podem voar e 0s peixes pularem da
agua, preocupemo-nos com o que é importante”.

Com isso, conforme a perspectiva de Amaral, com uma busca pelos aspectos da
sensibilidade das comunidades que hagiografam seus santos, as vidas (hagiografias) podem
permitir uma aproximacéo dos discursos sobre a santidade e a qualificacdo dos relatos de vida
dos mestres sufis, como uma narrativa hagiografica, pois as formas de vida dos mestres
andaluzes (por exemplo), escritas por Ibn ‘Arabi, intentavam: a) ser modelo e exemplo para os
grupos sufis do Cairo e do Oriente; b) demonstrar a sinceridade de vivéncia da fé; c) apresentar

modelos e métodos de ascensdo espiritual; e d) integrar e legitimar o escrito e a vivéncia do

38 SCHIMMEL, op. cit., p. 230.
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proprio hagiografo, que relata sempre as influéncias e ensinamentos dos personagens
hagiografados.

Portanto, concluimos que uma hagiografia, forma discursiva presente nas trés religides
abradmicas, porque, nestas, 0s conceitos de santidade e santo aparecem, sobretudo apos a
interacdo com as escolas tardoantigas de filosofia, em especial o neoplatonismo®*°, é um escrito
discursivo, uma construgcdo com intentos sociais, éticos, morais, politicos, na perspectiva, ja
explicitada, das fungdes dos escritos sobre 0s santos e sua santidade, como uma reconstrucao
intencional do santo, ndo como homem, porém, como ser sobrenatural, como homem do

ordinério.

4. Andlise do conceito de santidade no pensamento akbari

Além de ser a sura inicial do Cordo, al-Fatiha, ou a Sura da Abertura, € também a oracao
mais utilizada pelos mugulmanos em todos 0s momentos da vida, tanto nas ora¢des obrigatérias
(salat) quanto nas praticas superrogatorias ( ‘ibadat). Como introducdo, busca abrir o coracdo
(galb) do fiel a mensagem revelada nas paginas do livro sagrado. N&o foi a primeira sura
revelada, mas € uma das mais importantes e resume, conforme alguns estudos teologicos
islamicos, incluindo uma obra de Ibn ‘Arabi, as bases da crenca e vida do fiel. Seus versiculos
6 e 7 imprecam a divindade pela busca de uma metodologia e uma pedagogia que permitam
caminhar sempre na senda reta, no caminho (sirar) da busca pelo tawhid, ou seja, a completude
na unidade divina, o caminho daqueles que prezariam pela crenga na unicidade de Deus, “a
senda dos que agraciastes”.

Como religido abradmica, o isla partilha diversos elementos com as outras religides
monoteistas®°, o que ja discutimos, e que leva Emilio Gonzalez Ferrin a considerar que o
mugulmano nao constitui um “Outro”, diferente do “Noés”: “[...] s@o parte da mesma tradicao,
por acaso um pouco distante, pelas incleméncias do deserto. Desse modo, o conceito de Gente
do Livro que o isla universaliza adquire aqui seu verdadeiro sentido unitario’**!. O autor aponta
gue haveria uma ideia, desde o colonialismo, e aprofundada pelo Orientalismo, segundo

Edward Said®*?, na diferenciacdo entre Oriente e Ocidente (com a mesma base cultural), os

349 Para Gerson Scholem, o culto judaico dos mestres talmuldicos babilénios surge com a elaboragdo de textos,
como as viagens esotéricas, atribuidas a figuras e rabis miticos.

350 Reiteramos aqui o estudo de Magaret Smith ja citado.

31 GONZALEZ FERRIN, op. cit., p. 125, traduc&o nossa.

32 Cf. SAID, op. cit., 2007.
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quais se distanciam por praticas discursivas que se engessaram e se separaram. Nesse ponto,

podemos aqui trazer a reflexdo de Peter Burke sobre o estudo das culturas:

Em primeiro lugar, ha a importancia dos esteredtipos ou esquemas culturais
na estruturacdo da percepcdo e na interpretacdo do mundo. No nivel
microcdsmico, o esquema tem uma funcdo semelhante a visdo de mundo ou
estado de coisas caracteristico de uma determinada cultura. Em segundo lugar,
ha a importancia do que poderiam ser chamadas de: ‘afinidades’ ou
“convergéncias”, entre imagens oriundas de diferentes tradigdes.>

Muito mais que distintos, o isla (religido) e o Isla (espaco cultural — Dar al-Isiam)
compartilham de uma mesma raiz cultural e discursiva, a qual constitui a base da cultura
ocidental, seja la 0 que esta possa representar, tornando a compreensao dessa proximidade algo
que retira o estranhamento, o0 medo do outro, elementos que parecem estar se assentando nas
sociedades atuais, a fim de justificar intengdes e valores presentes na dita “sociedade de bem
ocidental”.

O isl&, como religido que busca a continuidade da mensagem divina, inscrita nas Tabuas
Primordiais, considerada distorcida pelos seguidores da Toré e do Evangelho (Injil), tem como
ponto de inflexdo a agdo historica do fiel. Karen Armstrong®*, em sua obra O Isl&o, enfatiza
que a busca do muslim, aquele que se submeteu a Deus, € a implementacdo da justica e da
moral, bem como a constatacdo e a preocupacdo com a Ressurei¢do (Yaum al-Qiyamah)®® e
com o Juizo Final: “No isla, os mugulmanos procuram Deus na historia. Sua escritura sagrada,
0 Corédo, deu-lhes uma missdo historica™®¢. Todavia, € bastante dificil teorizar sobre a
existéncia de um isld, como religido monolitica, tendo em vista as diversas formas de

interpretacdo dessa acdo religiosa historica®’. Afirma Nasser Filho®s:

O islamismo ndo é monolitico, ou seja, ha variagBes no interior do que se
denomina, comumente, de “mundo isldmico”. Ao longo do tempo, as
sociedades islamicas se desenvolveram de maneira diferenciada, uma vez que
os condicionantes de ordem econémica, politica, social, cultural e até mesmo

358 BURKE, op. cit., p. 26.

354 ARMSTRONG, op. cit., p. 9.

3% Margaret Smith associa a pregagdo de Muhammad e a mensagem coranica com a forte influéncia da pregagéo
e escatologia das comunidades cristds sirias, monofisitas ou nestorianas. Ela elabora, em seu texto, um paralelo
entre a mensagem coranica e 0s ahadit com as obras de autores como Efrém, o Sirio, ou Isaac de Ninive. Cf.
SMITH, Margaret. Studies in Early Mysticism in the Near and Middle East. Oxford: Oneworld, 1995, p. 126.

36 Ibid., p. 9.

357 Um hadit de carater escatoldgico afirmara que, antes da chegada do mahdr, figura da estirpe de Muhammad
gue viria implementar a justica da Terra, a Umma (comunidade dos fiéis) seria dividida em setenta ou setenta e
duas seitas.

38 NASSER FILHO, Omar. Religiosidade islamica: unidade na diversidade. Relegens Thréskeia. Estudos e
pesquisa em religido, v. 04, n. 02, p. 64-74, 2015.
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geografica impuseram aos Vvarios povos que abracaram o islamismo
especificidades que as tornaram, historicamente, diversas.®*

Dessa forma, é necessario pluralizar a percepg¢éo do isla em uma multiplicidade de islas.
O Isl& foi difundido entre a Peninsula Ibérica até as ilhas da Indonésia, onde surgiram multiplas
formas de ser mugulmano, ja em meados do periodo classico®*°. Como um tema imprescritivel
para 0 mundo, ao se classificar como isla monolitico praticas divergentes, como o xiismo druzo
e 0 wahabismo saudita, pode-se incorrer em estere6tipos que empobrecem tradicbes e
movimentos culturais-religiosos que resistiram a investidas de poderes constituidos.

Trata-se de uma diversidade de propostas religiosas, cuja heranca e base na filosofia
grega e nas filosofias orientais compdem esse mundo mediterraneo cheio de formas e modelos
de vida, de maneiras de pensar a divindade, em diversas tradicbes, as quais, mesmo
distanciadas, aproximam-se nos termos, nos métodos e nas teoriza¢bes, conforme assinala

Gonzalez Ferrin:

E praticamente impossivel mensurar as inumeraveis formas de fé surgidas
entre o Oriente, 0o Ocidente, o Norte e 0 Sul mediterrdneos em fase de
cristianizagcdo, com diversas diasporas judias e as zonas intermediarias entre
cada escola, cisma, seita ou heresia. SO nesse contexto é compreensivel o
fulgurante éxito universal do isla: entre tantas vozes, multiplicadas a saciedade
de cidade em cidade e reverberantes pelos ecos dos desertos, surgira algum
modo de fé sob minimos aspectos. Da solidariedade social amparada —
simplesmente — por uma promessa de paraiso reservada para a comunidade
em seu conjunto.3¢!

Nessa busca historica, que tem na diacronia sua via de aperfeicoamento, o fiel
muculmano pode ter como fontes tradicionais de inspiracdo todos os profetas e o selo da
Profecia, Muhammad. A heranca dos profetas (wiraza al-anbiya’) torna-se a fonte primordial
de inspiracdo metodica para a implementacdo efetiva da verdade revelada na Umm al-kitab
(“M@e dos Livros”, alcunha dada ao Corao). Fonte sobre os 122 mil profetas, conhecidos e
desconhecidos, a justica coranica, modelo para os muculmanos, tem como argumento a defesa
da vida, vida em unidade e unicidade com o criador, Allah, a forma perfeita de aproximagéo, o
tawhid.

%9 NASSER FILHO, op. cit., p. 69.

360 Apds a fitnah, em seus dois momentos, uma separagédo de praticas se deu entre os grupos islamicos, centrada
na oposicdo discursiva entre sunitas e xiitas, mas precedida pela distensdo dos hariditas, e diversas outras
separagdes entre os membros do partido de Ali.

%1 GONZALEZ FERRIN, op. cit., p. 109, traduc&o nossa.
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Entre mensageiros e profetas, como selo da Profecia, Muhammad tem sido o modelo
principal de metodologia para a salvagdo e cumprimento da mensagem revelada no isla. J4 em
inicios da historia islamica, o selo dos profetas recebeu uma compilacdo hagiogréafica, a Sirat
Rasiil Allah, “os caminhos do mensageiro de Deus”, escrita em meados do século VIII E.C.,
por 1bn Ishag®2. De grande influéncia no periodo de sua escrita, a obra de Ibn Ishaq tem sido
considerada uma das primeiras tentativas de elaborar uma biografia do profeta do Hijaz. De
aproximacdo medinense, ou seja, com certos aspectos de xiismo, a Sirah apresenta eventos
sobre a vida dos arabes da Peninsula, a sua relagdo com outros grupos monoteistas, como 0s
judeus e cristdos, além de histérias sobre a concepcdo transcendente de Muhammad e 0s
indicios de sua vocacao, as querelas, batalhas e vitorias, a geracao dos primeiros seguidores da
fé (na obra, encontramos a compilacdo de nomes e descendéncia dos personagens). Com tudo
isso, a obra também nos aproxima das formas de vida simples e o desapego demonstrado pelo
Profeta em sua vida, até sua morte. Composta durante a fitnah®?, guerra entre os grupos
politicos dentro da Umma, e amparada nas cadeias de tradi¢do, as quais remontam aos mais
préximos ao personagem mequense, a obra acerca dos caminhos do mensageiro de Deus traria

formas metddicas de se comportar como um bom mugulmano®*. Assevera Hourani:

Se uma imagem de Maomé foi elaborada e transmitida aos poucos, de uma
geracdo para outra, 0 mesmo se deu com a comunidade por ele fundada.
Segundo o retrato de épocas posteriores, era uma comunidade que
reverenciava o Profeta e cultuava sua meméria, tentando seguir 0s seus passos
e empenhar-se no caminho do Isla para o servigo de Deus. Manteve-se unida
gracas aos rituais béasicos de devocdo, todos de aspecto comunal: 0s
muculmanos iam em peregrina¢do ao mesmo tempo, jejuavam por todo um
mesmo més e reuniam-se na prece regular, atividade que os distinguiu mais
nitidamente do resto do mundo.>®®

32 GUILLAUME, Alfred. The Life of Mukammad. A translation of Ishaq’s Sirdt ¢ Rasiil Allah. 30. ed. Karachi:
Oxford University Press, 1998.

363 A fitnah al-kubra (a grande discérdia) constitui-se por dois episddios, no inicio da histéria islamica, em que a
lideranca e a forma de governo da futura Umma, estendida pelas conquistas, foi questionada, resultando em guerra
entre os apoiadores dos omiadas e os partidarios de ‘All. Um dos eventos marcantes desse conflito ocorreu no 10
de Muharram, quando as tropas de Yazid, governante da linhagem de Sufyan, futura dinastia omiada, interceptaram
um grupo liderado por Husayn, neto de Muhammad, em Karbala. Husayn e seus seguidores lutavam contra a
proposta centralizadora de Yazid. O exército omiada os cercou e martirizou Hussayn. Esse evento, a “Asura’,
aprofundou a divisdo entre omiadas e os Ahl al-Bayt, criando uma cisdo na comunidade islamica. Vide:
ARMSTRONG, op. cit., p. 76.

364 Somam-se as biografias de Muhammad os ahadit, compilagGes de ditos atribuidos ao profeta, discorrendo sobre
diversos aspectos da vida cotidiana, da justica ou da compreensdo dos mistérios divinos e métodos de ascenséo
espiritual. Tradicionalmente, compilac6es importantes de akadit séo atribuidas a Muslim (Sakik — constituido por
mais de 7000 ditos, contando as repeti¢des) e Buhari, composto em meados do século 1X E.C. Disponivel em:
[online] https://sunnah.com/. Acesso em: 10 out. 2017.

365 HOURANI, Albert Habib. Uma histéria dos povos arabes. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 1994, p. 36; apud
NASSER FILHO, op. cit., p. 64-74.
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Para além dos profetas, personagens inspirados pela divindade e com caracteristicas de
vida bastante elevadas, a tradicdo islamica desenvolveu a ideia de santos como modelos a serem
seguidos. Esses santos, walt, ou salik, 0 amigo ou 0 bondoso (piedoso), respectivamente, foram
0s homens simples que conseguiram atingir o cerne da mensagem coranica e, estavam
contribuindo com Deus, na possibilidade aberta de execucdo de seu plano mistérico. Nestes, a
possibilidade de imitacdo era mais proxima. Sem passarem por todas as tribulaces de um
profeta, que reitera a mensagem divina (nubuwwah), e de um mensageiro, que traz uma nova
lei (risalah®®), suas formas de vida foram exemplos de piedade e justica. Nesse ambito, a
tradicdo indica uma miriade de préticas e discursos que visam a indicar as sendas, 0s caminhos
possiveis de proximidade a Deus. A geracdo daqueles que acompanharam Muhammad em sua
pobreza, na mesquita de Medina, os Ahl al-Suffah, o Povo do Banco, 0s Sucessores, 0S
Sucessores dos Sucessores, e cada homem e mulher piedosos, cujas vidas e mortes eram
lembradas, com relacdo direta, por meio dos akadit, com 0 momento da revelagdo, tornaram-se
simbolos e focos discursivos de metodologia e pedagogia da salvacéo. Foram personagens cujos
atos possibilitavam a implementacédo de todas as perspectivas da soteriologia e escatologia que,
no Cordo, qualificavam a mensagem dada e escrita, desde que Addo estava entre a agua e 0
barro®’.

Todo esse drama discursivo, essa busca por modelos, levou os fiéis a procura de formas
de vida que agradassem a divindade, os quais ensinassem como enfrentar todos os percal¢cos do
cotidiano, com as certezas e as incertezas interiores do psicolégico humano. A santidade seria
o elemento descrito na Sura da Aranha (s.29, v.69): “E aos que lutam por Nos, certamente, guia-
los-emos a Nosso caminhos”.

Essa busca, muito inspirada nos processos que resultaram na crise de consciéncia,
advindas da Antiguidade Tardia, segundo Peter Brown*®, relacionou a mensagem coranica com
as teorizacOes dos leitores neoplatbnicos e da ascese cristd, constituindo uma busca espiritual,
na Histdria, que mesclava a politica e a religido, embora, no islg, tal distingdo ndo existisse,

como bem destaca Nasser Filho, ao citar Jomier:

Com efeito, a sociedade mugulmana esta baseada em um certo nimero de
valores aos quais os crentes estdo visceralmente ligados. Antes de tudo, o lugar
de Deus nesta sociedade. O homem foi criado para adorar e servir a Deus

366 Risalah compreende o mantado divino com base em uma lei revelada. O responsavel pela implementacdo desta
lei divina é tido como rasiil.

37 Esta é uma referéncia ao hadit em que se coloca na boca de Muhammad a seguinte afirmagdo: “Eu ja era profeta
quando Addo estava entre a agua e o barro”. In: SCHIMMEL, op. cit., p. 233.

38 BROWN, Peter. O fim do mundo classico. De Marco Aurélio a Maomé. Lishoa: Verbo, 1972.
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(Coréo s.51, v.56). O primeiro dever dele é reconhecer o senhorio de Deus
sobre todo o universo, portanto também sobre o préprio homem. 3%

Armstrong reitera que, na politica, o isld encontrava a acdo divina na Historia: “[...] a
politica foi, portanto, aquilo que os cristdos chamavam de sacramento: a arena onde 0s
mugculmanos vivenciavam Deus e possibilitou ao divino funcionar efetivamente no mundo’=",

Também aqui podemos citar mais uma contribuicdo de Nasser Filho:

Os muculmanos sdo herdeiros de uma tradi¢do cultural e de uma visdo de
mundo delineadas fortemente pelo religioso. E necessério, portanto, entender
0 papel que areligido exerce na vida do crente. Sem deixar de lado a relevancia
da influéncia do meio e da busca da sobrevivéncia sobre a préatica religiosa,
pode-se dizer que, a principio, o seu dia-a-dia é regulado pelo cumprimento
das obrigagdes espirituais. Esta intima relacéo entre o terreno e o espiritual,
entre 0 mundano e o sagrado, obedece a um principio religioso fundamental,
a um dogma, expresso pelo principio do taw#id (= unicidade), segundo o qual
ndo apenas Deus ¢ Unico, mas toda a sua criagdo constitui, também, uma
unidade. Neste sentido, ndo é possivel separar ambas as esferas referidas, ja
que a natureza (o mundo fisico) e o espirito (0 mundo metafisico) constituem
dois aspectos de uma mesma realidade criadora.®™

Ha&, no isld, uma indistin¢do entre homem social e homem religioso. Em unidade, o
muculmano vive na caminhada rumo ao tawhid, a unidade perfeita na vida com o divino. A
busca pela unidade assenta-se, conforme esses autores, dentro do isl&, como uma ordem social,
politica, cultural e econdmica.

Os movimentos esotéricos islamicos, pensados neste trabalho como grupos que se
associam a proposta do batin — a interiorizacdo dos ensinamentos e praticas da fé —,
apresentavam, em suas distintas formas de interpretacédo da religido, a importancia e a fungéo
soterioldgica dos santos, que, entre os tedsofos e os tedricos, sdo denominados pela raiz arabe
w.Ly. 0 wali, 0 santo, e pela walayah, a santidade. Esses conceitos de santo e santidade
amparavam a economia da acdo divina no mundo e, entre 0s misticos sunitas e xiitas®’?,
compunham parte importante da vivéncia e modelo da acdo do fiel. Os relatos sobre a vida
desses mestres santos eram, assim, modelos de santidade, de sorte que cada hagiografia trazia

uma licdo. Os mestres, por sua funcao pedagogica em relagdo a ética da fé, haviam sido santos,

369 JOMIER, Jacques. Islamismo: histéria e doutrina. Petropolis: Vozes, 1992, p. 132; apud NASSER FILHO, op.
cit., p. 64-65.

3710 ARMSTRONG, op. cit., p. 10.

81 NASSER FILHO, op. cit., p. 65.

372 O termo wali, como afirmou Annemarie Schimmel, tem sido empregado entre os xiitas para designar ‘Ali e
seus descendentes. In: SCHIMMEL, op. cit., p. 217.
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por proximidade, por representacdo, por vivéncia sincera®® da mensagem corénica. Tais
perspectivas vinculam o discurso da santidade a um grupo de elite intelectual, o que derruba
por terra a concepcdo tradicional, criticada por Peter Brown®*, do distanciamento entre a
veneracdo dos santos, como elemento da religiosidade popular ou de resquicios pagéos, e as
elites leitoras, com sua busca intelectual.

A tradicdo dos akadit, fossem eles aqueles recolhidos pelos tradicionalistas, cuja cadeia
de autenticidade (isnad) fora reconhecida, fossem mesmo 0s hadit qudst, asser¢Oes atribuidas
diretamente a Deus, embasa 0 papel e a funcdo do santo muculmano. O fiel é considerado a
habitagcdo de Deus, como afirma o seguinte Aadiz: “O céu ¢ a terra ndo podem me conter, mas
o coracéo de Meu fiel servidor Me contém™3">; um outro hadit qudsi realca: “[...] aqueles cujo
coragdo esta despedacado por Mim™3"® — por conter Deus, seu santo ja ndo existia como ser
autdbnomo, aniquilando-se em Deus (fana), pois “[...] que se aniquilaram em Deus e subsistem
gracas a Ele, e 0 wali é aquele que se aniquilou n’Ele e vive n’Ele”®”’. Entre os tedsofos de
vertente sunita, designados amplamente pelo termo sufi e indicados como membros de um ramo
do isla denominado sufismo, a constituicdo de uma venera¢do aos santos principiou nos
momentos posteriores a fitnah, com a importancia e o modelo dos Ahl al-Bayt, a familia de
Muhammad, e os Ahl al-Suffa, Povo do Banco, os Ajudantes (Ansar) pobres na comunidade da
Umma da Madinat al-Nabi (antiga Yathrib, no Hijaz)*®. No Cordo, a santidade ampara-se
também na sura da Mesa Provida, versiculo 55: “Vossos aliados sdo, apenas, Allah e seu
mensageiro e 0s que creem: aqueles que cumprem a oracéo e concedem al-zakat, enquanto se
curvam diante de Allah”, sdo estes os ‘amigos’, protegidos de Deus, awliya’ [singular wali], 0s
santos”.

A funcdo islamica do santo € designada por uma série de tradicGes (akadit), as quais
demonstram o papel modelar desses agraciados com a proximidade a Deus: “Entre meus

95379

servidores, meus amigos sao aqueles que se lembram de mim”>"” e “Os santos entre vocés sao

aqueles que alguém ndo pode ver sem lembrar de Allah3°. Diante disso, percebemos que 0s

373 No isla esotérico, a sinceridade (sidq ou i4/as) é um dos elementos de comprovagéo da fé. Vide: AL-QUSAYRI,
op. cit., p. 220-226.

374 Vide Capitulo 1.

375 1bid., p. 208.

376 SCHIMMEL, loc. cit..

377 NICHOLSON, R. A. Studies in Islamic Mysticism. 1921. Red. Cambridge, 1967, p. 5, apud SCHIMMEL, op.
cit., p. 217, tradugdo nossa.

378 Cf. CHODKIEWICZ, Seal of the Saints, 1993, p. 9-13.

379 CHODKIEWICZ, op. cit., p. 25, tradugéo nossa.

380 Ibid., p. 29.
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381 que, por sua proximidade com Deus,

santos eram aqueles que perderam seu proprio “eu
realizavam milagres e prodigios, sendo continuadores dos profetas e da profecia universal
(nubuwwat al- ‘amma), ocultando-se para os homens e o mundo®®2. Citando Muslim ibn al-
Hajjaj al-Qusayri (ca. 874), um dos compiladores de hadit, Chodkiewicz ressalta que
Muhammad havia dito: “Muitos homens com os cabelos despenteados, cujas posses contam
ndo mais que duas tdmaras, a quem ninguém quer mirar, podem, se eles rogarem a Deus, ter
suas preces respondidas®®; com isso, tais homens podiam realizar milagres (karamat),
compreender a louvacdo dos diversos reinos (mineral, vegetal, animal e humano), atentando
para como toda a criagdo conhecia os segredos divinos. Percebemos, assim, que 0s santos, 0s
amigos de Deus (awliya * Allah), tomavam sobre si a responsabilidade de implementar a justica
no mundo, cumprindo os pilares da fé (arkam al-islam) e a mensagem coranica.

Para Armstrong, a mensagem bésica do Cordo constituiu-se, desde sua revelacdo, na
construcdo de uma sociedade igualitaria, na histéria humana. Dessa forma, o santo passava a
ser o foco da denlncia das desigualdades e injusticas, podendo sofrer até a pena capital, dando
testemunho de sua fé, tornando-se com isso um martir (sahid). A proximidade com Deus
(qurba) também podia se dar na ocultacdo e no conhecimento Unico por Deus, como enfatiza
Simnani (ca. 1336 E.C): “Por citimes, Deus coloca um véu sobre eles ¢ os mantém ocultos dos
demais”3*. Al-Nasrabadi (ca. 977 E.C.), mestre sufi do Hurasan, citado por al-Qusayr,
asseverava: “Os amigos de Deus ndo tém necessidades, eles permanecem fracos e andonimos’>°,

Esses elementos, associados a outras tradigcdes e diversas praticas, como a critica social
e certo prestigio entre 0s grupos com os quais conviviam, levam o santo a viver de formas muito
diversas. As hagiografias akbaris, que serdo analisadas no capitulo seguinte, a nosso ver,
demonstram essas formas metodoldgicas de viver como um santo. Observaremos que a pobreza,
a ocultacdo, o distanciamento social, o controle do ser interior e a busca da proximidade com
Deus caracterizavam tanto as formas ideais de santidade quanto as praticas. Por serem santos,
essas personagens adentram uma hierarquia propria, que tem em Ibn‘Arabi seu grande
teorizador.

Addas salienta: “O ponto essencial para sustentar em mente ¢ que, para Ibn ‘Arabi, 0S

santos sdo fundamentalmente herdeiros dos profetas (warata al-anbiya’), a predominancia da

381 perder seu proprio eu, quebrar seu idolo interior seria descrito por al-QusayrT como a principal caracteristica da
Cavalaria Espiritual, futuwwa. Cf. AL-QUSAYRI, op. cit., p. 237.

382 |bid., p. 32.

3MUSLIM, birr, 138; janna, 48 apud CHODKIEWICZ, op. cit., p. 36, tradugdo nossa

34 SIMNANI, Maulana ‘Abdurrahman Jami. Nafahat al-uns. M. Tauhidipur 9. ed., Teerd, 1957, apud
SCHIMMEL, op. cit., p. 220

35 AL QUSHAYRI, op. cit., p. 271.
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heranca deste ou daquele profeta é o que determina o tipo espiritual de qualquer santo”%;

assim, o santo, herdeiro de um profeta, que chegou ao estagio de servidao perfeita — Kun ‘abdan
makdan (Seja um servo perfeito)®”, fora, no texto akbari, associado ao Povo da Reprovacio:
“Emergira mais tarde [na obra akbari] o Unico povo que chegou ao estado de ‘wbidiyya
[serviddo perfeita], que sdo os malamiyya, o ‘Povo da Reprovacao’*®, Foram estes malami os
que atingiram a proximidade e a amizade com Deus®®°.

O santo, em sua caminhada mistica e por graca divina, era considerado alguém que
alcancava as verdades divinas. Esses homens (rijal — conceito que abrange o homem como
espécie e como ser individual)®®, para Ibn ‘Arabi, foram sempre mestres, os quais, por modelo
e por sinceridade, permitiam a distribuicdo das béncdos no mundo, bem como a intercessao
desse mesmo mundo junto a Deus.

Eram homens simples, pobres, ordinarios, chamando sobre si a reprovacdo, segundo
Chodkiewicz: “Assim o malami, como 0 homem ordinario — e ele é ordinario no mais puro
sentido, por meio da conformidade consciente e voluntaria com a ordem divina das coisas —
submete-se & cadeia das coisas secundarias”®. Logo, reiteramos aqui que, conforme a analise
efetuada no proximo capitulo, os principais santos (sa/ihin) apresentados por Ibn ‘Arabi foram
tidos como malami, como os irmdos gémeos Muhammad e Ahmad, alfaiate e sapateiro,
respectivamente, e Salih al-Harraz, o sapateiro.

O santo, de acordo com al-Qusayri, era aquele personagem que estava sob a protecao
de Deus (makfiiz), 0 amigo, ja que a palavra que designa santo, wali, tinha a conotacdo de
passividade: “[...] o amigo (wali) é aquele que estd completamente engajado na adoragéo e
obediéncia a Deus em dimensdo tal que seus atos virtuosos se seguem um atras do outro, sem

ser interrompido por nenhum resquicio de desobediéncia?%. Um hadit qudsi reiterava, segundo

al-Qusayrf:

Deus o0 Mais Alto disse: “Quem quer que cause prejuizo a um de Meus amigos
(wali) declarou [com isso] guerra contra Mim. Meu servo se aproxima de

386 ADDAS, op. cit., p. 51.

37 FUT. IV apud ADDAS, op. cit., p. 62.

388 ADDAS, op. cit., p. 62.

39 para uma melhor compreensdo, vide: CAVALEIRO DE MACEDO, Cecilia C. Misticos Ocultos: a via
Malamati. In: LEMOS, Carolina Teles; MOREIRA, Alberto da Silva; QUADRQOS, Eduardo Gusmdo de; PASSOS,
Paulo Rogério R. (Org.). Religio, espetaculo e intimidade. Multiplos olhares. Goiania: Editora da PUC-GOIAS,
2014, p. 127-149. Também importante é a associagdo do Povo da Reprovagdo com a serviddo perfeita e o papel
feminino entre os escritos akbaris. Cf. CHODKIEWCZ, La santidad femenina en el Islam, 2004.

3% Em 4rabe, conseguimos, até o momento, visualizar dois termos empregados para o conceito de homem: rijal e
msan.

%1 CHODKIEWICZ, op. cit., p. 110-111.

392 AL-QUSAYRI, op. cit., p. 269, tradugéo nossa.
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Mim, cumprindo as obrigacGes que eu lhe impus. Ele se arrasta até perto de
Mim pelo cumprimento dos atos superrogatorios de piedade (nawafil) até que
Eu o ame. Nada que Eu faca me deixa mais hesitante que ter que medir o
espirito de Meu servo fiel, porque ele teme a morte, enquanto Eu detesto
causar-lhe prejuizo. No entanto, ndo ha escapatoria [para ele] de Mim.”3%

Esses santos, conforme a explicacdo de Ibn ‘Arabi, estavam na heranca dos profetas,
que, pela tradicdo islamica, contavam um ndmero maior que 120 mil, conhecidos e
desconhecidos, sendo que o nimero dos santos, por meio da relagdo de heranca, associava-se
ao dos profetas. Para Chodkiewicz, a percep¢do de walayah, santidade, no teésofo murciano,
estava ligada aos conceitos de risalah (relativo aos mensageiros — rusul (pl.) rasil (sing.) — que
trazem uma nova lei) e nubuwwah, a profecia, sendo parte do arkam al-din, os pilares da
religido: risalah (mensagem), nubuwwah (profecia), walayah (santidade) e iman (fé). Essa
heranca (wirata) recapitularia a sabedoria profética e, como um nusra (auxiliar), possibilitava
a protecdo do mundo.

Diante dessa hierarquia e relacdo de pilar da fé, o autor ressalta que nos textos akbari, a
santidade e os santos, distinguidos e divididos em categorias®®, compunham ndo uma tipologia
— cOmo no cristianismo, entre martires, ascetas, doutores, bispos —, mas uma topologia®®, pois
cada santo ocupava um lugar no comando da criacdo, sendo substituido pelo seu predecessor
na hierarquia: “[..] a ideia central, como queira, é sempre presente: a comunidade
muhammadiana, na pessoa dos seus santos e em qualquer momento de sua historia,
simultaneamente recapitula a ‘sabedoria’ contida nas revelacdes proféticas sucessivas que
existem desde o inicio da humanidade3%; desse modo, os santos akbari, ou seja, diante da
teorizagdo das tradi¢des reunidas nos escritos de Ibn ‘Arabi, estdo intimamente ligados entre si
e com a realidade profética, existente antes do surgimento do homem.

Schimmel afirma:

O fim da santidade ndo é nada mais do que o comeco do estado de profeta.
Cada profeta leva em si mesmo o aspecto da santidade; o santo ou mistico
pode esforgar-se por alcancar graus de proximidade cada vez mais altos; mas
o nivel mais alto que um santo ou mistico pode alcangar é a ascensao espiritual
que corresponde & ascensdo que o profeta realizou em corpo. Assim, “na
altima etapa da santidade, o espirito do santo faz-se semelhante ao do
Profeta.”, disse Simnani.3®’

3% AL-QUSAYRI, loc. cit., tradug&o nossa.
3% CHODKIEWICZ, op. cit., p. 53.

3% |pid., p. 89.

3% |bid., p. 86, tradugdo nossa.

397 SCHIMMEL, op. cit.p. 2, traducéo nossa.
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A topologia dos santos estava relacionada ao conceito de niyaba, substituigdo e
autoridade dentro da realidade muhammadiana, assim como a wirata, herancga profética, e a
qurba, a proximidade com Deus. Essas trés noc¢des possibilitam uma economia espiritual
topoldgica, pois o0 santo ascenderia a Deus, imitando um profeta: “A ascensdo a Deus € primeiro
e antes de tudo uma imitatio Prophetae™®®, ou: “Ainda, a relagdo que se estabelece entre o
santo e o profeta, que é 0 modelo daquele, ndo é uma ‘vaga’ patronagem, mas pode ser mais
bem comparada com a transmissdo de uma heranca genética”®®. Trata-se de uma relacio
assentada na transmissdo direta, por via de ensinamento ou pela simples audicdo de suas
realizacOes, o que legitima a construgéo de suas hagiografias.

Segundo Chodkiewicz, na obra akbari Diwan al-Awliya’ (Poema dos Santos), a
topologia dos santos fora exemplificada. O autor também se utiliza dos textos Risalat al-Anwar
(Epistola das Luzes), Fusis al-Hikam (Pérolas da Sabedoria) e Futizhat al-Makkiyya
(Revelagcbes de Meca), para demonstrar a percepcdo da santidade nos escritos do mestre
murciano. Na visdo do autor, as teorizagdes akbari sobre a santidade encontravam-se esparsas
em sua obra. Neste texto, faremos uma apresentacdo abreviada dessa tipologia/topologia,
apenas apontando as distintas funcdes desses santos, 0s quais ocupavam os lugares de halifa

(representante) e na’ib (ajudante) de Deus, na criagéo.

5. A topologia dos santos

Michel Chodkiewicz elabora, na intengdo de compreender a walayah em Ibn ‘Arabi, a
hierarquia dos santos no isla esotérico*®. O autor denomina essa hierarquia de topologia, devido
a dois pontos basicos: os membros dessa linhagem mistica sdo representantes de Deus na terra,
velam pela boa caminhada da criacdo e, juntamente a essa funcdo ligada a uma heranca
profética, encontram-se presentes em todas a geracOes, até o fim escatoldgico, os selos
(hatm)*, desse modo, a morte de um membro da hierarquia era seguida por sua substituicdo
em outro membro.

Para o mesmo autor, as formas de santidade descritas por Ibn ‘Arabt correspondem a
uma manifestacdo horizontal das possibilidades da walayah, com Muhammad como principal

fonte, pois, mesmo que a topologia dos santos representasse uma verticalidade, uma hierarquia

3% CHODWKIEWCZ, op. cit., p. 148.

39 Ibid., p. 75.

400 CHODWKIEWC?Z, Seal of the Saints, 1993.

401 Addas aponta que os selos (#atm) seriam os guardides do segredo, mais que um personagem escatolégico. Cf.:
ADDAS, op. cit., p. 200.
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da proximidade com Deus, qualquer um, qualquer fiel, poderia ser escolhido e aceito nessa

denominada “profecia universal”. Todavia, embora sua manifestacdo fosse horizontal, aberta &

402

universalidade das pessoas, ainda que ndo islamicas*™, a santidade constitui um eixo vertical,

cujos degraus indicavam o que, mais a frente, Chodkiewicz chama de topologia*®,

Também transcreveremos aqui a continuacdo do texto que inicia o sexto capitulo da
obra de Chodkiewicz, pois, mesmo que longo, ele nos coloca diante de um aprofundamento

dessa proposicao de topologia, ao invés de uma tipologia, como na tradicdo hagiografica crista:

De um outro ponto de vista, contudo, a santidade, sendo uma assuncdo da
natureza humana em seu sentido completo, deve paradoxalmente manifestar-
se sob as formas e condi¢es intrinsecas a sucessdo. No sentido de que o santo
é “filho de ninguém”: entre ele e Deus ha uma relagdo sem intermediarios,
expressa na terminologia akbari pelo termo técnico wajh Zas, significando
tanto a “face particular”, que é sempre voltada a Deus, quanto a face prépria
de Deus ou 0 aspecto divino particular que corresponde aquele ser. Assim, o
santo € incluido dentro de uma estrutura temporal, um fato que é demonstrado
explicitamente por seu pertencimento a uma linhagem iniciatica (silsila) e,
mais discretamente, por sua pertenca a heranca de um profeta. Ele é
emancipado das seis direcbes que determinam a percepcdo do homem
ordinario. Seu lugar é o “ndo-lugar” (o “onde” ndo mais ¢ um lugar’, escreve
Hallaj numa quadra famosa); mas ele ndo é mais que o ocupante de um lugar
estritamente definido numa etapa c6smica que em determinados pontos é a
hierarquia dos santos. Aqui tipologia torna-se topologia.***

Chodkiewicz afirma que no mais alto grau da topologia dos santos (awliya’) estavam
quatro personagens. Tais personagens atingiram a estacdo da proximidade (magam al-qurba),
sendo os mais elevados de sua época e lideres espirituais da comunidade dos fiéis, auxiliares
diretos da divindade no governo dos mundos.

Em alto grau de importancia estavam os Afrad — Solitarios —, que contabilizavam trés
pessoas’®. Eram denominados al-rukban (aqueles que cavalgam o camelo), divididos em duas
categorias: 0s da energia e os da agdo, vivenciando a ‘ubida, a serviddo perfeita e a total
dependéncia de Deus. Segundo o autor, foram identificados pelo mistico murciano, entre o
grupo dos malami*®®, buscando a ocultacio, ndo angariando para si as glorias do mundo. Estes

tinham o poder de interpretar os sonhos, como o profeta Yausuf (José, filho de Jaco), do qual

402 Chodkiewicz narra uma viagem noturna de Ibn Satana al-Baghdadi, quando era discipulo de Abd al-Qadir, que,
em uma incursdo, levou-o a uma reunido na qual foi introduzindo um novo badal — um auxiliar — que era um
cristdo de Constantinopla, escolhido por Deus naquela noite, e que se converteu ao isl&, sendo colocado na
hierarquia dos santos. Cf. CHODKIEWCZ, op. cit., p. 90-91.

403 CHODKIEWCZ, op. cit. p. 89.

404 CHODKIEWCZ, op. cit., p. 89.

405 |bid., p. 106-107.

408 CHODKIEWCZ, op. cit., p. 105.
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eram herdeiros®®’. Parece-nos que ocupavam um lugar distinto na topologia, como seres
perfeitos.

O conceito de malami akbari ndo estava ligado estritamente ao grupo dos Malamatiyyah
surgido no Hurasan. Para a teorizacdo de Ibn ‘Arabi, um malami era mais do que um membro
de um movimento oriental, que procurava sobre si a ocultagdo e a vergonha. Nos termos do
autor, o malamri era o servo perfeito e puro (‘abd makd), cujo desejo era apenas estar em

408

conformidade com o desejo divino™®, segundo 0 murciano:

Os malamiyya sdo homens espirituais que assumiram os mais altos degraus da
santidade. Nada ha mais alto que eles exceto a estacdo da profecia. S0 0s
referidos como na Estacgdo da Proximidade... Nenhum milagre Ihes é atribuido.
Eles ndo s&o admirados, pois aos olhos dos homens ndo sé&o distinguidos pelo
comportamento ostensivamente virtuoso... Sao os ocultos, 0s puros, aqueles
neste mundo, que sdo seguros e perfeitos, ocultos entre 0os homens... Sdo0 0s
solitarios.**®

A principal caracteristica desses malami era, a0 que nos parece, a ocultacdo. Nao a
ocultacdo, como as atitudes que chamavam sobre 0s praticantes uma reprovacdo social, mas a
ocultacdo em si préprio, na simplicidade do cotidiano. Ibn ‘Arabi associa estes que buscavam
a ocultacdo com uma outra categoria que, ao que nos parece, também constituia um movimento
distinto dentro do sufismo: a cavalaria, ou futuwwa.

Para al-Qusayri, a cavalaria, assim como a walayah, era uma das esta¢cdes misticas. A
futuwwa consistia na acdo de quebrar o idolo, mencao a frase de Abrado no Cordo (s. 21, v. 58-
59) ou, como ele explicou: “[...] o idolo de todas as pessoas € seu ego, consequentemente, aquele
que se recusa a obedecer as suas paixdes, € um cavaleiro verdadeiro”*, ou, citando al- Al-
Nasrabadi: “(Cavalaria) significa fugir dos dois mundos com desdém.”*!'. A postura de um
cavaleiro (fata’) aproximava-se muito da perspectiva malami, principalmente na busca pela
anulac&o do si préprio, o ego, em busca do Outro, o desaparecido, como aponta De Certeau*'?,
A futuwwa é explicada com exemplos e detalhes, no texto de al-Sulami, que vé nessa cavalaria

os defensores da verdadeira serviddo*'®, da negacdo de si e da vivéncia pelo e para o outro.

407 A interpretagiio dos sonhos por Yiisuf é narrada na décima segunda sura, a Suratu Yiisuf.

408 ADDAS, op. cit., p. 71.

409 Fyt. 1, p. 181, apud ADDAS, p. 71

410 AL-QUSAYRI, op. cit., p. 237.

411 Ibid., p. 238.

412 DE CERTEAU, op. cit., p. 15.

413 Muhammad Ibn Husayn AL-SULAMI. The book of de sufi chivalry. Lessons to a sono f the moment. Tradugéo
de Tosun Bayrak al-Jerrahi al-Halveti. New York: Inner Traditions International, 1983.
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Contudo, para Ibn ‘Arabi, dentre os membros da hierarquia de santidade, o grupo
malamiyya e futuwwa aparecem como um algo a mais que simples movimentos (escolas de vida
metodoldgica) ou estacdes (momentos do caminhar de um buscador, diante de sua viagem
metodoldgica com um mestre - i 'yada). Cremos que, tanto nas hagiografias que analisaremos,
no terceiro capitulo, quanto na hierarquia citada a seguir, ambos — malamr e fata’ — sdo mais
caracteristicas de um mistico que atingiram os mais altos graus, um lugar, apds a caminhada
pelas diversas fases ou movimentos a que estavam ligados.

No mesmo patamar dos solitarios, encontrava-se o Polo (Quzb), que era considerado o
rasul (mensageiro com uma lei) vivo de uma época. Sua posi¢do de lideranca dava a ele
responsabilidade sobre toda a criacdo. Herdeiro de Muhammad e Idris — profeta identificado
com o Enoque biblico —, seus titulos de ‘A4bd Allah (Servo de Deus) e halifa (Representante e
regente) permitiam-lhe exercer poder sobre a criacdo. Seu estado de proximidade era 0 mais
alto, assim como suas possibilidades (milagres). Como veremos, no documento, o hagiografo
teve contato espiritual como o Polo de sua época, Abii Madyan.

Logo abaixo do Polo, como auxiliares, o autor cita a existéncia dos Imas. Os dois Imas,
da direita (‘Abd al-Rabb — Servo do Senhor) e da esquerda (‘Abd al-Malik — Servo do Rei)
auxiliavam no governo, respectivamente, do mundo sensivel e do mundo dos espiritos. O Ima
da direita era o responsavel pelo equilibrio do mundo e substituia o Polo, quando de sua morte.
Esse Imé era herdeiro do profeta ‘Isa (Jesus). Ja o Ima da esquerda, vigia do mundo dos espiritos
(‘alam al-arwah), era herdeiro do profeta Elias.

Esses personagens, juntamente com os herdeiros de Khadir (ou Khidr), compunham os
Pilares (Awtad). Conforme declara o Cordo**, Deus colocara o mundo sobre pilares, as
montanhas, e a Caaba possuia quatro lados, que indicavam a existéncia desses pilares de
sustentacdo do mundo. Interessante apontar que quatro dessas figuras (Idris, ‘Isa, Elias e
Khadir), segundo a tradicdo islamica, ndo experimentaram a morte, tendo sidos elevados aos
ceus em corpo. Cada um dos pilares possuia um titulo: ‘Abd al-Hayy (Servo do Vivente), ‘Abd
al-‘Alim (Servo dos Mundos), ‘Abd al-Qadr (Servo do Poderoso, sendo Qadr a noite de
descenso do Coréo) e ‘Abd al-Murid (Servo d’Aquele que deseja)*®®.

Seguindo a topologia dos santos, 0s 4bdal (Substitutos) eram os ocupantes dos lugares
abaixo dos Pilares*!®, constituidos por sete pessoas, com jurisdicio sobre os setes climas e as

sete esferas celestes. Esses personagens estavam nas pegadas ( ‘ala gadam) dos profetas Abrado,

414 Corgo, s. 78, v. 6.
415 CHODKIEWICZ, op. cit, p. 97.
416 CHODKIEWC?Z, op. cit, p. 103.
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Moisés, Aardo, Idris, José, Jesus e Adao, tendo uma relagdo privilegiada com os Nomes
Divinos*Y’.

Os extratos mais baixos da hierarquia, mas ndo menos importantes, eram:

- Nugaba ou lideres, em numero de doze, relacionados aos doze lideres das tribos de
Israel e aos signos do zodiaco celeste, com a sabedoria da lei revelada e o poder de ver o mal
oculto*'®;

- Niyaba, nobres ou deputados, compostos por oito personagens que sdo governados por
seu estado (hal) e conheciam o segredo das oito esferas baixas;

- Hawariyyun*®, existindo apenas um por época, personagem cuja funcdo era a defesa
da religido, por meio da espada e da razéo intelectual, possuindo o poder da mu jizat (agdo
milagrosa dos profetas);

- Rajabiyyun, os homens de Rajab, em numero de 40, apresentavam sua santidade
apenas no més de Rajab.

Outros titulos sdo alocados nessa hierarquia, como os akayr (bons), em nimero de 300,
e os ocultos, compreendendo 4000 pessoas. Toda a topologia fixava a quantidade de santos
relacionada a quantidade de profetas, conhecidos e desconhecidos, 0s quais somavam mais de
120 mil.

Schimmel também aponta a mesma topologia exposta por Chodkiewicz, nos seguintes

termos:

A wilayat ‘amma, a “santidade universal” comum a todos os fiéis sinceros [...]
distingue-se em geral da wilaya hasa, a dos misticos avancados, que se
aniquilaram em Deus e subsistem gracas a Ele, e 0 walr é aquele que se
aniquilou n’Ele e vive n’Ele. Estes misticos que alcancaram a perfeicdo
constituem o ponto de partida do desenvolvimento, comegando a0 menos no
tempo de Tirmidhi, e que desemboca em todo uma hierarquia dos santos. A
autoridade suprema é o quzb, ““o eixo, 0 polo”, ou o ghauth, o “ajudante”. Esta
rodeado por trés nugaba, “substitutos”, quatro autad, “pilares”, sete abrar,
“piedosos”, quarenta abdal, “substitutos”, trezentos akhyat, “bons”, e quatro
mil santos ocultos. Algumas autoridades, entre elas Ibn ‘Arabi, propdem que
existam sete abdal, um para cada um dos sete climas [...]*%°

Toda essa hierarquia de santos possuia sua proximidade com a hierarquia dos profetas,
considerando as pegadas de Muhammad como o sinal de perfeita santidade. Igualmente se

acrescentava a essa ordenacéo o papel dos selos (#atm), cuja fungéo principal era escatoldgica,

47 CHODKIEWICZ, loc. cit.

418 |bid., p. 104.

4190 termo hawariyyun, no Cordo, designa os apéstolos de Jesus: Cordo: s. 3, v. 52; 5. 5, v. 112; s. 61, v.14.
420 SCHIMMEL, op. cit., p. 217-218.
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ou de guardia das verdades reveladas. A figura do Mahdi*?, visto na escatologia mugulmana
como o governante final da Umma, estava, na visao akbari, relegada aos mugulmanos e a fungéo
de implementacéo da justica na Terra. Os selos tinham o papel de demarcar a justica espiritual.
Conforme a apresentacdo de Chodkiewicz, trés selos eram importantes: o Selo dos Santos
Universal, cuja heranga era ‘zsawt (de Jesus) e que exerceria poder sobre toda a criacéo; o Selo
dos Santos muhamadiano, cuja heranga de Muhammad o colocava no patamar escatolégico do
fim da santidade islamica, e o Hatm al-Awlad, o Selo das Criancas, cujas pegadas estavam
relacionadas a Set, apontando o fim do mundo, ja que seriam seus ocupantes as Ultimas criancas
nascidas no planeta, um casal de gémeos originarios da China, cujo nascimento marcaria 0s
eventos apocalipticos, com o soar da trombeta de Israfil*?? e a vinda do profeta ‘Isa para julgar

0 mundo.

POLO(QUTB) MAQAM AL-QURBA SOLITARIO (AFRAD)

ABD ALLAH-KHALIFA
AL-RUKBAN

IMAM
ENERCIA ACAO

AHD AL-RABB AHD AL-MALIK

PILARES (ATWAD)
KHATM AL-AWLIYA
SUBSTITUTOS (ABDAL) {SELO DOS SANTOS)
NUQABA (LIDERES) KHATM AL-"AMMA MUHAMMADIYYA
NUJABA (NOBRES)
ALA QADAM
AL ANBIYA
HAWARIYYUN KHATM AL-AWLAD

SELO DAS CRIANCAS

RAJABIYYUN

AKHAIR =
. TOPOLOGIA DOS SANTOS ISLAMICOS
e et do Disvan al-awliva de Thy *Arabi

OCULTOS por Michel Chodkiewicz

Figura 1.Topologia dos santos mugulmanos segundo Ibn ‘4rabi, com base na leitura de Michel Chodkiewicz. Elaborado para
esta Dissertacéo.

Os santos eram, nas tradicdes religiosas abradmicas, aqueles que alcancavam a perfeita
conexd@o com o divino e com sua criagdo. Possuiam uma funcgéo soterioldgica e escatoldgica,
ao serem os intercessores diante da divindade. Suas vidas passaram a ser modelos para a

comunidades dos fiéis e suas formas de encarar o dificil caminhar histérico, metodologia para

4210 Mahdi compreende, na escatologia islamica, o implementador da justica na comunidade dos fiéis. Na
escatologia xiita, esse personagem oculto seria descendente sanguineo de Muhammad.

422|srafil seria o arcanjo responsavel por soar a trombeta que anunciaria o Juizo Final (al-Yaum al-Qiyamah),
conforme a s. 36, v. 68.
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aqueles que buscavam uma outra maneira de vivenciar a fé, ou simplesmente resolver seus
problemas imediatos do cotidiano.

O santo, membro de uma hierarquia de santos, responsavel sobre 0 mundo, possui por
sua béncdo a acdo sobre os reinos e mundos, o que o leva a ser foco de uma veneracao, permeada
por diversas praticas, conforme o ramo do isla que o vé como amigo de Deus. Sua condicéo €
muito mais ontoldgica, de um retorno de si mesmo ao Unico Ser e, como buscador, sua
ocultacéo, imprescindivel para sua fungdo como auxiliar na regéncia do mundo, iria muito além
da fama e da veneracdo popular, ou mesmo de outros buscadores. Se eram venerados, tal fato
se devia a outros dos mistérios divinos. Sua meta, como santo, amigo de Deus, era a
proximidade (qurba); suas acdes davam-se na consciéncia cotidiana dos outros reinos criados,
na procura, em sua vida diaria e ordinaria, pelo cumprimento do desejo divino. Nas hagiografias
a eles dedicadas, sua santidade e condi¢cdo ante Deus e a comunidade tornaram-se publicas.

Eram misticos, por isso, santos: suas vidas os fazem universalmente conhecidos como tais.

6. A organizacdo das hagiografias islamicas

Denis Gril, ao analisar as vidas escritas por Ibn ‘Arabi na referida Risalat Rih al-Quds,
elaborou uma estruturagdo textual e discursiva dos relatos hagiograficos dos mestres andaluzes
“[...] guiado por sua memoria [...] sua forma de escrever ndo é muito diferente dos relatos
hagiograficos onde um mestre relata suas lembrancas sobre 0s sayh que conhecera”?®. Essa
estrutura discursiva, presente nos relatos mais longos, tinha seu paralelo com as hagiografias
escritas por al-Qusayri, no inicio da Epistola sobre o Sufismo, texto que o proprio lbn ‘Arabi
afirmou ter sido uma das primeiras e importantes obras de sufismo lida por ele*?,

A divisdo analitica de Gril propunha a seguinte particdo dos discursos:

1 — O percurso do santo, em que Ibn ‘Arabi apresenta a situagdo dentro da comunidade
sufis na qual seu mestre se encontrava, bem como a ligacdo de autoridade deste com outro
mestre, para tornar clara a heranca de ensinamento e béncao que implicava a silsila (cadeia de
autoridade) e a isnad (relacdo direta que remontaria aos primeiros anos do islé);

2 — Os aspectos da santidade, como as formas de devogdo e metodologias religiosas

utilizadas para a aproximagéo dos mistérios de Deus, alem de seus conhecimentos do Coréo,

3 GRIL, op. cit., p. 75.
424 ASIN PALACIOS, Miguel. Vida de santones andaluces. Madri: Imprensa de Estanislao Maestre, 1933. Edicéo
fac-simile por Madrid: Maxtor, 2005, p. 67.
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esmiucando as diversas formas de vivéncia da fé, como base modelar, para os ouvintes e
leitores, e como meio de explicitar um método proprio dos santos andaluzes;

3 — A santidade e o conhecimento, em que se exteriorizavam, nos limites impostos pela
linguagem e pelos segredos de um ensinamento, 0s conhecimentos sobre os mistérios celestes
e sobre 0s mistérios da santidade, sobre questdes esotéricas, concernentes a todas as minucias
da legislacdo corénica ou de apontamentos escatolégicos, como veremos diversas vezes, no
documento, em que se menciona o direcionamento dos mestres para com Ibn ‘Arabi, em relagdo
a diversos pontos, como a questao do inferno, entre outras;

4- O santo e a comunidade, relatando como o santo influiria na comunidade ao seu redor,
juntamente com suas relagdes com essa comunidade que buscava nele referenciais e milagres,
demonstrando o papel de membros sociais e de representantes da justi¢ca no meio;

5 — Milagres, a acdo da proximidade com Deus e a baraka do santo agindo no mundo
material, realizando feitos em favor da comunidade ou de alguns membros, como implorando
por chuvas ou ajudando um pobre menino a vender seu produto;

6 — Mestres e discipulos, as relagdes do santo com seus discipulos, seus ensinamentos e
suas indicacdes para um melhor mergulho nas profundezas do mistério;

7 — Auto-hagiografia, em que Ibn ‘Arabi aborda a influéncia da béncéo desses santos na
formacdo de sua prdpria béncdo, como os mestres o elevaram a um lugar especial dentro da
hierarquia da santidade. Esse ponto é importante para nossa analise, pois, como construtor de
um discurso, o hagidgrafo relaciona sempre sua autoridade a possibilidade de ter tido relaces
intrinsecas com o0s santos que ele relata. Um elemento de aprofundamento tanto de sua
autoridade, criando, conforme a Analise Critica do Discurso, um elemento de reflexividade, ou
seja, associando identidades dentro da perspectiva da santidade, quanto legitimando sua agéo
hagiografica, bem como todos 0s outros escritos seus, que estavam sob a jurisdicdo de uma
autoridade maior, que remontaria a proximidade com Deus. Assim, o hagiografo incluia-se
como um dos santos de seu escrito.

A estrutura dos relatos hagiograficos da Risalat Rith al-Quds segue esta conformacéo:
uma apresentacao do mestre, com seu nome, uma imprecagao, sendo a mais comum “rida Allah
bihi” (que Deus esteja alegre com ele), a apresentacéo da origem ou local em que conheceu o
mestre, sua condicdo de vida (aspectos econdémicos), sua forma de vida ou caracteristica
pessoal, com foco nas ag¢Ges cotidianas. Em alguns casos, sdo contadas historietas, anedotas ou
defesas feitas por esses homens — ou pelo hagiografo — em relacdo a alguns assuntos,

principalmente aqueles ligados a defesa dos santos ou a defesa dos milagres, assim como a
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defesa de sua ocultagdo. A versdo em &rabe compreende alguns poemas que a traducdo
espanhola de Asin Palacios ndo apresenta.

A estrutura das hagiografias parece pertencer a tradicdo das tabagat, genealogias, em
que sdo abordados, brevemente, ou seja, demonstrando apenas 0s aspectos mais relevantes,
ensinamentos e cadeias de autoridade dos principais mestres do caminho. Essa tradi¢do, em
parte, remonta a al-Sulami, que escreveu Tabagat al-Sifiyya, a Geragdo dos Sufis*?®, uma das
primeiras obras de hagiografia conhecida por lbn ‘Arabi.

Mesmo néo tendo acesso a essa obra de al-Sulami, pudemos consultar a obra de Abu-I-
Qasim al-Qusayri, Risalat al-Qusayriyya fi ‘ilm al-tasawwuf*?®, texto traduzido para o inglés,
que € citado na Risalah. O capitulo inicial, em inglés, “On the masters of this path and their
deeds and sayings that show how they uphold the Divine Law” (Sobre 0s mestres desta via e
seus feitos e ditos que mostram como seguiam a Lei Divina), apresenta uma fabagat, uma série
de 83 vidas de mestres do Hurasan, Iraque e Hijaz, com ditos, feitos e cadeias de autoridade,
que os ligavam a uma tradicdo direta com o Profeta. A tentativa de al-Qusayri, ao elaborar seu
texto, que, nos capitulos subsequentes, contém a explicacdo das expressdes sufis e as estacoes,
parece, a nosso ver, um desejo de legitimar uma via sufi, a via do Hurasan, a qual, como vimos,
estava associada ao movimento Malamiyya. A estrutura de al-Qusayri é também simples: local
de origem, vida e morte do hagiografado; seus ditos e ahadit expressos em seus ensinamentos
e a cadeia de autoridade que o ligasse aos primeiros tempos do isla. A traducdo inglesa traz uma

justificativa atribuida a al-Qusayri para a elaboracao dessas vidas:

Aqui, mencionei alguns dos mestres desta comunidade com o intuito de
mostrar que todos eles tinham um grande respeito pela Lei Divina, que
estavam comprometidos com as sendas da disciplina espiritual, que seguiam
indubitavelmente os costumes do Profeta e nunca negaram sequer uma sé das
regras religiosas. Concordavam todos que quem quer fosse remisso nas regras
da autoconduta ou aspirasse a perfei¢do e ndo construisse sua vida na piedade
escrupulosa e no temor a Deus mentia ante Deus em quaisquer de seus
intentos. Esse era um dissimulado. Nao s6 fazia perecer a si mesmo, mas
também causava a perdicdo daqueles que eram iludidos por suas mentiras.*?’

425 N3o tivemos acesso a traducgdo dessa obra. AL-SULAMI, Abii ‘Abd al-Rahman. al-Tabagat al-sufiva. Ed. J.
Pederson. Leiden: Brill, 1960, além de uma tradugdo de sua obra sobre a cavalaria espiritual: The Book of Sufi
Chivalry. Trans. Tosun Bayrak. New York: Inner Traditions International, 1983. O acesso a essas referéncias
aconteceu através da monografia e edi¢do critica do obra de al-Sulami, O Livro dos Erros, feitas por Jawad Anwar
QURESHI. Cf. QURESHI, Jawad Anwar. The Book Of Errors: a critical edition and study of KITAB AL-
AGHALIT BY ABU ‘ABD AL-RAHMAN AL-SULAMI (D. 412/1021). 2002. 92 p. Dissertagio (Mestrado em
Artes) — Universidade da Georgia, Athens, 2002.

46 Abi-‘1-Qasim AL-QUSAYRI. Epistle on Sufism. Tradugio de Alexandre D. Knush. Reading (UK): Garnet
Publishing Limited & Southern Court, 2007.

427 AL-QUSAYRI, op. cit., p. 74, tradugéo nossa.
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Trata-se ndo s6 de uma justificativa para com os amigos de Deus, que, como intenta
demonstrar o autor de suas vidas, eram mugulmanos fiéis, sem novidade alguma, mas também
avida e a obra de al-Qusayri, para nés, constituem uma defesa dos amigos, defesa de sua ligacédo
com a via malamiyya, que ndo era bem aceita por algumas correntes, conforme demonstra
Cavaleiro de Macedo®?®, quando destaca que a via de Nishapur n&o era bem vista pela ortodoxia
religiosa nem por meios ditos “sufis”, como de Hujwir (ca. 1071)*%°,

Aqui, podemos fazer uma associacao entre possiveis modelos. Al-Qusayri, lido por Ibn
‘Arabi, utiliza a hagiografia como meio de defesa dos membros da via malamiyya. Seus
hagiografados sdo imbuidos de um papel legitimador dentro de uma luta entre correntes, no
Oriente, as quais desacreditavam de seus métodos (ocultacdo e a reprovacdo), atribuindo a eles
(malami) um caréater de novidade.

Ibn ‘Arabi, como veremos no capitulo proximo, elabora a vida de amigos de Deus
andaluzes como resposta ao mestre cairota que lhe afirmara, ante as maravilhas de Abu
Madyan: “Nio imaginava que em terras do Magreb houvesse algo semelhante a isso!”**° Sua
Epistola do Espirito da Santidade sobre o exame de consciéncia da alma €, como o percebemos,
uma defesa dos santos e, também, uma defesa de uma forma distinta de busca, a forma andaluz,
mais aberta, diante da institucionalizagéo das ririic, como a que ele conhecera no mesmo Cairo.
Addas*! discorre sobre o processo de imigragdo dos magrebinos e sua fama no Oriente, além
de sua associa¢do a algumas tiriig nascentes. Importante é notar que o papel de Ibn ‘Arabi, em
face desses mestres, era uma via de méo dupla, de acordo com Addas. O mestre murciano ja
havia atingido um grau de conhecimento esotérico por via mistica, como demonstramos, ao
tratar de seus encontros com Jesus — seu primeiro mestre espiritual —, com o Profeta
Muhammad, com Khidr, evidenciando sua iniciaco e iluminacio divinas**?, pois Deus mesmo
0 havia levado aos seus caminhos*®. Todavia, evitando inovacdes e mantendo a tradicio da
suhba e da ri‘yada, a iniciagdo humana do murciano ocorre num meio cheio de mestres: “E
como havia uma abundancia de santos em Sevilha, Ibn “Arabi foi bater a suas portas para assim
tirar beneficios de seus ensinamentos e de suas baraka ***. Sua iniciagdo divina, cujos efeitos

apontam para sua dependéncia extrema de Deus, foram uma viagem na busca por métodos que

422 CAVALEIRO DE MACEDO, op. cit., p. 141.

429 |bid., p. 133-134.

430 ASIN PALACIOS, Miguel. Vida de santones andaluces. Madri: Imprensa de Estanislao Maestre, 1933. Edicio
fac-simile por Madrid: Maxtor, 2005, p.23-24.

431 ADDAS, op. cit., p. 188.

432 |bid., p. 39.

433 |bid., p. 66.

434 ADDAS, op. cit, p. 67.
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ele ja conhecia: “No caso de Ibn “Arabi, a sulitk — o ‘caminho a percorrer’, ou a progressao na
Via sob a direcdo de um mestre — ndo correspondia a nenhuma necessidade pessoal de alcangar
realizacgdo espiritual pois, como vimos, ele ja a havia recebido desde o comego”*%®.

Como ndo tivemos a oportunidade de consultar todas as traducdes possiveis de
hagiografias islamicas, mais precisamente aquelas ligadas aos movimentos esotéricos, como o
sufismo, ndo nos cabe fazer nenhuma generalizacdo. No entanto, a forma de escrita das
hagiografias akbaris, parece-nos, esta intimamente associada a essas tradi¢cbes e formas
advindas do Oriente.

Acrescenta-se a todos esses pontos a nossa proposi¢do do aspecto discursivo de tais
hagiografias. Esse aspecto discursivo, ou seja, a construcdo de um texto sobre a vida desses
santos andaluzes, coloca-nos diante da analise tripartida de Fairclough, pois esse texto, com o
qual trabalharemos, fora elaborado como uma resposta a questées da vivéncia do momento
historico, marcando espacos identitarios em relacdo a diversidades de praticas (relacionais),
com o intuito de expor uma distinta concepg¢ao do mundo. Essas vidas e os elementos que a elas
correspondem sé poderiam, de uma perspectiva académica, ser analisados tendo em vista esses
pontos em que os discursos implicam sua relacdo dialética com a realidade sensivel, dando
significados ao mundo que o cercava.

O texto estd, assim, permeado por: (a) uma pratica discursiva que podemos relacionar
com 0s principais textos da tradi¢do hagiogréafica islamica, como al-Qusayri, citado por nome,
bem como com a autenticacdo dos sama ‘, cuja existéncia legitima tanto os manuscritos quanto
a audiéncia que da obra foi testemunha e continuadora; (b) a pratica social, em que podemos
associar as questdes politicas, econbmicas e religiosas: o fortalecimento da posicdo dos
magrebinos no Oriente; as diversas formas de busca esotérica a que entrou em contato o autor;
a defesa de uma perspectiva menos institucionalizada; a forte relacdo com membros de grupos
de poder (Ayyubidas, Kaykats) ou autoridades religiosas. N&o s6 o questionamento do mestre
cairota, mas também o0s questionamentos de tantos outros, migrados de um Al-Andalus e suas
miticas pessoas.

Reiteramos, neste ponto, que nossa analise partira da proposi¢do ja relatada que nos
ofereceu Michel de Certeau. Mesmo que esse autor tivesse por objetivo analisar um recorte tdo
preciso (misticos jesuitas nos séculos XVI e XVII, na Franca), sua proposi¢do do papel do
cotidiano como caminho para encontrar 0 Outro da-nos um meio a mais para a defesa deste

trabalho. O “quase nada” das tarefas diarias, 0 detalhe insignificante que torna o ordinario parte

435 1pid., p. 64.
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do mito mistico**® possibilita abrir a questdo principal para nosso trabalho: o que é uma vida de
santo islamica? O que é uma hagiografia de um mistico? Esperamos que o capitulo terceiro
possa arranhar uma resposta coerente a essas perguntas. Mas, como adiantamento, apontamos:
uma hagiografia de um mistico muculmano €, salvo as excec¢des e as reducdes (a que nao nos
propomos), um discurso do ordinario, um discurso sobre o desaparecido que desaparece no
cotidiano. A vida diaria, as anedotas, os milagres, os métodos, a alegria, as viagens misticas, 0s
encontros, tudo isso é, a nosso ver, 0 encontro do Outro desaparecido, o discurso de um discurso
sobre 0 ser comum.

A inquietante familiaridade, exposta por De Certeau, aponta para uma analise que preze
pela interpretacdo do fragmento suspenso do cotidiano como ponto de frequentagdo desse
distante. As vidas sdo uma fonte inesgotavel de interpretacao, pois interpretam fragmentos de
uma memoria, 0s quais sao fragmentos de uma vivéncia do Outro condicionada pelo passado e
presente de seu autor.

Nosso trabalho, por conseguinte, consiste na interpretacdo de fragmentos de um discurso
para, se possivel, torna-lo menos estranho, mais proximo de uma amplitude de fragmentos que

possam tornar mais clara uma visdo do Um. Um discurso de um discurso sobre um discurso.

43 DE CERTEAU, op. cit., p. 13.
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CAPITULO 3
As vidas dos amigos de Deus: a construgdo de um discurso de santidade

1. Andlise de Documento

A andlise hagiogréafica, como frisado no capitulo anterior, visa a aprofundar as préticas
discursivas em textos que retratam os homens que mergulham no mistério. Conforme assevera
Ronaldo Amaral*®’, tais homens sdo modelos, logo, todo o sentido de histéria, como foi
proposta pelos historicistas, ndo cabe em nossa perspectiva. Os santos ou 0s amigos de Deus
das hagiografias sdo homens, no entanto, s&o homens que, por meio do texto e das proposic¢oes
do hagidgrafo, remodelam as caracteristicas sociais do que seria aimagem do homem, o homem
santo. Mesmo que o homem cotidiano seja o que se preza, ja que a funcdo dos escritos de vida
de santos é compor modelos, o ordinario homem*3® desses textos vive em um espectro de
cotidiano marcado pelo mistério, um espectro real para o autor e para os leitores, e, em maior
nlimero, 0s que escutam tais historias. E no cotidiano, para Michel de Certeau, no encontro dos
sinais ordinarios da criacdo, no livro aberto a ser lido e encontradas as facetas possiveis do
mistério**®, que o ser humano e sua vida comum se transformaram em extraordinario.

Nesta parte do trabalho, trataremos do documento e da pratica discursiva que nele se
encerra. Iniciamos com a critica a fonte, apontando os diversos elementos e manuscritos que
podem ser consultados, tendo sido perscrutados por Osman Yahia**°, em seu trabalho jé citado
aqui. Também elaboramos um debate sobre as possibilidades de variagdes de titulo e a presenca
dos sama ‘, atestados de leitura publica da obra, diante da madrasa akbari e do proprio autor, ja
assentado em Damasco. Em seguida, tomamos as partes iniciais da obra, as quais ndo
aprofundaremos, neste texto, mas que nos ajudam a explicar a fun¢do discursiva da construcéo
dessas hagiografias islamicas, em um contexto restrito e amplo, especifico de um novo debate
em uma nova fase do Isl&.

Diante disso, comegcamos a analise propria das hagiografias, em seu nimero 55, sendo
percebida, em alguns manuscritos, a existéncia de repeticbes. Nessa andlise, seguindo a

perspectiva de Denis Gril*!, optamos por apresentar os elementos de cada relato e as

47 AMARAL, op. cit, p. 72.

438 Cf. CHODKIEWICZ, op. cit.,p. 110.

439 Pensemos aqui, com base na traducéo da Risalat al-i ‘thar de Ibn Masarra, pois a contemplacéo deve ser iniciada
na leitura da criagdo até atingir o Criador. Vide: STROUMSA,; SVIRI, op. cit., p. 201-253.

40 YAHIA, op. cit.

41 GRIL, op. cit., p. 52.
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construcdes existentes, demonstrando como o autor elabora sua proposta discursiva e seu
modelo de santidade, com os elementos de memoria de si préprio em relacdo aos seus mestres,
em Al-Andalus. Também procuramos elencar alguns topoi literarios da tradicao islamica e as
propostas de uma tradicdo de santidade. Note-se ainda que o autor, na busca exigida pela
tradicdo textual islamica, relaciona sempre as hagiografias com sua propria auto-hagiografia,
intentando, a nosso ver, legitimar seu escrito e sua propria fama no Oriente, como herdeiro de

profetas e santos.

2. Critica a Fonte

O texto-base para a analise, neste trabalho que almeja compreender a construcdo das
praticas discursivas da santidade nos relatos hagiograficos muculmanos compostos por
Ibn ‘Arabi de Mdrcia, parte de duas fontes que nos disponibilizaram acesso a obra Risalat Rizh
al-Quds fi mundasahat al-Nafs ou Risalat Rak al-Quds fi muhasabat al-Nafs, titulo cujas
traducbes podem ser, segundo Denis Gril: Epistola do Espirito da Santidade sobre a

sinceridade da alma ou Epistola do Espirito da Santidade sobre exame de consciéncia da alma:

A comparacdo se limitard a um s6 autor, Ibn‘Arabi, e a uma sO de suas
numerosas obras: A Epistola do Espirito da Santidade sobre o exame de
consciéncia da Alma (Risala ROh al-quds fi muhasabat al-nafs) [...] Ela (a
epistola) aclara a relacdo entre santidade e maestria espiritual e revela o
significado da primeira parte de seu titulo: ROh al-quds, o espirito da
santidade. [...] A epistola comeca e termina sob uma exigéncia absoluta: a
atitude sincera em relacdo a si mesmo e aos outros, a qualquer custo; a
munasaha, a sinceridade no comportamento e na fala, que podemos encontrar
em uma das variantes do titulo: R(h al-quds fi munasahat al-nafs.*4?

O elemento que, no titulo original, possibilita essa variacdo de leitura esta na disposicao
dos diacriticos em escrita com caracteres arabes, pois algumas letras se distinguem por meio
desses pontos. Mesmo assim, utilizaremos, neste trabalho, a traducdo do titulo como Epistola
do Espirito da Santidade sobre o exame de consciéncia da alma*?, tendo por base a edicéo

arabe de al-Ghurab**, que emprega o termo “muhasabat”, conforme a ortografia seguinte:

42 GRIL, op. cit, p. 58-59.

43 Importante compreender aqui que o termo nafs designa tanto a alma como a consciéncia de si mesmo, que
poderiamos associar com o termo inglés self.

444 AL-GHURAB, Mahmud Mahmud. Sarh Risalati Rih al-Quds fi muhdsabat al-Nafs. Damasco: Zhain bin
Thabit, 1985. Neste trabalho, nds nos referiremos a essa edi¢éo da Risalah como RQ.
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Lol danlas & il 5, AL, Schimmel*# salienta que mukdsaba seria “[...] a analise constante
dos movimentos, incluindo os mais secretos da alma e do coragéo”.

Uma das fontes é a edicéo critica e comentario em arabe editado pelo sayh sirio Mahmud
Mahmud al-Ghurab*, intitulado Sark Risalati Rith al-Quds f7 muhasabat al-Nafs. Essa edi¢do
do texto amparou-se no manuscrito da Biblioteca da Universidade de Istambul, datado de 600
A.H. O texto em arabe, segundo autores como Asin Palacios**, Yahia**® e Chodkiewicz**, é
de uma clareza estilistica e vocabular, ja que, como ressalta Layla Shamash, tinha por finalidade
ser um livro de exemplo, para ser lido, compreendido, interiorizado, quase a semelhanca de um
manual: “Suas tentativas anteriores de aconselhamento, segundo ele, foram feitas sem
reconhecer sua propria autoria, pois ele sentiu que a intencdo era que as pessoas Se
beneficiassem de acordo com sua medida, sabendo ou ndo quem era o autor”**°. Essa edi¢io
critica e comentada, neste trabalho, é usada para cotejar os termos da traducdo e esclarecer
construcdes gramaticais possiveis, pois 0 dominio mais completo da lingua original possibilita
um aprofundamento tanto de conceitos como de opgdes lexicais, 0 que abre sempre a
necessidade de novas analise e releituras, dando ao documento, juntamente com toda a
grandiosa obra de seu autor, caracteristicas quase infindaveis de trabalhos académicos e leituras
interpretativas.

Adotaremos como base na analise*®! a consagrada traducio de Miguel Asin Palacios,
Vida de Santones Andaluces. La Epistola de la Santidad de Ibn Arabi de Murcia. Segundo Asin
Palacios, sua traducdo tem como origem o manuscrito arabe do Escorial nimero 741; o
manuscrito que “[...] contém a Risalat al-quds é de escrita magrebina, mais bem africana,
incorreta e negligente™°2. Este pertencia ao arabista espanhol Nemesio Morata, OSA, tendo
sido disponibilizado ao tradutor. Sobre o texto-base de sua traducéo, afirma: “Sua leitura em
muitas passagens me foi indecifravel, por ndo ter podido consultar outro manuscrito oriental do

mesmo opusculo, o qual, ainda que talvez mais incorreto que o escorialense, fora corrigido

45 SCHIMMEL, op. cit., p. 70.

446 Chodkiewicz aponta que o Sayk al-Ghurab elaborou uma série de edigGes e comentarios dos textos akbaris.

“7 ASIN PALACIOS, Miguel. Vida de santones andaluces. Madrid: Maxtor, 2005. VVamos nos referir a essa
traducdo, no decorrer das analises, como VSA.

48 YAHIA, Osman. Histoire et classification de I’ouvre d’Ibn ‘Arabi: étude critique. Damasco: Institut Frangais
de Damas, 1964.

449 CHODWKIEWCZ, Seal of the Saints, 1993.

40 SHAMASH, Layla. Commentary on a message The Holy Spirit’s Evaluation of the Self from the words of
Muhyiddin Ibn ‘Arabi. In: In: RQ, op. cit., p. 151.

41 galienta Yahia que essa traducdo seria parcial: “Traduit partiellement par Asin Palacios sous le titre: Vidas de
santones Andaluces, dans Publicaciones de las escuelas de estdios arabes de Madrid y Granada, serie B, 1 939.”,
ndo citando, todavia, o manuscrito do Escorial utilizado por Palacios. In: YAHIA, op. cit., p. 447.

452 V/SA, p. 14.
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cuidadosamente & margem por um copista ocidental que disse ter cotejado 0 manuscrito com
outro mais fiel”**. O texto de Asin Palacios elabora uma traducio dos relatos de vida, que
compreendia a terceira parte da Epistola, sendo que das duas primeiras partes foram traduzidas
apenas alguns paragrafos, sendo deixadas de traduzir poesias e algumas passagens, COmo 0
préprio enderecamento. O tradutor espanhol selecionou as partes que, segundo seu julgamento,
eram de maior interesse historico, deixando de lado alguns trechos de poemas e digressdes do
mestre murciano, ao relatar sua proximidade com alguns de seus mestres*>,

Ha uma outra traducdo em espanhol, a que tivemos acesso, baseada da versdo inglesa
de R. W. J. Austin, com o titulo Sufis of Andalusia, na traducdo espanhola Los sufies de
Andalucia®®. Nessa traducéo, sdo utilizados textos recolhidos de duas obras akbaris: A Epistola
do Espirito da Santidade, ja citada acima, e al-Durrat al-Fahirah fi dikr man intifa’tu bihi fi
tariq al-ahirah (A pérola preciosa que recorda aqueles que me ajudaram no caminho ao Outro
mundo). Como nosso foco foi apenas a Epistola do Espirito da Santidade e ndo tivemos acesso
ao Durrat, usaremos essas tradugdes apenas como um apoio.

O texto da Epistola foi dividido por Ibn ‘Arabi em trés partes: uma apresentacdo da vida
espiritual no Oriente, mais precisamente no Cairo, em que o autor explica 0s motivos para
elaborar a carta; um segundo momento, no qual avalia sua caminhada, o que Asin Palacios
intitula de “Examen de consciencia de lon ‘Arabi”*%®; e, por Gltimo, os relatos das vidas de seus
mestres. Tais relatos demonstravam a vida, baraka, e milagres realizados pelos mestres de Ibn
‘Arabi, que foram exemplos para sua busca e encontro da Realidade Divina (al-Haqq), assim

como a aproximacao com os presentes dados por A4/lah, segundo Shamash:

Os dons que impelem a mente perfeita a procurar a completa e apropriada
adoracdo sdo: o dom da existéncia; o dom da existéncia como um ser em
nutricdo e crescimento e ndo como uma pedra; o dom de ascender-se do reino

453 Uma questdo importante, evocada pela traducéo, estaria centrada na sua propria caracteristica de ser um texto
hibrido, tentando aproximar significados entre linguagens, por meio dos sentidos convergentes. Burke (2006, p.
28) assinala: “As tradugdes sdo 0s casos mais 0bvios de textos hibridos, ja que a procura por aquilo que pe chamado
de “efeito equivalente” necessariamente envolve a introducéo de palavras e ideias que séo familiares aos novos
leitores, mas que poderiam ndo ser inteligiveis na cultura na qual o livro foi originalmente escrito”. Podemos aqui
citar, a titulo de exemplo, um termo que surgiu na primeira vida, sobre o mestre Uryani (VSA, p. 55) — no texto
arabe, o nome desse mestre € ‘Uryabi, que fora capturado por cristdos. O tradutor usou o termo “cristaos” para
traduzir o termo arabe franj, que designava os cristdos da Europa ocidental, ja que, na lingua arabe, dois termos
poderiam designar o cristdo: para 0s mugulmanos, o termo seria nasrant, ja os cristdos arabes se autointitulariam
masihi.

454 Asin Palacios ndo traduz os comentérios de Ibn ‘Arabi sobre os Companheiros do Profetas, os Ahl al-Suffa,
nem os relatos sobre ‘Uways al-Qarani. Além disso, deixa de fora poemas, que, na tradugéo, sdo referidos, mas
ndo traduzidos, como o existente na hagiografia de Ya'qub al-KumT al-‘Abas, nas paginas 76 e 77 do RQ.

45 Muhammad Abii Bakr IBN AL-‘ARABI. Los sufies de Andalucia. Tradugdo de D. Garcia Valverde de
AUSTIN, R. W. J. Sufis of Andalusia. Londres: George Alien & Unwin, 1971; Malaga: Sirio, 2007.

48 VSA, p. 27.
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vegetal ao reino animal; o dom da fala em preferéncia ao animal com senso;
0 segredo da divindade (uluhiyyah) e serviddo no homem; o dom do
arrependimento (tawbah), confianca (tawakkul) e purificacdo; o dom de
compreender que ndo ha “Deus além de Deus” (/a ilaha illa Allah); o dom de
crer no Profeta; o dom de fazer-se da na¢cdo de Muhammad; o dom de fazer-
se como povo da Lei (sunnah), e o dom de fazer-se obediente, um conhecedor,
um adorador e um herdeiro. Esses dons foram relacionados por Ibn ‘Arabi a
seu wali amigo, que foi convidado a dar os devidos agradecimentos.*’

Nestes, apresenta-se a forca espiritual (himmah) que permitia aos mestres guiarem seus
discipulos, os buscadores (muridin), na Via (tariq)*®. Alguns relatos so curtos, como pequenas
frases, no entanto, a maioria é constituida por textos longos, com os aspectos relevantes da vida
e pensamento esotéricos na Sevilha (e Magreb) do periodo, além da influéncia dos ensinos na
evolucdo espiritual do proprio Mestre de Murcia, compondo o que denominamos, em
conformidade com Denis Gril*®°, sua auto-hagiografia.

Essa divisdo tripartite também é confirmada por Hufaya Mangera*®’:

A obra € naturalmente dividida em trés secBes de dimensdes aproximadamente
iguais, apesar destes relatos biograficos. Mas fundamentalmente, como
podemos ver, ha a divisdo tematica correspondente ao itinerario sufi classico
do mi raj (ascensdo), p. 31-88; o ruju’ (retorno), p. 139-176; e a esfera divina
(mushahada) onde estes multiplos mi rajs e ruju’s realmente acontecem, p.
88-139.%6!

A autora também ressalta a funcdo pedagdgica que demonstra os intentos criticos da
obra akbari como uma hagiografia cujas finalidades se encontravam no ataque a alguns modelos

de sufismos do periodo:

O trabalho “hagiografico” de Ibn ‘Arabi, 0 Rizh al-Quds fi munésahat al-nafs,
inicia-se com a declaragdo bastante enfatica “raro ¢, nestes dias, a companhia
(suhba) se basear em qualquer coisa que néo seja lisonjeiro (mudahana)”. O
que se segue em sua introducdo é um ataque veemente ao sufismo
contemporaneo seu, mencionando a adocdo de roupas sufis, o sistema
khanagah, e a proibicdo repetida duas vezes a pratica sufi do sama’. No
entanto, a autocritica dos autores "sufis" ndo €, de modo algum, um novo
género iniciado por Ibn ‘Arabi. Na verdade, o Shaykh nos diz aqui que Al-
Qushayri "repreende-os severamente no inicio de seu Risala". (pag. 42) Resta

47 SHAMASH, Layla. Commentary on a message The Holy Spirit’s Evaluation of the Self from the words of
Muhyiddin Ibn ‘Arabi. In: RQ, op. cit., p. 172.

458 O texto da RQ apresenta o termo tarig, ao designar a via esotérica, sendo poucas vezes empregado o termo sizfi
ou correlatos.

49 GRIL, op. cit., p. 70-71.

40 MANGERA, Hufaya. Three dimensions of the of the Riih. In: Reprinted from the Journal of the Muhyddin Ibn
'Arabi Society, v. 38, 2005. Disponivel em: http://www.ibnarabisociety.org/articles/dimensionsofruh.html. Acesso
em: 21 jun. 2017. A autora usa a edicdo cairota do Rizh al-Quds de 1989 em sua analise.

461 |bid., p 1.



113

saber, entdo, que contribuigdo positiva lbn ‘Arabi oferece em suas criticas e,
em particular; se a companhia é agora "baseada em lisonjas", como é que,
nesta idade corrupta, o proprio lbn ‘Arabi para formar mais de cinguenta
companheirismos significativos dos quais, além disso, ele gravou alguns, mas
"mantidos em siléncio” quantos mais?4?

A RQ apresenta também a divisdo tripartite juntamente com um comentario das partes
da obra em notas, incluindo a dedicatéria com o destinatario (Adverténcia em carta do Mestre
Muhammad bin ‘Alf bin Muhammad Ibn al-‘Arabi al-Ta’1 al-Hatimi ao irmdo em Deus Abu
Muhammad ‘Abd al-Aziz Ibn Abii Bakr al-Qurasi al-Mahdwi*®®), em que se seguem as
preocupacdes do autor com a via sufi egipcia e seu exame de consciéncia*®*. Apos a exposicio
das questdes, Ibn ‘Arabi faz a relagdo dos modelos de mestres, isto €, de amigos de Deus que
sdo base metodoldgica e pedagdgica para aqueles que procuram as formas batin da fé: entre as
paginas 28 e 66 da RQ, a obra akbari discorre sobre os Ahl al-suffah, o Povo do Banco, citando
os modelos dos 10 amigos pobres do Profeta, em Medina: Umar bin Yassir®®; ‘Abd Allah bin
Mas‘dd, ou Abii ‘Abd al-Rahman®®®; ‘Umar bin al-Hatab al-Farug*®’; Abi ‘Abd Allah
Tawban®8; Utman bin Afan*®; ‘Alf bin Aba Talib*’%; Abu Bakr al-Sadig*’!; Sulayman al-
Farisi*'%; Abii Darda’*"®; ‘Utman bin Maz‘@n (lider da primeira migracdo para a Etiopia)*’*; é
incluido ainda 0 nome de ‘Uawis bin Amir al-Qarani*’®, o iemenita, converso que nio conheceu
o0 Profeta, mas que aceitou sua mensagem, morrendo na fitnah. Todos eles foram exemplos de
seguidores sinceros e fiéis. Apds apresentacdo dos modelos da Gente do Banco medinense, 0
texto traz o relato dos mestres andaluzes que “[...] 0 Sayh conheceu entre 0 povo do caminho de
Deus™*®. Neste trabalho, o foco esta na analise desta Gltima parte, a qual compreende “tarjumah
min lagtham al-sayh min ahl tarig Allah” ou seja, os relatos sobre aqueles que 0 mestre
encontrou entre o povo do caminho de Deus, que se inicia com os relatos das hagiografias dos

42 MANGERA, op. cit., p 1.
43 RQ, p. 9, tradugéo nossa.
464 |bid., p. 23-28.

%5 |id., p. 28.

46 RQ, p. 29.

47 RQ, loc. cit.

48 |pid., p. 30.

469 RQ, loc. cit.

470 1bid., p. 31.

471 1bid., p. 34.

472 |bid., p. 38.

473 |bid., p. 45.

474 1bid., p. 50.

475 |bid., p. 61.

478 RQ., p. 66-132.
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mestres andaluzes de Ibn ‘Arabi, desde o primeiro Aba Ja’far Ahmad al-Uraybi até Fatima bint
Ibn al-Mutana.

Muito util para a andlise critica do documento tem sido o trabalho de Osman Yahia, o
qual, em sua tese doutoral, elaborou uma classificacao critica das obras atribuidas ao mestre
murciano, além de demonstrar a recepcdo imediata de algumas obras no Oriente,
sucessivamente a circulacdo. O autor elaborou uma cronologia dos escritos e da vida de Ibn
‘Arabr:

No entanto, foi possivel para nds dar uma breve classificagdo cronoldgica de
algumas obras de Ibn ‘Arabi gracas as indicagdes de que nos deixou em seus
escritos além de Agaza ou Fihris, também gracas aos elementos contidos nas

colegdes de sami ', autégrafos de textos ou estabelecidos a partir do original.
A orientacdo fornecida pelos discipulos do Mestre também foi de grande
ajuda.*”’

Com isso, por meio dos manuscritos*’8, ele elabora essa cronologia tanto da vida quanto
da obra do mestre murciano, afirmando que a Risalat Rizh al-Quds comecgou a ser escrita em
meados de 586 A.H., em Marchena, quando o autor visitou uma de suas mestras, Fatima bint
Ibn al-Mutana, e foi finalizada em meados de 600 A.H., quando da estada do mestre murciano
em Meca, sendo depois, por constatacdo dos manuscritos, lida em 601 A.H., em uma reunido
de sama ‘ em Bagda e em outra reunido, em 617 A.H., na cidade de Alepo.

Para formular essa classificacdo, Yahia*’® utilizou os manuscritos do Rizh al-Quds
disponiveis na Universidade de Istambul, entre os quais a cOpia manuscrita 792 codpia
autografada, compreendendo péginas 1 a 103: “A copia da Universidade 79A/1-103

4T Y AHIA, op. cit., p. 93.

478 Segundo o autor, a Epistola encontra-se nos seguintes manuscritos: “Ismail Saib I, 1 1 45. - Arabi 938 établi
d'apr. or. lequel est daté 600 H. - Ulu cami 1 600j | 8 1 -229b, 9 73 H., - 1 599/2¢ R. - Université 79A/ 1 - 1 03
autographe, daté 600 H. contient plusieurs sama’, 3 184A/365b -415, 972 I-1. -, 3 184/ 143 - 1 40 inachevé, 5460/
1-79, 5544A. - Sehit Ali 1183, f. 1 - 1 18, 1 341/ 20-69b, 724 H. établi d'apr. or. - Yusuf aga 5595 Eskij2e R.,
562 1 Eskij2e R. - 84 7 H. — Al-Madiye, Alepo 820. — Zahiriye 6820, (f. 1 -60) , 51 35/1 -95. - Veliyuddin 1 688/
1-84b, 985 H. - Fatih 263 1/1 -1 02 . - Caire-nat. 85 Tall. Carullah1 01 3. - Dogmulu 28 1 /1 -70b, 1 084 H.
collationné. - Yahya Ef. 2445/1 -70 ; 2605 imprimé au Caire en 1 28 1 H. - Azhar 84 (4882) . -Halet812/1-1
00;766/92 - 176.”

49 YAHIA, op. cit., p. 447.
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autografada contém diversos sama ‘*°. Segundo o autor®®!, essa epistola possui nomes
variantes, como: Risalat Mahdawiyya (Epistola ao Mahdiano); Risalat al-qids fi munasahat al-
nafs (Epistola do Espirito da Santidade sobre a sinceridade da alma); R/ al-qudsiyya (Espirito
da Santidade); Kitab al-quds fi munasahat al-nafs (Livro da santidade sobre a sinceridade da
alma); Risalat rith al-quds (Epistola do Espirito Santo); Risalat Abi Muhammad ‘Abd al-Aziz
al-Qurasi (Epistola a Abi Muhammad °‘Abd al-Aziz al-Qurasi); Munasahat al-nafs
(Sinceridade da alma); e Rizh al—quds fi minhaj al-nafs (Espirito da santidade sobre 0 método
da alma)*e2,

Como género textual, podemos pensar na classificacdo do texto como hagiografia,
termo que designa, na tradi¢do cristd, o relato construtivo da vida e milagre dos santos e
martires, focando, ndo na precisdo biografica, mas na opcao da construcdo de modelos éticos
para o leitor devoto. Segundo Gril, 0 mistico murciano ndo buscava uma escrita de base
jornalistica, ndo se propunha preparar a biografia completa, apenas elementos que pudessem
localizar os mestres em sua época e em sua metodologia na via: “No plano formal, a escrita ndo
estd sujeita a nenhuma ordem aparente. O autor é guiado por uma memoria. [...]. Algumas

indicagbes muito breves permitem situar o personagem e seu ambiente”*3,

3. Fontes secundarias

Como fontes secundarias, empregaremos as seguintes obras:

480 Sama © designaria, conforme Yahia, a pratica da leitura publica de uma cépia manuscrita diante do autor da
obra. Afirma: “En examinant les copies des mss., nous avons pu constater I'importance de certaines d'entre elles.
Il s'agit de celles contenant des sama' ou certificats de lecture délivrés par le maitre a ses disciples. On concoit
aisément l'intérét de cette documentation qui confirme l'authenticité de certains textes et précise leur date de
rédaction. Les collections de sama' jettent aussi une certaine lumiére sur I'ambiance ou évolua Ibn 'Arabi et les
lieux ot son enseignement a été dispensé. Il y a deux sortes de sama', les autografes - ce sont les plus nombreux -
et ceux qui ont été reproduits d'a prés 1'original” (YAHIA, op. cit., p. 76). A instancia da sama ‘ daria as copias
manuscritas um carater de autoridade. O manuscrito autografado da Universidade de Istambul (79A) possuiria 9
sama’, COM 0S respectivos leitores e auditores (p. 448-450), seguidas das obras citadas: Ouvrages cités de l'auteur
: K. al-Bugiya ; Inzal al--guyib ; al-durra al-fayira ; Anga' mugrib; Risalat al-Qusairi; K. al-Mungati'in d'lbn
Mugit”; In: YAHIA, op. cit., p. 450.

481 |bid., p. 446.

482 Yahia assevera que diversas obras de Ibn ‘Arabi possuem variantes em seus titulos: “Nous avons constaté au
cours de nos recherches sur 1'oeuvre d'Tbn 'Arabi, qu'il y avait deux sortes des variantes: les variantes 1égeres,
aisément reconnaissables, et qui n'entrainent pas de confusion pour identifier le titre, et les variantes complexes
qui représentent autant de titres différents. Ces derniéres sont la conséquence, d'une part de la négligence d'lbn
'Arabi qui a souvent donné plusieurs titres a un méme ouvrage, d'autre part de l'initiative des copistes qui ont donné
un titre aux ouvrages qui n'en possédaient pas. Nous sommes parvenus a identifier ces variantes em confrontant
les notices individuelles.” In: YAHIA, op. cit., p. 90.

43 GRIL, op. cit., p. 75.
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3.1. A Traducdo do sentido do Nobre Alcor&o para a lingua portuguesa®®, com a qual podemos
nos aproximar da mensagem coranica. Essa obra, elaborada por Helmi Nasr, faz parte do projeto
de universalizacdo da mensagem coranica do governo saudita, o qual relne os autointitulados
guardides dos locais sagrados, ou seja, o Santuario da Caaba (al-Ka'abah al-musarrafah),
localizado em al-Masjid al-Haram, a Mesquita Sagrada e a Mesquita do Profeta (al-Haram al-
Masjid al-Nabi), em Medina. O texto, distribuido gratuitamente pelo governo saudita, traz o
sentido das palavras da revelacéo coranica, € impresso em duas colunas, sendo uma em arabe e
outra com o sentido em portugués.

3.2. A traducdo da obra de Ibn Ishaq, Sirat Rasil Allah, feita por Alfred Guillaume*®, que nos
possibilita conhecer a hagiografia mais antiga sobre Muhammad. Essa obra, composta em
meados do século VIII E.C., pretendeu localizar os relatos sobre a situacdo da Peninsula
Arabica e das regifes proximas, juntamente com o0s acontecimentos sagrados que levaram
Muhammad a lideranca espiritual da comunidade (Umma). Os relatos, nesta obra de Ibn Ishaq,
sdo seguidos pelas cadeias de autoridade (isnad), 0 que caracterizava a sua legitimidade. Um
elemento importante, segundo Guillaume, era a ligacdo que o autor da biografia tinha com os
grupos Xxiitas de Medina. Quando da elaboracdo da Sirah, o conflito entre os membros dos
omiadas e os Ahl al-Bayt encontrava-se no momento da segunda fitnah, e se assistia a ascensdo
dos abéassidas na lideranca politica da Umma. Essa informac&do pode nos explicar o enfoque que
Ibn Ishaq dera aos relatos e praticas esotéricas do profeta arabe.

3.3. A Epistola sobre o Sufismo (al-Risalat al-Qusayriyya fi ‘ilm al-tasawwuf), de Abi-1-Qasim
al-Qusayri*®, a qual Ibn ‘Arabi citara, ao relatar a vida de al-Kiimi, sendo essa epistola um dos
primeiros e importantes trabalhos de sistematizacdo de conceitos, datada do século X E.C.,
como texto sufi. Nessa obra, que serve de base metodoldgica para os buscadores, durante o
periodo classico, veem-se relatos com aspectos da vida de alguns proeminentes santos dos
sufismos orientais, sendo focalizados, no primeiro capitulo desta obra, 83 mestres importantes
e algumas de suas realizacGes. Por sua vez, o segundo capitulo aponta a explicacdo das
expressoes e termos técnicos dos sufismos, bem como a exemplificacdo e a legitimidade, tendo
por base 0s mestres citados, o Cordo e a tradi¢do. O terceiro capitulo discorre sobre as estacdes

(magamat), os momentos pelos quais o buscador passava até chegar a real interiorizagdo e a

484 NASR, Helmi. Traducdo do sentido do Nobre Alcordo para a lingua portuguesa. Al-Madinah Al-Munauarah
(Reino da Arabia Saudita): Complexo do Rei Fahd para imprimir o Nobre Alcordo, 2005.

485 GUILLAUME, Alfred. The Life of Mukammad. A translation of Ishaq’s Sirat Rasil Allah. 30. ed. Karachi:
Oxford University Press, 1998.

48 AL-QUSAYRI, op. cit, 2007.
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proximidade (qurba) com Deus. Al-Qusayri*®’ explicita a hierarquia dos fiéis: os
“Companheiros do Profeta” (ashab)), ap0s a morte destes, 0s Sucessores (tabi un), que Sa0
sucedidos pelos Sucessores dos Sucessores (tabi ‘un al- tabi in), sendo que, depois deles, 0
mundo tornou-se mais e mais diverso e disperso, 0s seguidores sinceros passaram a se chamar
“Renunciadores do mundo” e “adoradores” e ““[...] eles foram distinguidos do resto pelo nome
‘sufismo’”*®8,0s relatos hagiogréaficos elaborados por Qushayri seguem uma ordem que se
assemelha muito a ordem de escrita de 1bn “Arabi (aqui podemos afirmar uma relacdo direta, ja
que o proprio autor murciano afirmou que a Risalat al-qusairiyya fora um dos livros basicos
para compreender o sufismo). Os relatos se iniciam com a imprecacao “Que Deus tenha piedade
dele”, mesma imprecacdo presente no inicio dos relatos sobre os mestres andaluzes, conforme
a edicdo de al-Ghurab, seguida pelos relatos sobre a entrada na via mistica, a relacdo com outros
mestres, que confirmam a sinceridade e a bénc¢éo divinas, alguns milagres, como a entrada e a

mudanca de estagdes e estados, sendo permeado por frases atribuidas aos personagens.

4 . Os elementos iniciais da Risalah*8®

O inicio da Risalah traz a basmalah, a saudacéo islamica classica, que corresponde ao
primeiro versiculo da sura al-Fatiha: “Em nome de Deus, 0 misericordioso e o misericordiador”.

Ibn ‘Arabi segue com a imprecagao:

Que Deus guarde nosso senhor Muhammad, o sabio servo do fraco e do
conhecedor, que admoesta seus irmaos, o que € obrigado a fazé-lo a despeito
das pessoas de seu tempo, Muhammad bin Ali bin Muhammad ibn al-‘Arabi
al-Ta'‘T al-Hatimi, na jurisprudéncia de Deus, para a santidade de Deus, ao
proximo irmao, Abt Muhammad ‘Abd al-Aziz bin Aba Bakr al-Qurasi al-
Mahdwi, de Tunis, Deus o mantenha reservado em uma prote¢do divina
notavel, a paz esteja com vocé e misericérdia e as béncdos de Deus estejam
sobre vocé*®,

No cabecalho da epistola, Ibn ‘Arabi demonstra como ele e seu amigo, Aba Muhammad
al-Aziz (al-Mahdwi), estavam sob a protecdo das realidades divinas, sendo dignos, assim, de
tomar consciéncia das disparidades existentes no caminho de Deus. Segundo Claude Addas, al-

Mahdwi, a quem foi destinado o escrito, fora um dos pupilos de Abt Madyan. 1bn ‘Arabi

487 AL-QUSAYRI, op. cit, p. 17.

48 AL-QUSAYRI. loc. cit.

489 Os textos das fontes, em sua lingua original, se encontram aqui nas notas de rodapé, sendo presente no corpo
do texto a traducéo elaborada pelo autor deste trabalho.

40 RQ, p. 9.
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encontrou-se com ele em 590 AH; ao que evidencia a autora, 0 murciano tinha uma grande
admiracg&o pelo tunesino, indicando-o como al-walz, 0 amigo, nas lluminag6es de Meca, assim
como dedicando um tratado aos discipulos de al-Mahdwi, entre os quais se encontrava um
sobrinho de Ibn ‘Arabi, Abu-I-Husayn ibn al-‘Arabi.*%

Com tais imprecaces, Ibn ‘Arabi inicia sua epistola, discorrendo sobre as formas da
vida nesse caminho (as irmandades de busca esotérica) no Cairo, elaborando sua critica ao que
ele percebe como um grupo cujo nome se assentava no método, mas cuja sinceridade e postura

externa ndo condiziam com a via:

Desde o primeiro momento que cheguei a estas terras, perguntei pela gente
deste método exemplar de vida [os sufis]... conduziram-me a certa
comunidade de sufis que viviam juntos em um cendbio de muros altos e patio
amplo; em seguida, percebi que a meta de suas aspiracdes e o branco de seus
anseios amparavam-se em levar bem limpos seus habitos e ainda mais as
chamativas cores das franchas de suas tUnicas, e em trazer bem asseada suas
barbas; estes, contudo, fingiam que a gente do Magreb sdo pessoas de
realidade sem método, enquanto eles, pelo contréario, sdo pessoas de método
sem realidade. Esta frase apenas basta para evidenciar, sem mais, 0 erro em
que estdo, pois que & realidade ndo cabe chegar, sendo apos ter alcangado a
pratica do método...*%

Com essa exemplificacdo, o autor demonstra a distin¢ao entre os sufis do Cairo, aqueles
que buscam o método (fariqa®®®) sem a realidade (hagiga), e os magrebinos, os quais estavam
imersos na realidade®®*. Aqui, faz-se notar que o autor murciano legitima seus futuros relatos
hagiogréaficos, opondo-se aos métodos que conhecera em sua estadia oriental, pois ele vivera
uma verdadeira companhia e aprendizado do método, no Andalus. A construcao discursiva, no
texto, a respeito da diferenga entre 0s grupos, iniciara-se na utilizagdo do termo “erro”, e
seguiria com a exemplificacdo das formas de vida esotérica, nessas rabidas, 0os cenobios em

que passaram a viver os sufis reunidos em grupo: “No que diz respeito aos sufis que nestas

41 ADDAS, op. cit., p. 117.

492 \/SA, p. 18-19. Desde al primer momento que llegué a estas tierras, pregunté por la gente de este método de
vida ejemplar [los sufies]... condujeranme a certa comunidad de siifies que vivian juntos en un cendbio de altos
muros y ancho patio; en seguida adverti que la meta de sus aspiraciones y el blanco de sus anhelos cifrdbase en
Ilevar bien limpios sus hébitos y mas aun los llamativos colorines de las fimbrias de sus tlnicas, y en traer bien
peinadas sus barbas, estos, no obstante, pretendian que la gente del Magreb son gente de realidade sin método,
mientras que ellos, por el contrario, son gente de método sin realidade. Esta s6la frase basta para evidenciar, sin
mas, el error en que estan, puesto que a la realidade no cabe llegar, sino después de haber logrado la préactica
del método...

493 O texto em arabe da Risalah utiliza a palavra farig como sinénimo da via esotérica. Em meados dos séculos
X1l e XI11, um pouco antes, o termo farigah passou a designar as estruturas conventuais da vida esotérica islamica.
494 Nesse ponto, o tradutor elabora uma nota, apontando a diferenca entre a hagiqga, a realidade, como sendo a
unido mistica com a alma, e a tarigah, como a metodologia de preparacéo para a vida no caminho.
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terras praticam o exercicio do canto religioso para provocar o éxtase, realmente tomam a

99495

religido como coisa de jogo e divertimento™*>, que eram tempos

[...] de sufis suspeitos, que sé nos bens daqui de baixo encontram seu deleite:
no fundo de seus corag¢bes tém o mundo por grande coisa, que nao acreditam
gue haja sobre ele nada digno de ser buscado; por outro lado, em suas almas a
verdade divina € coisa tdo pequena, que dela se apressam em fugir; toda sua
atencdo e cuidado colocam nos tapetes sobre o qual fazem a oracao, nas franjas
coloridas de suas tunicas, nos habitos com que se vestem, nos bastes ou
cajados com que caminham; levam bem a vista as contas de seus rosarios*®
cheios de adornos, como as velhas; sdo em realidade criancas gulosas e
meninos bem nutridos, sem ciéncia que os aparta do ilicito e sem continéncia
que os aliene dos prazeres mundanos; as praticas externas da religido
confundem como instrumentos para conseguir as coisas vas deste mundo; vao
aos cendbios e rabidas apenas para gozar os bens, licitos ou ilicitos, que tais
casas possuem; alargam as bocas das mangas de suas roupas e engordam seus
corpos.**’

Para o autor murciano, as formas cairotas de vida mistica eram apenas dissimulagdes
para se alcancar uma posi¢do social respeitdvel e melhores condigdes de alimentacéo,
explicitando a auséncia de sinceridade (i%zlas) e veracidade (sidq), entre alguns daqueles
pretensos buscadores.

Nesse processo de distincdo discursiva, em que os grupos do Cairo foram descritos
como “gente com método sem realidade”, o autor constroi no texto um distanciamento que
oporia duas formas de vida esotéricas, a dos metodicos (os sufis das rabidas) e a dos reais (0s
magrebinos, que foram descritas na ultima parte da epistola), bem como a diferenciacdo dessas
novas formas para com as formas tradicionais dos Ahl al-Suffah, apontando a critica das
novidades implementadas pelas tiiriig orientais. Em meados do século X E.C., pelos exemplos
advindos da escola de Bagda, com Junayd (ca. 910 E.C) e al-Gazzali, a distingdo entre grupos

495 VSA, p. 23. Por lo que toca a los sufies que en estas tierras praticaban el ejercicio del canto religioso para
provocar el éxtasis, realmente toman la religion como cosa de juego y divertimento.

4% O rosario islamico, ou misbaha, também denominado suhba ou tasbih, é um conjunto de contas utilizado para
refletir sobre os nomes de Deus: “It is used at present by nearly all classes of Muslims, except the Wahhabis who
disapprove of it as a bid ‘a and who count the repetition of the sacred names on thheir hands.” In: WENSICK, A.
J. The Encyclopedia of Islam. 2. ed. Disponivel em: http://referenceworks.brillonline.com. Acesso em: 07 dez.
2017.

497 VSA, p. 19. [...] de sufies sospechosos, que sdlo en los bienes de aca abajo encuentran su deleite: en el fondo
de sus corazones tienen al mundo por gran cosa, que no creen haya sobre él nada digno de ser buscado; en
cambio, en sus almas la verdade divina es cosa tan pequefia, que de ella se apresuran a huir; toda su atencion y
cuidado ponen en los tapices sobre que hacen la oracidn, en las fimbrias coloreadas de sus tinicas, en los hébitos
que visten, en los bordones o cayados com que caminan; llevan bien a la vista las cuentas de sus rosarios llenos
de adornos, como las viejas; son en realidade nifios golosos y muchachos bien nutridos, sin ciencia que de lo
ilicito los aparte y sin continencia que de los apetitos mundanos los aleje; las practicas externas de la religion
emplean a guisa de instrumentos para logara las vanidades de este mundo; acdgense a los cendbios y rabidas
solo para gozar de los bienes, licitos o ilicitos, que estas casas poseen; ensanchan las bocas de sus mangas y
engordan sus cuerpos.
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sufis solitarios e os conventuais ampliou-se*®®. As tiriig, ou seja, as escolas de metodologia
ligadas a um mestre, levavam a um movimento de centralizacdo das relagdes e construcdo de
grupos hierarquizados de aspirantes e mestres, o que demonstraram Schimmel*® e

Armstrong®®

, como a distin¢do, em fins do periodo classico, entre os sufis ébrios e sébrios,
desembocando num movimento que a primeira autora citada denomina pirismo®°!. Para o
mestre murciano, essas novidades®?, ou seja, as tiriig, ndo correspondiam a uma forma
tradicional e legitima de aprofundamento batin, como ele conhecera em sua formacdo. O
método verdadeiro, para Ibn ‘Arabi, era aquele vivido pelos magrebinos, em que a busca pela
verdade (hagiga) se dava na vida cotidiana, na ordinariedade da vivéncia dos arkam al-islam e
das ‘ibadat, associada a pobreza e ao desprezo pelo mundo, isto é, na forma malamiyya.
Segue a epistola akbari exemplificando as praticas dos sufis do Cairo, tecendo uma
critica sobre aspectos rituais, como o zelo pelas filas de oracéo e pelos tapetes de rezar, onde 0
autor afirma ser esse zelo falso, pois suas almas eram como almas de animais, sem qualquer

sinceridade:

Se olhares em seus rostos, veras olhos de olhar duro, inguieto e colérico, se
olhares suas almas, veras almas cheias de orgulho; se olhares seus coragoes,
veras coracgOes dissipados, vazios de vida interior, santa e sublime, pois
arruinaram até seus fundamentos, verdadeiras guaridas de ledes ferozes e
matilhas de lobos barulhentos. Tanto que, ao vé-los, pediras a Deus que te
livre deles.>®

Com mais essa critica, Ibn ‘Arabi busca expressar a necessidade de retomada da
auténtica experiéncia esotérica, uma pratica que fosse simples e sincera, sem as futilidades
demoniacas, como a preocupacdo extrema com o exterior e um desleixo para com o interior. A
critica ao sama , a audiéncia musical, faz-se presente nesse ponto. O autor ja havia ressaltado

anteriormente que tais sufis exteriores buscavam levar a vista sua condi¢@o distinta “como as

4% VVide capitulo 1.

499 SCHIMMEL, op.cit., p. 248.

50 ARMSTRONG, op. cit., p. 112-123.

501 SCHIMMEL, op. cit., p. 256, a autora aponta como as ordens sufis, essa nova forma de vida comunitaria,
contribuiu para ampliar o sufismo, tornando-o “um movimento de massa”.

%02 A novidade tem sido um dos elementos de querelas no islamismo, desde sua conformagao. O préprio Ibn ‘Arabi
fora acusado de implementar a novidade, ao aprofundar, teoricamente, o conceito de santidade, critica esta feita
por Ibn Tamiyya. O termo zanddaga que se tem usado para expressar essa pratica seria muito proximo ao conceito
cristdo de heresia. Vide: FIERRO BELLO, op. cit., p. 183.

S03V/SA, p. 20. Si sus rostos miras, veras unos ojos de mirada dura, inquieta y colérica; si miras sus almas, veras
unas almas henchidas de orgulho; si miras sus corazones, veras unos corazones dissipados, vacios de vida inteior,
santa y sublime, hechos ya una pura ruina hasta en sus cimentos, verdadeiras guaridas de feroces leones y
madrigueras de lobos aulladores. Tanto que, al verlos, pediras a Dios que de ellos te libre.
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velhas”, crendo apenas “[...] que s6 nos bens daqui debaixo encontram seu deleite [...]°%;
também praticavam a musica, que depois fora apresentada nas vidas dos mestres, como um dos
elementos do falso éxtase, propiciado pelo demdnio, na forma de um bode. A critica a mdsica
pode ser percebida ao associar os sufis cairotas com “matilha de lobos uivantes”, cuja musica
€ mais uns gritos frenéticos que sincero louvor. E complementa: “Nada mais parecido com esses
sufis do que o pastor de ovelhas que, aos gritos, chama seu rebanho, avangando e retrocedendo
a0 compasso de seus proprios gritos, sem que possam saber o porqué nem o para qué”>®, A
pratica das audicOes, de que o autor afirmara ter participado em inicios de sua caminhada,
acontecia em Al-Andalus mas, com sua aproximacdo, ou preferéncia, pela metodologia
malamiyya, a critica que esses misticos da reprovacao elaboraram em relacdo a musica foi
igualmente seguida por Ibn ‘Arabi.

Intentando aprofundar as diferencas, o mistico andaluz acrescenta: “Encontrei nestas
terras alguns desses sufis que vestiam cal¢des®™® que usam 0s eunucos [...] e que ignoravam téo
em absoluto os requisitos litdrgicos da lei religiosa, que nem sequer eram aptos para servir como
rapazes na limpeza das latrinas...””>%". Estes sd0 o oposto dos “sufis sinceros e justos”, pois
buscam o mundo dos prazeres, sem dignidade para elaborar 0s atos menos puros que um
servidor sincero deve exercer.

Parece-nos, pois, que a forma de reprovacdo dos sufis egipcios, vista pelo murciano em
sua estada na rébida do Cairo, distingue-se das formas sinceras e simples da vida ordinaria dos
malami andaluzes, conforme relatado nas vidas de alguns mestres, como Salih, 0 sapateiro, ou
Fatima bint Ibn Mutana.

Mas a grande surpresa do autor se deu, quando ele se aproximou, “[...] no cenébio do
Cairo, a um senhor, que quase se podia dizer que era um mistico perfeito e no qual ndo havia
defeito, e dele me felicitei, porque ndo havia encontrado outro igual”®%®; esse mestre, a quem
chamavam “mestre dos mestres”, ndo conhecia toda a vida mistica magrebina, como escreve

Ibn ‘Arabi: “[...] negligenciava que em terras do Ocidente ndo possuia pessoa alguma que

S04 VSA, p. 23.

505 V/SA, p. 23. Nada mas parecido a estos sufies que el pastor de ovejas, que a gritos llama a su rebafio, avanzando
y retrocedendo al compas de sus propios gritos, sin que puedas saber por qué ni para qué.

506 O termo empregado pelo tradutor, zaraguelles, segundo o Dicionario da Real Academia Espanhola, significaria
“[...] calgdes largos que se utilizavam antigamente”, etimologicamente originario do arabe andaluz sarawil.
Disponivel em: http://dle.rae.es/?id=cNxhluS. Acesso em: 07 dez. 2017.

S07V/SA, p. 20. Yo he encontrado en estas tierras algunos de estos sufies que vestia zaraguelles de los que gastan
los eunucos (sin avergonzarse de ello ante la presencia del Miericordioso) y que ignoraba tan en absoluto los
requisitos litdrgicos de la ley religiosa, que ni siquiera era apto para servir de mozo da limpieza en las latrinas...
S8 \/SA, p. 21. [...] en el cendbio del Cairo, a uno de edad madura, que casi podia decirse que era un mistico
perfecto y en el cual no habia tacha, y de ello me congratulé porque no habia encontrado todavia otro semejante”
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conhecesse 0 método ou caminho que a Ele conduz nem sequer tratou de averiguar isso”>%.
Diante desta invectiva, 0 autor passou a explicar as distintas formas e métodos presentes no

Magreb, alem do karamat e barakah dos santos ocidentais:

[...] e comecamos a explica-lo incontaveis dons misteriosos com que Deus te
distinguiu, e depois o informamos sobre alguns dos estados misticos de nosso
senhor Abli Madyan, a quintesséncia dos santos. Ficou aténito o homem
diante do que ouvia e exclamou: ‘N&o imaginava eu que em terras do Magreb
existisse algo semelhante a isso!%°

Nesse sentido, demonstrando, diante da ignorancia, as fontes ¢ relatos, Ibn‘Arabi
tornava conhecido no Oriente a metodologia ocidental na busca pelas realidades maiores. A
confirmacgdo da deslegitimacdo dos grupos cairotas viria com a proposicdo de um debate
esotérico e questdes “relativas a cria¢do do inferno”, a que 0 mestre egipcio, cujas aparéncias
exteriores demonstravam o estereotipo do sabio, respondeu “Nio sei nada sobre isso”.

Complementa o texto, justificando sua imagem e suas proposigdes, ante a perplexidade
dos egipcios sobre as maravilhas ocidentais, sublinhando a construgdo de sua propria imagem
e da imagem de seus mestres, clarificando a silsila, a cadeia de autoridade daqueles cujos

exemplos remontam aos Ahl al-Suffah, atrelando sua autoconstrucéo identitaria a uma tradicdo:

Se isto se passou tratando-se de mim, que sou, em matérias espirituais, tdo
imperfeito e desprezivel que nem mereco ser contado no nimero dos santos
do Ocidente, 0 que te aconteceria se visses com teus proprios olhos aos
grandes, aos principes, aos distintos mestres de espirito que vivem no Magreb
e que sdo extraordinarios?°!!

Em continuacdo, a critica do autor recaiu sobre o canto religioso, o que faz também na
segunda parte da epistola, demonstrando a imperfeicdo dessa préatica, juntamente com a melhor
compreensdo da literatura do conhecimento sufi, a qual era, segundo ele, interpretada de forma
errdnea, 0 que levaria as pessoas ao erro. Cita uma conversagdo sobre a Risalah de al-Qusayri

e a explicacdo publica que deu sobre seus pontos obscuros, assim como uma aula dada na

509 V/SA, p. 21. pretendia que en tierras de occidente no tenia Dios persona alguna que conociese el método o
caminho que hacia El conduce ni que tratase siquiera de averiguarlo.

510 VVSA, p. 21-22. [...] y comenzamos a explicarle un contado niimero de los misteriosos dones con que Dios te
distinguio a ti, y después le informanos acerca de algunos estados misticos de nuestro serior Abii Madyan, la
quinta esencia de los santos. Quedose el hombre aténito ante lo que oia y exclamé: ‘;No imaginaba yo que en
tierras del Magreb hubiese algo semejante a eso!

11 VSA, p. 23. Si esto te h4 pasado tratindome a mi, que soy, en matérias espirituales, tan imperfecto y
despreciable que ni merezco ser contado en el nimero de los sufies de occidente, ¢ qué te pasaria si vieses con tus
propios 0jos a los grandes, a los principes, a los mas distinguidos maestros de espiritd que viven en el Magreb y
gue son extraordinarios?
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Mesquita de Meca e a repreensdo feita a um sufi que se incomodara com as criticas akbaris as
formas e préticas contemporaneas vistas no Oriente. Com isso, percebemos a justificativa da
composicao dessa obra: exemplos aqueles que buscavam o caminho sincero.

Segue-se, por conseguinte, a muhdasaba de Ibn ‘Arabi, as suas ddvidas e suas
inquietacdes, 0 exame de consciéncia da sua alma, que resulta em um pequeno tratado®!2 sobre
os defeitos da alma, as verdades reveladas e os modelos piedosos e fiéis dos Ahl al-Suffah, para
levar o buscador a santidade e a perfeita, e sincera, vivéncia dos pilares da fé, exteriores (zahir)

ou interiores (batin):

Quando eu vi que Deus tinha aberto em meu coracdo a porta da sabedoria e
fez fluir até ele a corrente de seus mares, quando submergi meu espirito no
mais profundo de seus abismos, adverti, ao dirigir o olhar sobre as dguas do
oceano, aquele da sabedoria, que em suas margens, acoitadas pelos ventos
temiveis, levantavam-se com furioso bramido; mas logo contemplava o fluxo
das ondas do mar das intuicGes e dos mistérios, que em meu peito se agitava,
encontrei-o logo tranquilo e imével, em meio ao choque violento e continuo
das ondas do outro oceano de sabedoria, movida com flria pelos ventos da
tempestade.>t®

Toda essa passagem, enfatizando as angustias e o paradoxo da ascensao interior,
levaram ao temor e a confianca em Deus, a analise dos atos da alma e a busca dos perfeitos, das
metodologias perfeitas para a vida no caminho; acrescenta: esse é o resultado, “[...] pelo qual
conquistei a vitdria sobre minha propria alma e consegui fixar a ponderacdo exata de seus
méritos™, despertando Ibn Aflatun para sua insignificancia diante do poder divino, alijando-
o0 dos defeitos e misérias da alma, a qual, “[...] enganada pelos dons de ciéncia que Deus me
havia outorgado, pretendia ocupar um grau superior ao qual por seu estado moral o
correspondia”®®. Quanto a esses oceanos inebriantes: “[...] e digo 0 mesmo do Coro, oceano
méaximo, cujo abismo € insondavel, porque ndo tem fundo em que se possa chegar, nem margens

em que se possa aportar...”®%; o Coro era o oceano (al-bair al-mukammadiyya), enquanto os

S12V/SA, p. 24.

S13V/SA, p. 27-28. Cuando yo vi que Dios habia abierto a mi corazon la puerta de la sabiduria y hecho fluir hasta
él la corriente de sus mares, cuando hubo submergido mi espirti en lo mas profundo de sus abismos, adverti, al
dirigir la vista sobre las aguas del oceano aquel de sabiduria, que sus olas, azotadas por los ventos huracanos,
alzabanse con furioso bramido; mas si luego contemplaba el oleaje del mar de las intuiciones y de los misterios,
que en mi pecho se agitaba, encontrabalo de pronto tranquilo e inmévil, en médio del choque violento y continuo
de las ondas del otro oceano de la sabiduria, movida con fdria por los ventos de la tempestad.

14 VSA, p. 29. [...] por la cual logre la victoria sobre mi prépia alma y consegui fijar la exacta ponderacion de
Sus Méritos.

SI5VSA, p. 29. [...] enganada por los dones de ciéncia que Dios me habia outorgado, pretendia ocupar un rango
superior al que por su estado moral le correspondia.

516 VVSA, p. 32. [...] Y digo lo mismo del Alcoran, océano méaximo, cuyo abismo es insondable porque no tiene
fondo al cual se pueda llegar, ni orillas a las cuales se pueda arribar...
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modelos seriam os Companheiros do Profeta e 0s Sucessores, com a seguinte imprecagdo a sua

alma:

O, alma minha! Pela gléria d’Aquele que te deu uma natureza inclinada a
rebeldia e te fez ser sujeito apto para toda infame qualidade, eu te juro que ndo
te deixarei tranquila com suas pretensdes, até que eu tenha submetido todos
teus estados de consciéncia que se contam no Livro de Deus e na lei de seu
Profeta; se, com esses modelos, estiver de acordo e nao encontrar em ti defeito
algum, permitirei de bom grado que me domines como pretendes.... Mas, se
te encontro inferior a tais modelos, permanecerdo de pé meus argumentos
contra ti. Porém, como sou benévolo e misericordioso para contigo,
condescenderei e verei se caminhas, ao menos, seguindo as pegadas dos
Companheiros do Profeta. Se do exame sairdes imitadora de algum desses em
qualquer de suas virtudes, deixar-te-ei com ele e ficarei contente de ti; mas, se
ndo te encontro nessa situagdo, seguirei caminhando contigo atras das pegadas
dos ascetas da geracdo posterior aos Companheiros de Muhammad e dos que
depois daqueles viveram. Se, com algum deles coincidires tua conduta, bem;
mas, se ficares abaixo de seu nivel, o fogo infernal, mais que tuas pretensoes,
sera 0 que mereces, pois toda tua sabedoria e ciéncia esotérica a estimarei
como moeda falsa em méos de banqueiro experto.>!’

Com essa imprecacao a sua alma, o tedsofo murciano aponta-nos os principais modelos
de vida santa e de ascetismo sincero no isld. O Profeta (como bem ressalta Chodkiewicz: “A
ascensdo a Deus é primeiro e antes de tudo uma imitatio Prophetae *%), os Ahl al-Suffah — o
Povo do Banco —, 0s Sucessores, 0s Sucessores dos Sucessores, 0s adoradores e 0s que
renunciaram ao mundo®® eram os modelos de modificacio da alma, os parametros de vivéncia
sincera da fé, os auxiliares (ansar) de Deus na criacdo, os santos (awliya ‘). Uma alma amparada
nesses personagens e em sua metodologia permitia ao fiel, com certa tranquilidade, ser praias
para quebrarem as ondas do oceano coranico.

Aqui, o discurso hagiogréafico expde sua funcdo: exemplo de formas e métodos legitimos
para os buscadores. Na Risalah, Ibn ‘Arabi aponta primeiro os Ahl al-Suffah e, como a piedade

desses auxiliaram sua alma, seguidos da apresentagdo de seus mestres andaluzes, que

517 VSA, p. 30-31. jOh, alma mia! Por la gloria de Aquel que te di6 una naturaliza inclinada a la rebeldia y te
hizo ser sujeto apto para toda cualidad vituperable, yo te juro que no te dejaré tranquila con tus pretensiones,
hasta que yo haya sometido todos tus estados de consciéncia al contraste del Libro de Dios y de la ley de su
Profeta; si con estos modelos estas de acuerdo y no encuentro en ti defecto alguno, accederé de buen grado a que
me domines como pretendes...., mas si te encuentro inferior a tales modelos, quedaran en pie mis argumentos en
tu contra. Pero como yo soy benévolo y misericordioso para contigo, transigeré y veré si caminas, al menos,
seguindo las huellas de los Compafieros del Profeta. Si del examen sales imitadora de alguno de ellos en alguna
de sus virtudes, te dejaré con €l y quedaré contento de ti; mas si no te encuentro en tal situacién, seguiré
caminhando contigo tras las huellas de los ascetas de la generacion imediata a los Compafieros de Mahoma y de
los que tras aquéllos vivieron. Si con alguno de ellos coincides en tu condutcta, bien; pero si quedas por debajo
de su nivel, el fuego infernal, mas que tus pretensiones, sera lo que mereces, pues toda tu sabiduria y ciéncia
esotérica la estimaré como moneda falsa en manos de banquero experto.

518 CHODKIEWICZ, op. cit., p. 148.

19 AL QUSHAYRI, op. cit., p. 17.
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demonstraram, por meio da constatagdo pessoal, em legitima cadeia de tradicdo com 0s grupos
primevos, as possibilidades de uma caminhada mistica completa. Seus mestres, além de santos,
transmitiram-no a sua santidade e sua bencéo, sem nenhum aspecto de novidade, como o que

foi percebido por ele, entre os sufis egipcios.

5. As hagiografias

No texto traduzido e editado por Miguel Asin Palacios, estdo contidos 55 relatos de
vidas, enquanto, na edicdo de al-Ghurab, encontram-se 54 textos hagiograficos. Conforme ja
foi destacado, essa parte da risalah, presente na Ultima subdivisdo do texto, apresenta 0s
exemplos dados pelos mestres sufis andaluzes e magrebinos. Tais mestres, que na classificacdo
do autor sdo awliya ‘ Allah, amigos de Deus, ou santos de Deus, foram seus mentores espirituais,
ensinando-lhe os métodos sinceros do caminho reto (sirat-1-mustagim), na caminhada do
Magrib mistico para o Sams al-Yaman®?, transmitindo-lhe a baraka e a autoridade legitima,
dentro da hierarquia esotérica e pedagdgica da busca mistica andaluz. Todos 0s personagens
estiveram em relacdo proxima e pessoal com Ibn‘Arabi, sendo que, a memoria desses reconstroi
uma perspectiva atrelada a propria pessoa do autor, exemplificando, além da vida e milagres,
as influéncias que possibilitaram a Ibn ‘Arabi ser 0 grande expoente de seu grupo. Todas as
vidas comprovam sua ri 'yada, sua caminhada metddica pela via.

Entre esses mestres, ou santos, havia habitantes do Magreb, sob jurisdicdo almbada,
especificamente no século XII E,C,, séc VI A.H. Originarios de Al-Andalus ou do Norte da
Africa, esses personagens elaboraram um itinerario mistico ocidental, partindo de suas vilas até
as cidades importantes e centros politicos. Em sua maioria, 0s mestres entraram em contato

com o murciano em Sevilha e outros em Fez ou Tunez. Segundo Gril,

[...] o autor se fez hagidgrafo. Uma cinquentena de noticias, as vezes muito
curtas, apresenta ndo uma tipologia, mas exemplos muito variados de
santidade e também de formas de relagdo entre mestre e discipulo. Alguns s&o
mestres de que ele se fez discipulo, outros sdo santos, personagens, homens
ou mulheres de que ele se aproximou, no curso de suas peregrinacdes. Poucos
dentre eles sdo ulemas reconhecidos, mencionados por outras fontes
biograficas, e a grande maioria ficaria desconhecida, se ele ndo os tivesse

520 Salienta Schimmel (2002, p. 289): “A eleigdo do Iémen, o pais unido pelo lado direito, ndo ¢é acidental; ndo
experimentou Muhammad que o nafas al-Raiman, ‘o sopro do Misericordioso’, vinha do Iémem, onde viveu
‘Uways al-Qarani? Mais tarde outros filésofos ‘isragr opuseram a hikmat-i yunant, ‘a filosofia grega’, com a
hikmat-i yamani, © a sabedoria iemita’, que é o conhecimento mistico concedido por gnosis imedita ”. OS israqr
foram discipulos de Suhrawardi, que formulou teorias sobre as luzes. Para este te6sofo, o0 homem vivia em “exilio
ocidental” (ghurbat al-gharbiyya), suspirando por sua péatria, o Iémen, dentro de um pogo mistico em Qairuwan.



126

guardado na memoria nesse livro e na Durrat al-fagira. A maior parte é
originaria da regido de Sevilha, onde Ibn ‘Arabi passou sua juventude e seu
inicio na Via; outros se encontravam no Magreb, em cidades como Fez ou
Bougia.®

Em nossa anélise, buscaremos aprofundar a imagem do amigo de Deus e 0s aspectos da
amizade, ou seja, a santidade, focalizados no texto, relacionando-os como parte de uma pratica
discursiva akbari, que o amparara na constru¢cdo de suas outras obras sobre o tema, e como
posteriores mestres em uma madrasa, obra de disseminacdo de modelos e métodos para 0s
aspirantes a via mistica, bem como uma das possibilidades de leitura (contemplagéo) do livro
da criagdo. Conforme ja salienado, esse texto, com o qual utilizaremos a versdo espanhola
sustentada no texto arabe, compde as vidas, segundo a andlise de Gril em trés partes: a vida e
milagres do mestre, 0s ensinamentos, e a autobiografia de Ibn ‘Arabi.

Desse modo, a busca analitica deste trabalho intenta apenas contribuir para uma
percepcao do conceito de santidade e da imagem do santo, em um texto restrito, além de abordar
uma pratica discursiva bem localizada: a préatica de um teésofo magrebino (no sentido amplo),
andaluz, cujo contato com outros modelos de busca o levou a conceber sua prépria teorizagéo.
Esta chegou ao ponto de ser uma das mais importantes do islamismo posterior, mas foi
apropriada apenas por alguns grupos e teoricos. O texto da Epistola da Santidade nédo foi o
cerne da construcdo tedrica sobre o papel soterioldgico e escatoldgico do pensamento akbari;
talvez de maior vulto sejam obras como Fusis al-Hikam ou al-Fuzizhat al-Makkiyya, sendo a
primeira obra motivo de querelas com autores, como Ibn Taimiyya, o qual divulgou uma fatwa
alegando aspectos de novidade, zandaga e xiismo, no texto akbari®??,

Quanto a divisdo, propomo-nos acompanhar uma subdivisdo das hagiografias, de forma
arbitraria, seguindo a proposicdo das condutas que o proprio autor apresentou em sua obra
supracitada, As Iluminagdes de Meca, no capitulo em que fez uma ordenacéo das ciéncias e das
formas de atingir o conhecimento das ciéncias sobre o divino. Ante as ciéncias do segredo,

aponta o autor, as condutas podem ser divididas em trés tipos:

As condutas sdo de trés classes: a conduta excessiva (muta’addi), a conduta
ndo excessiva e a conduta intermediaria. Desse modo, a conduta excessiva
[divide-se] em duas partes: excessiva pelo beneficio, como é a generosidade e
a cavalaria (futuwwa), e excessiva pelo combate, como a desculpa, o perddo e
suportar 0 dano, junto & atitude para a retribuicdo e a firmeza nesta. Na
[conduta] ndo excessiva [encontramos aquelas] como a piedade, a rendincia e

%21 GRIL, op. cit., p. 71.
522 CHODKIEWICZ, op. cit., p. 8-9.
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0 abandono, enquanto, na [conduta] intermedidria: a paciéncia frente ao dano
para as criaturas e o manter alegre semblante.®?

A nosso ver, a Epistola é uma obra pedagogica, no sentido de compor um itinerario da
viagem mistica. Com essa viagem se procurava o conhecimento das ciéncias do segredo, ou
seja, da aproximacdo a divindade. Com isso, pretendemos dividir as vidas dos mestres em:

1- Mestres de conduta excessiva, aqueles descritos com as caracteristicas da
generosidade e da cavalaria, cujas forcas eram voltadas ao desapego com o ego, como afirma
al-Qusayri, em favor de seus irmaos. Nesse grupo, segundo nossa leitura, poderiamos aglutinar:
Yusuf al-Kami, ‘Abd Allah b. al-‘Ustad al-Mayriiri, Aba Muhammad ‘Abd Allah al-Qattan,
‘Abd Allah de Malaga, Abu-I-Hasan al-Qantini, Abii ‘Abd Allah al-Mahdwi, Abu-I-‘Abas, 0
sapateiro.

2- Mestres de conduta ndo excessiva, aqueles cujas vidas apontaram a rendncia, a
piedade, o abandono do mundo, mais especificamente, a ascese e suas diversas formas, como o
choro, a soliddo. Os seguidores dessa senda, segundo nossa classificagdo, compdem a maioria
das vidas. Estdo nesse grupo: Abu Ja‘far Ahmad al-‘Uryabi, Salih al-‘Adawi, Abi ‘Abd Allah
al-Haraf, Abii Yahia al-Sinhaji, Abi-l-Hajjaj Yasuf al-Subarbuli, Abi ‘Abd Allah Muhammad
b. Qassiim, os irmdos Muhammad e Ahmad, Abd ‘Abd Allah b. Jumhir, Aba ‘Alf al-Sakkaz,
‘Abd Allah b. al-‘Arabi (tio do autor), Abii Muhammad ‘Abd Allah al-Sakkaz, Ibn Ja’diin,
Muhammad b. ASraf al-Rundi, Abt ‘Imran Musa al-Baydarani, Salih al-Harraz, ‘Abd Allah o
sapateiro, Abii-I-‘Abas Ahmad b. Humman, Abii Ahmad de Salé, Sams Umm al-Fuqara’,
Fatima bint Ibn al-Mutanna, Aba-I-‘Abas Ahmad b. Mundir, Aba ‘Abd Allah de Cazalla, Aba
Zakarya“ Yusuf b. Hasan al-Hasani, Abti ‘Abd Allah b. Zayn, Aba ‘Abd Allah b. al-‘As de
Bugia, Abt-I-Hasan Yahia, Yasuf b. Taqra, Abta ‘Abd Allah b. Bustam al-Bagi, Abu-I-°Abas
b. Tajih, ‘Abd Allah b. Yahmist, al-Sahan “o Lacrimoso”, ‘Ali b. Miisa b. Al-Baqaran, Abi
‘Abd Allah al-Balbuli, al-Murabit, Aba Wakil Maymin de Tunis.

3- Na conduta intermediaria, a conduta daqueles que dispensam sua paciéncia com as
criaturas e mantém em suas faces a alegria, nds agrupamos: Abt ‘Imran Musa al-Martuli, Aba
Muhammad al-Qabaili, Abu Ishaq Ibrahim b. Ahmad b. Tarif de Algeciras, Muhammad al-
Haddad (o ferreiro), Abt Ishaq de Cérdoba, Abt ‘Abd Allah al-Faran, Masa b. ‘Abd Allah al-
Ma‘lum, Abit Muhammad ‘Abd Allah “o Peregrino”, Abt Misa b. Hamis al-Kitani e os Sete

Abdal (no texto da RQ denominado al- ‘asahas al-sabi ‘h).

52 Ibn ‘Arabi. Las iluminaciones de La Meca. Textos escogidos. Tradugédo de Victor Palleja de Bustinza. 3. ed.
Madrid: Siruela, 2005, p. 65.
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Com base nessa organizacdo arbitraria, faremos a apresentacdo e a andlise das
hagiografias. Ao que nos parece, as condutas podem se complementar na caminhada dos
mestres; dessa maneira, em certa estacdo, um mestre poderia participar da conduta excessiva,
enguanto, em outra, possuiria a conduta intermediaria. Para fins praticos, escolhemos as
condutas conforme nossa perspectiva do relato, o que ndo exclui que um mestre possa ser
classificado em outra das condutas. Assim, a subdiviséo apenas auxilia a organizacdo de um

texto que possa ser mais bem apreciado, em uma forma distinta do documento original.

6. Os mestres de conduta excessiva

O segundo mestre na Epistola é apresentado por Ibn ‘Arabi como “[...] nosso mestre e
lider espiritual Abit Ya ‘qiib Yiisuf bin Yahlaf al-Kami al- ‘Abasi”®?*, traduzido por Asin Palacios
como: “Nosso mestre de espirito e doutor [...]”°%°. Dentre os aspectos principais desse Yiisuf
al-Kumi, segundo o hagidgrafo, estava em ser o personagem “[...] discipulo pessoal de Aba
Madyan”%%527 ¢ que “[...] tratou também com outras autoridades em terras ocidentais”®?%, Sua
formacdo espiritual se deu por intermédio de um erudito tradicionalista egipcio, mais
precisamente de Alexandria (Iskandariyah), onde permanecera em estadia e se casara. Fora
igualmente Ihe oferecido o cargo de governador de Fez (Faz), 0 que recusou. Sua importancia
era tamanha que o proprio Aba Madyan, o grande santo magrebino, afirmou: “Abta Ya’qab é
como a Ancora firme para o barco”*?°. A traducio de Asin Palacios destaca: “Era homem rico,
de muitos pertences, e realizava suas esmolas em segredo. Honrava o pobre e desprezava o rico.
Apressava-se em satisfazer as necessidades do pobre por si mesmo, pessoalmente”®. Essa
proposicdo, que revela a construcdo de uma identidade, uma das caracteristicas da imagem
desse santo, associa-se também a uma linha de tradicéo, pois um famoso /adiz colocou em boca
de Muhammad a frase: “Fagqr fahri!” (A pobreza é meu orgulho!)*®!, bem como a propria
instituicdo da al-zakat, que coloca o pobre como objeto de salvagdo, ao permitir a doacdo da

esmola obrigatoria.

524 «[...] Sayhnd wa imamna Abi Ya ‘qib Yisuf bin Yahlaf al-Kimi al- ‘Abast.” RQ, p. 72.

525 V/SA, p. 63. Nuestro maestro de espiritu y doctor [...].

526 \/SA, loc. cit.

527 RQ, p. 72.

S8 \/SA, p. 63-64. [...] tratd tambien a otras autorizadas personalidades en tierras de occidente.

SBVSA, loc. cit. Abii Ya ‘qiib es como el dncora firme para el barco.

530 \W/SA, loc. cit. Era hombre rico, de muchos ingresos, y hacia sus limosnas en secreto. Honraba al pobre y
vilipendiaba al rico. Apresurabase a satisfazer las necesidades del pobre por si mismo personalmente.

%81 SCHIMMEL, op. cit., p. 138.
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Um outro elemento importante é a construgdo da identidade de Abu Madyan.
Considerado o santo magrebino por exceléncia, sendo o polo (qusb) na hierarquia dos santos de
sua época, como ndo travou relagdes pessoais com o hagiografo, € posto como fonte principal
da baraka desse personagem e da transmissao direta dessa béncao a Ibn ‘Arabi, através de Yasuf
al-Kamit: “Entrei sob sua diregio espiritual e foi ele quem me educou e me criou”>%,

Para caracterizar o mestre de Bougia, Abt Madyan, Ibn ‘Arabi afirma que era “[...] a
lingua e o intérprete deste método de vida espiritual em terras do Magreb [...]”>%3. A importéncia
de Abt Madyan, como parte da silsila e isnad akbari, construindo o discurso textual de maneira
a liga-lo com essa figura, como visto, o algara ao mais alto posto da hierarquia da santidade,
transmitindo diretamente sua forca interior (himmah) e sua béncdo (baraka) aqueles que
estavam na sucessao de seus ensinamentos.

Yusuf al-Kami assim era retratado, segundo o relato do mestre murciano: “Era um
mistico de grandes aspiracdes. A regra de vida que seguia principalmente era dos malamias >,
Ser um malamr, segundo o texto, tinha por base a a¢do seguinte no discurso: “Poucas vezes 0
encontrarias sem estar carrancudo; mas, assim que via um pobre, um relampago de alegria
dissipava as nuvens de sua cara. Eu o vi atrair a si 0 pobre, até senté-lo sobre seus joelhos. A
seus discipulos servia-os ele mesmo em pessoa”*. O discurso akbari, nesse ponto, ao ressaltar
a busca pela pobreza e pelos pobres desse rico homem, associou-0 mais uma vez a figura de
Muhammad, visto pela tradigdo islamica como extremamente pobre, vivendo no patio da
mesquita de Medina e acolhendo os pobres, assim como fizeram outros profetas, como ‘Isa, o
qual possuia apenas sua bolsa.

O primeiro milagre descrito, por meio de um sonho, esté repleto de alusdes simbolicas
as tradicdes muhamadianas:

Em sonhos, vi-0 uma vez com o peito aberto e, no seu interior, uma lampada
gue iluminava como se fosse o sol. Dizia-me: “Muhammad, traga!” E eu lhe
levava umas grandes gamelas brancas. Ele, entdo, ia vomitando nelas o leite,
até que as completava. Eu bebia uma, enquanto ele seguia enchendo a outra®®.

532 \/SA, p. 64. Yo entré bajo su direccidn espiritual y él fué quien me educé y me crid.

5383 VSA, loc. cit. [...] la lenguay el intérprete de este método de vida espiritual en tierras del Mugrib [...].No texto
do RQ: “lisan hadahu al-tariqgat wa mahiaiaha bi-balad al-Mugrib”, p. 72.

534 \/SA, p. 65. Era un mistico de grandes aspiraciones. La regla de vida que principalmente seguia era de los
malamies. O texto da edicdo em arabe afirma: “Kana kabyra al-hamata al-falib ‘alyhu tariq al-malamiyah”, RQ,
p. 73.

535 VVSA, p. 64. Pocas veces lo encontrarias sin el cefio fruncido; pero asi que veia a un pobre, un relampago de
alegria disipaba las nubes de su cara. Yo lo he visto atraer hacia si al pobre, hasta sentarlo sobre sus rodillas. A
sus discipulos los servia él mismo en persona.

536 \V/SA, p. 65. En suefios lo vi una vez con el pecho abierto y en su interior una lampara que alumbraba como si
fuera el sol. Deciame:j Muhammad, trae! Y yo le traia unas grandes escudillas blancas. El entonces iba vomitando
en ellas leche, hasta que las llenaba. Yo me bebia una, mientras él seguia llenando outra.
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Nesse trecho do sonho, no qual se apresentam os dois personagens, o hagiografado e o
hagiografo, a construcdo da identidade de ambos se associa. Dois simbolos importantes na
tradicdo islamica fizeram-se presentes, no excerto. A lampada no peito aberto do santo
correspondia, em nossa perspectiva, & lampada que existe no mikrab, o nicho de oragdo dentro
da mesquita, em que apenas pode permanecer uma luz e o Coréo, sendo essa luz a representagéo
da nir muhammadiyya, a luz primordial de Muhammad. O episddio do leite remete-nos a
tradicdo sobre a visdo que Muhammad tivera em Jerusalém, durante seu mi raj, a viagem
noturna, quando Ihe foram oferecidos, pelos profetas, agua, vinho e leite®’, representando a
heranga (wirata) anterior. Muhammad escolheu o leite, e essa, embebida de alusdes e relages
esotéricas as realidades muhammadianas®®, passaria a identificar o santo perfeito, aquele que,
como al-Kumi e Ibn ‘Arabi, estava na heranga de Muhammad, o selo dos Profetas, constituindo
modelo para o selo da santidade muhammadiana. Segundo um jadiz, o leite simbolizava a
sabedoria e a fitra, natureza pura original®®. Complementa o mestre murciano: “Grandes s&o
as gracas que eu tive pela intercessdo e trato desse mestre [...]”%%,

Como primeira acdo de auto-hagiografia, uma questéo teoldgica importante foi proposta
pelo mestre al-Kiimi: “Qual pecado comete aquele que passa diante de alguém que esta fazendo
a oracdo ritual, ao ponto que se lhe imponha na outra vida o terrivel castigo de ficar no
purgatério durante quarenta outonos?”**!. Diante dessa pergunta, respondeu Ibn ‘Arabi e *[...]
encheu-o de alegria”. A traducéo de Asin Palacios emprega o termo “purgatorio” que ndo se
encontra no texto da edi¢do de al-Ghurab, que apenas afirma: “Que punigdo para aquele que
passar diante de um orante seria aquela dos quarenta outonos?”’**2, Os quarenta outonos eram,
na tradicdo islamica, uma punicdo escatolégica, um periodo de espera antes da entrada
definitiva no Paraiso, ndo se assemelhando ao conceito cristdo de purgatorio. Duas tradices
afirmavam que a passagem diante de alguém que no utiliza uma suhtra®®® seria uma falta
grave: Abu Juhaim relatou que Muhammad havia dito: "Se a pessoa que passa em frente do

orador soubesse a gravidade desse pecado, ele preferiria esperar quarenta (dias, ou meses, ou

587 SCHIMMEL, op. cit., p. 236-239.

5% O leite representaria a bebida dos rios do Paraiso, bem como a sobriedade da busca mistica, sendo a heranca da
sabedoria.

539 CHODKIEWICZ, op. cit., p. 154.

540 V/SA, p. 65. Grande son las gracias que yo logre por la intercesion y trato de este maestro [...]

41 V/SA, p. 66. ¢ Qué pecado comete el que passa por delante de uno que esta haciendo la oracion ritual, hasta el
punto de que se le imponga en la outra vida el castigo terrible de quedar detenido en el purgatorio durante
cuarenta otofios?

542 A frase arabe que se encontra em RQ, p. 74, é: Ma-l-ladhina al-dhayi yatayhi al-mar byn yady al-musaly hata
yawn ana yaquf arbi’yan kharayafan?

543 A suhtra seria uma demarcacéo que indicaria o sentido da oragéo.
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anos) a passar diante dele." Por sua vez, Zaid ibn Halid alude a outro dito: “Se a pessoa que
passa em frente do orador soubesse a gravidade desse pecado, ele preferiria esperar quarenta
anos a passar na frente dele”. Assim, 0s quarenta anos constituiam uma espera, sem a
especificacdo de uma punicéo.

A relacdo de Ibn ‘Arabi com al-Kiim1 deu-se amparada no temor e no respeito. A postura

malami do mestre ndo Ihe permitiu demonstrar sua admiracgdo pelo desenvolvimento do pupilo:

Ele amava-me realmente; mas ndo me demonstrava isso as claras, antes me
apartava de sua intimidade, enquanto atraia a si meus condiscipulos e
aprovava-os quando estes falavam, entretanto, me repreendia nas aulas e
reunides publicas, tanto me injuriava e insultava, que todos meus amigos, que
comigo estavam sob sua direcdo espiritual e a seu servigo, acabaram por me
considerar como dotado de pouca vocagdo. Todavia, de todo aquele grupo de
discipulos, somente eu (Louvado seja Deus!) acabei por sair com éxito do
noviciado.>*

A construcdo da santidade do hagiografo passava pela afirmacéo da santidade do mestre.
Ambos estavam na heranca da santidade perfeita e dela eram exemplos. A postura de ocultacédo
era um elemento juridico que permite, no Isl&, a vivéncia exterior separada da vivéncia interior,
principalmente para a manutencdo da vida, em situacOes de perigo e, entre 0S malami, uma
forma de manter seu coracao puro. Entre os santos, a ocultacdo permitia a dissimulacdo das
béncdos, para evitar o prestigio social e manter a distancia necessaria do mundo. A proximidade
com Deus (qurba) também poderia ser evidenciada na ocultacdo e conhecimento unico d’Ele,
como afirmou Simnani: “Por zelo, Deus coloca um véu sobre eles e 0S mantém ocultos dos
demais”>*°, Al-Nasrabadi, mestre sufi do Hurasan, citado por al-Qusayri, afirmava: “Os amigos
de Deus nio tém necessidades; eles permanecem inferiores e anonimos”>*%, O santo permanecia
andnimo, oculto aos olhos do mundo, mas sempre visto pelos olhos oniscientes e amaveis de
Deus.

“Uma das maravilhas que desse mestre vi com meus proprios olhos foi a seguinte: “[...],
como legitimacao de seu discurso, 0 autor conta como atravessou, sem nenhum dano, um campo

de espinheiras, durante uma conversagido sobre a energia espiritual de Abtu Madyan, apés

54 \/SA, p. 67. El me amaba realmente; pero no me lo mostraba a las claras, antes bien me apartaba de su
intimidad, mientras atraia hacia si a mis condiscipulos y aprobaba cuendo éstos decian, mientras qua a mi me
reprendia en las clases y reuniones publicas, tanto me injuriaba e insultaba, que todos mis condiscipulos, los que
conmigo estaban bajo su direccion espiritual y a su servicio, acabaron por considerarme como dotado de muy
poca vocacion. Sin embargo, de todo aquel grupo de discipulos, sélo yo (jloado sea Dios!) acabé por salir con
éxito del noviciado.

%45 SIMNANI apud SCHIMMEL, op. cit., p. 220, traducéo nossa.

546 AL QUSHAYRI, op. cit., p. 271, traducéo nossa.
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realizarem a oragdo em uma mesquita nos arredores de Sevilha, em Muntayr (Muntayar).
Diante do milagre, o mestre exclamou: ‘Este é o efeito das gracas da bén¢do com o qual Deus
premia nossa conversa sobre o mestre Abt Madyan! Segue com empenho tua marcha pelo
caminho espiritual e triunfaras, filhinho meu!”®*’. A transmissdo da béncdo e a auto-
hagiografia séo reiteradas, conformando a legitimacéo, tanto do discurso quanto da imagem
construida.

Um elemento de interdiscursividade € a citacdo da Risalah de al-Qusayri e a explicacdo
que esse mestre deu ao hagiografo, tendo-o iniciado definitivamente na via: “Eu ndo havia
jamais visto a Risalah de al-Qusayri nem nenhum tratado de mistica de outros autores; nem
sequer sabia que autor algum tivesse escrito obras sobre esse tema; ainda mais: nem ainda
conhecia qual sentido pudesse ter a palavra sufismo*¢. Aqui, como em outros momentos da
epistola, Ibn ‘Arabi aponta como a obra de al-Qusayri foi a introducéo tedrica ao sufismo que
ele passou a buscar, em Al-Andalus. A obra teorica parece ter sido precedida pela vivéncia
pratica dos métodos, e esse ponto levou-o a pensar em um sufismo mais interior, associando
vida e estudo, sob a jurisdicdo de um mestre. Soma-se o fato de ser introduzido no sufismo
pratico e tedrico, do qual o mestre murciano era o grande expoente da época, por um discipulo
do santo magrebino.

Em continuacdo ao louvor de seu aprendizado, continua o hagiografo:

Dele, aprendi a solugdo de muitas questbes. Vi também que tinha coisas
exclusivas suas e que nenhum outro as tinha: quando impunha a um novico
(murid) um exercicio de combate ascético, praticava-o junto com ele, e assim
mesmo fazia com os demais novigos, ainda que fossem dois ou trés: com um,
praticava um exercicio e, com 0 outro, outro, de modo que sempre 0 verias
assim, sem diminuir nunca seu fervor.>*°

Podemos perceber como a préatica discursiva do murciano, intentando construir modelos
de mestres e santos, buscava, na relacdo entre sua identidade e a do mestre e na diferenciacédo

para com outras préaticas, a imagem desse amigo de Deus. A vivéncia sincera do mesmo fazia-

547 V/SA, p. 68-69. Una de las maravillas que de este maestro vi con mis propios ojos, fué la seguinte [...],iEsto es
efecto de las gracias de bendicion con que Dios premia nuestra conversacion sobre el maestro Abii Madyan!Sigue
con empafio tu marcha por el camino espiritual y tu triunfargs, hijito mio!

58 VVSA, p. 67. Yo no habia visto jamas todavia la Risala del Qushayri ni ningiin tratado de mistica de otros
autores; ni siquiera sabia que autor alguno hubiese escrito obras de esta matéria; es mas: ni aun conocia qué
sentido pudeiese tener la palavra sufismo.

49 VSA, p. 69. De él aprendi la solucién a muchas cuestiones. Vi también que tenia cosas exclusivas suyas y que
nunca vi que ningln outro las tuviese: cuando imponia a un novicio (murid) un ejercicio del combate ascético, lo
praticaba junto con él, y asimismo hacia con los deméas novicios, aunque fuesen dos o tres: con uno practicaba
un ejercicio y con outro outro; de modo que siempre lo veias asi, sin entibiarse jamas su fervor.
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0 extrapolar a simples relacdo hierarquica entre mestre e discipulos, caminhando para uma acao
matua de ambos, pois, como real¢ado por Claude Addas, Ibn ‘Arabi era a0 mesmo tempo
discipulo, por sua postura de companhia e aprendizado, quanto mestre, por ter tido a iniciagcdo
e ensinamento esotérico, por meio de ‘Isa. Al-Kami tanto dava as diretrizes, como as seguia
juntamente com os aspirantes, sem buscar o prestigio que sua posic¢do lhe dava.

Seus milagres, além das alusdes simbdlicas, passavam pela prestidigitacdo, como
quando o hagiografo, inquieto diante dos problemas mundanos, foi interpelado sobre a
necessidade de conversar e como seus afazeres eram resolvidos antes que ele o percebesse: “O
mestre sorriu ¢ me disse: ‘Se desejais a mim e partis, ndo conseguiras resolver nem um sé desses
assuntos. Senta-te comigo e te contarei alguns casos exemplares do mestre Abti Madyan. Eu te
garanto a resolucio desses assuntos’”**°, Havia ainda os encontros noturnos, por espirito, para
“[...] consulta-lo sobre alguma questdo que me ocorria, imediatamente o via diante de mim e
lhe fazia a consulta, e a resolvia para mim, desaparecendo em seguida”>°?.

Mais uma vez, segue o topos de construcdo da identidade, em que o hagidgrafo assinala
as dimensdes restritas da Risalah, para demonstrar: “Suas virtudes, carismas e sentengas
misticas sdo tantas em numero, que ndo se podia contar, e por isso teremos que passar em
siléncio nesta epistola”®®?, Também elaborou Ibn ‘Arabl um poema sobre a unido com Deus,
tendo por base a sua convivéncia com al-Kami>3. Os principais pontos aprendidos com esse
mestre, 0s quais possibilitaram o crescimento espiritual do hagiégrafo murciano foram assim

enfatizados:

As questdes misticas, cuja solugdo comunicou-me especialmente esse mestre,
foram as seguintes: a referente a unido com Deus, o sentido dos hadiz
proféticos em que Muhammad disse: ‘Eu sou o Senhor dos filhos de Adao, e
estes e todos os que sdo inferiores a ele estdo sob meu estandarte’; ‘a previséo
é a metade da vida’; ‘quando Deus ama a um de seus servos, prova-o na
adversidade’; ‘o coragdo do Cordo é a sura intitulada Ya Sin (ninguém, antes
dele, tratou dessa questdao em nosso pais); e outros varios problemas que agora
ndo referirei.>*

50 V/SA, p. 69. El maestro se sonrio y me dijo: ‘Si me dejas y te marchas, no logrards ultimar ni uno solo de esos
assuntos. Siéntate conmigo y te contaré algunos casos ejemplares del maestro Abii Madyan. Yo te garantizo la
resolucion de esos assuntos’.

51 VVSA, p. 70. [...] consultarle acerca de alguna cuestion que entonces me ocurria, imediatamente lo veia ante
mi y le hacia la consulta, y me la resolvia y desaparcia a continuacion...

552 \VSA, p. 70. Sus virtudes, carismas y sentencias misticas son tantas en numero, que no podrian ni contarse, y
por eso las tenemos que passar en silencio en esta epistola.

S8 RQ, p. 76.

554 VSA, p. 71. Las cuestiones misticas, cuya solucion me comunico especialmente este maestro, fueron las
seguientes: la de la union con Dios; el sentido de los hadiths proféticos en que Mahoma dice: “Yo soy el Sefior de
los hijos de Adan, y éste y todos los que son inferiores a él estan bajo mi estandarte”; “la prevision es la mitad
de la vida”; “cuando Dios ama a uno de sus siervos, lo preuba en la adversidad”; “el corazon del Alcoran es el
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A importancia desse santo mestre, al-Kiimi, na auto-hagiografia de Ibn ‘Arabi, como
visto, poderia ser elencada nos seguintes pontos: a introducao aos conhecimentos teosoficos,
por meio da compreensdo da Risalah de al-QusayrT; a transmissdo da baraka de Abt Madyan,
que possibilitou a imersdo nos milagres e nas respostas esotéricas para suas questdes; o exemplo
de desapego (zuhd) que um malami demostrava, com uma vida sincera.

Abii Muhammad Abd Allah bin Ibrahim al-Malaqi®®: Asin Palacios, comparando com
outro texto, aponta que ele possuia o titulo de al-Fakkar, o Oleiro, ou al-Nahhar, o Hospitalario,
era natural de Méalaga, cujo sobrenome era al-qalafat, o calafeteiro. Fora discipulo de Aba-I-

Rabi’, o cego, e de outros mestres. Seu método era dos futuwwa>°®:

O método de vida espiritual que professou foi dos paladinos ou cavalheiros e,
por minha vida, que o praticou brilhantemente e colocando em relevo suas
virtudes caracteristicas: nunca, por sinal, eu o veria dar um passo se ndo fosse
em favor do préximo, nunca cuidava de si mesmo nem do justo para si; ia
sempre ao governador e aos juizes da cidade por demandas que interessavam
ao proximo; sua casa estava sempre aberta aos pobres. Era erudito em questdes
juridicas e literarias. Muito mais terno de cora¢do que seu amigo Ibrahim b.
Tarif, que, a seu lado, era Ibn Tarfi, duro como uma pedra.>’

A cavalaria espiritual era uma forma de vida mistica, com o qual o buscador tomava
sobre si 0s problemas do proximo antes dos seus. O termo derivava da palavra fata ‘ e, segundo
Asin Palacios, no Futihat, Tbn ‘Arabi havia descrito tal atitude como “[0] que deixa de lado seu
préprio bem-estar e sua liberdade mesma, na preocupagdo com as criaturas, de tal modo que
satisfaca plenamente a justica, que é Deus mesmo” (nota 5)°%8. Essa generosidade cavalheiresca
era qualificada, seguindo a mesma obra, com energia viril, fisica e moral; generosidade;
prudéncia; tratar o débil com piedade, o rei com obediéncia e a todos com desinteresse; ndo
fazer burlas; julgar com equanimidade; caridade universal que abarque todas as criaturas;

proteger o mais débil; reprimir as paixdes proprias e perdoar com dogura ao proximo; fazer o

capitulo titulado Ya Sin (nadie, antes que él, trat6 de esta cuestion en nuetrso pais); y otros varios poblemas que
ahora no he de referir.

55 RQ, p. 121.

5% Vide Capitulo 1.

557 VSA, p. 162-163. El método de vida espiritual que profeso fué el de los paladines o caballeros, y jpor vida
mia! que lo practicé brillantemente y poniendo bien de relieve sus caracteristicas virtudes: jamas, en efecto, lo
verias dar un passo, si no era en favor del pr6jimo; jamas se cuidaba de si mismo ni de su préprio derecho; acudia
constantemente al gobernador y a los jueces de la ciudad en demanda de los negécios que interesaban a sus
projimos; su casa estaba siempre aberta a los pobres. Era erudito en matérias juridicas y literarias. Era mucho
mas tierno de corazon que su amigo lbrahim b. Tarif; tanto, que a su lado, era Ibn Tarif duro como una piedra.
%8 VVSA, p. 163. [el] que derrocha su proprio bienestar y su libertad misma en el trato con las criaturas, de tal
modo, que satisfaga plenamente a la justicia que es Dios mismo.



135

bem ocultamente e sem ostentacdo; preferir sempre a gloria de Deus. Segundo al-Qusayr, a
caracteristica primordial da cavalaria espiritual assentava-se na destruicdo do idolo interior e
esse idolo n&o seria nada mais que seu proprio ser.>>°

Com esse mestre, Ibn ‘Arabi passou por um problema de ordem politica, a0 ndo aceitar
a oferta de comida vinda do sultdo Abt-I-°Ula, na cidade de Ceuta. Trazida a comida, Ibn ‘Arabi
e seus discipulos mais intimos ndo a tocaram. Um dos comensais foi denuncia-los ao vizir. O
Mestre Maior afirmou que ndo tocaria em comida ilicita. Ficou livre de perigo. O calafateiro
foi ao seu encontro, temendo problemas, mas, ao conversar com 0 murciano, recebeu uma
resposta sobre a necessidade da intolerancia para com o ilicito, contrapondo-se a postura de
harmoniosidade do mestre citado.

Diante do curto espago que uma carta pode proporcionar, Ibn “Arabi escreveu:

Caso ndo temesse alongar-me demais, mencionaria ainda todos 0s outros
ascetas e misticos que conheci, sem deixar um; mas me limito a esses poucos
para abreviar e resumir. Dediquei um livro a menciona-los todos. Intitulei-o
‘A pérola preciosa que trata das pessoas de cujo ensinamento me aproveitei
no caminho da vida futura’.5%°

De acordo com Asin Palacios, a Epistola da Santidade era um resumo dessa obra, de
cuja existéncia ele, em meados da década de 1930, ndo possuia conhecimento. O livro em
questdo existe, conhecido por al-Durrat al-Fahirat fi dakar min atnafa’t bihi fi tariq al- ‘aharat,
complementando em algumas vidas e apresentando maior nimero de milagres e a¢cdes dos
mestres referidos na Epistola do Espirito da Santidade.

Abii al-Hasan al-Qaniini®®!, mestre cuja citacio é bem rapida, segundo o autor, era um
dos cavalheiros (futuwwa): “Vivia em Ronda e era dos que seguem o método de vida espiritual
dos paladinos ou cavalheiros®®?. Possuia as sete intuigdes esotéricas dos misticos
perfeitos®63564,

Abii ‘Abd Allah al-Mahdwi®®, mestre conterraneo do destinatario da carta, tinha por

método o cumprimento das praticas superrogatorias em estrito senso, como jamais voltar as

559 AL-QUSAYRI, op. cit. p. 237.

560 V/SA, p. 166. Si no temiese alargarme demasiado, mencionaria atn todos los demas ascetas y misticos que
conoci, sin dejar uno; pero me limito a estos pocos para abreviar y resumir. Un libro ex profeso he dedicado a
mencionarlose todos. Lo titulé La perla preciosa que trata de las personas de cuya ensefianza me aproveché en el
caminho de la vida futura.

%1 RQ, p. 123.

%62 Em érabe: ahl futuwwah.

563 Arabe: al-maghajaf as-saniyah.

64 V/SA, p. 169. Vivia en la ciudad de Ronda y era de los que seguen el método de vida espiritual de los paladines
o cabaleros. Poseia las siete intuiciones esotéricas de los misticos perfectos.

%5 RQ, p. 125.
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costas a dire¢iio de Meca: “Residiu em Fez>®, e passou cerca de sessenta anos sem voltar nunca
as espaduas para al-qibla®’ ou a dire¢do do templo de Meca, até que morreu’>%,

Abii-l-‘Abas al-Haraz®®°, o sapateiro. Ibn ‘Arabi travou encontro com ele em Meca. A
grande contribuicdo desse mestre foi orar pelo hagiografo. No entanto, o fato de ter sido
companheiro de ‘Abd Allah al-Mugawiri, ou al-Andalusi, citado nas Iluminagdes de Meca,
conforme salienta o tradutor, poderia alocar esse santo entre 0 grupo préximo ao xiismo e a

algumas controvérsias, bem como a um poeta famoso.

7. Os mestres de conduta nao excessiva

De acordo com a Risalah, o primeiro mestre com quem Ibn ‘Arabi manteve contato, ao
se iniciar na via batin, fora Abu Ja’far Ahmad al-‘Uryabi, tendo este chegado a Sevilha
(Ishiliyah®"): “[...] quando eu comegava a me iniciar no conhecimento desse sublime método
de perfeicéo espiritual e fui um dos que se apressaram em aproximar-se dele”>’*. O termo arabe
utilizado para designar o sufismo, método de perfeicdo, é al-farigah al-sarifah®?, o melhor
caminho. Interessante notar que, na traducao de Asin Palacios, esse mestre € denominado al-
‘Uryani, sendo que, na versdo arabe, é al-‘Uryabi; muito provavelmente, o tradutor espanhol
ou 0 manuscrito que este utilizara continha um diacritico acima da letra, e ndo abaixo, o que no
alfabeto arabe difere 0 ba (<) do nan (o).

Segundo o0 mestre murciano, ele passou a visita-lo: “[...] encontrei-me com um homem
completamente entregue a pratica da oragdo mental”®”. Nesse momento do encontro, o mestre
aponta para o hagiografo suas possibilidades no melhor caminho, ao perguntar: “Estas
firmemente decidido a seguir o caminho de Deus?”®"4, questionamento que leva a uma resposta
nos quais os elementos de auto-hagiografia se apresentam: “O servo, decidido esta; mas Deus
é quem da a firmeza™>"® — em face desse didlogo simples, 0 mestre murciano discorre sobre a

vida de al-‘Uryabi. Atentamos aqui, mais uma vez, ao elemento de construcdo da identidade do

566 RQ, p. 125.

57 RQ, loc. cit.

568 \/SA, p. 170. Residid en la ciudad de Fez, y paso cerca de sessenta afos sin volver jamas la espalda a la al-
gibla o direcion del templo de la Meca, hasta que murid.

%9 RQ, p. 128.

S0 RQ, p. 66.

STLV/SA, p. 52-53. [...] cuando yo comezaba a iniciarme en el conocimiento de este sublime método de perfeccion
espiritual y fui uno de los que se apresuraran a acercarse a él.

572 RQ, 66.

S VSA, p. 54. [...Jme encontre con un hombre completamente entregado a la practica de la oracion mental

574 VSA, p. 54. “¢ Estas firmemente decidido a seguir el camino de Dios?

S5 VSA, p. 54.” El siervo, decidido estd; pero Dios es quien ortoga la firmeza.
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préprio autor da obra: o Maior dos Mestres busca sempre compor a relagdo restrita entre ele e

0 hagiografado.

“Era esse mestre um camponés iletrado que n&o sabia nem escrever nem contar®’®

577

, mas,
quando discursava sobre a ciéncia da unificagdo®’’, nao tinha mais que ouvir’°>’®. Podemos aqui
observar um dos aspectos da reflexividade na construcdo da imagem do santo, na presencga do
topos literdrio do analfabetismo. A tradi¢do isldmica associa Muhammad a condi¢do de
‘ummi®’®, ou seja, iletrado (s. 7, v. 157: “Os que seguem o mensageiro, O Profeta iletrado (al-
‘ummia) — que eles encontram escrito junto deles, na Tord ou no Evangelho - [...]”. Como
iletrado, o processo de receber a mensagem coranica se revelara em alguém puro diante da
ciéncia (‘ilm) e do conhecimento humano. Al-‘Uryabi era um ‘wummia que conhecia apenas a
ciéncia do Um, o taw/id, possuindo um conhecimento inspirado, o que testificava sua béncéo.

E possivel verificar, assim, que a construgdo discursiva da imagem do bom ou santo
(salih) al-"Uryabi, primeiro mestre de Ibn ‘Arabi, o primeiro a introduzi-lo nos mistérios e a
confirmar a béncdo do préprio murciano, é associada a heranca (wirata) de Muhammad, o
exemplo méaximo de santo, profeta e mensageiro, o selo da profecia, bem como a Maryam Umm
‘Isa (Maria Mée de Jesus), outro exemplo coranico de muslim, ou seja, de submissdo a Deus e
de pureza, sendo o receptaculo que gerou um dos maiores profetas mugulmanos, Isa°®.

Um paréntese merece destaque neste ponto. Segundo Sinasi Giindiiz>®!, o Coro usava
0 termo ‘ummiyyun (iletrados) como sindnimo dos id6latras arabes, para evidenciar a acao
profética do proprio Muhammad. Mesmo assim, a propria “Mae dos Livros” também utiliza o
termo ‘ummi para designar o milagre da acdo revelada no profeta mequense.

A hagiografia segue com a demonstragdo de sinceridade para com as préaticas rituais:

56 RQ, p. 66. Wa kana bidaiiian umia la yakatabu wa 1d yahasabu.

ST RQ, loc. Cit. Em arabe: fi ‘ilm al-tawhid

578 \/SA, p. 52. Era este maestro un campesino iletrado que no sabia ni escribir ni contar; pero cuando hablaba
de la ciencia de la unificacion), no habia ya més que oir.

579 Alguns membros dos grupos misticos apontavam o analfabetismo de Muhammad como uma experiéncia
mistica, j& que este fora puro vaso para receber a Palavra e a Revelacéo de parte do que estava escrito nas Tabuas
Primordiais. Schimmel ressalta: “Apenas um homem cujo coracio nao estivesse manchado pela cultura e erudicao
externa, sendo que fosse um vaso tdo puro como fora o corpo virginal de Maria, podia ser um receptaculo digno
da palavra divina’®™. A associagcdo de Muhammad com Maria, a virgem, mae de Jesus, e a pureza, também é
atestada pelo Corao (s. 66, versiculo 12) que afirma: “E Maria, filha de ‘Imran, que escudou sua virgindade; entao
sopramos nela algo de Nosso Espirito, e ela confirmou as palavras de seu Senhor e Seus Livros, e era dos devotos™;
bem como a sura 5, versiculo 75, que afirma: “O messias, filho de Maria, ndo é sendo um Mensageiro; antes dele,
com efeito, 0s outros mensageiros passaram. E sua mée era veracissima”.

%80 Segundo Michel Chodkiewicz, para Ibn ‘Arabi, Maria era uma serva perfeita e por isso uma malami. Vide:
CHODKIEWICZ, La santidad femenina en el Islam, 2004.

581 GUNDUZ, Sinasi. O problema da identificacdo de Ahl al-Kitab (Povo do Livro) nas antigas fontes islamicas,.
Traducdo de Rosalie Helena de Souza Pereira. In: PEREIRA, Rosalie de Souza. O isla classico. Itinerarios de uma
cultura. Sdo Paulo: Perspectiva, 2007, p. 129-148.
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Apenas com sua intencdo fixava as ideias, como se as colocara por escrito, e
com sua palavra descobria a realidade positiva dos seres (wujiid bi-
kalamiah®®?). Nunca o veria a nao ser fazendo oracdo mental, previamente
purificado com a ablug&o ritual e orientado em direcdo ao templo da Caaba. A
maior parte de seu tempo passava-o jejuando.?

A pratica sincera das ibadat, ou seja, 0s atos piedosos e 0s arkam al-islam, os pilares da
fé, conformavam a vida cotidiana daqueles que buscavam a unidade com o divino (tawhid). E

na propria vida diéria, na ordinariedade da ag&o simples do dia a dia, como afirma Chodkiewicz,

584

a caracteristica basica da santidade na concepcao akbari®**. Assinala Nasser Filho:

A religiosidade islamica, historicamente, ndo se constituiu em uma esfera
separada dos demais campos de atuacdo e vivéncia humana. Seu patrimonio
ndo esteve restrito a um conjunto de normas a orientar, apenas praticas
litargicas e a relagdo do homem com seu Criador. Adicionalmente, o exercicio
da religiosidade islamica nunca esteve circunscrito aos limites das mesquitas
e salas de oracéo.”®®

Ainda na questdo da unicidade:

O Isla considera este mundo com toda sua grandeza, vastidao e maravilhas e
todas as interconexdes entre seus distintos fendmenos, como uma realidade
homogénea dependente de outra Realidade Independente a qual chamamos
Deus, Ele é reconhecido por seus sinais perceptiveis. E por meio destes sinais
que obtemos um conhecimento frutifero e valioso d’Ele.%®

Em seguida, sdo demonstrados os milagres do santo mestre, entre eles a prestidigitacéo,
quando sua caravana caira cativa dos cristdos: “[...] assim como ele havia previsto, pois ao
grupo da caravana com o qual ia de viagem, disse-Ihes: ‘Amanha prenderdo a nos todos”%®’. Os
cristdos trataram-no muito bem: “Hospedaram-no honrosamente durante seu cativeiro,
destinando-lhe uma habitagdo limpa e bonita [...]”%%. Um elemento importante nesse relato,

que exemplifica uma construcdo discursiva, da-se na distincdo entre cristdos e mugulmanos,

82 RQ, p. 66. Os termos arabes utilizados aqui denotam mais o sentido da existéncia por meio da palavra.

583 \VSA, p. 55. Con su sola intencién fijaba las ideas como si las consignara por escrito, y con su palavra ponia
al descubierto la realidade positiva de los seres. Jamés lo verias sino haciendo oracion mental, previamente
purificando con la ablucion ritual y orientado en direccion al templo de la Ka’aba. La mayor parte de su tiempo
lo pasaba ayunando...

584 CHODKIEWICZ, op. cit., p. 110-111.

585 NASSER FILHO, op. cit., p. 76.

%86 BEHESHTI, Muhammad Hussein; BAHONAR, Muhammad Yauad. Introduccién a la cosmovision del Islam.
Qom (Ird): Fundacion Cultural Oriente, 2007, p. 61, apud: NASSER FILHO, op. cit., p. 77, tradugdo nossa.

87 \VSA, p. 55. [...] tal y como €l lo habia previsto, pues a las gentes de la caravana con la cual iba de viaje, les
dijo: Mariiana nos cogeran cautivos a todos...

S8 V/SA, p. 55. Hospedaronle honrosamente durante su cautiverio, destinandole una habitacién limpia y hermosa

(]
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mesmo que a santidade do mestre seja reconhecida pelo outro grupo religioso. Sabemos que
esses cristdos eram dos reinos do Norte, devido ao termo empregado pelo autor: al-franj. Essa
expressao passou a designar, apos as cruzadas, os cristdos europeus, relacionados aos francos,
pois as comunidades cristds dentro do Dar al-Isiam eram tratadas como dimmi ou ahl al-
dimmiyya, gente do contrato, denominadas nasara (sing. nasrani), termo que 0s Cristaos
associavam a pejoratividade®® e que também pode, no arabe, designar europeus do Norte>%.
As comunidades cristds dentro do mundo islamico e de fala arabe, atualmente, se
autodenominam-se masihi, “do Messias”. Assim se expressa Carmen Barcel0, ao tratar dos

mocarabes, ou seja, 0s cristdos em Al-Andalus:

Sobre a primeira (mocgarabe), ndo esta documentado nos textos arabes da ldade
Média o uso da voz musta rib para referir-se aos cristdos que viviam em Al-
Andalus. Empregavam-se 0S nomes nasrani ‘“nazareno” e “mushrik
“politeista” que, como ram “romanos”, aludem a crencas religiosas
divergentes do Isld. Outros sdo termos juridicos, como dhimmi e mu’ahad
“submetidos a pacto”. Em referéncias coletivas, o apelativo genérico
empregado é ‘ayam, que — como o adjetivo derivado ‘ayami — assinala
qualquer coisa, conceito ou individuo. Sequer aparece este epiteto para
distinguir os cristdos andaluzes deportados para o norte da Africa no século
XII, pois se lhes deu outro nome arabe introduzido no castelhano como
farfan.%

Outro milagre que revelou a baraka do mestre foi rogar a divindade pela chuva para a
comunidade de Qasr Kutama: “Outro dos feitos que se sucederam foi que, estando em Sevilha,
na nossa casa, Deus lhe disse: ‘Os habitantes de Qasr Kutama necessitam de chuva. Vai, pois,
a eles e faz a oracio ad pretendam pluviam®®?, a fim de que Eu Ihes dé a é&gua que
necessitam!>”5%,

A istisqa, a prece por chuva, € um dos pontos comuns do isld esotérico. A chuva,

associada a &gua que caia do céu, trazia béncdo para aqueles que estivessem sob ela. Também,

%89 Mesmo que o termo atualmente seja considerado pejorativo, parece que, em meados do século IX, nasara era
usado pelos cristdos para se designarem a si mesmos. Exemplo disso séo os titulos das obras dos bispos cristdos
orientais Teodoro Abl Qurrah e Habib ibn Khidma Abu Ra‘ita. Vide: HUSSEINI, Sara Leila. Early Christian
explanations of the Trinity in Arabic in the contexto of Muslim theology. 459 f. 2011. Tese (Doutoramento) —
Universidade de Birmingham, Birmingham, 2011.

590 O debate sobre a designagdo e a terminologia utilizadas para indicar os cristdos e, principalmente, os cristdos
andaluzes é aprofundado por Alwyn Harrison. HARRISON, Alwyn. Andalusi Christianity. The survival of
indegenous Christians comunities. 624 f. 2009. Tese (Doutoramento) — 2 v. Universidade de Exeter, Exeter, 2009.
591 BARCELOQ, Carmen. Mozarabes de Valencia y «lengua mozéarabe». Revista de Filologia Espafiola, v. LXXVII,
n. 3/4, p. 253-279, 1997. Disponivel em: http://revistadefilologiaespafiola.revistas.csic.es. Acesso em: 15 set. 2017,
traducdo nossa.

%92 Asin Palacios emprega a expressdo ad pretendam pluviam para traduzir o termo arabe istisqah.

93 VSA, p. 56. Outro de los hechos que le sucedieron fué que estando en Sevilla, en nuestra casa, Dios le dijo:
Los habitantes de Qasr Kutama estan necessitados de lluvia. jAnda, pues, a ellos y hazles la oracién ad pretendam
pluviam (istisqa), a fin de que Yo les dé el agua que necesitan!
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em uma regido de produgdo agricola importante, como Al-Andalus, problemas com secas e
milagres relacionados a chuva eram essenciais diante da producdo agricola. No Cordo, fazer
correr agua fora uma das a¢des divinas, como descrita na sura 19, versiculo 24: “Entdo, abaixo
dela, uma voz chamou-a: ‘Nao te entristeca! Com efeito, 0 Senhor fez correr abaixo de ti um
regato [...]”, ao narrar o parto de Jesus sob a tamareira, ¢ a misericordia divina para com Maria.
Por estar tdo absorto na unicidade, conforme admoestara Hujwirt — “A unificacdo consiste em
que nada te venha a mente exceto Deus”>%*, ou, na proposicéo de Junayd: “[...] absorvido como
esta pela realidade da divina unidade na verdadeira proximidade, e perdido para a vida sensivel
e para a agdo [...]”°% —, al-‘Uryabi ndo ficou sob a chuva, coisa que sd percebeu apds ser
interpelado por Ibn ‘Arabi, com o qual fora a vila orar por chuva, a quem respondera: “Proteja-
te [se podes] onde a misericordia de Deus ndo te alcance! [...] Por ela sou conduzido, 6
Muhammad b. Arabi! Que lastima! Se dele me recordasse ali!”*%. Schimmel afirma que: “[...]
sendo a chuva, no Oriente, simbolo da atividade divina e habitualmente da misericordia
divina™®®’, também o santo, e qualquer um, que sob ela se colocasse, angariaria as béncaos
advindas do Um.

Outro milagre importante, o qual, para o hagiografo, descreve a santidade do mestre em
questdes de teologia (kalam), encontra-se no relato da presenca de um menino que decorara o
Cordo. Nesse episddio, sublinha Ibn ‘Arabi: “O mestre, a época, havia perdido a visdo”. Um
homem entrou e disse: “Senhor, este filho meu carrega o Cordo e o conserva de memoria.” Ao
ouvir essa afirmacao, o mestre gritou e caiu em éxtase (no original arabe, encontra-se a palavra
hal, que designa tanto o éxtase como os dons divinos outorgados aos misticos). Al-‘Uryabi,
apos sair do éxtase, exclamou: “O Ser Eterno é que carrega o ser temporal! O Cordo é que
sustenta a teu filho e a nds. Ele é quem conserva a teu filho, e nos conserva. E isto que disse foi
indicio de como andava na presenca de Deus”%. Esse aspecto condizia bastante com o topos

do analfabeto conhecedor das ciéncias teoldgicas e, também, de grande importancia era a

594 Al-Hujwirl. The «Kashf al-Muahjub», the oldest persian treatise on sufism by al-Hujwiri. Traducio de R. A.
Nicholson, Gibb Memorial Series, n. 17, 1911; red. Londres, 1959, apud SCHIMMEL, op. cit., p. 164.

5% |bid., p. 164.

5% VSA, p. 57. jReflgiate [si puedes] aonde la misericérdia de Dios no te alcance! [...] jPor ella soy conducido,
oh Mukhammad b. ‘Arabi! jQué lastima! ;Si de ella me hubiese acordade alli!.

97 SCHIMMEL, op. cit., p. 77.

%8 V/SA, p. 57-58. iEl Ser Eterno es el que lleva al ser temporal! EI Alcoran es el que sustenta a tu hijo y nos
sustenta a nosotros. El es quien conserva a tu hijo y nos conserva a nosotros. Y esto que dijo era indicio de cémo
andaba en la presencia de Dios.
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constatacéo de que, para os grupos do Ocidente, o Cordo seria incriado®®®, “El Ser Eterno”, em
0posicao as perspectivas mu ‘tazilr, que propunham a posi¢do do Cordo como criado®®.

Um elemento relevante para a compreensao da imagem do santo €, para o hagiografo, a
busca pelas memorias do inicio da caminhada e o enfrentamento dos problemas do cotidiano.
Mais do que isso: € no cotidiano que o mistério, como salienta De Certeau, pode ser lido pelos
seres®®!, Sabemos que, no Isld, ndo ha uma distingéo restritiva entre a vida religiosa e a vida
civil, de sorte que a busca pela santidade devia dar-se através do enfrentamento das questdes

diarias e da pratica das ibadat em todos os momentos da vida.

Perguntei-lhe uma vez o que ocorrera em relagdo a Deus, no comego de sua
iniciacdo, e respondeu-me: Tudo o que eu necessitava ganhar para o sustento
de minha familia, durante o ano, eram oito sacos de figos secos, de cem libras
cada um. Quando eu, pois, deixei de trabalhar para dedicar-me ao trato com
Deus em soliddo, minha mulher comegou a gritar comigo e me injuriar,
dizendo: Levanta-te dai e vai trabalhar e traz para casa 0 necessario para
manter teus filhos este ano!%?

Diante da imprecativa da mulher, al-‘Uryabi buscou o auxilio de Deus, criticando sua
esposa, tendo recebido a resposta divina, comprovagéo da qurba (proximidade): “O, Ahmad!,
fique tranquilo, pois ndo passara este dia sem que eu te traga vinte sacos de figos, o bastante
para manter tua familia por dois anos e meio, e mais, e mais também. Senta-te, pois, a conversar
conosco e ndo pares!”®%, Tal promessa divina, seguida pelo fato de aparecer diante de sua casa

o prometido, possibilitou-lhe a dedicacdo total a Deus, sua confianca nele (tawwakul) e o

599 Este debate adentra a uma situagdo importante: o mu ‘fazilismo chegou a Al-Andalus com o pai de lbn Masarra,
famoso personagem que trouxe de sua viagem ao Oriente a proposi¢do de criacdo coranica. A perseguicdo ao
mu‘tazilismo foi forte, na Peninsula, durante o Emirado e Califado omiada, como demonstra Fierro Bello®®, sendo
que o grupo de lbn Masarra, filho, teve de exilar-se de Cérdoba, indo constituir uma tarigah em Almeria. A
proposicdo massari, mescla de mu‘tazilismo com ‘ibadismo, foi, segundo Asin Palacios, importante para a
sedimentacdo de uma perspectiva teosofica no Ocidente islamico®®, mesmo que as interpretacBes batini tenham
chegado ao Andalus, por meio de outros personagens, como Maslama b. Qasim®®, o qual realizara viagem e
estudos no Oriente, retornando junto com Ibn Massara, além de outros personagens que estudaram como mestres
orientais, entre eles Muhammad b. Fath e Abt ‘Abd Allah Muhammad b. Asbag b. Labib, que estudaram com Abi
Sa‘id al-A’rabi (952). Segundo Fierro Belo, o emirado de ‘Abd Rahman III foi fecundo na especulagdo bafini>®.
Juntamente com essa especulagdo interiorizante, adentraram a Al-Andalus as proposi¢des neoplat6nicas, como ja
mencionado nos capitulos primeiro e segundo.

600 Para uma melhor compreenséo dessa discussao, no inicio do Isla, principalmente durante a jurisdicdo abassida,
indicamos: VERZA, Tadeu Mazzola. Kalam: a escolastica islamica. In: PEREIRA, op. cit. p. 149-175.

01 DE CERTEAU, op. cit., p. 15.

802 \VSA, p. 58. Preguntelé una vez qué le habfa ocorrido con Dios en el comiezo de su iniciacion, y me contesto:
todo lo que yo necesitaba ganar para el sustento de mi familia durante el afio eran ocho costales de higos secos,
de a cien libras cada uno. Cuando yo, pues, dejé de trabajar para consagrarme al trato con Dios en la soledad,
mi mujer comenz0 a gritarme y a injuriarme, diciendo: jLevantate de ahi y trabaja y trae a casa lo necessario
para mantener a tus hijos durante este afio!

803 V/SA, p. 59. jOh, Ahmad!, siéntate tranquilo, pues no pasara este dia, sin que yo te traiga viente costales de
higos, lo bastante para mantener a tu familia dos afios y médio, y mas y mas todavia. jSiéntarse, pues, a conversar
con Nés y no ceses!
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retorno da alegria na casa: “Ainda ndo havia se posto o sol, e ja tinha em casa os vinte sacos
completos. Minha mulher e as criangas encheram-se de alegria, e além do mais, minha mulher
me felicitou, completamente contente de mim”®* A vida ordinaria, como assevera
Chodkiewicz, e a possibilidade de expressar os pontos basicos do caminho batin, como a
sinceridade, a soliddo, a confianca total em Deus, transpassada pelos desejos da fé, constituiram
0 ponto central da vida e exemplo do santo. Os milagres do dia a dia foram essenciais para
aquele fiel e para o santo, que buscavam o taw/id, a unidade completa com Deus, unidade que
se constroi no cotidiano, no ordinario.

Outros elementos que evidenciam sua santidade foram: a visdo que o hagiografo teve e
a ligacdo psiquica entre ambos, durante a leitura do versiculo 6 da sura 78, na ora¢do da manhg;
a ocasido em que um homem tentara degola-lo, sendo rechacado por seus discipulos, o que ndo
agradou ao mestre, que disse: “Deixai que faga o que lhe mandaram!”, mas a faca caiu no chao
e 0 homem: “[...] entdo se jogou a seus pés arrependido”®®,

Em conformidade com a critica feita as irmandades egipcias, Ibn ‘Arabi escreve: “[...]
no exercicio do canto religioso, ndo se comovia; no entanto, quando escutava recitar o Cordo,
sentia-se tdo aniquilado e emocionado, como se suas entranhas estivessem em ebuligio%,
Esse trecho, além da diminui¢do do papel do canto e da elevacao da recitagcdo coranica como
algo de maior valor interiorizante, atesta que a pratica do canto (sama - audicao) existia em Al-
Andalus do século XII E.C. Essa critica ao canto trespassa varias hagiografias, como veremos
adiante.

Esse excerto hagiografico finaliza-se com um lugar comum literario, que sera utilizado,

com dimens@es diversas e formas, na vida dos outros mestres:

Se ndo fosse para evitar a prolixidade, mostrariamos ainda muitas outras
maravilhas desse mestre e de outros, que, pela mesma razdo, sequer
mencionaremos. De suas frases, cheias de alusbes simbdlicas, algumas
proferiu-as por ocasido de conferéncias que conosco teve sobre questdes de
teologia mistica, relativas as estagdes ou moradas do caminho da perfeicéo e
outros temas. Também compus sobre este umas estrofes, que agora nao
citarei.5”’

804 V/SA, p. 59. Alin no se habia puesto el sol, y ya tenia en casa los viente costales completos. Mi mujer y los nifios
se llenaran de alegria, y ademas mi mujer me dié las gracias, completamente contenta de mi...

805 V/SA, p. 62. jDejadle que haga lo que le han mandado [...] entonces se arrojo a sus pies arrepentido.

606 \/SA, p. 60-61. [...] en el ejercicio del canto religioso no se conmovia; en cambio, cuando oia recitar el Alcoran,
sentiase tan contrito y emocionado, como si sus entrafias estuviesen en ebullicion.

807 VVSA, p. 60-61. Si no fuera por evitar la prolijidad, mostrariamos todavia muchas otras maravillas de este
maestro y de otros que, por la misma razén, ni mencionaremos siquiera. De sus frases, llenas de alusiones
simbdlicas, algunas las profirid con ocasion de ciertas conferencias que con nosotros tuvo sobre cuestiones de
teologia mistica, relativas a las estancias o moradas del camino de la perfeccion y a otros temas. También
compuse acerca de este maestro unas estrofas, que ahora no he de citar.
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Aqui, o elemento de auto-hagiografia mesclou-se com os pontos que revelavam a
santidade do personagem narrado, pois 0 hagiografo se diminui, ao reiterar que possuia uma
restrita capacidade em demonstrar o mistérios (o que ja discutimos, ao indicar as possibilidades
da linguagem de relatar sobre o irrelatavel), bem como a asser¢édo de que ele mesmo presenciara
diversos outros momentos em que 0 mistério se tornava mais proximo, tornando mais forte sua
ligacdo, tanto com o hagiografado — como herdeiro — quanto com o mistério divino — como
testemunha — que incrementava a sua prépria santidade.

Salih al-‘Adawi, o terceiro mestre, é caracterizado como aquele que, em todos 0s
momentos, estava em Deus e com Deus®®. Esse mestre era dedicado totalmente a Deus,
vivendo na pobreza: “Em todas as horas da noite e do dia, via-se ele de pé, lendo o Coréo.
Nunca teve casa propria em que habitar, nem tdo pouco tomava remédio algum. Sua regra de
vida espiritual era prépria do grupo dos setenta mil que entrardo no paraiso sem que se submeta
a0 juizo”%,

A sua total dependéncia a Deus, ignorando qualquer propriedade e mesmo a ciéncia
humana, colocou-0 no grupo dos santos, ao que nos parece, entre 0s ‘afrad, os solitarios, aqueles
que alcancaram a perfeita unido com Deus, estando no mesmo patamar que o Polo.

A postura de desapego extremo de Salih al-‘Adawi, a nosso ver, colocava-o também
entre 0s zahid, ou seja, aqueles que praticam o zuhd, a ascese islamica, conforme destaca
Ibn ‘Arabr:

Néo falava com ninguém nem assistia nenhuma reunido [...] Quando se punha
a orar em dias de frio intenso, tirava toda a roupa que levava por cima, até que
ficava de camisa e ceroulas, a despeito do qual suava demais, como se
estivesse dentro de uma sauna. [...] Nunca guardava coisa alguma para o
amanhd, nem aceitava coisa que ndo Ihe fosse indispensavel, e isso nem para
si, nem para o préximo.6%°

A prética do zuhd em Al-Andalus foi redimensionada com a chegada de Ibn Masarra e
com a conformacao de sua escola. Segundo Fierro Bello, havia em Al-Andalus, durante o inicio

do periodo omiada, uma pratica de zuhd vista como ortodoxa, ou seja, de acordo com a

8 Kana bi-\-Lahi ‘arafa wa mu I-Lahi. RQ, p. 80.

809 \W/SA, p. 72. A todas las horas de la noches y del dia veiasele de pie, leyendo el Alcoran. Jamas tuvo domicilio
proprio en que habitar, ni tampoco toma nunca medicina alguna. Su regla de vida espiritual era propia del grado
de los setenta mil que entraran en el paraiso sin que se les someta a juicio.

610\V/SA, p. 72-73. No hablaba con nadie ni asistia ninguna reunion. [...] Cuando se ponia a orar en dias de intenso
frio, se quitaba toda la ropa que llevaba encima, hasta quedarse en camisa y zaraguelles, a pesar de lo cual
sudaba a raudales, como si estuviera metido en unas termas. [...] Jaméas guardaba cosa alguna para el dia de
mafiana, ni aceptaba cosa que no le fuese indispensable, y esto pra si ni para el préjimo.



144

perspectiva da escola juridica predominante, o maliquismo. Todavia, com as viagens ao
Oriente, alguns personagens, como Ibn Masarra, Maslama b. Qasim e os tradicionalistas,
trouxeram a Peninsula novas proposicfes de ascetismo, baseados em akadit € em métodos
vistos entres os grupos de Bagda e Cairo®'!. Uma disputa entre as préticas tradicionais e as
novas formas, em meados do século X E.C., levaria a acusagdes, condenagdes, execucdes e
perseguicBes de grupos, como 0s masarris, que tiveram que se exilar de Cérdoba, capital do

Califado omiada, constituindo uma escola em Almeria, cujo ascetismo era um dos pilares. De

612

acordo com Carmona Avila®*?, esse zuhd andalus possuia também uma conotacdo politica, ja

que, entre os misticos andaluzes, ao longo do periodo omiada, os mestres, cuja santidade era
prestigiada pela populacdo, devido muito a sua metodologia ascética (al-zuhd)®, tomavam

sobre si a responsabilidade de executar a critica social prescrita no Corao:

Mas esses primeiros ascetas eram também parte do mundo e, em suas
biografias, aparecem como denunciantes das injustigas e da opressdo exercida
pelo poder, o que o0s converteu, na ocasido, em porta-vozes do
descontentamento popular, aumentando, sem ddvida, seu prestigio entre a
populagéo. Por isso, 0s ascetas andaluzes mais renomados eram considerados
pelo povo como perfeitos intermediarios para obter respostas divinas a seus
desejos. Os atos piedosos mais comuns a todos esses ascetas eram a constante
recitacdo do Cordo e os atos de devogdo e jejum praticados fora dos tempos
candnicos estabelecidos. Eram generosos na esmola e humildes, e, em casos
mais excepcionais, praticavam a castidade ou o celibato.®**

Entre seus milagres deste mestre, um aspecto de sua identidade, explicita o autor, lbn
‘Arabr:

Alguns anos desaparecia de Sevilha, ao aproximar-se da Pascoa dos
Sacrificos®®®. E me contou um faqui, testemunha fidedigna e da terra, que
Salih, em tais anos, aparecia nas datas da peregrinacdo em Meca, e que alguém
o0 vira na montanha santa de ‘Arafat [...] Anunciou-me, com efeito, algumas
coisas que sucederiam no futuro, e as vi todas cumpridas [...]%¢

611 FIERRO BELLO, op. cit., p. 116.

612 CARMONA AVILA, Rafael. Ascetas, devotos y misticos islamicos: nuevas perspectivas sobre la ocupacion
de cuevas naturales em Madinat Baguh (Priego de Cordoba). Antiquitas, n. 24, p. 223-264, 2012.

613 Sobre exemplos de ascese entre os misticos sufis andaluzes, os relatos de Ibn‘Arabi sio bastante
exemplificadores, com praticas que se amparariam nas tradi¢cdes coranicas, como o choro, a pobreza, a tristeza,
entre outras. Vide: BARCELOS, M. M. A ascese islamica ou o desapego (az-zuhd) na vida dos sufis andaluzes
segundo os relatos de Ibn “Arabi de Murcia. Séc. XII. Revista Trilhas da Histdria. Trés Lagoas, v. 5, n. 10, p. 108-
129, jan-jun. 2016.

614 PACHECO, J. A. La espiritualidad islamica en la Andalucia medieval. Sevilla, 2001, 93, 94 e 95 apud
CARMONA AVILA, op. cit., p. 239, traducio nossa.

615 O termo utilizado no texto arabe ¢ ‘id al-adhr.

818 \/SA, p. 73. Algunos afios desaparecia de Sevilla al aproximarse la pascua de los sacrificios (‘id al-adhhy). Y
me contd un alfaqui, testigo fidedigno y de la tierra, que Salih, en tales afio, aparecia presenciando las fiestas de
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Com isso, dois milagres importantes — a viagem esotérica, heranca mistica dos santos
que tinham como exemplo a Muhammad, o qual também realizara uma viagem noturna, a ‘Isra,
e a prestidigitacdo, ou seja, a possibilidade de prever o futuro — estavam entre as karamat de
Salih al-‘Adaw1.

Como aspecto auto-hagiografico, podemos destacar um ponto apresentado por
Ibn ‘Arabi: “Eu fui discipulo seu por varios anos, durantes oS quais apenas se puderam contar
as palavras que me dirigiu; tdo poucas foram. [...] Sentia por mim afetuoso carinho e deu-me
mostras de interesse e atencdo, de que muito me aproveitei”®'’. O ensino do santo e seus
exemplos, bem como a ligacdo afetuosa sincera, poderiam, no discurso do murciano, ser um
método de ensino e uma metodologia de vida mais profunda que as verborragias e musicas,
atingindo, conforme a pessoa, o verdadeiro sentido batin e o perfeito rawhid com Deus.

Morto por uma enfermidade, Salih al-‘Adawi foi purificado e carregado ao cemitério
por seus discipulos, entre eles, Ibn ‘Arabi. Para sua memoria, deixa a seguinte assercao: “Depois
dele, ndo vi ainda ninguém que se assemelhasse a ele em perfeicdo; seu estado espiritual se
parecia com o de ‘Uways al-Qarani. Prolixo seria o relato de muitas outras noticias que dele se
conservam”®®, Aqui, podemos perceber como o processo de construcio da imagem do santo e
mestre Salih al-*Adawi se associava com o exemplo mistico de mugulmano, ‘Uways, citado no
inicio da propria Risalah. Tradi¢Ges estdo ligadas a esse personagem e, segundo Corbin, esse
mesmo ‘Uways, em uma experiéncia mistica do al-Sayh al-akbar, outorgou a kirga, 0 manto
espiritual e a confirmacdo da béncdo divina a Ibn‘Arabi, no Oriente®’®. No entanto, a
proximidade da santidade akbari com o espirito uwaysi dera-se anteriormente, ja por intermédio
desse mestre andaluz.

Abi ‘Abd Allah Muhammad al-Sarafi também era um asceta, promovedor da pobreza
e da vida simples: “Ganhava a vida vendendo vagem, que saia a recolher, e compravam-na
algumas pessoas piedosas, cujo dinheiro ele sabia que era legitimamente adquirido. [...] habitou

durante quarenta anos em um mesmo quarto, sem nunca acender nele nem luz nem fogo”®%, O

la peregrinacion en la Meca, y que alguien, que lo vié estando en la montafia santa de ‘Arafat [...] Anunciéme, en
efecto, algunas cosas que me habian de suceder en lo futuro, y las vi todas ellas cumplidas [...]

817 VVSA, p. 73. Yo fui discipulo suyo varios afos, durante los cuales apenas se pude contar las palavras que me
dirigio; tan pocas fueron. [...] Sentia hacia mi afectusos carifio y me di6 muestras de interes y atencién que mucho
me aprovecharon.

618 \/SA, p. 74. Después de €l, no he visto ya nadie que se le asemejase en la perfeccion; su estado espiritual se
parecia al de Uways al-Qarani. Prolijo seria el relato de muchas otras noticias que de él se conservan

619 CORBIN, Henry. La imaginacion creadora en el sufismo de Ibn ‘Arabi. 1. ed. Barcelona: Destino, 1993, p. 46.
620 \/SA, p. 75. Se ganaba la vida vendendo apios, que salia a recoger, y se los compraban algunas personas
piadosas, cuyo dinero él sabia que era legitimamente adquirido. [...] habit6 durante quarenta afios en un mismo
cuarto, sin encender jamas en él ni luz ni fuego.
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trabalho manual aparece aqui, como em outros relatos, como maneira justa e piedosa de
vivéncia da via. O abandono do mundo ndo se caracteriza pelo isolamento, como entre os
ascetas cristdos eremitas, nem pelo distanciamento, como os estilitas, mas esse ascetismo
islamico se dava na ocultacdo e na manutencdo de uma vida simples e justa, em que a
sinceridade constituia as bases de vivéncia dos pilares da fe, ou seja, a via malamiyya. A busca
pela simplicidade faz referéncia a sura 102, versiculo 5, que afirma: “Ora, se soubésseis a
ciéncia da Certeza, renunciarieis a ostentagdo”. Essa construcao discursiva realca o carater da
relacdo com a tradi¢do coranica, legitimando o santo e sua praxis como semelhante ao Profeta,
aos Ajudantes e Gente do Banco, aos Sucessores e aos Sucessores dos Sucessores, todos
percebidos, pela tradicdo, como pessoas que viviam de seu trabalho.

Sua barakah era tdo prestigiada que as pessoas se sentavam ao seu lado na mesquita,
durante as oracdes, em seu lugar de praxe, para que ele intercedesse por elas. Por costume,
guando se sentava, “[...] pedia o outro a Deus em voz alta o que queria, o mestre dizia ‘Amém’,
pois esta era somente sua oragdo”®?t, Além disso, ajudou um garoto que vendia sementes de
anis para sustentar sua familia, apenas colocando sua mao entre os gréos, o que, percebido pelos
piedosos que ja conheciam seu carisma, comprou-o um comerciante, dizendo: “Coisa que esse
mestre colheu, seguramente sobre ela recaiu a béncdo de Deus!” E foi aonde estava a méae do
menino e pagou-lhe pelo cesto setenta dinares mumines (moeda corrente cunhada delo sultdo).
O mestre, pois, fez aquilo movido de piedade por eles”®?2, Esse acontecimento demonstra-nos
como a santidade e a transmissdo de béncéos, bem como uma admiracdo pelos santos, em Al-
Andalus, estavam assentadas na sociedade, ou em alguns grupos sociais. Mesmo que sob
dominacdo politica de um grupo purista, como os alméadas, a veneracgao dos santos tinha entre
alguns grupos um peso forte, principalmente na questao de angariar sobre si a béncédo de Deus,
por intermédio do mestre. Além disso, 0 santo, mestre em vida, parecia que ndo estava
totalmente oculto, sendo identificado por alguns membros da sociedade, gozando, embora de
forma dissimulada, de um prestigio social.

Com carater auto-hagiografico, podemos notar duas passagens — 0s ensinamentos
legados ao murciano: “Era acostumado a dirigir-me a palavra antes que eu o fizesse, porque eu

tinha por ele muito respeito. De seus ensinamentos aproveitei-me grandemente, e por meus

821 \/SA, p. 75-76. [...] pedia el outro a Dios en voz alta lo que queria, y el maestro decia “amén”, pues ésta era
tan solo su plegaria.

622 \VSA, p. 77. jCosa que este maestro ha cogido, de seguro que sobre ella ha caido la bendicion de Dios! Y
marché adonde estaba la madre del nifio y le pago por el canastillo setenta dinares muminies. EI maestro, pues,
no hizo aquello mas que movido de piedad hacia ellos.
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préprios olhos experimentei as gragas de bénco que, por seu intermédio, Deus comunicava’®?,

Percebe-se como a construgdo discursiva prioriza a relacdo dos dois personagens, revelando
como a imagem do santo e sua santidade foram transmitidas ao hagidgrafo, de diversas
maneiras, mas que permaneceriam com ele ainda quando escrevia o relato.

De acordo com outro relato, dessa vez destacando a diferenciagdo entre uma postura
mundana e a corre¢do necessaria @ metodologia de um mestre, Ibn ‘Arabi foi encontrado por Al-
Sarafi, certo dia: “[...] parado junto a um louco que estava na rua rodeado por um grupo de
pessoas, eu ndo me dei conta de que ele estivesse ali, até que me pegou pela orelha e tirou-me
do grupo, dizendo-me: ‘E fazes isto?” Envergonhei-me e entrei com ele na mesquita”®?*. O
louco como motivo de chacota, nesse contexto, parece ser um lugar comum, e 0 mestre
murciano, em sua juventude, ainda muito ligado ao mundo, também tinha no personagem louco
um paria social. A atitude de correcdo, modelo e método de ensino, trouxe a clarificacdo da
realidade divina, expressa em toda a criagéo.

Cego e de idade avancada, estas sdo as qualificagdes do proximo mestre, Aba Yahia al-
Sanhaji. Ele participava da hierarquia religiosa, como imd ordinario. Personagem com relato
curto, tendo sido apresentado, principalmente, seu carisma: a pobreza. “Nunca vi que se

sentassse além de um pequeno tamborete [...]”, assim como sua piedade:

Frequentei muito sua companhia e sempre o vi cheio de fervor no servigo de
Deus. Assentou solidamente seus pés nos exercicios de mortificacdo e
ascetismo, e era grande seu conhecimento sobre o0 uso das alusdes esotéricas.
[...] Era dos ascetas que professavam vida peregrinante. Sempre andava pelas
praias, preferindo lugares desertos e solitarios.®

Essa louvacdo ao carater solitario e peregrinante parece estar presente apenas no
manuscrito traduzido por Asin Palacios, pois, na edicdo RQ, ndo observamos tal

complementacao.

623 WVSA, p. 76. Acostumbraba a dirigirme él la palavra antes de que yo lo hiciera, porque yo le tenia mucho
respeto. De sus ensefianzas me aproveché grandemente, y con mis propios ojos experimenté las gracias de
bendicion que por su médio Dios comunicaba.

624 VVSA, p. 75. [...] parado junto a un loco que estaba en la calle rodeado de un grupo de gente; yo no me di
cuenta de que €l estuviesse alli, hasta que me cogio de la oreja y me saco del grupo, diciéndome: ¢Y ti haces esto?
Yo me enrojeci de verguenza y entre con él a la mezquita.

625 \/SA, p. 78. Frecuenté mucho su trato y siempre lo vi lleno de fervor en el servicio de Dios. Asenté solidamente
su pie en los ejercicios de mortificacion y ascetismo, y era grande su maestria en el empleo de las alusiones
esotéricas. [...] Era de los ascetas que hacen profesion de vida peregrinante. Siempre andaba por las playas,
prefiriendo los lugares desiertos e solitarios.
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O milagre associado a esse santo relacionava-se somente aos ventos fortes que
assolavam Muntibir, local em que foi sepultado por seus discipulos, mas que, durante a

recitacdo do Cordo, Deus havia feito parar:

Muitos carismas Deus demonstrou em sua honra depois que morreu, pois 0
monte em que o sepultamos era alto e nunca deixava de agoita-lo os ventos;
mas naquele dia acalmou Deus o ar, coisa que as pessoas celebraram como
excelente pressagio. Passaram, pois, a noite junto ao seu sepulcro, recitando o
Coréo por sua alma, e quando desceram do monte, voltou a soprar 0 vento
como de costume.®%

Esse pressagio e a pratica de velar o morto no cemitério parece ter existido em Al-
Andalus, bem como a visita aos mortos, nos sepulcros, talvez demonstrando que ainda nédo
haviam chegado a Peninsula os akadit que proibiam, segundo algumas tradi¢ées, o velério do
morto e a visitagdo aos sepulcros, visto por alguns como supersticdo e coisas femininas, ou
como zandaqa. Atestam alguns akadit em critica a pratica acima citada: “ *‘Amir bin Hazm que
disse: ‘O Profeta, que a paz esteja sobre ele, viu-me inclinado sobre uma cova, entdo disse:
‘Nao prejudique o morador desta cova ou ndo o prejudique’, ou um outro: “Aba Hurairah
contou: ‘O Profeta, que a paz esteja sobre ele, disse. ‘E melhor para vos sentar em carvio
incandescente que queima de vossas roupas a vossa pele do que sentar sobre uma cova”.

Natural de Surbarbol, vila proxima a Sevilha, o préximo relato se refere a alguém que
“[...] vivia ordinariamente no campo [...] e vivia do trabalho de suas mios”%?’, Abii al-Hajjaj
Yiisuf al-Surbarbuli®?, Discipulo de Abii ‘Abd Allah b. al-Mujahid, a respeito dele escreve Ibn
‘Arabi: “Entrou no caminho da perfei¢io antes da puberdade e nele seguiu até sua morte”2°. A
principal caracteristica desse simples camponés, devotado por toda a vida ao caminho, foi o
taw/id e a ascese, além da simplicidade, que afastava a ostentagdo. “Esse mestre, Abu-I-Hajjaj,
foi homem de grande santidade; nunca deixou de ganhar o que comer com o trabalho de suas
méos, até que a debilidade de suas forcas o impediu de trabalhar e teve que comecar a viver de

esmola”®®; a vida sem trabalhar Ihe parecia um perigo, pois sua casa passara a ser local de

626 \/SA, p. 78. Muchos carismas mostro Dios en su honor después que murio, pues el monte que lo sepultamos
era alto y nunca dejaban de azortalo los ventos; pero en aquel dia calmo Dios el aire, cosa que las gentes
celebraron como excelente presagio. Pasaron, pues, la noche junto a su sepulcro, recitando el Alcoran por su
alma, y cuando hubieron descendido del monte, volvi6 a soplar el viento segun costumbre.

827\/SA, p. 78-79. “[...] ordinariamente vivia en el campo.[...] y vivia del trabajo de sus manos.

628 Sua kunya significava Pai dos Peregrinos.

629 \/SA, p. 79-80. Entro en el camino de la perfeccion antes de la pubertad y en él siguié hasta su muerte.

830 \/SA, 81. Este maestro, Abii-I-Hajjaj, fué hombre de gran santidade; nunca dejo de ganarse el qué comer con
el trabajo de sus manos, hasta que la debilidade de sus furezas le impidid trabajar y tuvo que comezar a vivir de
limosna.



149

encontro e foco de peregrinagdo das pessoas, buscando a proximidade com sua béncéo.
Chodkiewicz aponta um hadit qudsi em que a pobreza € associada ao santo e a Muhammad: “O
mais fraco dos meus amigos proximo a Mim é um crente cujas posses sdo poucas, cuja alegria
é orar, que realiza o servigo de seu Senhor em perfeicdo e 0 obedece em segredo. Ele é obscuro
entre os homens e ninguém o conhece...”%%

O autor acrescenta: “Era compassivo para com todo o mundo”, mesmo com os agentes
do governo, ja que “[...] o sultdo se aconselhava com ele”.

Seu carisma era expresso por sua generosidade: “Nunca entrou em sua casa ninguém,
sem que Ihe oferecesse o0 que tinha para comer (caso o tivesse); e isto, tanto eram muitos como
se fossem poucos 0s que entravam; e 0 mesmo Se a comida era abundante, ou se era escassa,
nunca deixava de dar o que tinha para si”®%. Pela generosidade, marca advinda da muruwwa
arabe, procurava compartilhar a mesa provida, ja que todas as benesses vinham de Deus.

Um elemento importante sobre esse mestre, segundo o autor murciano, foi: “Nele
observei muitas béngios ou favores do céu; uma delas era que andava sobre as d4guas”®. Andar
sobre as 4guas era uma das capacidades dos santos que atingiram um alto grau de proximidade
com Deus e de controle de sua nafs. Chodkiewicz salienta que, na teorizacdo akbari, 0s santos
estavam em heranca direta com um profeta (wirata al-anbiya ), e cada heranca correspondia a
possibilidade de realizacdo de um tipo especifico de milagres, sendo que andar sobre as aguas
designava uma heranca ‘isawi, ou seja, relacdo direta com o profeta ‘Isa, assim como sua
mansiddo e mergulho no tawhid®3.

Entre os milagres e estados misticos que vivenciava, o hagidgrafo selecionou algumas
historias, como a do poco na casa de Abu-I-Hajjaj, no qual se encontrava uma oliveira, ja velha,
que atrapalhava a retirada de agua; questionado pelos discipulos, respondeu: “- ‘Criei-me nesta
casa desde menino e, por Deus, asseguro que nunca havia visto esta oliveira até agora’. E era
dessa condicdo, porque andava sempre absorto na contemplagdo de sua propria alma”®%®, o que
levou a conclusédo que sua proximidade de Deus estava em perfeicao, absorto na e da realidade.
Sua vida intelectual resumia-se a leitura do Coré&o, conforme afirma lbn ‘Arabi: “Nunca tomou

em suas maos outro livro que este, até a morte”®3°,

631 CHODKIEWICZ, op. cit., p. 25, traducéo nossa.

832 VVSA, p. 82. Jamas entré a su casa nadie, sin que le ofreciese lo que él tuviera para comer (caso de que lo
tuviese); y esto, tanto sieran muchos como se eran pocos los que entraban; y lo mismo si la comida era abundante,
gue si era escassa, jamas dejaba de sacarles la que tenia para si.

833 V/SA, p. 82. En él observe muchas bendiciones o favores del cielo; una de ellas era que andaba sobre las aguas.
634 CHODKIEWICZ, op. cit., p. 74-87.

835 VVSA, p. 82-83. - Me he criado en esta casa desde ninifiez y por Dio aseguro que jamas habia visto este olivo
hasta ahora. Y era de esta condicion, porque andaba siempre absorto en la contemplacion de su propia alma.

836 \V/SA, p. 83. No tomd nunca en sus manos outro libro que éste, hasta que murio.
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Um prodigio tinha o mestre em sua gata negra: “[...] que ninguém podia pega-la nem
sequer por a mao sobre ela [...]”. Assim 0 mestre explicitava a existéncia da gata: “Deus me
deu nesta gata um meio para distinguir os amigos de Deus. Essa agonia, que nela observas, de
fugir ndo é casual, posto que Deus lhe deu também o instinto de se mostrar afavel com os
santos”®’. A gata aproximava-se apenas de pessoas santas, fugindo daqueles que néo se
mostravam sinceros. Quando o visitou Abt Ja‘far (Al-‘Uryabi), a gata agiu de modo estranho:
“[...] deu a gata um salto, e aproximando-se do peito do mestre Abt Ja‘far, abriu suas patas
dianteiras, abracou-se ao colo deste e comegou a acariciar e passar sua cara pelas barbas do
mestre”®38, Com efeito, ao proprio dono da gata assustou-Ihe a reagdo, pois nunca havia visto a
mesma ter tal modo de agir. Aqui, um adento importante: para alguns ramos do sufismo, 0s
animais, vegetais e minerais estdo integrados a unidade divina, e louvam a Deus em suas

préprias linguas. No caso do Isla, o gato possui um lugar especial. Schimmel ressalta:

Também os animais possuiam um papel na conversdo dos ndo-mugulmanos.
Os gatos em particular estdo associados com frequéncia aos milagres, e alguns
conventos tém gatos como guardides. Na religido em que a massa popular cré
gue a sakina (a presenca divina) pode apresentar-se na forma de um gato
branco, ndo é surpreendente que a estranha ordem mendicante dos heddawa,
no Marrocos, venere explicitamente os gatos (ndo foi o Profeta um grande
amigo destes encantadores animais?) e ainda 0s novigos sdo chamados quetat,
gatinhos.®®

TradigBes e historia que associam o gato a salvamentos e a milagres, juntamente com
ao reconhecimento da sinceridade das pessoas, sdo recorrentes no mundo cultural do Dar al-
Islam. Schimmel reconta a histdria de um gato que indicava, por meio de seus miados, a
quantidade de fiéis sinceros, e, em certa feita, contou a um grupo, deixando de fora alguém que
apenas tinha a aparéncia de sufi. Esse mesmo gato, pertencente ao sayh Kamal o Yogui,
segundo as tradi¢des passadas por Qadi Rabi’addin, discipulo de Asharf Khahangir, indianos
de meados do século XV, também sacrificou sua vida para salvar seu mestre de uma serpente

negra®.

837 V/SA, loc. cit. [...] que nadie podia cogerla ni siquiera ponerle la mano encima [...] Dios me ha dado en esta
gata un médio para distinguir a los amigos de Dios. Esse prurito, que en ella ves, de huir no es cosa casual, puesto
gue Dios le ha dado también el instinto de mostrarse afable con los santos.

838 \V/SA, loc. cit. [...] di6 la gata un salto, y echandése al pecho del maestro Abii Ja far, abrié sus patas delanteras,
se abrazd a su cuello y comenzé a apesar y repassar su cara por las barbas del maestro.

63% SCHIMMEL, op. cit., p. 227, traducéo nossa.

840 |bid., p. 228-229.
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Ahadit foram recolhidos, em que Muhammad colocava 0s gatos como animais puros e
até um hadit, recolhido no Sahikh de Muslim b. al-Hajjaj, conta a histéria da mulher que

maltratava seu gato e foi para o inferno:

Abdullah (que Deus tenha misericordia dele) contou que o Mensageiro de
Deus (que a paz ¢ a béncdo estejam sobre ele) disse: “Uma mulher foi
atormentada devido a um gato que ela confinou até que ele morresse e ela foi
para o Inferno. Ela ndo lhe permitiu comer ou beber enquanto estava
confinado, nem o libertou para que pudesse, assim, comer os insetos da terra.

N&o podemos esquecer que o livro da criacdo e os reinos criados sdo manifestagcdes do
Criador, como bem enfatiza Ibn Masarra, na sua Epistola da Contemplacdo. Os animais
domeésticos e os selvagens, conforme veremos, guardam parte do mistério que permite ao ser
humano alcangar a divindade.

Outro dos milagres do mestre foi a cura de um homem com dor nos olhos, o qual
adentrou sua casa; a dor “[...] o fazia langar gritos como os de uma parturiente”®!; 0 mestre
colocou suas maos sobre os olhos do enfermo, que caiu como morto e, depois de um tempo,
levantou-se e saiu sem sentir dor: “Fez-se logo discipulo seu e foi muito virtuoso e dos que
creem nos génios”%?. QOutra grande demonstracdo de sua forca interior foi a “[...] mutua
revelacdo sobrenatural [...]” entre Abu-I-Hajjaj e Abt Madyan, distantes 45 dias de viagem a
pé, mas que se encontravam constantemente®*3.

Ibn ‘Arabi finaliza o relato dos métodos e milagres desse santo, com uma reiteracdo dos

motivos que o levaram a escrever a Risalah:

Dos feitos desse mestre, que eu vi com meus préprios olhos, ainda recordo
outras muitas coisas que seria prolixo colocar nesta rapida improvisagdo. E o
mesmo digo de todos 0s outros mestres que mencionarei, pois o que deles
conto unicamente é para demonstrar que, na época atual, ndo faltam homens
de Deus.®*

O texto de RQ afirma: “[...] e expus tudo isso [...] que este tempo ndo estava sem
homens”®*®°, destacando como a sua época (an li-l-zaman) e lugar possuiam homens santos,

sendo o termo utilizado rijal, apenas 0s “homens”, pois sua constituicdo os colocaria proximos

841 VSA, p. 84. [...] que le hacia lanzar gritos como los de la mujer que estd de parto...

842 \/SA, p. 84. Hizose luego discipulo suyo y fué muy virtuoso y de los que creen en los genios.

843 V/SA, p. 85.

644 VSA, p. 85. De los hechos de este maestro, que yo vi con mis propios ojos, todavia recuerdo otras muchas
noticias que seria prolijo consignar en esta rapida improvisacion. Y o mismo digo de todos los otros maestros que
he de mencionar, pues lo que de ellos cuentos unicamente es para demonstrar que la época actual no esta falta
de hombres de Dios.

845 wa hakagda kuli min adakrah wa inama adakarah liyu ‘alam an li--zaman 1a yakhuli min al-rijal "RQ, p. 85.
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a divindade. Além da reiteracdo da justificativa, a qual ja fora apresentada pelo autor, no inicio
da epistola, ao se indignar com as respostas e formas de vida do Povo da Via do Cairo, ele mais
uma vez afirma que sua intencdo é demonstrar quais foram os homens (rijal) que tanto elevaram
a via mistica andaluz e magrebina a um téo alto nivel, pois o Polo da época (Qusb al-Zaman)
era Abt Madyan, magrebino, e sua heranca e forga espiritual adivinham deles, legitimando a
posicao e a postura intelectual de Ibn “Arabi como uma das mais importantes N0 caminho reto.

Um adendo importante nesse relato é a figura de 1bn al-Mujahid®4, mestre andaluz de
al-Hajjaj e de Aba ‘Abd Allah Muhammad bin Qassiim. Segundo Ibn ‘Arabi, Ibn al-Mujahid
era “[...] principe desse método de vida espiritual em nosso pais [...]”%*"; Asin Palacios, em uma
nota de rodapé de sua traducéo, assevera que, na Futiuhat, tomo |, paragrafo 275, o autor garante

gue esse método seria daqueles assim caracterizados:

Entendem alguns mestres de espirito que as obras de devogdo ndo séo
meritorias por si mesmas, sendo téo so pela intencdo com que se as fazem. A
intencdo nas obras é como o sentido nas palavras; a palavra, com efeito, ndo
tem valor em si mesma, sendo pela ideia que encerra. Olha, pois, 6 meu irmédo!,
quéo delicada e sutil é a penetragéo dessa categoria de misticos. Esse exercicio
espiritual é o que entre os sufis se denomina exame de consciéncia, ao qual se
referia o Profeta quando disse: “Pedi-vos conta a vossas proprias almas, antes
que se pecam delas” %4

O método desse grupo era a busca pela intencdo correta e sincera, tanto que alguns
mestres e discipulos anotavam todas suas intencdes e pecados em cadernos, para depois
realizarem o exame sincero de suas consciéncias.

Esse mestre Ibn Mujahid, na perspectiva de al-Hajjaj, também vivia na plena imerséo
em sua consciéncia, perdendo até a nocdo do tempo®®; por exemplo, uma reforma em sua casa
o fez se golpear por gastar tempo em coisas transitérias, as quais pareciam imprescindiveis, mas
que refletiam a busca humana por materialidades. Segundo o relato de bin Qassam, Ibn Mujahid

era especialista em leitura coranica, passando seu cargo a bin Qasstim, apos sua morte. A baraka

646 \Vide: ADDAS, op. cit., p. 70.

847 V/SA, p. 80. [...] principe de este método de vida espiritual en nuetro pais [...]

648 \/SA, p. 79. Entienden algunos maestros de espiritu que las obras de devocion no son meritérias por si mismas,
sino tan sélo por la intencién con que hacén. La intencidn en las obras es como el sentido en las palavras; la
palavra, en efecto, no tiene valor en si misma, sino por la idea que encierra. Mira, pues, joh Hermano mio!, cuan
delicada y sutil es la penetracion de esta categoria de misticos. Este ejercicio espiritual es lo que entre los sufies
se denomina examen de consciéncia, al cual se referia el Profeta cuando dijo: ‘pedid cuenta vosotros a vuestras
propias almas, antes de que se os la pida.

849 Importante ressaltar aqui a perspectiva do tempo cronolégico, das horas e sucessdes dos dias. Ndo o tempo
mistico, 0 momento e o instante eterno e fugaz em Deus.
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desse mestre parecia ter sido de grande importancia e fama em Sevilha, tanto por ser citado
quanto por pertencer a hierarquia e a educacéo religiosa.

Na sequéncia, tem-se o relato da hagiografia de Abu ‘Abd Allah Muhammad bin
Qasstm, responsavel, ap6s a morte de seu mestre acima citado, pela leitura coranica, que, de
acordo com o murciano: “[...] seguiu 0 mesmo género de vida de seu mestre, ¢ até se elevou,
reunindo a ciéncia e a virtude. Foi jurista da escola maliquita e eloquente defensor da nobreza
e altos méritos da ciéncia”®,

Desse mestre, o hagiografo afirmou ter aprendido licdes referentes a figh, ou seja, a
jurisprudéncia: “Fui discipulo seu, estudando sob sua direcao as licdes que tocavam em relagao
a ablucdo e oracdo ritual. Também aprendi dele tradi¢des proféticas”®!. Diante dessa
afirmativa, parece-nos gque esse maliquita também era tradicionalista, e utilizava a interpretacédo
juridica de Malik ibn Anas, o qual fora bastante apegado a letra coranica; e aos akadit, que
compunham parte do estudo dos tradicionalistas, tendo chegado essa interpretagédo a Al-
Andalus, em meados do século 1X; além de ser sufi, 0 que conglomeraria em uma mesma pessoa
diversas vertentes do isla.

Num sonho, Ibn ‘Arabi encontrou-o lendo uma obra, o Sakih de Buhari: “Dormindo
uma vez no santo templo de Meca, eu vi em sonho ao Profeta e a um leitor que, sob seu
magistério, lia o Sahikh de Buhari, e, quando acabou, recitou essa mesma oragdo, a qual me
encheu de alegria”®?, sendo a oragdo a mesma empregada por seu mestre bin Qassim. Podemos
aqui perceber como a construcdo da imagem do santo tem, na pratica discursiva, uma unido
simbolica e a legitimagdo, dado que tanto o mestre quanto Ibn ‘Arabi, por meios esotéricos,
estavam ligados a tradicdo e herangca muhammadiana, ou seja, a mais alta heranca possivel na
santidade islamica, de onde sairia 0 selo da santidade muhamadiana, além de estarem
associados a tradicao erudita dos buscadores orientais, no caso, Buhari.

Como parte de seu método espiritual (zariga), explicita o autor:

Era bin Qassim muito fervoroso nos exercicios de piedade. Sua estatura era
mediana. Voluntariamente se impds uma distribuicdo minuciosa do tempo
com determinadas praticas devotas para cada hora, e essa distribuicdo
observou-a constantemente e na hora certa. Tinha um caderno no qual anotava
a cada dia quanto havia feito até a noite e do qual se servia para examinar sua

650 \V/SA, p. 85-86. [...] seguio el mismo género de vida que su maestro, y hasta le aventajé, reuniendo la ciéncia
y la virtude. Fué jurista de la esculea maliki y elocuente defensor de la nobleza y altos méritos de la ciencia.

851 V/SA, p. 86. Yo fui discipulo suyo, estudiando bajo su direccidn las lecciones que tocaron en suerte relativas a
la ablucion y oracidn rituales. También aprendi de él tradiciones proféticas

852 \/SA, p. 86. Estando durmiendo una vez en el santo templo de la Meca, yo vi en suefios al Profeta y a un lector
gue bajo su magistério leia el Sakik del Bujari, y cuando hubo acabado, recit6 esta misma oracion, lo cual me
llen6 de gozo.



154

consciéncia, sem se deitar para dormir antes de fazer esse exame. Se percebia
que havia agido bem, dava gracas a Deus. Se fosse o contrario, emendava a
falta cometida segundo exigia sua gravidade, seja pedindo perddo a Deus, seja
se impondo uma peniténcia ou coisa semelhante. E assim fazia todas as
noites.®

Como discipulo de Ibn Mujahid, a pratica do exame de consciéncia (mukasaba), cara a
esse mestre, servia como base metodoldgica a bin Qassum e, conforme os intentos do
hagidgrafo, parecia ser um dos métodos de extrema importancia para 0 bom caminhar na via
reta da interiorizacdo e da busca pela unidade. A mukdasaba, esse exame de consciéncia, era
deveras importante para Ibn ‘Arabi, tanto que fora o mote da obra que analisamos.®*

O trabalho manual foi seu meio de ganhar a vida, mas a confianca em Deus o levou a
procurar seu sustento apenas n’Ele, tendo passado a viver de esmola, elemento bastante
relevante, devido a instituicdo de al-zakat, mas distintivo em seu caso, relacionando a pobreza
como meio para legitimar a figura desse santo, pois ocupava ele uma posi¢do importante na

vida religiosa, responsavel pela oracdo na mesquita:

Ganhava a vida costurando gorros®®. Certo dia em que estava sentado e havia
acabado todo o dinheiro necessario para sua subsisténcia, pegou as tesouras e
as demais ferramentas de seu oficio, quando viu que a porta se abria e logo se
fechava, saiu e ndo encontrou ninguém, mas viu que deixaram ali seis dinares.
Pegou-os, voltou a entrar, e jogou as tesouras no pogo, dizendo: “Se Deus
prové meu sustento, vou eu me preocupar de o buscar nem me tomar ao
trabalho de procurar uma coisa da qual Deus mesmo me garante, posto que o
sustento vem a ti, em vez que o busque?”’ E desde entdo, até a data, abandonou
seu oficio e dedicou-se a viver de esmola.®*®

N&o é esse trecho uma defesa do abandono pessoal a preguica e ao 4cio, entretanto, a

confirmacéo da confianca e abandono total a Deus (tawwakul), que diferenciava o santo das

853 VSA, p. 87. Era Ibn Qassum hombre de mucho fervor en los ejercicios de piedad. Su estatura era mediana.
Voluntariamente se impuso un distribuicién minuciosa del tempo con determinadas préacticas devotas para cada
hora, y esta distribuicion la observo constantemente y al minuto. Tenia un caderno en el cual anotaba cada dia
cuanto habia hecho hasta la noche y del cual se servia para examinar su consciéncia, sin echarse a dormir antes
de haber hecho este examen. Si encontraba que habia obrado bien, daba gracias a Dios. Si lo contrario,
enmemdaba la falta cometida segln lo exigia su gravedad, bien pidiendo perdédn a Dios, bien imponiéndose una
penitencia o cosa semejante. Y asi lo hacia todas las noches.

854 ADDAS, op. cit.,p. 70.

85 O texto arabe designa aqui o termo al-qulansiyat, o solidéu que se utiliza sob o turbante.

85 \V/SA, p. 87. Se ganaba la vida cosiendo gorros (al-qulansiyat). Cierto dia en que estaba sentado y se le habia
acabado todo el dinero necesario para su subsistencia, tomo las tijeras y los demas Utiles de su oficio, cuando oyo
gue la puerta se abria y luego se cerraba, salid y no encontro a nadie, pero vi6 que le habian echado alli seis
dinares. Los tomo, volvio a entrar, y cogiendo las tijeras las tiro al pozo, diciendo: “Si Dios prove a mi sustento,
¢voy yo a preocuparme de buscarlo ni a tomarme el trabajo de procurarme una cosa de la cual Dios mismo me
sale garante, puesto que el sustento te viene a buscar, en vez de que lo busques tu?” Y desde entonces hasta la
fecha, abandono el oficio y se dedico a vivir de limosnha.
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pessoas comuns e daqueles que tirariam proveito de sua situacdo de pobreza, pois, mesmo
vivendo de esmolas, continuou com suas tarefas religiosas, abrindo a mesquita e dedicando

todo o seu tempo a oragdes e préaticas piedosas:

Quando apontava a aurora, abria a mesquita, chamava a oracao, acendia as
lampadas e metia-se em casa para esperar que amanhecesse. Nesse interim,
fazia a oracdo de duas inclinacBes, que se acostumara por devogdo realizar
antes da oracdo de manhd, e sentava-se a meditar. Assim que amanhecera, saia
e fazia a oracdo ritual com o povo. Esta foi sua regra habitual e constante de
vida. Na semana, s6 dormia duas vezes a noite inteira: nas noites de segunda
e de sexta-feira.5’

Um aspecto de distingdo desse mestre, de acordo com Ibn “Arabi, era sua condicdo de
asceta e buscador, mergulhado no caminho mistico e na interpretacdo interior, assim como na
defesa da jurisprudéncia maliquita: “Homem contemplativo, em todos os estados misticos, quer
transitdrios, quer permanentes, de sua vida interior, conformou-se sempre com a ortodoxia
tradicional. Pouco veras que se lhe paregam™®®, Essa distin¢cdo podia se dar devido a néo
conformagdo dos membros da hierarquia com as formas ascéticas dos batini. O ascetismo
introduzido em Al-Andalus por personagens como Ibn Masarra e outros, principalmente os
tradicionalistas, segundo Fierro Bello®®, durante o periodo omiada, foi rechacado como
novidade pelo maliquitas.

Abii ‘Abd Allah Muhammad al-Hayyat e Abii al-‘Abas Ahmad al-I8biliyan, irmaos®,
sendo o primeiro um alfaiate e o segundo, sapateiro (al-harraz), ambos se tornaram fa;jin®?,
vivendo em Meca e no Egito, onde adotaram “[...] 0 método de vida religiosa dos malamiti®®.

Muhammad, o alfaiate, foi o primeiro a dedicar-se a via e tinha por método a filial
afeicdo e a sinceridade:

No que toca a Abii ‘Abd Allah, abandonou 0 mundo, para ingressar na vida
espiritual, muito tempo antes que seu irméo. A piedade filial que tinha por sua
mae foi tal, que se consagrou a seu servi¢co como seu criado até sua morte. O

857 \V/SA, p. 90. Cuando ya la aurora apuntaba, abria la mezquita, llamaba a la oracién, encendia las lamparas y
se metia en casa para esperar a que amaneciese. Entre tanto, hacia la plegaria de dos inclinaciones, que se
acostumbra por devocion antes de la oracion del alba, y se sentaba a meditar. Asi que habia amanhecido, salia y
hacia la oracion ritual con el pueblo. Esta fué siempre su regla habitual y constante de vida. En toda la semana,
tan solo dos veces dormia la noche entera: en la noche del lunes y en la del viernes.

858 VSA, p. 90-91. Hombre contemplativo, en todos los estados misticos, asi transitérios como permanentes, de su
vida interior, se conformo siempre con la ortodoxia tradicional. Poco veras que se le parezcan.

89 FIERRO BELLO, op. cit., p. 118.

660 RQ, p. 92-94.

81 O termo hajjin ou hajji designa aqueles que realizaram a obrigacdo do kajj, a peregrinacdo a Meca, tornando-
se também parte da alcunha do peregrino.

862 \V/SA, p. 95-96. [...] adoptd el método de vida religiosa de los malamaties.
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temor de Deus era o estado de animo que o dominava; tanto que, quando fazia
a oracdo, ouvia-se de longe a batida de seu coracdo a bramir em seu peito, e
logo seus olhos derramavam abundantes lagrimas. Quase sempre silencioso,
sempre triste e muito meditativo, langcava alguns ais e gemidos. Nunca vi outro
mais contrito e compungido que ele. Nunca se lhe via em outra atitude que
com a cabeca baixa e 0s olhos fixos no solo. N&o sé néo tratava com ninguém,
como ainda néo se relacionava com pessoa alguma.®®

A busca solitaria e oculta desse santo reitera sua caracteristica de membro da via
malamiyya, 0 grupo que, segundo Chodkiewicz, era o epicentro das acOes santificadas dos
homens e a origem dos membros da hierarquia auxiliar dos santos. A ocultacdo associava-se
com o zuhd, o desapego do mundo. A tristeza confirmaria o hadit que pedia o choro, ao invés

do sorriso. Ainda sobre seu método, acrescenta o autor murciano:

Inimigo de toda dissimulacéo e fingimento, era enérgico na correcdo fraterna,
sem sentir vergonha de dizer a verdade a quem quer que fosse, nem o
importava tdo pouco os vitupérios do préximo, quando por Deus, o insultava.
A ninguém procurava adular; mas tao pouco disputava com ninguém. Provou-
o Deus com a pobreza e com Ulceras purulentas, e passou paciente por essas
provas. Foi um mistico de admiravel vida interior e altos ideais.®®*

Em contraposi¢do ao mencionado sobre os malami, a ocultacdo, ou seja, a busca por ndo
transparecer o interior, parecia ndo ser o ponto metddico basico desse mestre, ja que sua
reprovacao social viera com as uUlceras. A paciéncia e, a0 mesmo tempo, a forte inclinagdo a
critica aos seus conterraneos, a pobreza e a doenca advindas da vontade divina possibilitaram a
Muhammad al-Hayyat um aprofundamento interior e a proximidade com a divindade. Outro
grande sinal exterior de seu aprofundamento batin, de acordo com o hagiografo, seria sua

dedicacdo aos pobres:

Servia como criado e pessoalmente aos pobres, dando-lhes de comer e de
vestir. Era de coragdo compassivo, terno, bondoso, afetuoso, doce e muito
sensivel. Misericordioso para com 0s pequenos, ndo deixava, contudo, de
reconhecer o merecido prestigio dos grandes. A cada qual lhe dava o que lhe

663 VVSA, p. 96-97. Por lo que toca a Abii AbdAllah, abandono el mundo, para ingressar en la vida espiritual,
mucho tempo antes que su hermano. La piedad filial que tenia hacia su madre fué tal, que se consagro a su servicio
como criado, hasta que ella murié. El temor de Dios era el estado de &nimo que le dominaba; tanto que, cuando
hacia oracidn, oiase desde lejos el zumbido de su corazén al latir en su pecho, y pronto sus ojos derramaban
abundantes lagrimas. Casi siempre silencioso, siempre triste y muy meditabundo, lanzaba a menudo ayes y
gemidos. Jamas he visto outro més contrito y compungido que él. Nunca se le veia en outra actitud que con la
cabeza baja y los ojos fijos en el suelo. No s6lo no gastaba con nadie bromas, sino que ni aun frecuentaba el trato
de persona alguna.

864 \V/SA, p. 97. Enemigo de todo disimulo y fingimento, era enérgico en la correccion fraterna, sin sentir verguenza
de decir la verdade a quienquiera que fuses, ni importarle tampoco los vitupérios del projimo, cuando por Dios
se le zaheria. A nadie procuraba halagar; pero tampoco disputaba con nadie. Probdle Dios con la pobreza y con
Ulceras purulentas, y sobrellevo paciente estas pruebas. Fué un mistico de admirble vida interior y de altos ideales.
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era devido. Por isso, todos os homens lhe eram credores, enquanto ele de
ninguém era devedor de coisa alguma, excetuando Deus.%%®

Como aquele que alcancava a proximidade e a unidade com Deus, apenas para com
Deus esse santo poderia ter alguma obrigacdo. Sua acdo de misericordia, de justica coranica,
levava-0 a agir para com as pessoas com a bondade e o merecimento de cada ator social,
conforme sua acao social, o pedia. Aos pobres, dava a misericordia, o cuidado prescrito pela
legislacdo, como al-zakat, e o auxilio. Aos ricos, a desconfianca e o respeito, como membros
da comunidade dos fiéis.

Seu método estava atrelado ndo somente a sua condi¢do de malami, quanto igualmente
a sua karamat, seu poder de realizar milagres, no caso, visdes em sonhos. Mas tais visdes, que

designavam sua qurba, eram os resultados de uma ascese restritiva:

Sofria com paciéncia o dano que lhe faziam e abstinha-se de responder as
injarias. Suas visdes em sonho eram veridicas. Suportava a fome longo tempo.
Passava a noite em vigilia e o dia em jejuns. Jamais 0 encontravas 0cioso.
Amava as ciéncias religiosas e aos que as cultivam.®

A relacdo desse santo com o autor, seu hagidgrafo, seguia na mesma corrente que a
ressaltada nos outros hagiografados. Ibn ‘Arabi tinha por esse homem uma grande admiragéo e

proximidade, levando-o0 a acercar-se e associar-se a sua condi¢ao:

Quando eu era pequeno, ja o0 queria apaixonadamente, porque o conhecia por
ser vizinho da casa do mestre que me ensinava a ler o Cordo. [...] de quantas
pessoas Vi, nunca ansiei assemelhar-se a nenhuma, como a ele e seu irméao,
guando abandonei o mundo para entrar no caminho da perfeic&o. [...] uma das
provas que vi da eficacia sobrenatural de sua intencdo foi que, entre minha
casa e a sua, havia uma grande distancia. [...] certo dia, senti em meu interior
um desejo imperioso de ir vé-lo e, a0 mesmo tempo, um impulso profundo de
voltar para minha casa; como esses dois movimentos da alma eram
simultaneos, eu vacilava, sem saber como harmoniza-los; por fim, resolvi-me
a fazer conforme o primeiro impulso e me pus a correr até que entrei em sua
casa [...] saudei-o e ele, sorrindo, disse-me: “O que é que te fez vir tdo
lentamente? Meu coracdo estava ansioso por ti. Deves possuir algo!” Levava
em meu bolso cinco moedas de prata de cunhagem corrente e entreguei-as em

665 V/SA, p. 99. Servia como famulo y personalmente a los pobres, dandolos de comer y de vestir. Era de corazéon
compassivo, tierno, bondadoso, afectuoso, dulce y muy sensible. Misericordioso para con los pequefios, no dejaba,
sin embargo, de reconocer el merecido prestigio de los grandes. A cada cual le daba lo que le era debido. Por eso
todos los hombres le estaban obligados, mientras que él a nadie le era deudor de cosa alguna, exceptuado Dios.
866 \/SA, p. 97-98. Sufria con paciéncia el dafio que le hacian y se abstenia de responder a las injurias. Sus visiones
en suefios eran veridicas. Soportaba el hambre largo tempo. Pasaba la noche en vigilia y el dia en ayunas. Jamas
lo encontrabas ocioso. Amaba las ciéncias religiosas y a los que las cultivan.
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seguida. Ele me disse, entdo: “Veio a mim um pobre que se chama ‘Ali, 0 de
Salé, e ndo tinha eu nada [para lhe dar].’

Percebemos que a comunicacdo espiritual, decorréncia da associacdo dos dois
personagens no mesmo caminho, ensejava a implementacao da justica, atraves do auxilio ao
pobre. Como ponto auto-hagiografico, verificamos que Ibn ‘Arabi utilizou tal artificio para, ao
construir a imagem do santo, ele legitimasse também seu discurso e sua posi¢do discursiva e
social, ao se associar com alguém que possuia uma béncdo e um carisma tdo fortes, podendo
estes ser transmitidos a ele e a suas obras, bem como a seus proprios discipulos, que ouviram a
leitura da obra em Damasco.

No mesmo conjunto, segue-se o relato da vida de Ahmad, o sapateiro, o qual tinha a
mesma proximidade com o divino que seu irmdo: “Ndo é possivel imaginar quao bom era.
Reunia todas as virtudes e estava isento de toda imperfeicdo. Chegou a intuicdo da verdade
divina e, nesse estado mistico de contemplacdo, vivia constantemente. Os mistérios que Deus
Ihe revelava, guardava-os em segredo”®%,

A grande forca espiritual desse personagem, que entrou na via por influéncia de seu
irmdo, encontrava-se na servidao (‘ubiida), pois cuidava de todos os doentes, desde
Muhammad, o alfaiate, até outros mestres, como Al-‘Uryabi e Junayd®®, o que sublinha uma
relagdo proxima entre os diversos mestres andaluzes. Por fim, esse amigo de Deus “[...]
consagrou-se a servir a seu irmao como criado, sem servir a ninguém mais, e todas as virtudes

e dons misticos que possuiu sio frutos da béncio de seu irmio”™.

867 VVSA, p. 98-99. Cuando yo era pequeno, ya lo queria apasionadamente, porque lo conocia por ser vecino de
la casa del maestro que me ensefiaba a ler el Alcoran. [...] de cuantas personas he visto, jamas anhelé tanto
asemejarme a ninguna, como a él y a su hermano, cuando abandoné el siglo para entrar por el camino de la
perfeccion. [...] una de las pruebas que vi de la eficacia prenatural de su intencién fué que entre mi casa y la suya
habia una gran distancia. [...] certo dia, cuando senti yo en mi interior un deseo imperioso de ir a verle, y a la vez
outro impulso veemente de volverme a mi casa; como estos dos movimentos del animo eran simultaneos, yo
vacilaba, no sabendo como armonizarlo; al fin me resolvi a obrar conforme al primer impulso y me puse a correr
hasta que penetre en su casa [...] le saludé y él, sonriéndose, me dijo: “;Qual es lo que te hecho venir tan despacio?
Mi corazén estaba pendiente de ti.jtd debes poseer algo!» yo llevaba en mi bolsilo cinco monedas de plata de
acufiacion corriente y se las entregue en seguida. El me dijo entonces:«hd venido a mi un pobre que se llama ‘Al
el de Salé, y no tenia yo nada”.

668 V/SA, p. 99. No es posible imaginar cuan bueno era. Reunia todas las virtudes y estaba exento de toda
imperfeccion. Llegé a la intuicon de la verdade divina, y en este estado mistico de contemplacion vivia
constantemente. Los mistérios que Dios le revelaba guardabalos secreto.

889 Esse personagem era Abi ‘Abd Allah Muhammad bin Junayd, o qual, segundo Asin Palacios, se tratava de um
mu ‘tazilt de Cabrafigo.

670 \/SA, p. 100. Se consagré a servir a su hermano como famulo, sin servir a nadie mas, y todas las virtudes y
dotes misticas que posee son fruto de la bendicion de su hermano.
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Muito destacado era seu combate ascético: “Forte para o combate ascético [...] sua alma
se inclinava submissa sob o jugo da inspiragdo dos mistérios que Deus Ihe comunicava’®:.

Esses dois irmdos, grandes mestres e santos, deixando todo o mundo para sua
contemplacéo interior, desapegados e voltados apenas a Deus, tinham por missao o servico aos

homens:

A generosa liberalidade e caridade com que ambos os irmaos atendiam as
necessidades do préximo e a proximidade com que se tratavam a si mesmos
eram tais que ndo encontrei quem a esse respeito lhes fosse maior. Queira
Deus voltar a me reunir com eles em salde e paz espiritual, e que ndo nos
separemos nunca!®’2

Assim, o hagiografo demonstra como o carisma desses dois irméos, devido a suas
asceses, instaurava uma nostalgia da santidade que o autor vivera e convivera, em contato
profundo e estreito, na terra de sua juventude. Aqui, tanto o hagidgrafo como seu discurso
apontam para a presenca dessa santidade em mais alto grau, conhecida pessoalmente e atestada
por Deus, entre aqueles que eram buscadores das verdades interiores no Ocidente islamico.

O décimo segundo hagiografado, Abii ‘Abd Allah Muhammad bin Jumhiir®’3, era
homem fervoroso no servico de Deus®”®, de igual condi¢do®” e idade dos dois irméos
Muhammad e Ahmad; “[...] lecionava leitura coranica e lingua arabe. Nunca ensinou em suas
aulas textos poéticos”®’®. Esses pontos iniciais enfatizados pelo hagidégrafo mostram-nos como,
entre tais sufis andaluzes, a via malamiyya era uma das mais escolhidas para o controle da alma,
reforcando os termos do hadit: ““O pior inimigo que tens é [0 nafs] dentro de ti”®"". A ascese

estreita também se fez presente nesse relato:

Era dos devotos que constantemente se inclinam e se prosternam na terra, em
seus exercicios de piedade. Tal habito o conservou até que Deus o levou
consigo. Era de coracéo forte, mas de corpo débil e cor pélida. [...] era muito
refratario ao trato com as pessoas e amava a soliddo e o isolamento. Foi

671 V/SA, Loc. Cit. Fuerte para el combate ascético [...] su alma se inclinaba sumisa bajo el yugo de la inspiracion
de los mistérios que Dios le comunicaba [...]

672\/SA, p. 101-102. La generosa liberalidad y caridad con que ambos hermanos atendian a las necessidades del
préjimo y la estrechez con que se trataban a si mismos eran tales, que no he encontrado quien en este respecto
les aventajase. jQuiera Dios volverme a reunir con ellos em salud y paz espiritual, y que ya no nos separemos
después jamas!

63 RQ, p. 94; VSA, p. 102.

674 mujitahidan fi-1- ‘abadati.

875 ladr dakaranah fi-1-sana wa-1-hal

676 \/SA, p. 102. [...] ensefiaba la lectura alcoranica y la lengua arabe. Jamas ensefié en sus lecciones textos
poéticos.

877 AL-SARRAIJ, Aba Nasr. Kitab al-luma’ fi-t-tasawwuf. Tradugdo de R. A. Nicholson. Leiden/Londres, 1914;
apud SCHIMMEL, op. cit., p. 129, traducdo nossa.
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austero, asceta, mistico contemplativo, que, sem cessar, estava na presenca de
Deus; fervoroso nas préaticas piedosas, ansioso em chegar a unido com Deus.
Amava aos amigos de Deus e aos amantes do Cordo. [...] ndo se lhe
assemelhou ninguém no servigo divino.t’®

Podemos notar, nesse excerto, a laude a ascese, caracteristica do louvor akbari aos
malami, como dito, modelo maior do santo. Uma ascese bastante profunda e desapegada,
procurando o isolamento e o controle do ser, por meio da vigilia e da piedade. Tais exercicios
de piedade, como expressa o proprio relato, eram a vigilia e a recitacdo do Cordo, como

verificamos pelas palavras do autor:

Severo para com sua prépria alma, se alguém lhe dizia: “Seja mais indulgente
com ela!”, respondia: “Para ser indulgente com ela, castigo-a!” Levantava-se
da cama para passar em vigilia uma parte da noite e, se estava orando de pé
até gue desmoronava de cansago, entdo, ao apoiar sua face no leito para
dormir, recitava este verso: “O face! Em verdade que se te apoias em macia
almofada, logo, apds a morte, apoiar-te-as sobre a pedra dura!” E saltava
imediatamente da cama, como se uma cobra o tivesse picado, voltando a seu
oratorio e, seguia, assim, em sentinela, até que amanhecia.®™

Essa ascese profunda era exemplo de uma prestidigitacao, a possibilidade de um milagre
e um conforto pos-morte, pois, quando faleceu esse santo — de acordo com o autor, “Deus o

levou em tenra idade, na flor da juventude, na época do fogo do fervor ascético”%®® —

, a0
depositarem seu cadaver na tumba, algumas pedras cairam junto na cova e “[...] o que havia
depositado o corpo na tumba pegou das pedras e colocou sob sua face”®8!, tornando Deus certas
as palavras que havia o personagem dito, quando de seus exercicios ascéticos, como um

presente de nlpcias do Amado para seu amante.

678 \/SA, p. 103-104. Era de los devotos que constantemente se inclinan y prostan en tierra en sus ejercicios de
piedad. Tal habito lo conservo hasta que Dios se lo llevd consigo. Era de corazén fuerte, pero de cuerpo débil y
color palido. [...] era muy refractario al trato de la gente y amaba la soledad y el aislamiento. Fué austero, asceta,
mistico contemplativo, que sin cesar estaba en la presencia de Dios; fervoroso en las practicas de piedad, ansioso
de llegar a la unién con Dios. Amaba a los amigos de Dios y a los amantes del Alcorén. [...] no le aventajé en
nadie el servicio de Dios.

679 VVSA, p. 103. Severo para con su propia alma, si alguien le decia: “;Sé mas indulgente con ella!”, replicaba:
“;Para ser indulgente con ella la castigo!” Levantabase del lecho para passar en vigilia una parte de la noche y
se estaba orando de pie hasta que se desplomaba de fatiga, y entonces, al apoyar su mejilla en el lecho para
dormir, recitaba este verso: “jOh mejilla! jEn verdade que si ahora te apoyas en blanda almohada, luego, tras
de la muerte, te apoyards sobre la dura piedra!” Y inmediatamente saltaba del lecho como si una vibora le hubiese
picado, y volvendo a su oratorio seguia asi en vela hasta que amanhecia.

880 \VSA., p. 104. Dios se lo llev consigo en edad temprana, en la flor de su juventude, en la época del fuego de
su ascético fervor.

881 VSA, p. 103.
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Os aspectos da construcdo da imagem desse santo levam-nos a compreender como a
ascese, amparada na tradi¢do e no aprofundamento dos exemplos de todos os ascetas, era para
0 escrito akbari um forte indicio da sinceridade no caminho mistico.

Abi Alf Hasan al-Sakkaz, o décimo segundo mestre a ser apresentado, era sevilhano,
tendo servido a Salih al-°Adawi até a morte, e também amigo do tio de Ibn ‘Arabi, “Era homem

de muitas lagrimas, pois seus olhos ndo cessavam nunca de chorar como rios”%?,

provavelmente fazendo parte do grupo dos tristes dementes ou masziin®?

, porque sua mente
estava com Deus e, longe Dele, seguia o kadit do choro.

Como ponto auto-hagiogréfico, Ibn ‘Arabi assevera: “[...] frequentei a sua casa, desde a
época em que entrei neste caminho da vida espiritual, até sua morte”®*. Também presenciou,
0 Mestre Maior, um milagre desse santo em casa de seu tio, ‘Abd Allah al-‘Arabi, quando as
lagrimas de al-Sakkaz, caidas durante a oracio, apodreceram o tapete novo de seu familiar.

Esse personagem também buscava na via ascética sua metodologia:

Estendia sua mao as ervas silvestres que encontrava no campo e, ainda que
fossem as mais amargas, comia delas e até se supunha que fossem doces. [...]
Era homem de muita energia e ganhava a vida com o trabalho de suas maos.
[...] jejuava muitos dias seguidos, sem romper o0 jejum a noite. Passava
também muitas noites em vigilia. Evitava conversar com as pessoas e fugia de
toda relagdo social com os mundanos, procurando sempre se relacionar com
as almas de sua mesma condigdo.%8°

A despeito disso, Ibn ‘Arabi também declara: “Tinha apaixonada fixagdo ao
matrimdnio, sem o qual ndo passava”®®. Mesmo que, nas praticas islamicas, 0 casamento seja
aconselhado a todos, o celibato era vivenciado por muitos misticos, pois 0 casamento e as
responsabilidades com a familia pareciam uma distracéo a busca pela divindade. Dessa maneira,
podemos aventar que, entre muitos dos mestres andaluzes, o casamento ndo era algo comum,
ja que ele faz questdo de citar o desejo matrimonial de al-Sakkaz; assim, parece-nos que o
celibato era uma das praticas desses mestres, em sua maioria 0s malamsi e aqueles pobres que

buscavam a soliddo®’.

882 \/SA, p. 105; RQ, p. 95.

%83 Vide ADDAS, op. cit., p. 88.

684 V/SA, p. 105.

685 V/SA, p. 106-107.

886 \/SA, p. 105. [...] tenia apasionada aficion al matrimonio, sin el cual no podia pasarse.

887 Uma perspectiva negativa do casamento foi dada por muitos misticos, como a famosa mistica de Basra, Rabi’a
al-‘Adawiyya, que evitava o casamento e o contato com as pessoas, tendo assinalado: “[...] quando chega a noite,
sinto-me feliz por estar s6, sem separacdo com Deus, e quando chega a manh4, sinto-me aflita porque detesto ver
as pessoas que vém e atrapalham minha soliddo”®’, ou as proposigdes de Darani, que dizia: “[...] a dogura da
adoragdo e a entrega sem tribulagdo que o coragao do celibatario pode experimentar, é algo que nunca sentira o
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Uma anedota foi contada pelo hagidgrafo em referéncia a sua profissdo e sua idade.
Certo dia, ao sair para curtir peles, porque o epiteto sakkaz designava o curtidor de peles, foi

parado por duas mulheres, ante o rio, que queriam “fazer broma” dele. Conta Ibn ‘Arab:

Acertou de passar junto a ele uma mulher, do povo de Sevilha. Os sevilhanos,
e também as sevilhanas, sdo muito aficcionados pelas brincadeiras e jogos de
palavra. Disse, pois, aquela mulher a outra que a acompanhava: ‘Ei, amiga,
vamos zombar deste homem, pois é um Sakkaz!” (O Sakkaz é, em nossa terra,
aquele que tem por oficio curtir a pele de cabritos ou cordeiros ndo-natos [...]
retirando toda rigidez. Por isso, 0 povo da terra usa essa palavra sakkaz
também como meio para designar ao homem incapaz de uma erec¢do na
presenca de mulher; [...]). Deteve-se a mulher diante dele [...] e disse [...]
“Qual teu oficio e arte?” [...] entdo ele sorriu e disse: “Sou um homem que
embebeda o seco, amolece o duro e depila o peludo.” Voltou-se a mulher e,
rindo, exclamou: “- Queriamos zombar dele e foi ele quem nos pegou!”%88

Sua postura de “[...] vida interior muito intensa e de tdo bom coragdo que nunca guardou
magoa alguma contra ninguém [...]”%° levou-o0 a ndo permitir que as mulheres atrapalhassem
sua meditagdo com uma brincadeira, além de impedir que as mesmas caissem em pecado com
coisas Vas.

Abii Muhammad ‘Abd Allah bin Muhammad bin al-°Arabi al-Ta ‘1°%, tio paterno de lbn

‘Arabi, foi apresentado na décima terceira hagiografia. Salienta o seu sobrinho e hagiografo:

Entrou no caminho da vida espiritual na velhice, e deveu sua iniciacdo a uma
crianca. Antes de sua conversao, ocorrida apds os oitenta anos, ignorava em
absoluto que coisa fosse esse método de vida espiritual®®!. Entregou-se,
contudo, com tal fervor ao combate ascético, vivendo nos desertos, que logo
chegou ao topo da perfei¢do®26%

homem casado”®®"; e o grande inspirador do zuhd e do desapego islamico, Ibrahim ibn Adham, que vivia em
condigdes paupérrimas, exclamava: “Quando um homem casa, embarca num navio, ¢ quando nasce um filho,
naufraga” Vide: SCHIMMEL, op. cit., p. 32, tradugédo nossa.

688 \/SA, p. 107-108. Acertd a pasar junto a él una mujer, de la gente de Sevilla. Los sevillanos, y también las
sevillanas, son muy aficionados por las burlas y donaires de agudo ingenio. Dijelo, pues, aquella mujer a outra
que iba en su compania: “;Ea, amiga mia, vamos a guasearnos de este hombre, puesto que es un shakkaaz!” (El
shakkaz es, en nuestro pais, el que tiene por oficio trabajar en el curtido de las pieles de cabrito o de cordero
nonato [...] quitdndoles toda su rigidez. Por eso la gente de la tierra emplea también esta palavra shakkaz como
apodo despectivo para designar al hombre que es incapaz de ereccion sexual en presencia de las mujeres; [...]).
Detuvose, pues la mujer aquella delante de €l [...] y le dijo:[...] “;Cudl es tu oficio y arte?” [...] Entonces él se
sonrio y le dijo: “- Yo soy un hombre que remoja lo seco, ablanda lo duro y depila lo peludo.”’Volviose entonces
la mujer a un lado y riéndose exclamo: ““-;Queriamos darle coba y ha sido él quien nos la ha dado!”

889 V/SA, loc. cit. [...] vida interior muy intensa y de tan buen corazén que jamas guardo resentimineto alguno
contra nadie [...]

890 RQ, p. 96.

891 O texto arabe traz farig, traduzido como método de vida espiritual. Algumas vezes, Asin Palacios traduz o
termo como via ou via sufi.

892 RQ, p. 96.

693 VVSA, p. 109. Entré en el camino de la vida espiritual al fin de su vida, y debid su iniciacién a un nifio. Antes
de su conversion, acaecida cuando ya habia passado de los ochenta afios de edad, ignoraba en absoluto qué cosa
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Como membro de sua familia, podemos perceber que a construcdo da identidade
discursiva buscava aprofundar a associacdo do mestre e tio como a santidade perfeita, mesmo
que tal busca tenha sido tardia, aos 80 anos, todavia, sendo sincera e al¢cando a perfeicdo da
Unidade. Com isso, a legitimacdo do hagiografo e de seu discurso sobre a santidade se
aprofundava, porque seu tio, antes pessoa mundana, foi, por intermédio de um inocente, levado
a perfeita unido. A esse menino, que, segundo conta Al-Durrat,%®* havia afirmado que ele, Al-
‘Arabi tio, velho, ndo percebia o erro que cometia, vivendo entre os poderosos, como sufragio,
0 santo dedicava parte de suas obriga¢des, que consistiam em “[...] recitar a cada dia uma parte
do Cordo e oferecia a Deus metade do mérito por aquele menino que fora o instrumento de sua
conversdo; aquele menino foi, assim, quem o abriu os olhos no caminho da vida espiritual”’%®®,

Além dessa busca ascética, o tio do autor obrava milagres: “[...] demonstrava-nos
milagres exemplares e admiraveis®®. Desde que se convertera ao caminho ascético até a morte,
viveu s0 trés anos justos. Sua morte chegou antes que eu entrasse no caminho ascético’%7:6%,

Entre os milagres elencados no texto sobre seu tio, Ibn ‘Arabi destaca a prestidigitacao,
ao reconhecer misticamente a aurora: “Certa vez, sentado em sua casa, exclamou: ‘Amanhece’.
Perguntei: ‘- Como sabes?’ E ele me respondeu: ‘- E que Deus envia, da parte inferior de seu
trono, uma brisa que sobe de dentro do paraiso, a qual, ao subir a aurora, sai do paraiso para
que todo crente possa senti-la a cada dia, quando amanhece’”’%%°.

Outra previsdo foi referente a sua morte, que se seguiu a do proprio filho, pois o santo
pediu a Deus para levar seu filho, temendo que 0 mesmo se desvirtuasse. O mestre tio do autor
apresentava uma hérnia. “Morreu o filho, assim, antes dele, e quando o enterrava, disse:

‘Louvado seja Deus! Agora viverei, depois dele, quarenta e quatro dias e morrerei.” Viveu,

fuese este método de vida espiritual (tariq). Entreg6se, sin embargo, con tal fervor al combate ascético vivendo
en los desiertos, que pronto llegd a la cumbre de la perfeccion

694 Excertos da al-Durrat al-fagira encontram-se traduzidos em: IBN AL-‘ARABI, Muhammad. Los sufies de
Andalucia. Tradugdo de D. Garcia Valverde, de: AUSTIN, R. W. J. Sufis of Andalusia. Londres: George Alien &
Unwin, 1971; Malaga: Sirio, 2007.

89 VSA, p. 109. Se impuso la obligacion de recitar cada dia una parte del Alcoran y ofrecia a Dios la mitad del
mérito de este rezo por el nifio aquel que habia sido instrumento de su conversidn, aquel nifio fué, en efecto, quien
le abri6 los ojos en el camino de la vida espiritual.

6% RQ, p. 97.

%97 Em lugar da locucio caminho ascético, no texto da RQ, apenas se |1é hada al-zariq (este caminho).

6% V/SA, p. 111. A nosotros nos referia milagros ejemplares y admirables. Desde que se convirtié al camino
ascético hasta que muri6, vivio sélo trés afios justos. Su muerte acaecid, antes que yo entrase por el camino
ascético.

89 VVSA, p. 109. Una vez, estando sentado en la habitacién, exclamé: “Ya amanhece.” Yo le pregunté: “-Por
donde lo sabes?” Y él me respondio. “- Es que Dios envia, desde la parte inferior de su trono, una brisa que sopla
dentro del paraiso, la cual, al levantarse la aurora, sale del paraiso para que todo creyente la pueda aspirara
cada dia cuando amanece.”

¢
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efetivamente, o tempo predito, e morreu”’%’. Uma morte tranquila, seguida da ocultagdo de sua
hérnia, que foi vista pelo sobrinho como um milagre.
Abi Muhammad ‘Abd Allah al-Bagi al-Sakkaz’® é o proximo mestre; natural de Priego,

em Bougia, a respeito de seu método, escreve o hagidgrafo:

Homem de grande fervor e perseveranga no combate ascético. A tristeza
espiritual e o pranto o dominavam. Odiava o0 pecado tanto como a infelicidade,
e 0 pecado leve tanto quanto o mortal. Na guarda dos sentidos, era tdo
escrupuloso e vigilante que chegou a ser impecavel, quer dizer, guardado por
Deus de toda falta. [...] Passava a noite inteira em oracéo e os dias em jejuns.
Nenhum novico pdde nunca suportar sua direcdo espiritual, porque o mestre
Ihe exigia praticar rigorosamente 0s mesmos exercicios que ele praticava, e 0
novico fugia. Viveu isolado e solitario. Nao tinha compaixdo nem por si
proprio.’

Para seu pupilo e hagiografo, sua ascese era tdo perfeita que ele se assemelhava a um
asceta da geracdo posterior ao Companheiros do Profeta, Abii Muslim al-Hawlani. Sua busca
levava-o a ter como bases a afabilidade e a futuwwa, a cavalaria espiritual, aquela via metodica
em que o buscador devia destruir suas proprias vontades e seu ser egoista, como colocou al-
QusayrT, possuindo grande estimulo pelas sentencas alegoricas (isarat)’®.

Dele, Ibn ‘Arabi pOde recolher uma classificagdo dos homens que podiam auxiliar aos
ingressantes a vida mistica: “Fixa bem a atencao nestas quatro classes de homens: homens que
cumprem sinceramente 0 que prometeram a Deus; homens a quem ndo os distraem nem
comércio nem negocios de nenhuma classe; homens que estdo sob al-‘A‘raf’®: homens que

vém te visitar a pé”’®.

T0V/SA, p. 110. Murié el hijo, en efecto, antes que él, y cuando ya lo hubo enterrado, exclamé: ““;Loado sea Dios!
Ahora yo vivera, después de él, quarenta y cuatro dias y moriré a continuacion.” Vivio, efectivamnete, el tempo
gue habia predicho, y murid.

01 RQ, 103.

702 \/SA, p. 127-128. Era hombre de gran fervor y perseverancia para el combate ascético. La tristeza espiritual
y el llanto era lo que le dominaba. Odiaba el pecado tanto como la infelicidade, y el pecado venial tanto como el
mortal. En la guarda de los sentidos era tan escrupuloso y vigilante, que Ilego6 casi a ser impecable, es decir,
preservado por Dios de toda falta. [...] pasaba la noche entera en oracién y el dia en ayunas. Ningun novicio pudo
jamas soportar su direccion espiritual, porque el maestro le exigia practicar rigorosamente los mismos ejercicios
que él practicaba, y el novicio rehuia. Por vivi6 aislado y solitario. No tenia compasién alguna ni aun para si
proprio.

T8 VSA, p. 129. Para uma melhor compreenséo das isharat, vide: BENEITO ARIAS, Pablo. Esoterismo diante do
exoterismo: a linguagem das alusdes no sufismo segundo Ibn ‘Arabi de Murcia. In: TEIXEIRA, op. cit., p. 367-
397.

704 Al-“ Araf corresponde a sétima sura do Cordo. Segundo Helmi Nasr, o termo ‘araf’, plural de ‘urf, designa o
ligar mais alto de um monte, assim como o pincaro da muralha divisoria entre Paraiso e Inferno, de onde se veem
ambos os lados e se conhecem ambas as aflicbes. Logo, seriam homem que estavam sobre 0 mundo, os polos.

S \V/SA, p. 129. “Fijad bien la atencién en estas cuatro clases de hombres: hombres que cumplen sinceramente
lo que a Dios prometieron; hombres a quines no les distrae de pensar en Dios comercio ni venta de ninguna
classe; hombres que estan sobre el al- ‘Araf; hombres que vienen a visitarte a pie”
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O sentido esotérico dessa frase, segundo o proprio Asin Palacios, tradutor, foi
explicitado pelo Mestre Maior, em sua obra Tafsir: “O texto primeiro alude aos misticos
intuitivos, que por sua intimidade com a majestade divina gozardo no céu dos prazeres
sensiveis, sendo unicamente da contemplacdo e fruicdo da divina esséncia; o segundo texto
alude assim as almas que chegaram a Deus despojadas de todo afeto e apetite sensivel”’%.

As duas ultimas classificacdes, de acordo com o tradutor, viriam da sura 7, versiculo
43, e da sura 22, versiculo 27, que afirmam: “E tiraremos o que houver de 6dio em seus peitos.
Correrao rios a seus pés. E dirdo: ‘Louvor a Allah, que nos guiou a isto! E nao haveriamos
guiado, se Allah ndo nos houvesse guiado! Com efeito, 0s mensageiros de nosso Senhor
chegaram com Verdade.” E bradar-se-lhes-do: ‘Este é o Paraiso que vos fizeram herdar, pelo
que fazieis”, e: “Eles te virdo a pé ou montados em todo magro camelo, vindo de cada
desfiladeiro distante”. Al-°A‘raf é a sétima sura do Coréo, que almeja aprofundar as questdes
escatoldgicas’’.

Ibn Ja‘din al-Hanaw1’®, morto em Fez, em 577 A.H., foi companheiro de Ibn‘Arabi:
“Era uma das quatro colunas [awtad] da hierarquia mistica, em funcdo das quais Deus nédo deixa
o mundo sem auxilio”’®. Esse personagem fazia parte, também, da hierarquia dos santos, ja
citada, como um dos pilares que sustentam o mundo; esses awtad estavam em conformidade
com os cantos da Caaba. Segundo Asin Palacios, na traducdo, seu oficio era de vendedor de
hena (hanawi), sendo traduzido como alhefiero.’°

Seu principal exemplo como santo foi desvencilhar-se do mundo, com uma forte busca

pelo desapego e pela ocultagéo:

Rogou a Deus que o fizesse perder a boa fama de que gozava entre o povo, e,
com efeito, quando estava ausente, ninguém lhe dava crédito, e quando estava
presente, ndo lhe perguntavam nada, e quando chegava a um lugar, ninguém
Ihe dava assento, e quando tomava a palavra diante de um grupo, tratavam-no
como louco e ainda o escrachavam.’?

706 \/SA, loc. cit. El texto primero dice que alude a los misticos intuitivos, que por su intima unién con la majestade
divina gozaran en el cielo de los placeres sensibles, sino unicamente de la contemplacion y fruicion de la divina
esencia; el texto segundo dice que se refiere asismismo a las almas que llegan a Dios despojadas de todo afecto
0 apetito sensible.

97 NASR, Helmi. Traduc&o do sentido do Alcor3o...

708 RQ, p. 107.

709 V/SA, p. 136. Era una de las cuatro columnas [awtad] de la jerarquia mistica, en atencién a las cuales no deja
Dios al mundo de su mano...

100 termo alhefiero identifica aquele que trabalha com henna, ou Kohl, maquiagem usada com fins farmacéuticos.
"1 VVSA, p. 136. Rogo a Dios le hiciese la gracia de perder la buena fama de que gozaba entre las gentes, y, en
efecto, cuando estaba ausente no se le daba crédito alguno, y cuando estaba presente no se le consultaba para
nada, y cuando llegaba a un sitio nadie le hacia lugar, y cuando tomaba la palavra ante un grupo lo trataban de
necio y aun le pegaban.
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A busca pela ocultagdo, tanto da boa fama quanto dos prazeres do mundo, era uma
méaxima e um topos discursivo da identidade dos santos, segundo a perspectiva akbari, de um
malami. Em outros escritos, tal proposicdo também existiria. Al-Qusayri atesta: “A
proximidade do servo com Deus é impossivel, a menos que se distancie de Suas criaturas”’*?,
porque apenas no distanciamento do mundo é que viria a proximidade com Deus: “A
proximidade com Deus por meio de especial intimidade ¢ restrita a seus amigos”, Ou
“Arrependimento pertence aos eleitos, enquanto a recluséo € sinal das pessoas da unido (com
Deus). E incumbéncia do buscador, que embarque na senda (a Deus), recluir-se dos seus. Ele,
ao fim do caminho, devera praticar reclusdo buscando a intimidade com Deus”’*®. Assim, 0
buscador era ainda aquele que podia dizer, por viver na ocultacdo que ele seria: “[...] aquele que
esta aqui, ndo 14”14, Citando Muslim b. al-Hajjaj, um dos compiladores de %adit, Chodkiewicz
ressalta que Muhammad havia dito: “Muitos homens despenteados, que possuem nada mais
que duas tdmaras, que ninguém quer olhar, pode, se rogar a Deus, ter suas oracbes
respondidas’*®. Outro hadit, compilado por al-Jurjani, afirmava: “Se virdes um homem que foi
agraciado com a renuncia do mundo e com fala eloguente, procure sua companhia, pois a
sabedoria o tocou”’*, Como visto, a ocultagdo e a renincia a0 mundo, sua fama e seus prazeres
foram motivos para algar uma pessoa a sabedoria, pois, como sublinha o préprio Al-Qusayri, a
rentncia do que é proibido é uma obrigacdo, enquanto a rendncia do que é legal, é uma
virtude™’.

Sua metodologia consistia em poucas palavras, possivelmente por possuir certa

dificuldade na fala:

Era gago, ndo falava sendo com muita dificuldade; mas quando recitava o
Cordo, fazia com a mais bela voz e 6tima dic¢do. Foi homem de mortificacoes.
Trabalhava diariamente no oficio de triturar hena. Por isso, poucas vezes se
via que ndo levasse os olhos untados de antiménio para preserva-lo do p6 de
hena que cobria seu rosto e cabelos em desordem.’8

27| -QUSAYRI, op. cit., p. 103, traducao nossa.

13 AL-QUSAYRI, op. cit., p. 122, traducéo nossa.

14 |bid., p. 123, tradugdo nossa.

"ISMUSLIM apud CHODKIEWICZ, op. cit., p. 36, traduc&o nossa.

716 AL-QUSAYRI, op. cit., p. 134, tradugéo nossa.

7 Cf. AL-QUSAYRI, op. cit., p. 134.

18 \/SA, p. 138. Era tartamudo y no hablaba sino con gran dificultad; pero cuando recitaba el Alcoran, hacialo
con la mas hermosa voz y la mas bela modulacion. Fué hombre muy mortificado. Trabajaba a jornal en el oficio
de tamizar alhefia en polvo. Por eso, pocas veces lo verias que no llevase los ojos untados de antiménio para
preservalos del polvo de la alhefia que cubria su rostro y sus cabelos en desorden.
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O encontro do mestre murciano com esse santo deu-se na mesquita aljama’™® de Fez,
em segredo, devido ao alto posto na hierarquia dos santos. Ibn ‘Arabi sé 0 reconheceu por uma
intuicdo divina, que o alcancou enquanto Ibn Ja‘dan lia e explicava a obra de al-Muhasibi,
Comentario sobre Intuicdo: “Naquele instante, foram-me revelados por Deus 0s dons extaticos
daquele homem, quem era e qual grau ocupava na hierarquia mistica, quer dizer, que era de
uma das quatro colunas e que seu filho ia herdar seu grau”’?. Diante do reconhecimento, o
mestre teria exclamado: “[...] ‘O segredo, o segredo! Amo-te e queria dar-me a conhecer-te. Ja
esta realizado meu propésito!” Dito isso, partiu.”’?!. A proximidade e a relagdo de amor entre
os dois levou o0 murciano a conhecer os segredos daqueles que faziam parte da obra escatolégica
e soterioldgica divina. Essa proximidade e esse encontro sutil permitiram-lhe associar-se a
béncdo e a heranca desse santo, com o qual Deus sustentava a ordem espiritual do mundo. Um
aspecto que realcava o discurso e o seu autor, em face de quem acreditava na santidade e na sua
funcéo divina no mundo, eram os buscadores dessa via, alvo da leitura da epistola.

Abi ‘Abd Allah Muhammad bin Agraf al-Rundi’?? era um mestre natural de Ronda,
“Para consagrar-se a Deus, abandonou a sua alta posicéo social e folgada situacdo econdmica,
pois era dos mais notaveis de sua vila”’?3. Além da rentincia do mundo, esse santo buscava a
soliddo, tornando-se um dos ‘abdal (min al-‘abdal), “[...] que andava sempre vagando pelos
montes e lugares ermos, separado do mundo e sem parar nunca em lugar habitado, durante trinta
anos”’?,

O método desse mestre visava ao abandono completo do mundo, a rendncia e a solid&o.
Tais formas de vida eram seguidas de certa tristeza, que, conforme al-Qusayri, era um dos
estados de quem renuncia. N&o a tristeza pelo abandono, mas a tristeza de nédo estar tdo logo
perto de Deus ou cumprindo fielmente suas determinacGes. Provavelmente, ele fazia parte do

“povo da tristeza”, ou mahziin.

Dotado de penetragcdo sobrenatural para conhecer os mistérios do mundo
invisivel. Homem de muitas lagrimas, de longas vigilias, de perpétuo siléncio.

19 Aljamia designa a mesquita central ou mais importante da cidade onde ocorreria a reunido da sexta-feira (al-
Jumu’aq).

720\/SA, p. 137. En aquel instante, fuéronme reveladas por Dios las dotes extaticas de aquel hombre, quién era'y
cual el grado que ocupaba en la jerarquia mistica, es decir, que era una de las cuatro columnas, y que su hijo
habia de heredar su grado jerarquico.

2L \/SA, p. 138. [...] “/EI secreto, el secreto! Yo te amo y queria darme a conocer a ti. [ Ya estd, pues, realizado
mi proposito!” Y dicho esto, se marcho.

22 RQ, p. 109.

"2 \/SA, p. 139. Para consagrarse a Dios, abandoné la alta posicion social y la holgada situacion econémica en
gue vivia, pues era de los mas notables personajes de su pueblo.

724 \/SA, loc. cit. [...] que anduvo siempre vagando por los montes y lugares desiertos, apartado del mundo y sin
acogerse jamas a lugar alguno habitado, durante treinta afios.
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Com frequéncia se Ihe via escrever com o dedo sobre o ch&o, a cabeca baixa,
em atitude de meditacdo. Logo, levantava a cabeca e exalava um profundo
suspiro. Seu peito agitava-se e seu coragao batia com veemente emocao. Seus
olhos derramavam lagrimas em abundancia.’®

O relato prossegue com o encontro de al-Rundi com Ibn ‘Arabi, na rdbida de Ruta’?®,
lugar sagrado entre os sufis andaluzes. Desse encontro resultou uma amizade que possibilitava
a comunicacao mental entre ambos, assim como a visita espiritual e carnal.

Os aspectos da santidade desse mestre foram classificados pelo hagiografo em funcao

de seu ascetismo:

A causa gue originou seu renome de santo foi que, com muita frequéncia, ia
se recluir a um alto monte nas proximidades de Morén. Uma noite, passou
pelo monte um homem, que ia resolver seus problemas, e viu uma coluna de
luz que, reta, brilhava longe com tal intensidade que ndo era possivel fixar a
vista nela. Foi até ela e viu que aquela luz era nosso mestre ‘Abd Allah, que
estava de pé em oracdo. O homem espalhou o ocorrido...”?

Seu método era a ascese solitaria, andando pelos montes. Como girévago, sem destino
fixo, e como aquele que subira os montes, associacdo de legitimacdo com a ‘Isra de
Muhammad, o qual, durante sua viagem noturna, ascendeu aos céus e pdde ver parte da esséncia
divina no espaco de “duas flechas” de distancia. Sua ascese foi confirmada no proprio relato,
ao ser presenciada a luz que emanava de sua salah, uma luz que possuia a forca capaz de ndo
ser contemplada, evidenciando a profundidade de sua baraka, aproximando-se da nir

muiammadiyya, a Luz de Muhammad, um dos qualificativos da kagiga muhammadiyya, da

25 \/SA, p. 139. Estaba dotado de sobrenatural penetracion para conocer los mistérios del mundo invisible. Era
hombre de muchas lagrimas, de largas vigilias, de perpetuo silencio. Con frecuencia se le veia escribir con el
dedo sobre el suelo, la cabeza baja y en actitud meditabunda. De pronto, levantaba la cabeza y exhalaba un
profundo suspiro. Su pecho hervia y su corazon latia con emocién veemente. Sus ojos derramaban lagrimas en
abundancia.

26 A Rabita Ruta seria uma construcdo militar mas que também permitia o contato entre diversos caminhos que
vinham e iam entre Al-Andalus e o norte da Africa. Segundo Delgado Pérez, o ribat seria “institucion militar y
religiosa a un mismo tempo.” Ja a Rabita Ruta, situada na baia de Cadiz, proximo a desembocaduro do
Guadalquivir, fora construida para a defesa contra o ataque dos normandos. Ja na segunda metade do século X,
conglomerava uma posi¢do de centro de peregrinagdo e vida mistica, como citou o gedgrafo al-Zuhri: “/En Rota]
existe una gran rdabita, sobre la que dijo el alfaqui Abu Muhammad ‘Abd al-Malik Ibn Habib: ‘a quien se hace
morabito en ella y practica el ayuno le son perdonadas sus faltas durante sesenta aiios’ y es autor de un gran
libro en su honor.” Vide: DELGADO PEREZ, Maria Mercedes. “Rabita Rita: aproximacion al conocimiento de
uma villa de frontera e retiro espiritual.” In: GONZALEZ COSTA, Amina; LOPEZ ANGUITA, Gracia. Historia
del sufismo en Al-Andalus. Maestros sufies de al-Andalus y el Magreb. Codoba: Almuzara, 2009, p. 193-206.

2T \/SA, p. 142-143. La causa ocasional que origind su remobre de santo fué que con mucha frecuencia se iba a
hacer vida eremitica en un monte altisimo en las cercanias de Moron. Una noche, acerto a passar por aquel monte
un hombre, que iba a sus quehaceres, y vié una columna de luz que erecta brillaba a lo lejos con tal intensidade,
gue no le era posible fijar en ella su mirada. Dirigidse hacia ella y se encontré con que aquella lumbre era nuestro
maestro Abd Allah, que estaba de pie en oracién. Aquel hombre divulgo hecho...
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esséncia pré-criada do Profeta, que ja existia, segundo um hadit, quando Adédo estava ainda
entre a 4gua e o barro: “Fui profeta quando Ad3o estava ainda entre a 4gua e o barro”’%,

Sua fonte de renda era baseada na simplicidade das coisas vindas da natureza, o que se
aproximava a perspectiva de vida justa, amparada no exemplo do Profeta: “Ganhava a vida
recolnendo camomila pelos montes e levando para vender na cidade. Feito isso, voltava a
montanha”’?°. E um método que os filosofos, especificamente os |hwan al-Safa ‘, defenderam
em suas epistolas, mais especificamente da Epistola 22.

Sua béncéo e carismas eram de grande forca e profundidade, mantinha brasas em méos
sem se queimasse e possuia a misericordia para com o proximo, além de ser um ‘ummi,

analfabeto:

Diante de qualquer precisao, retirava do forno as brasas com sua mao e tinha-
as todo tempo que Deus quisesse, sem que 0 queimassem. Era dos misticos
iletrados™°. Eu lhe perguntei um dia qual fora a causa de seu choro, e
respondeu-me: “Que ndo jogaria nunca pragas contra ninguém. Mas um
homem me irritou uma vez e lancei sobre ele uma praga e ele morreu. Desde
entdo até hoje, ndo cessei de me arrepender daquilo”. Era todo misericordia
para com o proximo’. Os feitos que dele se narram sdo muitos, mas me falta
tempo para explicar todos.”32

Sua misericérdia para com o proximo ndo o afastou da possibilidade da falta, quem sabe
a mais grave, de utilizar seu poder sem precaucdo, matando uma pessoa com uma corriqueira
imprecacédo, de raiva talvez. Como santo, detentor do poder, 0 emprego correto da béncéo
deveria ser ponto a se levar em consideracdo com extrema atencéo, ja que a morte seria 0 pior
crime, segundo o Cordo”3, assim como o poder de um santo n3o deve ser usado para um ato

vil.

728 SCHIMMEL, op. cit., p. 233, traducéo nossa.

72\/SA, p. 143. Se ganaba la vida recogiendo camomila por los montes y llevandola luego a vender a la ciudad.
Hecho esto, se volvia a la montafa.

"0 RQ, p. 109; afirma: wa kana min al- ‘umin.

81 RQ, loc. cit.

782 \/SA, p. 145. Para cualquier necesidad, sacaba del horno las brasas con su mano y las tenfa todo el tempo que
Dios queria, sin que le quemasen. Era de los misticos iletrados. Yo le pregunté un dia cual fuese la causa de sus
lloros, y me contestd: “que no lanzaria jamds imprecacion alguna contra nadie; pero un hombre me irrité una
vez y lancé contra él una imprecacion y murié. Desde entonces hasta ahora, no he cessado de arrepentirme de
aquello.” Era todo misericordia para con sus préjimos. Los hechos que de él se narran son muchos mas; pero me
falta tempo para explicarlo todos.

73 Corado, sura 5, versiculo 32: “Por causa disso, prescrevemos aos filhos de Israel que quem mata uma pessoa,
sem que esta haja matado outra ou semeado corrupgdo na terra, sera como se matasse todos os homens. E quem
lhe da a vida sera como se desse a vida a todos os homens”.
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Miisa Abii ‘Imran al-Sadarani’>*, na traducdo de Asin Palacios, é chamado de Abi
‘Imran Miisa al-Baydarani’®. Diz a hagiografia: “Era um dos ‘abdal ou santos intercessores’®®,
mas vivia, no entanto, ignorado por todos. Sua vida esteve cheia de prodigios e maravilhas”"®’.

Mais um mestre membro da hierarquia dos santos, o0 que podia demonstrar a presenca
de um alto grau de busca esotérica no Sarq al-Andalus; muitos dos misticos e buscadores
estavam, sinceramente, mergulhados na busca pelas realidades divinas. Também podemos
associar a tentativa de legitimacdo da via magrebina, pois a epistola procurava, como
propriamente sublinha seu autor, alertar sobre a metodologia correta da vida mistica.

Ibn ‘Arabi encontrou-o em Sevilha, ainda quando Abi Madyan estava vivo, e Miisa al-

Sadarant havia feito uma viagem miraculosa, desde aquela cidade, para deixar uma mensagem:

O mestre Aba Madyan mandou que eu te diga: “A reunido em espirito ja foi
realizada entre nds dois. Agora, a reunido quanto ao corpo, Deus nos a recusa
na morada mundana. Tranquiliza-te, pois, estamos citados, como lugar de
reunido, na presenca divina, na morada estavel de sua misericérdia”.”®

Esse trecho, cujo carater discursivo da legitimacéo fez-se visivel, mostra como o mestre
murciano, por intermédio de seus proprios mestres, estava ligado ao Polo de sua época, mesmo
sem o conhecer pessoalmente. Também reiterava a béncdo akbari, ao afirmar que a ligacdo
entre os dois, Aba Madyan e Ibn‘Arabi, era uma ligagdo espiritual, possibilitada por Deus, em
detrimento da ligacdo pessoal e mundana.

Como método de vida, a busca pela pobreza foi seu guia, de modo que sua entrada na
hierarquia celeste foi rapida, revelando que, entre os santos, Deus escolhia seus membros, como
ocorria na historia relatada por Chodkiewicz, em que um cristdo recém-converso adentrou ao

posto de santo. Segue o relato:

Esse Miusa al-Baydarani [Miisa Aba ‘Imran al-Sadarani] fora homem de
posicdo econdmica estavel. Mas se desapegou de suas riquezas, e Deus,
dezoito anos apds sua conversdo, relevou-o, e muito rapido veio a formar parte

3 RQ, p. 113.

5 VSA, p. 145.

736 O texto arabe afirma: “Kana min al- ‘abdal, wa kana mujihula lihi ‘aja ‘b wa ghara 'b”. RQ, p. 113.

8TV/SA, p. 145.. Era uno de los abdal o santos intercessores, pero vivia, no obstante, ignorado de todos. Su vida
estuvo lleno de prodigios y maravillas.

"8 V/SA, p. 146. «-El maestro Abii Madyan me encargo que te dijera: «La reunion en espiritu ya estd realizada
entre nosotros dos. Ahora, la reunion en cuanto a los cuerpos, Dios no las rehusa en la morada de aca abajo.
Tranquilizate, pues: quedamos citados, como lugar de reunion, en la presencia de Dios, en la mansion estable de
su misericordia.
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da categoria esotérica dos abdal ou santos intercessores, e se apresentava
imediatamente em qualquer lugar da terra que queria.”™®

A possibilidade de viajar grandes distancias em rapido tempo era parte de seu carisma
e de sua heranga profética. Possivelmente, por ser um dos substitutos, seu carisma de viagem
estava ligado a Idris ou a Muhammad.

Teve esse hagiografado problemas com o sultdo, que o mandou prender. Todavia, um
auxilio celeste Ihe permitiu escapar. Segue também a mencao a uma viagem mistica a montanha

de Qaf, monte mitoldgico coranico, conforme explica al-Kami:

Al-Baydarani [al-Sadarani] chegara ao monte Qaf, que circunda a terra toda,
e ao pé do monte fez a oracdo de metade da manhd e sobre seu cume a de
metade da tarde. Perguntou-lhe quanto era a altura do monte e disse que
trezentos anos de caminhada. Disse em seguida que Deus circundou esse
monte com uma serpente, cujo tamanho é maior que de qualquer outra
criatura, e que sua cabeca, depois de rodear 0 monte, junta-se com seu rabo.
al-Baydarani [al-Sadarani], que acompanhava al-Kami, disse a este: “- Salda
a serpente e te respondera.” “-Eu (disse al-Sadarani) a saudei e ela respondeu-
me: “- Salve, 6 Abti ‘Imran! Como esta o mestre Abti Madyan?” “- E de onde
te vem, repliquei, o conhecimento de Abt Madyan?” Ela respondeu:
“Estranho seria que ndo o conhecesse! Por acaso ha alguém na terra que ignore
quem ¢é Abti Madyan, e que Deus infundiu nos coracdes de todos os seres amor
por ele? Eu, como todos os demais seres, o conheco. Nao ha criatura alguma,
Umida ou seca, que deixe de conhecé-lo ou de ama-lo.”7#

A construcdo discursiva desse trecho, que coloca uma fala de autoridade na boca de um
animal mitico, leva-nos a verificar como a mitologia islamica era utilizada. A grande serpente
que circundava o Qaf, perguntando sobre o Polo, que viveu no Magreb, para dois santos ‘abdal.
Suas palavras evidenciam como o conhecimento dos sinceros membros da hierarquia celeste
estava disseminado entre todos os reinos e mundos, tanto o fisico, em seus aspectos humano,

animal, vegetal e mineral, quanto o mundo imaginal. Abti Madyan era, assim, visto como o

"9 V/SA, p. 147. Este Musa al-Baydarani habia sido hombre de holgada posicién econémica, pero se desprencié
de sus riquezas, y Dios, a los dieciocho dias después de su conversion, se le revel6, y muy pronto vino a formar
parte de la categoria esotérica de los abdaal o santos intercessores, y se presentaba de improviso en cualquier
lugar de la tierra que bien le placia.

T0V/SA, p. 148. [...] de Al-Baydarani que habia llegado al monte Qaf, que circunda la tierra toda, y que al pie de
este monte hizo la oracion de media mafiana y sobre su cima la de media tarde. Perguntdle cuénta fuese la altura
de aquel monte y dijo que trescientos afios de camino. Refirié seguidamente que Dios ha circundado ese monte
con una serpiente, cuyo tamafio es mayor que el de cualquier outra de sus criaturas, y que su cabeza, después de
rodear al monte, se junta con su cola. Al-Baydarani, que acompaiiaba Al-Kumi, dijole a éste: “-Saluda a esa
serpiente y te responderda.” “-Yo (dijo Al-Baydarani) la saludé y ella me respondio: “-;Salud, oh Abi ‘Ymran!
¢ COmo esté el maestro Abi Madyan?»«-Y jde donde te viene a ti, le repliqué, el conocimiento de Abi Madyan?”
Ella me respondio: “;Maravilla seria que no lo conociese!;Acaso hay alguién sobre la haz de la tierra que ignore
quién es Abi Madyan, y que Dios ha infundido en los corazones de todos los seres el amor hacia €él? Yo, como
todos los demas seres, lo conosco. No hay criatura alguna, humeda o seca, que deje de conocerlo y de amarlo.”
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centro do caminho ocidental, e sua forca interior foi dada a conhecer a todos, por Deus, sendo
que 0s sabios a guardariam e 0s néscios a esqueceriam.

Esse mestre continuou em uma viagem pelas terras miticas, onde encontrou formigas
do tamanho de cabra e também a velha do Hurasan, que louvava a Deus no meio do mar; porém

seu pupilo e hagidgrafo assim conclui: “Por fim, a vida espiritual desse mestre foi maravilhosa

e o relato de seus feitos seria muito comprido” L,

Esse proximo mestre habitara em Coérdoba (Qurrubah) até sua morte’*?. Era Abi
Muhammad Mahlaf al-Qubayli’*, sobre o qual o principal relato é acerca de uma apari¢io

mistica dos profetas a Ibn ‘Arabi, anunciando a morte do mesmo, em sonho:

[...] e vi em sonho [...] que se aproximavam varias pessoas, umas a cavalo e
outras a pé, as quais iam acampando naquela planicie até enché-la por
completo; nunca vira faces tdo belas, nem tunicas mais brancas, nem cavalos
mais formosos, que daquelas pessoas. Entre elas, distingui uma pessoa de
elevada estatura e longa barba branca, rosto largo e bochechas pronunciadas,
gue apoiava uma das mdos na face. A este, que estava no meio do grupo,
dirigi-me e lhe perguntei: “- Diga-me, o que é esta multiddo tdo grande?” Ele
me respondeu: “Estes sdo todos os profetas, desde Adao até Muhammad. Nem
um s6 deixou de descer.” “- E tu, quem dentre os profetas, és?’, interroguei.
“- Eu sou, disse-me, Hiid, o profeta enviado ao povo de ‘Ad.” Segui
perguntando: “- A que vieste?” “Viemos”, respondeu, “visitar a Abi
Muhammad em sua doenca.” Despertei, perguntei por Abt Muhammad
Mahlaf e soube que aquela mesma noite caira enfermo. Alguns dias depois
morreu.’

O método desse homem era a meditacdo, com fortes aspectos ligados a emocao extatica:

Quando entrava em sua casa, antes ainda que o visse, sobrecaia-lhe a emog¢édo
extatica. E assim que colocava a vista sobre ele, via que era um personagem
de aspecto imponente, coberto com o habito de 1& e meditando
constantemente. Cada dia mudava as jaculat6rias que serviam para sua oracdo
mental, nas diferentes horas com que distribuia seu tempo. Assim, por

"1VSA, p. 149. En fin, la vida espiritual de este maestro fué portentosa y el relato de sus hechos seria muy largo.
"2 hata maut, RQ, p. 115.

3 RQ, p. 115.

744 \V/SA, p. 151. [...] y vi en el suefio [...] que se acercaban varias personas, unas a caballo y otras a pie, las cuales
iban acampanando en aquella llanura hasta lleberla por completo, jamas habia yo visto rostros mas belos, ni
tlnicas mas blancas, ni caballos mas hermosos, que los de aquellas personas. Entre ellas distingui a un personaje
de elevada estatura y larga barba blanca, rostro ancho y de mejillas pronunciadas, que apoyaba una de sus manos
en su mejilla. A este personaje, que estaba en médio del grupo, me dirigé y le pregunté: “- Dimeiqué es esta
muchedumbre tan numerosa?”’ El me respondié: “Estos son todos los profetas, desde Addn hasta Mahoma. Ni
uno solo ha dejado de bajar.” “- Y 10, ¢ Quién eres, de los profetas?”, le interrogue. “- Yo soy, me dijo, Hid, el
profeta enviado por Dios al Pueblo de ‘Ad”. Yo segui preguntandole: “- ;Y a qué habeis venido?” “-Hemos
venido, me respondi6, a visitar a Abu Muhammad en su enferedad.” Luego me desperte, pregunté por Abi
Mukammad Majluf y me encontre con que aquella misma noche habia caido enfermo. Unos pocos dias después
murio.
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exemplo, alguns dias, recitava mil vezes’® a oragdo ‘Gléria a Deus!’, outros
dias, ‘Qudo grande é Deus!’. Outro, ‘Louvado seja Deus!. Outro, ‘Ndo ha
divindade além de Deus!”7*®, Em suas oracdes, rogava por todas’’ as criaturas
do céu™® e da terra’, incluindo os peixes do mar™°. Era propenso as
lagrimas.”!

Um grande homem, que mostrava sua devo¢do a Deus por meio das oracdes e dikr
constantes, empregando as principais oragdes e imprecacdes islamicas, como o al-takbir (Deus
é maior! — Allahu akbar!), o al-tazmid (Louvores a Deus! — al-hamdu li-Lah) e o al-tahilil (Ndo
hd divindade alem de Deus — La ilaha illa Allah). Essas oragGes eram importantes por
compreenderem parte de um hadit, recolhido por Muslim b. al-Hajjaj, que afirmava: “O santo
Profeta uma vez disse: ‘Ha quatro dizeres [oragdes] mais favoraveis: Subhan Allah, al-hamdu
li-Lah, La ilaha ila Allah, Allahu akbar. Ndo ha perigo para qualquer um que a falar’ "2,
Akhter’>® complementa: “Entre essas posicdes, varias expressdes e frases do Cordo séo
recitadas. Estas incluem o takbir (Deus € maior!), o tahmid (Louvado seja Deus!), o tahlil (Nao
hd divindade além de Deus!) e o tasbih (Que Deus seja glorificado!)”. lgualmente se
apresentaria uma série de ahadit que apontavam para a utilizacdo esotérica dessas oracdes,
como meio de buscar aprofundamento e controle da almas: “Abtu Huraira reportou também que
0 Mensageiro de Deus disse: ‘Se alguém diz cem vezes por dia Subhana Allahi wa-bi-hamdht
(Gléria é de Deus e o louvor a Ele), suas acGes erradas serdo removidas, mesmo se elas sejam
como a espuma do mar’> "4 ou “Aba Huraira disse: “O mensageiro de Deus disse: ‘Falar
Subhana Allahi, al-Hamdu li-Lahi, La ilaha ila Allah wa Allahu Akbar é mais querido para
mim do que o nascer do sol’”"®°. Como visto, tais dikr, oracdes de rememoragdo, também

tinham uma funcdo protetora e método para a alma.

45 O texto arabe diz: alif tasbihti, RQ, p. 115.

746 O texto da edicdo comentada em arabe apresenta apenas 0s nomes das orages, importantes como jaculatorias
e formas de protecdo no Isla: wa kadalika al-takbir wa-1-tahmid wa-\-tahilil.

4T RQ, p. 115. Em éarabe: kana ya’am bida’ayahi.

48 O texto arabe traz: ahl al-samat, gente do céu.

749 Em &rabe: ahl al-aridi.

750 Arabe: hata al-haitan fi-l-bahr.

51V/SA, p. 150. Cuando entrabas a su habitacion, antes ya de que lo vieses, te sobrecogia la emocidn extatica. Y
asi que le echabas la vista encima, veias que era un personaje de imponente aspecto, cubierto con su hébito de
lana y meditando constantemente. Cada dia variaba las jaculatérias que le servian para su oracién mental en las
diferentes horas en que distribuia el tempo. Asi, por ejemplo, unos dias recitaba mil veces la jaculatoria “;Gloria
a Dios!” otros dias, ““;Cuan grande es Dios!” Otros, «;Loado sea Dios!” Otros, “;No hay mas que un solo Dios!”.
En sus plegarias rogaba por todas las criaturas del cielo y de la tierra, incluso por los peces del mar. Era muy
facil a las lagrimas.

52 MUSLIM. Sahih. Disponivel em: https://sunnah.com/muslim; Acesso em: 23 nov. 2017.

53 AKHTER, Shamim. Faith and Philosophy of Islam. Delhi: Kalpaz, 2009, p. 10, tradugdo nossa.

54 MUSLIM. Sahih. Disponivel em: https://sunnah.com/muslim; Acesso em: 23 nov. 2017.

5 MUSLIM. Sakih. Disponivel em: https://sunnah.com/muslim; Acesso em: 23 nov. 2017.
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Sua misericordia alcangava toda a criagdo, desde o povo do céu até o fundo do mar,
intercedendo por todos os reinos. Diante dessa imagem de um santo tdo misericordioso, ndo é
de se estranhar que todos os profetas tenham vindo visita-lo, quando de sua doenca.

Para o hagiografo, um mestre dessa envergadura era um amparo para todos 0s reinos e
devia ser conhecido em todos eles. Caberia aos leitores a transmissdo dessa baraka
universalizada pelo relato. Tal béngéo néo restrita aos humanos estava com o escritor e, como
legitimacdo, transmitiu-a a quem pudesse ouvir e aprender, entre todos 0s reinos.

Salih al-Harraz"®®

, por seu turno, era 0 Santo Sapateiro, na traducdo de Asin Palacios.
Seu nome Salih, associado a um dos profetas, Salih, também significava bom ou bondoso,
sinbnimo de santo, no escrito akbari. “Vivia em Sevilha e era dos ascetas abstinentes e
fervorosos no servigo divino e no combate ascético””’. A versdo de RQ usa 0s seguintes
termos: “[...] do povo do fervor e dos fervorosos e da abstinéncia que ha no mundo para o
mundo”’®8, caracterizando-o como originario do grupo do fervor e dos fervorosos e dos
escrupulosos que havia no mundo. Seu método poderia ser dos buscadores que, com fervor,
praticam todas as acGes prescritas na legislacdo e na vida ordinaria de um fiel.

A vida mistica desse mestre iniciou-se por volta dos sete anos, ja desvelando sua
tendéncia, ou predestinacéo, a vida solitéria e a rentincia completa: “[...] desde crianca, estava
sempre atdnito e como em éxtase, sem brincar nunca com outras criangas, nem lhes falar, apesar
de sua pouca idade”"°. Podemos aqui perceber, no aspecto da construcéo identitaria do mestre,
como sua infancia e suas atitudes realcavam a predestinacao a via dos escrupulosos, daqueles
que se abandonavam a divindade, muito provavelmente, a cavalaria espiritual.

Sua vida foi conduzida pelos trabalhos e pelo escripulo para com o combate ascético,
sendo uma pessoa de poucos bens e poucas palavras, mesmo que de alto grau de santidade:

Até a morte, ganhou a vida trabalhando como sapateiro, porque tinha
escrupulo de faltar com as leis da abstinéncia ascética, caso nao trabalhasse
com suas proprias mdos. [...] Recluso sempre em casa, vivia isolado e
guardava siléncio absoluto, que mesmo seus companheiros de vida diziam
dele: “Nunca nos dirige a palavras, a ndo ser quando se trata de uma
necessidade imprescindivel”.”®°

756 RQ, p. 116.

STVSA, p. 152. Vivia en Sevillay era de los ascetas abstinentes y fervorosos en el servicio de Dios y en el combate
ascético.

8 min ahl al-jid wa-l-ajatahad wa-l-wara * fi-1- ‘abadati aqabal ala al- ‘abadati. RQ, p. 116.

9 VSA, p. 152. De nifio, estaba siempre atonito y como en extasis, sin jugar jamas con los otros muchachos ni
dirigirles siquiera la palavra, a pesar de su corta edad.

780 \/SA, p. 152-153. Hasta que murid, se gand la vida trabajando de zapatero, y esto, porque tenia el escripulo
de faltar a las leyes de la abstinencia ascética, si no se ganaba la vida con el trabajo de sus manos. [...] Recluido
constantemente en su casa, vivia aislado de las gentes y guardaba un silencio tan absoluto, que sus mismos
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Sua busca por isolamento o levava a ser quase um ermitdo, o que realmente ocorreu ao
fim de sua vida: “Ele mudou-se de Sevilha para perto de Ronda, para viver no campo, em
soliddo e longe do povo”’®l, Ademais, ndo aceitava o dinheiro daqueles que o conheciam:
“Nunca aceitava trabalho algum de seu oficio dos clientes que conhecia e o viam com
veneracgdo. A maior parte de seu trabalho reservava aos forasteiros que vinham a cidade e que,
por isso, nem o conheciam nem eram conhecidos dele”®,

Toda sua escrupulosidade se concretizava em sua incapacidade de dizer mentiras. Narra-
se uma burla feita por Ibn ‘Arabi e um amigo, os quais lhe levaram um sapato que foi quebrado
de propdsito, apenas para uma possivel conversa e a possibilidade de angariar algum
ensinamento. O suposto cliente queria pagar a mais pelo servico, o que 0 sapateiro,
veementemente, ndo aceitou. Seguiu-se uma contenda e, por seus dotes misticos, desconfiado
do ocorrido, insistiu em saber quem enviara o sapato. Ibn ‘Arabi, que se encontrava escondido,
foi indicado, e Salih, um pouco irritado, respondeu: “E assim que trata os amigos?
Correspondendo a amizade fraternal com burlas? Que ndo volte a acontecer algo semelhante!
Pois, se ndo fosse pelo afeto que Deus quer que te professe, seguramente nédo ter olharia mais.
E guarde daqui por diante o segredo!”"®3,

O préprio hagidgrafo foi corrigido pelo santo, o qual, mesmo em isolamento e ocultacao,
era um mestre exemplar, utilizando sua pedagogia e método, sua prépria vida, como forma e
caminho para o0 seguimento, ensinando por meio do siléncio, que falaria mais alto que as
palavras, ensinando aquele que ja havia recebido o ensino esotérico a seguir o guardar dos
segredos e a atingir a maturidade espiritual.

‘Abd Allah al-Hayyat’®*, ou o alfaiate: “Um miseravel mendigo (katir al-fakr) de quem
ninguém fazia caso. A palidez extrema de sua pele denunciava sua miséria. Era dado a

meditacdo, sensivel as emocdes extaticas e dominado por intensa tristeza”’®°.

compariieros de vida devota decian de él; “Jamas nos dirige la palavra, a no ser cuando se trata de una necesidad
imprescindible”.

8L\/SA, p. 155. El se traslado de Sevilla a los alredores de Ronda, para vivir en el campo, en médio de la soledad
y aislado de las gentes.

762 \/SA, p. 153. Jamas aceptaba encargo ni trabajo alguno de su oficio, para los clientes que él conociera que lo
miraban con veneracion. La mayor parte de su trabajo la resevaba para los forasteiros que venian a la ciudad y
que, por eso, ni lo conocian ni eran conocidos de él.

63 \/SA, p. 155. “;Es asi como se trata a los amigos? ;Correspondiendo a su amistad fraternal con moléstias?
jQue no vuelvas a hacerme cosa semejante! Pues si no fuera por afecto que Dios quiera que yo te professe, de
seguro que no te volveria ya a ver jamds. Y jque me agurdes en adelante el secreto!”

4 RQ, p. 117.

85 V/SA, p. 156. Era un miserable mendigo de quien nadie hacia caso. La palidez extremada de su tez denunciaba
su miséria. Era muy dado a la meditacién, muy sensible a las emociones extaticas y dominado siempre por intensa
tristeza.
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A despeito de sua condigdo de mendigo, sua forca era tamanha que foi 0 mestre que

indicou o caminho para o autor murciano:

Quando Deus me revelou a primeira vez este caminho de perfeicdo mistica’®
e nenhum dos que professavam a vida devota me conhecia ainda, quis me
comparar com ele, e o olhei fixamente. Ele sorriu, e me olhou também. Fiz
um sinal com o dedo, e ele apontou para mim. Por Deus, juro que minha alma
ndo se parecia entdo, ao vé-lo diante de mim, sendo com uma moeda de prata
falsa! Ele me disse: “Fervor, fervor! Bem-aventurado o que conhece a
finalidade para que foi criado!” [...] sem sua companhia, ndo encontrava mais
tranquilidade de espirito, mas, apesar de tudo, hunca mais o0 vi, nem sequer
consegui saber, até a data, noticias dele.”’

O fervor, demonstrado por um mendigo, um paria social, apontava ao murciano o
caminho a seguir. Ndo o caminho da opuléncia, porém a ocultacdo e a sinceridade interior.
Temos, em quase todos os relatos, a oposicao aos grupos cairotas que procuravam a opuléncia
e a vida confortavel. A concepc¢do da via (tariq), para Ibn ‘Arabi, seria de um caminho de
dificuldades e de reconforto, pois s6 0s santos conseguiam viver em perfeicdo esse desapego
completo, pois estes, por sua bondade e sua proximidade (a santidade - walayah), tinham na
divindade o auxilio e suporte necessarios.

Abii al- Abas Ahmad bin Hamam’®8, mestre que se iniciou por meio da inspiracéo direta
da divindade, era sevilhano (min ahl Isbiltyyah). “Deus o inspirou diretamente em sua propria
direcéo espiritual®® e, assim, antes da puberdade, ja era muito avan¢ado no caminho da vida
devota’’®. Muito fervoroso. Continuamente estava gemendo pela satide de sua alma, como a
mae que perdeu o filho unico”’’*. Talvez, como aponta Claude Addas, participasse do grupo
dos dementes, no método da triste deméncia’’?.

Seu grande desejo em sair para a vida eterna levou-o a defender o Isléd nas rabidas ao

norte, dirigindo-se a Jurumenha (Jalamaniyah), as margens do Guadiana, onde “[...] fixou

%6 Em arabe: hada al-tarig, este caminho; RQ., p. 117.

67 \/SA, p. 156. Cuando Dios se me revelé por vez primera en este caminho de la perfeccion mistica y ninguno
de los que profesan la vida devota me conocia adn, quise comparame con él, y lo miré fijamente. El se sonri6, y
me mird también. Le sefiale con el dedo, y él me sefialo a mi. jPor Ala juro que mi alma no me pareci6 entonces,
al verme delante de él, sino como una moneda de plata falsa! EI me dijo: «jFervor, fervor! jBeinaventurado el
que conoce el fin para que ha sido creado!» [...] sin su compania, no encontraba ya tranquilidade de espiritu;
pero, a pesar de todo, nunca y alo volvi a ver, ni siquiera consegui hasta la fecha oir hablar de él.

768 RQ, p. 118.

8 RQ, loc. cit. Arabe: alahimihi Allah rasid nafasahi.

0 RQ, loc. cit. Arabe: kana dha jad yabakay abadan ald nafasahi kanahi al-Sakald alaa wa haydaha.

L \/SA, p. 157. Dios le inspiro diretamente para su propia direccion espiritual, y asi, antes de llegar a la edad
de la pubertad, ya andaba muy avanzado en el caminho de la vida devota.Era muy fervoroso. Continuamente
estaba gimiendo por la salud de su alma, como la madre que ha perdido a su hijo Unico.

72 CF. ADDAS, op. cit., p. 88.
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residéncia, até que, tempo depois, voltou a Sevilha, pegou as coisas necessarias para seu novo
género de vida e retornou a fronteira, para consagrar-se a vida de guerreiro”’’3,
Na versdo em arabe de RQ, ndo se apresenta esse conceito de monge guerreiro, apenas

a decisdo de participar da guerra santa pelos muculmanos’’

e que retornou a Sevilha, para
buscar suprimentos e retornar ao posto, com 0s mantimentos necessarios. A vida desse santo se
desenrolou juntamente com a luta entre os cristdos e os mugulmanos das fronteiras do Norte.
Pela observacéo, percebemos que a jikad, o esforco interior, ou seja, a jihad kabira, ja tinha seu
outro lado, como a pequena jikad (jihad asgar) ou a luta em defesa do Isld. Uma das formas de
desapego importante para o mistico, a luta pela defesa da fé, da verdade cultural na qual esse
santo se inseria, poderia também fazer parte da caminhada esotérica. Tal exemplo o dera
igualmenteUways, que morrera como martir na fitnah, defendendo as posi¢des do partido de
‘Al

Abii Ahmad al-Salawi’’, natural de Salé, vivia sob a dire¢io de Abii Ya“qiib, o alfaiate.
“Era este Abii Ahmad homem de intensa vida extatica’’®. Acompanhou como discipulo a Abii
Madyan, durante dezoito anos. Era fervoroso, devoto e propenso as lagrimas’’””"’8, mais um
pertencente ao grupo dos dementes.

Esse mestre, também herdeiro de Abii Madyan, possuia nas lagrimas e no fervor sua
metodologia de vida e sua forma de caminhar na via. Sua curta hagiografia fornece-nos dois
milagres presenciados por Ibn ‘Arabi: o primeiro, as luzes que saiam de seu corpo, enquanto

dormia no umbral da porta da mesquita de Ibn Jarad. Diz o texto:

[...] que umas luzes desde seu corpo chegavam ao alto do céu, sem solucédo de
continuidade; fiquei ali plantado, olhando-as, sem saber se aquelas luzes
desciam do céu até ele ou se, pelo contrario, emanavam de seu corpo até
chegar ao céu; continuei de pé, atonito ante tal maravilha, até que acordou, fez
sua ablucéo e pds-se a orar.””®

3 VSA, p. 158. [...] fijo su residéncia, hasta que, algo después, regreso a Sevilla, tomé las cosas que le eran
necessarias para su nuevo género de vida, y se volvié a la fronteira para consagrarse a la vida de monje guerrero.
4 tagiir al-muslimiyan li-jikad al- ‘adwa wa-rabita bi-miida  manaha hata amaiit, RQ, p. 119.

5 RQ, p. 119.

8 RQ, loc. cit. Arabe: kana hada Abii Ahmad rahamihi Allah giat al-hal.

11 RQ, loc. cit. Arabe: kana katir al-ajatahad wa-\- ‘anadati $adid al-baka’.

8 \/SA, p. 158. Era este Abiz Ahmad hombre de intensa vida extatica. Habia acompanhado como discipulo al
maestro Abi Madyan durante dieciocho afios. Era muy fervoroso, muy devoto y muy propenso a las lagrimas.

9 VSA, p. 159. [...] que unas luces desde su cuerpo llegaban hasta lo alto del cielo, sin solucion de continuidade;
guedeme alli plantado mirandolas, sin saber si aquellas luces descendian desde el cielo hasta él o si, por el
contrario, emanaban de su cuerpo hasta llagar al cielo; alli continue de pie, aténito ante tal maravilla, hasta que
se desperto, hizo su ablucioén ritual y se puso a orar.
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O discurso hagiografico, nesse ponto, buscava legitimar a escrita dessa vida com a
naturalizagdo de algo sobrenatural, apontando a conexdo direta entre o santo e as realidades
celestes, os diversos mundos criados. O paradoxo da compreensdo da origem das luzes deixou
atonita a testemunha, a qual apenas pdde confirmar estar na presenca e heranca de um bom
homem, um santo proximo a Deus, um amigo cujas luzes se confundiam com as luzes celestes.

O outro milagre compreendia o odor do santo, que chorava almiscar: “Quando chorava,
recolhia suas lagrimas que caiam dos seus olhos no chéo, e ungia-me o rosto, e nelas notava um
aroma de almiscar. Utilizava-as como perfume, ¢ o povo, ao sentir o cheiro, dizia: ‘Esse
almiscar que usas ¢ muito bom! Onde compraste?””"8,

O odor puro das lagrimas do santo, que para as pessoas comuns apenas ressaltavam e
relembravam o melhor dos perfumes, para o hagidgrafo, era como um unguento ou 6leo sacral,
com o qual untava seu corpo e que o aproximava da baraka desse santo homem.

Nos excertos mais curtos, ja em fins da Epistola, apresenta-nos alguns mestres, entres
eles, ‘Abd Allah Yahmist®!; tanto RQ quanto VSA apenas afirmam que o povo de Sevilha o
considerava um dos Substitutos’s?,

Por conseguinte, menciona al-Sahan,’® “[...] o qual realmente também era um dos
‘abdal’™®*, mas logo decaiu de seu grau de perfeicio mistica, ficando por isso téo triste, que
ninguém lhe dirigia a palavra [...]”"®. Este, de tdo alto grau, regrediu em sua vida mistica,
perdendo seu posto na hierarquia, o que o deixou tdo afligido que o termo utilizado para o
identificar, al-Sahan (=), significa “O Sobrecarregado”, sobrecarregado de afligbes. Ja o
VSA traz a traducdo como “O Lacrimoso”’, pois chorava a perda de sua proximidade, como
a mae chora seu filho perdido.

Abii Yahia bin Abii Bakr al-Sanhaiji’®’, foi designado deste modo:

Mestre de espirito’®, contemplativo’®®, asceta girdvago’®, que se despojou
das coisas todas daqui debaixo e rompeu todos os lagos que o0 uniam ao

780 \/SA, p. 159. Cuando lloraba, recogia yo las lagrimas que caian de sus ojos al suelo, y ungiame con ellas mi
rostro, y en ellas notaba un aroma de almizcle. Empleabalas yo como perfume, y las gentes, al sentir su olor,
decianme: “Ese almizcle que usas es muy bueno! ;De donde lo has comprado?”

BLRQ, p. 122.

82 “Ya ‘adahi ahl Isbiliah min al-abdal”

83 1bid., p. 123.

84 kana min al-abdal

85 VSA, p. 167. [...] el cual realmente también era uno de los abdal, pero luego decay6 de su grado de perfeccion
mistica, quedando por ello tan triste, que a nadie dirigia la palabra [...]

8 V/SA, loc. cit.

8TRQ, 123.

8 RQ, loc. cit. Em érabe: al-sayh al- ‘Graf.

8 RQ, loc. cit. Em arabe: al-sa 4.

0 RQ, loc. cit. Arabe: al-mutajirad al-munaqay .
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mundo, foi santo sincero e virtuoso’!. Abii Yahia b. Abii Bakr, da tribo
Sinhacha’?, um daqueles misticos que, por ter chegado a unido perfeita com
Deus, goza do dom perseveranca e costuma esconder suas doutrinas esotéricas
sob o véu dos simbolos. Poucos encontraras que se assemelhem a ele em temas
de mistica contemplativa e tiveram com ele conferéncia, que o pouco tempo
de que disponho ndo permite referir. Para ele, compus o livro intitulado ‘Anga
mugrib, ou seja ‘O péssaro mitico’ "3, que trata do conhecimento do selo dos
santos e sol do ocaso.”*

Abii al-*Abas bin Tajih’®®: esse mestre tem, na obra, um pequeno excerto com o qual
demonstra o hagiégrafo sua postura de piedade para com a fé, sendo um asceta que tinha o
Corao como foco de estudo (meditagdo) e amuleto: “Sevilhano, dos devotos consagrados ao
combate ascético’®, nunca, até a morte, deixou de ter o Cordo entre suas maos”’?’.

Abii ‘Abd Allah bin Bistam al-Balgi’® foi o trigésimo segundo mestre apresentado:
“Natural de Priego’®®, distinguiu-se pela leitura constante do Cor4o e o exercicio espiritual da
vigilia”®®, a edicdo em arabe afirma pertencer esse mestre ao grupo do Cor4o e da noite®’:.

Yisuf bin Ya‘zi®% é o trigésimo terceiro mestre a ser apresentado. Asin Palacios o
chama de Yisuf b. Taqgra: “Morava em Carmona®®, dos que se consagraram ao exercicio

espiritual da recitagdo do livro de Deus®“. Nao abandonava nunca o Cor&o®%. N&o conversava

L RQ, loc. cit. Arabe: al-sadiq al-salih al-musan.

2 RQ, loc. cit. Arabe: min ahl al-mu ‘araf wa-\-isarat.

793 Esta obra, composta em decorréncia da grande forca mistica e da compreensdo dada pelo ensinamento deste
mestre, possivelmente, auxiliou na reflexdo de Ibn ‘Arabi sobre a santidade. A edi¢do de RQ indicou o nome
completo do texto como: Kitab ‘anga’ mugrib fi mu ‘rafah hatm al-awliya’ wa-Sams al-magrib (& @ e slaic QLS
rall e g £l 5Y) 253 44 y24), que podia ser traduzido como “Livro do Péassaro/Fénix mitica sobre o selo dos santos
e o sol ocidental”. Talvez, segundo o proprio autor, este mestre o tenha aprofundado nas questdes sobre a santidade.
794 V/SA, p. 167-168. Maestro de espitiru, contemplativo, asceta girovago, que se despojo de las cosas todas de
aca abajo y rompié todos los lagos que unian al mundo, fué el santo sincero y virtuoso Abu Yahia b. 4bi Bakr, el
de la tribu Sinhacha, uno de aquellos misticos que, por haber ya llegado a la unién perfecta con Dios, gozan del
don de la perseverancia y acostumbran a envolver sus doctrinas esotéricas bajo el velo de los simbolos. Pocos
encontraras que se le asemejen sobre muchos temas de mistica contemplativa tuve con él conferencia, que el breve
tempo de que dispongo no me permite ahora referir. Por él compuse el libro intitulado ‘Anqa mugrib, ou sea El
Pé&jaro mitico, que trata del conocimiento del Sello de los santos y sol del ocaso.

S RQ, p. 123.

% min al-mujtahidin. RQ, loc. Cit.

97 V/SA, p. 168. Era de Sevilla, de los devotos consagrados al combate ascético, jamas, hasta que murio, dejo de
tener el Alcoran entre sus manos.

8 RQ, p. 123.

9 Texto do RQ diz: ahl Bagih.

800 \/SA, p. 168. Era natural de Priego y de destinguio por la constante lectura del Alcoran y el ejercico espiritual
de la vigilia.

801 “min ahl al-Qur’an wa-l-laila”. RQ, p. 123.

802 RQ, loc. cit.

803 Arabe: bi-Qarmiinah..

84 min al-talin li-kitab Allah.

805 Arabe: la yaturukahu al-Qu ran.
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com ninguém. Jejuava continuamente e passava as noites em oragdo”®%. Sua metodologia
amparava-se no isolamento e na pratica das ‘ibadat, como jejum, também sendo um membro
do grupo da noite — aqueles que passavam a noite acordados em oragdo —, tendo como Unica
fonte de inspiracdo a revelagdo coranica.

‘All bin Miisa bin al-Baqran é identificado, na VSA, como Ali b. Musa b. al-Naqrat®®’
(wl_adl), todavia, a edigdo de RQ o chama de al-Baqran®®® (u)_adl); também habitante de Fez,

praticava a ocultacdo, conforme declara Ibn ‘Arabi:

[...] completamente ignorado como mistico®®, pois ndo o conheciam entre os
consagrados a vida espiritual, contudo, alcancou nela o grau da intuicdo
perfeital, passou a vida inteira obscuro ao mundo, inclusive aos iniciados no
método sufi, os quais o tinham como nada, até a morte [...]*1*

Seu método de ocultacdo testemunhava, para o hagiografo, a busca da perfeicéo e do
conhecimento interior, sendo esta especialidade na via: “Entre o povo foi mais bem conhecido
e famoso por sua erudicdo em leitura coranica e tradicbes proféticas”®28%3, As qualidades
especificas desse mestre, que era magrebino, mas que, como parte de um todo politico, desde a
ocupacdo almoravida, compartilhava os conhecimentos misticos as duas margens do
Mediterraneo ocidental, mostrando como havia uma forte circulacéo de ideias e pessoas, seja
fisicamente, seja por meio da intuicéo.

Abii Husayn Yahia bin al-Sa’g®4, filho do ourives, vivia em Ceuta (bi-Sabitah) e,
segundo Ibn ‘Arabi, era aquele que havia associado duas coisas bastante dispares, o

tradicionalismo e o sufismo:

[...] era tradicionalista de profissdo, a0 mesmo tempo que sufi®’®. Coisa, em
verdade, admiravel: um tradicionalista sufi®!®, Rara como o enxofre vermelho!

806 \/SA, p. 168-169. Habitaba en Carmona y era de los que se consagran al ejercicio espiritual de la recitacion
del libro de Dios. No abandonaba jamas el Alcoran. No conversaba nunca con nadie. Ayunaba de continuo y
pasaba las noches en oracion.

807 \V/SA, p. 168,169.

808 RQ, p. 125.

809 Arabe: kana majihilan bi-hadihi al-tarigah.

810 Arabe: kana gamadan li-linds fiha.

811 V/SA, p. 170. [...] completamente ignorado como mistico, pues no se le conocia entre los consagrados a la vida
espiritual, y a pesar de que alcanzé en ella el grado de la intuicion perfecta, pas6 su vida entera en la oscuridad
para todo el mundo, incluso para quienes estaban iniciados en el método sufi, los cuales lo tuvieran bien poco,
hasta que murié [...]

812 Arabe: bi-l-quraat wa-l-rawayat.

813V/SA, p. 171. Entre las gente fué mas bien conocido y celebre por su erudicion en las lecturas alcoranicas y en
las tradiciones profética.

814 RQ, p. 125.

815 Em drabe: min al-mufaditin wa huwa sifi.

816 Arabe: wa hada min al-a jibat muhadit sifi.
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Foi favorecido por Deus com béncdos celestiais®'’. Eu convivi de forma
familiar em muitas ocasides, aprendendo tradi¢des proféticas sob seu
ensinamento. Era austero asceta, que se despojou das relagdes mundanas.?:8

Todavia, ao apontar a chegada dos grupos esotéricos a Al-Andalus, Fierro Bello®®
associa os tradicionalistas (ahl al-akdadir) com 0s mu ‘tazili e 0 grupo que fora ao Oriente estudar
com mestres sufis, como Ibn Masarra e Maslama ibn Qasim. Talvez, em meados do século XII,
os estudiosos da tradicdo tivessem se afastado dos grupos ascéticos por questdes politicas, ou
mesmo por interpretacdes mais livres dos esotéricos.

lon al-‘As Abii ‘Abd Allah al-Baji®? era de Beja, e morreu em Sevilha. Segundo o autor,
também reunia duas coisas distintas em sua vida: era asceta e alfaqui, ou seja, um jurisconsulto
da lei islamica: “[...] era um alfaqui asceta®?!. Coisa rara!, pois um jurisconsulto, a0 mesmo
tempo asceta, ndo se encontra”®2823 A relagdo de diferenciacdo entre os jurisconsultos e os
sufis foi exemplificada pelo autor em sua querela com os alfaquis que ndo defendiam a posicéo
sobre 0s santos.

Abii ‘Abd Allah Ibn Zayd al-Yubary®?* vivia em Sevilha e, na perspectiva do autor,

[...] era um dos homens de mais virtudes, muito fervoroso nos exercicios
espirituais e ascéticos e muito dado a mortificacdes. [...] Passava inadvertido
entre o povo e ninguém lhe fazia caso. [...] Homem muito virtuoso. Também
convivi com um irméo seu, gue era tdo bom quanto ele; quando estava para
morrer, Deus lhe revelou: ‘Dois paraisos para os dois filhos de Zayd!®®

Tinha esse mestre por profissao ensinar leitura coranica e gramatica, na mesquita aljama
de Udays, em Sevilha. Entre os acontecimentos esotéricos ocorridos com ele, apresentou-se a
cegueira repentina, apds ler uma refutacdo de al-Gazzali: “Estudava assiduamente os livros de

Abii Hamid al-Gazzalt; mas uma noite, lendo a obra de Abii-I-Qasim bin Hamdin, em que se

817 Arabe: lihi barakat kazairah.

818 VSA, p. 171. [..] y era tradicionalista de profesion a la vez que sufi.jCosa, en verdade, admirable: un
tradicionalista sufi. jrara como el azufre rojo!. Fué favorecido por Dios con bendiciones celestiales. Yo lo trataté
familiarmente en muchas ocasiones, aprendiendo tradiciones proféticas bajo su magistério. Era un austero asceta,
que se habia despojado de las afecciones mundanas.

819 FJERRO BELLO, op. cit., p. 129-131.

820 RQ, 126.

821 Arabe: kana faqthan zahidan.

822 Arabe: wa hada aaidan garib faqih zahid la yawujudu.

823 V/SA, p. 171. [...] y era alfaqui y asceta. jcosa también rara!, pues un jurisconsulto que a la vez sea asceta, no
se encuentra.

824 RQ, p. 126.

825 VVSA, p. 172. [...] y era uno de los hombres de mas virtude, muy fervoroso en los ejercicio espirituales e
ascéticos y muy dado a mortificaciones.[...] Pasaba inadiverdito entre las gentes y nadie le hacia caso. [...] era
hombre muy virtudoso. También traté a un hermano suyo, que era tan bueno como él a éste, cuando estaba para
morir, dios le revelo: ‘;Dos paraiso para 10s sos hijos de Zayd!
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refuta a al-Gazzali, cegou de repente”®?®, Podemos perceber aqui, além do acontecimento
milagroso, a busca da legitimacao dos estudos sufis andaluzes pela a¢do divina de confirmacéo
da transmissdo de béncao, através da obra de al-Gazzali, sufi bagdadi, cujas obras, defensoras
de um sufismo teosodfico e filoséfico, ja estavam presentes, com bastante forca, nos meios
esotéricos andaluzes.

Abii Zakariya Yahia bin Hasan al-Hasan1®?’, personagem natural de Bugia, era, segundo
0 autor, um dos grandes santos que mesclavam em sua vida o ascetismo com o estudo, sob o

temor a Deus.

[...] era dos grandes santos que unem a ciéncia a pratica de todas as virtudes,
especialmente a austeridade, o ascetismo e o zelo pela salvagdo das almas®?,
Com sua licenca, vivi isolado com ele algum tempo na soliddo e o consultei
sobre temas espirituais (como também ele a mim), e observei que era dos
misticos dominados pelo temor de Deus. Sdo admiraveis as coisas que se
contam de suas mortificacbes corporais, sobretudo na comida. Voltei a
encontra-lo vérias vezes, e estudei, sob sua direcdo, alguns livros.8?

Em relagdo a Abii ‘Abd Allah al-Qastili®°, a traducdo de VSA traz em seu nome a
localidade de Cazala, contudo, 0 RQ tem como de Castela (al-Qastili), do povo do fervor
religioso (ahl al-jid): “[...] era homem virtuoso, de muito fervor nos exercicios espirituais e
ardente pela gléria divina. Quando entrava a visita-lo em sua casa, entregava-se com mais ardor
nas préaticas de devogéo831832

Abi al-‘Abas Ahmad bin Mundir®2, também residente em Sevilha, versado no Cordo e
em lingua arabe, e um maliquita®*. Entre seus carismas, contou o hagiografo: “Um dos

carismas®® com que Deus o favorecia era este: quando encontrava dificuldade em resolver

826 \/SA, p. 172. Estudiaba asiduamente los libros de Abii Hamid Al-Gazel; pera una noche leyendo la obra de
Abii -I-Qasim bin Hamdin, en que se refuta a Algazel, cegé de repente.

827 RQ, p. 126.

828 Arabe: min al-‘alama’ al-‘amaliyn as-saadati, sahib zahid wa-wara’ wa-nasyhah khalut bihi yawman ‘an
idhanah fasaliyahi.

829 VVSA, p. 173. [...] era de los grandes santos que unen a la ciéncia mistica la practica de todas las virtudes,
especialmente la austeridade, el ascetismo y el celo por la salvacion de las almas. Con su licencia, vivi aislado
com él algin tempo en la soledad y le consuté sobre temas espirituales (como también él a mi), y observe que era
de los misticos dominados por el temor de Dios. Son admirable las cosas que se cuentan de sus mortificaciones
corporales, sobre todo en la comida. Lo volvi a encontar varias veces, y estudié bajo su direccién alguns de sus
libros.

80 RQ, p. 127.

81 Arabe: yanasata al- ‘ibadati.

832 \VSA, p. 172. [...] era hombre virtuosos, de mucho fervor en los ejercicios espirituales y ardiente celo por la
gloria de Dios. Cuando entrabas a visitarlo en su casa, se entregaba con més ardor a las practicas de devocion.
83 RQ, 127.

834 «[...] min ahl al-quran wa-1- ‘arabiati wa-1-faqihi, wa haydan fi muadahab al-iman Malik”. RQ, Loc. Cit.

85 Termo arabe utiliza é karamatah.
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alguma questdo juridica, via ao mestre Malik, o qual Ihe resolvia. Em sua propria casa,
apareciam-Ihe espiritos e saudavam-no”8%,

Seu método procurava pela ascese perfeita; mesmo sendo um jurisconsulto maliquita,
personagens cujo prestigio era muito consideravel, desde o periodo omiada, tinha na pobreza
sua forma de caminhar: “Vivia com dificuldade econémica, mas se, alguma vez, os espiritos
deixavam diante dele dinheiro, recusava-se a aceita-lo, rechacava-o e o dinheiro desaparecia de
sua presenca. A austera abstinéncia dos bens daqui debaixo era a virtude que o dominava. Foi

87 e Deus o cumulou de béngios838:839,

um santo

Abii ‘Abd Allah Muhammad al-Babili*°, ou 0 Mago, na tradugdo de VSA, referindo-se
ao termo arabe, citado apenas como O Babilénio — al-Babili. Tinha esse santo uma pratica
incomum: “Aquele que mora no cemitério®#42, A prética de visitar os mortos ou fazer tumbas
e visita-las fora de hora, segundo diversas tradi¢cfes, vista como coisa indevida, ou mesmo
supersticdo. Devido a falta de espaco e tempo, Ibn ‘Arabi apenas menciona, aludindo a esse
mestre: “Coisas que maravilham o vi realizar, que agora guardarei em segredo, porque nao
tenho ainda suficiente tempo para referi-las”843,

Abii ‘Abd Allah al-Murabit®* é outro asceta, cujo nome tem ligacdes com os solitério:
“[...] entregue a vigilia noturna e a leitura do Coro®*. Sobre ele também se manifestavam com
evidéncias tuas luzes®®. Era de inteligéncia desperta e muito rapida para compreender 84’

Abii Wakil Maimiim bin al-Ttnis1®: esse tunisino vivia de recolher moluscos para

tintura®4®, segundo Ibn ‘Arabi: “Era dos santos e amigos de Deus”®, sendo descrito no texto

836 \/SA, p. 174. Uno de los carismas con que Dios le favoricia era éste: cuando encontraba dificuldade en resolver
alguna cuestion juridica, veia al maestro Malik, el cual se le resolvia. En su propia casa se le aparecian los
espiritus y le saludaban.

837 O texto arabe diz ¢ L5V (wara’), que significa algo como piedoso.

838 Em arabe: kana mubarakan salihan.

839 VVSA, p. 174-175. Vivia con grande estrechez econdémica; pero si alguna vez los espiritus le echaban delante
de sus ojos dinero, rehusaba aceptarlo, lo rechazaba, y el dinero desaparecia se su presencia. La autera
abstinéncia de los bienes de acé abajo era la virtude que le dominaba. Fué un santo, y Dios le colmo se sus
bendiciones.

80 RQ, p. 129.

841 Arabe: al-sakina bi-dar al-qair.

842 \/SA, p. 177. Aquél que habitaba en el cemitério.

843 VVSA., p. 178. Cosas que maravillan le vi realizar, que ahora he de guardar en secreto, porgue no tengo ya
suficiente tempo para referirlas.

84 RQ, p. 130.

845 Em 4rabe, descrito como do grupo do Cordo e da noite: min ahl al-qur’an wa-\-laili.

846 Arabe: zaharat ‘alayhi a-niirka.

847V/SA, p. 178. [...] entregado a la vigilia nocturna y a la leitura del Alcoran. Sobre él también se manisfestaban
con evidencia tus luces. Era de inteligéncia dispierta y muy rapida para compreender

88 RQ, p. 130.

89 kana yajumu ‘ al-qarmiz.

80 VSA, p. 178.
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em arabe apenas como “dos homens de Deus”: “kana min rijal Allah”®*. Morreu na casa de
Ibn “‘Ata Allah, em Sevilha, sendo cuidado por Zaynab, que no texto recebeu o titulo de al-
salihati, a bondosa, termo que VSA traduziu por “santa”.

Em seguida, foram apresentadas as duas mestras de Ibn ‘Arabi, duas grandes mulheres
que fariam parte do grupo dos “homens de Deus” (rijal Allah). Aqui, faz-se importante notar
que o termo “homens de Deus” empregado para essas mulheres adentra ao mundo da criagéo
divina. Segundo Attar: “Quando uma mulher se torna um ‘homem’ no caminho de Deus, é um
homem e ja ndo se pode chama-la mulher’®? As formas exteriores, ou seja, aquelas
transmitidas pela linguagem n&o deveriam conotar ou denotar 0s géneros ou sexos, mas, de
fato, as qualidades da criagdo. Afirma Vitdria P. Oliveira: “Por isso, a mistica sufi confirma as
palavras do Alcordo: ‘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 expressdes que designam qualidades™®3,

A primeira era Sams Umm al-Fuqara’, que significa “Sol Mae dos Pobres”, mais um
titulo que um nome, natural de Marchena de los Olivos (bi-Marsanah al-Zaytin)®*. Asin
Palacios assevera, ao traduzir o relato dessa santa, confrontando com o texto de Futuhat, livro

I1, paragrafo 46, que ela se chamava Yazmina:

N&o encontrei, entre 0s homens de Deus®®, um que se assemelhasse a essa
mulher no fervor religioso com que mortificava sua prépria alma. Foi
exemplar em seus exercicios ascéticos e revelagbes misticas. Mulher de
coracdo forte, de aspiracdes nobres e grande discricdo. Guardava bem o
segredo de seus estados misticos, mas, a despeito disso, comunicou-me algo
deles em segredo, pela relacdo privada que me distinguia e disso tomei
animo.8%¢

81 RQ, p. 130.

82 ATTAR, Farid Uddin. El memorial de los santos. Argentina: Ediciones del Peregrino, 1985, apud OLIVEIRA,
Vitdria Peres de. Rabi’a al-‘Adawiyya: a presenga da mulher e do feminino na mistica sufi. In: TEIXEIRA,
Faustino. No limiar do mistério. Mistica e religido. S&o Paulo: Paulinas, 2004, p. 349.

853 OLIVEIRA, op. cit., p. 345.

84 RQ, p. 131.

85 O texto arabe (RQ, p. 131) diz: fi-l-rijal, “entre os homens”.

8% VSA, p. 180-181. No he encontrado, entre los hombres de Dios, qui non se asemejara a esta mujer en el fervor
religioso con que mortifibaba su propia alma. Fué grande en sus ejercicios ascéticos y en revelaciones misticas.
Mujer fué de corazon fuerte, de nobles aspiraciones y gran discricion. Guardaba bien en secreto sus estados
misticos; pero, eso no obstante, algo de ellos me comunicé en secreto, por la privanza con que me distinguia, y
de ello me holgué.
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O texto arabe da edicdo do RQ utilizou a seguinte frase: “[...] que encontrei entre 0s
homens como ela na gestacio da sua alma 7. Sobre seu método ascético, destaca a edigdo de
RQ que ela conhecia: “[...] grande significado das transicdes e revelagdes e,

Os carismas dessa mestra eram inumeraveis, tendo controle de seus estados misticos,
principalmente o taw/id, ponto que atesta como a busca pelo Um ndo diferenciava homens e
mulheres. Sams, o Sol, estava entre os rijal Allah, os homens de Deus:

As béncdos espirituais que sobre ela derramou Deus foram muitas e bem
manifestas. Em relacdo ao tema da revelacdo extatica, submeti-a muitas vezes
a exame e descobri que chegara ja a morada da imutavel perseveranga na
perfeicdo, caracteristica da unido com Deus. O temor a Deus e a complacéncia
com sua vontade eram as duas moradas misticas®®® que a dominavam. Isto, por
certo, é, a nosso ver, coisa maravilhosa, pois vivenciar ambas as moradas ao
mesmo tempo quase ndo se concebe. &0

Podemos observar que essa mestra conseguia realizar algo extraordinario: dominava e
estava ciente de duas estagdes (moradas misticas — magamat). As estacdes eram a graca
realizada apés o esforco pessoal para alcangar a compreensdo interior, de forma gradual, e, em
cada passagem, o buscador tornava-se ciente de um mistério e poderia vivenciar experiéncias
préprias da mesma. Ela, por sua vez, mantinha-se em duas estacGes ao mesmo tempo, a perfeita
submisséo e o temor de Deus, o que Ihe permitia usufruir de situacdes distintas.

O carater de relacdo das imagens do hagiografado e hagiodgrafo, na construcéo da vida
dessa mestra, permitiu a Ibn ‘Arabi ampliar seu foco de acdo, mostrando como a mulher, assim
como 0 homem, estavam em um mesmo patamar, quando da busca por Deus. Anteriormente,
no excerto de al-‘Uryabi, a mulher aparece como aquela que, por tradi¢do e costume cultural,
estava mais preocupada com o mundo, devido a sua responsabilidade com o lar. Sams tinha no
mundo inteiro, tanto 0 mundo sensivel quanto o imaginario, seu lar, e de ambos cuidava, como
o0 sol que ilumina e alimenta, como a mae que conglomera sob sua vista 0s seus pobres filhos.

No ultimo relato hagiografico dessa Risalah, encontramo-nos com uma de suas maiores

mestras, como ele mesmo afirmou, Fatima bint Ibn al-Mutana, que viviaem Sevilha e “[...] que

87 [...] ma ligayt fi-\-rijal muthalahna fi-\-hamal ald nafsha .RQ, p. 131.

88 kabirata al-sa ‘na fi-l-mu ‘amalat wa-1-makasagat RQ, loc. cit.

89 Em arabe: al-magamin.

860 \/SA, p. 181. Las bendiciones espirituales que sobre ella derramé Dios fueron muchas y bien manifestas. Sobre
el tema de la revelacion extatica la someti varias veces a examen y encontre que habia llegado ya a la morada de
la inmutable perseverancia en la perfeccion, caracteristica de la unién con Dios. El temor de Dios y la
complacéncia con su voluntad eran las dos moradas misticas que la dominaban. Lo cual, por certo, es, a nuestro
juicio, cosa que maravilla, pues lograr ambas moradas al mismo tempo, casi no se concibe.
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chegara ja aos noventa anos”®!. Sua metodologia de vida estava amparada na pobreza e no
sustento, por intermédio da esmola: “Era, pois, de idade avancada e, contudo, ndo comia sendo
as sobras que 0 povo jogava as portas de suas casas; alem desses restos era pouquissimo o que
comia”®?, A vida em sinceridade e sua confianca em Deus a fizeram abandonar seu oficio de
costureira. Mesmo com idade avancada, Ibn ‘Arabi descreveu que “[...] me envergonhava olhar
em seu rosto, pela delicadeza de seus tragos e o rosado de suas bochechas™®2, de modo que a
beleza dessa mestra e senhora quase centenaria levavam o murciano a corar como um jovem
diante de uma adolescente. Esse aspecto aproximava-se muito da construcdo discursiva que
buscava associar a mestra com a divindade, de quem era proxima, em sua identidade de santa,
pois a beleza era um dos atributos mais importantes de Deus (al-jamal), assim como um dos 99
nomes mais belos de A/lah.

Seu carisma principal era ter em seu poder a sura al-Fatiha, sua preferida: “Foi-me dada
por Deus a al-Fatiha, da qual disponho a meu arbitrio para fazer com ela o que precisar’®4. A
primeira sura do Cordo é de extrema importancia no Isld, pois constitui parte da salat, as
oracOes obrigatdrias, e no isld batrin, seu sentido interior e suas partes possuiriam poderes
transcendentes, além da descricédo e chave para o mistério revelado no Cordo. Além desse poder

sobre al-Fatiha,

Deus Ihe ofereceu a posse e dominio da criacdo toda, mas ela, sem se deter
ante qualquer das criaturas, limitava-se a exclamar: “Tu, sé Tu! Toda outra
coisa gque ndo seja Tu é para mim mau-agouro!” Vivia absorta em Deus. Ao
gue a via, diria que estava tonta. Mas replicava: “O néscio é o que ndo conhece
a seu Senhor!”86°

A intensidade de suas estacOes e a perseveranca faziam-na um dos exemplos piedosos
mais fortes da epistola. Seu amor pelo mundo, como reflexo de seu Criador e Amado, foi
destacado pelo hagidgrafo como modelo de compaixdo: “Era a compaixdo para com o
mundo”®® mesmo para com aqueles de que ela se ressentia, como o caso do muezzin da aljama

de Sevilha, Aba ‘Amir, que a expulsara da mesquita a noite com um chicote. Ao ouvi-lo recitar

81 VSA, p. 181. [...] que habia llegado ya al decénio de los noventa de edad.

862 \/SA, p. 183.

83 |bid., p. 184. [...] me daba verguenza mirarle al rostro, por lo delicado de sus facciones y lo sonrasado de sus
mejillas.

864 \/SA, loc. cit. Me héa sido dada por Dios la Fatiha, de la cual dispongo a mi arbitrio para hacer con ella quanto
me placa.

865 V/SA, p. 184-185. Dios le ofrecié la posesion y dominio de la creacion entera; pero ella, sin detenerse siquiera
ante una sola de las criaturas, limitabase a exclamar: “;Tu, solo Tu!jToda outra cosa que no seas Tii, es para mi
de mal aguero!” Vivia absorta en Dios. El que la veia, decia que estaba tonta. Pero ella replicaba: “;El necio es
el que no conoce a su Serior!”

86 \/SA, p. 185. Era la compasion misma para con todo el mundo.
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al-adan, a chamada da orac&o, rogou: “O Senhor! N&o me castigues. Minha alma guardou
ressentimento contra um homem que lembra de ti em meio as trevas da noite, quando o povo
dorme! Por sua lingua ressoa 0 nome do meu Amado! O, meu Deus, ndo o0 castigues por meu
ressentimento contra ele”®’,

Como consequéncia da atitude para com uma santa de Deus, um fato deu-se com o
mesmo muezzin, o qual, entrando de forma ndo autorizada em uma reunido de alfaquis com o
sultdo, foi expulso e espancado, por sua petulancia e inconveniéncia, mas, devido a intervencao
espiritual de Fatima, ndo morreu.

Seu modelo e método de vida foram exemplos de vivéncia sincera da fé. Sua pobreza
imprimia-lhe a confianca e a busca apenas pela unido com Deus. N&o se preocupava nem com
sua morada, apenas com 0 contato sincero entre 0s seres e entre estes e o Criador, como seguiria

o relato akbari:

Com minhas mé&os construi-lhe uma cabana de canas®®®, na qual se retirava em
companhia de meus companheiros. Costumava dizer: “- Nenhum dos que vém
falar comigo gosto mais que Fulano”. E aludia a mim. Diziam-lhe: “- Por que
iss0?” Respondia: “- Porque nenhum deles vem falar comigo, a ndo ser com
uma parte de seu proprio ser, isto é, suas preocupag0es com a casa e familia.
S6 Muhammad ibn “Arabi, meu filho espiritual, é o consolo dos meus olhos:
guando vem falar comigo, vem com todo o seu ser, e do mesmo modo, quando
se levanta como quando se senta, faz com todo seu ser, sem deixar atras de si
nada de sua alma. Assim deve ser no caminho da vida espiritual .8

Podemos perceber que, ao construir, discursivamente, a imagem dessa santa mestra, o
autor ndo sé se ocupou em demonstrar o desapego e a pobreza, mas colocou em sua boca um
discurso de legitimacgdo auto-hagiogréfica, porque Fatima, no texto, confirmava a pratica de Ibn
‘Arabi, ainda como pupilo, tendo alcangado a unidade consigo mesmo, o passo principal para
a busca da unidade com o divino, a consciéncia de sua prépria alma, ou consciéncia de si (nafs),
uma das possibilidade de tradugdo do titulo da obra e também o segundo momento da mesma,

em que se praticou a mukasaba. O hagiografo intentou, construindo reflexivamente sua

87 VSA, p. 185. jOh Sefior! no me castigues.jMi alma concibié ressentimento contra un hombre que te recuerda
en media de las tinieblas de la noche, cuando las gentes duermen!jPor su lengua resbala el nombre de mi
Amado!jOh, Dios mio, no le castigues por mi resentimiento contre él!

88 Em arabe: bibayt laha bayta min qasab taskanahi.

89 \/SA, p. 184. Con mis propias manos le construi una choza de cafias, en la cual se aposentaba en compaiiia
de dos compariieros mios. Acostumbraba a decir: “- Ninguno de los que entren a hablar conmigo me gusta, mas
que Fulano”, y me aludia a mi. Decianle: “-Y ;por qué esto?” Respondia: “- Porque ninguno de ellos entra a
hablar conmigo, sino con una parte de su proprio ser, es decir, dejandose fuera las partes restantes de su ser, es
decir, sus preocupaciones de casa y familia. S6lo Mukammad ibn ‘Arabi, mi hijo espiritual y el consuelo de mis
0jos, cuando entre a hablar conmigo, entre con todo su ser, y, asi cuando se levanta como cuando se sienta, lo
hace con todo su ser, sin dejar tras de si nada de su propia alma. Asi debe ser el caminho de la vida espiritual.”
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identidade e a da santa mestra, reiterar a ligagdo de heranca e 0 modelo metodolégico, sendo
ele préprio o principal exemplo de como essa forma (tariq) possibilitaria o verdadeiro mergulho
no oceano da unidade divina.

Complementa, em fins do relato: “Sua vida mistica foi maravilhosa. J4 morreu®’°. Uma
vida mistica santa e maravilhosa, coroada pela morte e reencontro entre amante e Amado, com
as benesses de um martirio, pois, como asseverou 0 hadit: “Aquele que morre virgem, morre

872 em visita a essa mestra, em Marchena das Oliveiras,

como um martir”®"%, Foi, segundo Yahia
que Ibn ‘Arabi iniciara a escrita da Risalah, em meados de 598 A.H., tendo sido finalizada,

como ja mencionado, em 600 A.H., durante seu 4ajj em Meca.

8. Os mestres de conduta intermediaria

Abt ‘Imran Misa bin ‘Imran al-Martuli, de Mértola, que, segundo a edi¢cdo RQ, possuia
algumas alcunhas poéticas, como Abii ‘Imran Misa al-Mas1’ ¢ Abl ‘Imran Musa al-Kalima,
pois muitos versos sobre esse personagem, de acordo com Asin Palacios®”, se encontravam no
Kitab Alif Ba do poeta malaguenho al-Balaw1.

J& nas primeiras linhas, foi apontada sua veia ascética, principalmente por sua ligacdo
metddica com al-Muhasibi, um dos principais nomes entre 0s malami. Segundo Schimmel, foi
o principal inspirador e tedrico da proposicao referente a vida em perfeita sinceridade (i%/as), a
sinceridade interior®™. Al-Martuli, salienta o hagiografo, “[...] submeteu sua alma a grandes
mortificacbes. Recluindo-se em sua casa desde 0s sessenta anos e ainda ndo saiu dela até hoje.
Seguiu a regra espiritual de al-Harita b. Asad al-Muhasibi®”>. Ndo aceitava coisa alguma de
ninguém nem pedia nada para si ou para outros’®’,

Mais uma vez, observamos como o ascetismo era metodologia privilegiada entre 0s
caminhantes andaluzes. No discurso akbari dessa epistola, o ascetismo apareceu como forma
de bem viver a fé, assim como ligacdo com regras religiosas orientais. A pobreza e a total

confianca na divindade pareceram ser, no texto akbari, a maneira mais elevada de proximidade

870 V/SA, p. 186.

871 SCHIMMEL, op. cit., p. 155, tradugdo nossa.

872 YAHIA, op. cit., p. 94.

813 VSA, p. 91.

874 SCHIMMEL, op. cit., p. 102.

87 “ala tariq al-Harita bin Asad al-Muhdasibr.

876 \/SA, p. 91. Sometié su alma a grandes mortificaciones. Se recluyd en su casa desde los sesenta afios y ya no
salio de ella hasta el dia de hoy. Sigui¢ la regla espiritual de al-Harit b. Asad al-Muhasibi. No aceptaba cosa
alguna de nadie ni pedia nada para si ni para otros.
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(qurba) que levava, elevava e alocava os santos na hierarquia escatolégica e soteriologica do
mundo.

Por meio da relacdo com esse mestre, Ibn ‘Arabi confirmou sua predestinagdo ao
Paraiso, pois 0 mestre murciano havia, por meio de um sonho, tomado conhecimento de que al-
Martult iria alcancar um estado mais elevado, o que foi respondido pelo mesmo mestre de

Mertola com a promessa de oracdes, para que o Platonista adentrasse o Paraiso:

E ndo havia acabado ainda o més, quando Deus me comunicou a boa nova de
que iria ao céu, por meio de um signo milagroso que me mostrou que Deus
havia escutado a oracdo de Mertolés e dava por certa a boa nova de que eu
entraria no paraiso. Efetivamente, eu tenho isso seguro e nunca duvidei de que
sou dos predestinados, da mesma maneira que jamais duvidei da misséo
profética de Muhammad.®””

Muito mais que um aspecto auto-hagiografico, confirma-se, nesse trecho, uma certeza
de salvacdo, de elevacdo da alma ao Paraiso, através da intercessdo de um santo. A confirmacao
daria mais um elemento de legitimidade ao hagidgrafo, juntamente com a clareza da santidade
do hagiografado. Conforme apontou Addas, Ibn ‘Arabi ja possuia a certeza de sua escolha na
via, pois fora iniciado espiritualmente por ‘Isa. A confirmacédo do Mertolés era apenas mais um
sinal exterior de algo ja confesso.

Sobre os carismas e béncdos desse santo, o hagidgrafo relata tanto seus métodos e
estados, como sua forte constatagdo de que Ibn “Arabi seria vitorioso e se transformaria em um

dos grandes expoentes do melhor caminho.

Foi esse mestre um mistico de grande vida interior, de contemplagéo perfeita,
de extraordinaria escrupulosidade de consciéncia, concentrado sempre em si
e cheio de angustia e preocupacao, na maioria de seus estados de espirito, se
bem que se mostrava, ao contrario, cheio de afabilidade para com os que o
visitavam.®®

Os maiores relatos sobre a vida desse personagem representavam sua relacdo com a

auto-hagiografia de Ibn ‘Arabi, tanto acerca da confirmacédo da baraka akbari quanto da relagéo

877 VSA, p. 92. Y no se habia acabado atn el més, cuando Dios me comunico la buena nueva de que iria al cielo,
por médio de un signo milagroso que me evidencié que Dios habia escuchado la plegaria del Mertoli y daba por
certa su buena nueva de que yo entraria en el paraiso. Efetivamente, yo lo tengo por seguro y jamés dudo de que
soy de los predestinados, de la misma manera que jamas dudo de la mision profética de Mahoma.

878 \/SA, p. 92-93. Fué este maestro un mistico de gran vida interior, de contemplacion perfecta, de extraordinaria
escrupulosidad de consciéncia, reconcentrado siempre en si y lleno de angustia y preocupacion en la maioria de
sus estados de espiritu, si bien se mostraba, en cambio, lleno de afabillidad para con los que visitaban.
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do murciano com o0s outros mestres, demonstrando as relacfes proximas que possuiam 0s

seguidores da via sufi andaluz, em Sevilha e arredores:

A mim, ocorreram-me com ele cenas maravilhosas. Todos 0s seus
desenvolvimentos espirituais tendiam a este Unico ideal: conseguir de Deus
para mim a graga de que me preservasse de tentagbes pecaminosas e me
livrasse do perigo de retroceder no caminho da perfei¢do. Deus concedeu seus
desejos nesse ponto e assim me assegurou mais tarde o0 mesmo mestre, dando-
me felicitacdes por ele.8”®

Para al-Martuli, a pouca idade de Ibn “Arabi poderia ser um empecilho a seu crescimento
espiritual, o que o levou a pedir a intercessao divina, a qual foi confirmada. Ao que parece,
outros discipulos do mestre foram cooptados pelo mundo. A confirmacéo foi apresentada diante
de uma testemunha, que aparece em outros relatos como discipulo do murciano, ‘Abd Allah
Badr al-Abisini (Habasi — segundo Addas).

Outro ponto demonstrava como a relacdo de al-Martuli e al-‘Uryabi atestava a

sinceridade do murciano e sua legitima posi¢édo na tariqa al-asrafi:

Entrei uma vez na casa desse mestre e disse-me: “- Preocupa-te de ti mesmo,
6 filhinho meu!” Eu lhe disse: “-Nosso mestre Ahmad — a quem visitei — disse-
me: “O, filhinho meu! Preocupa-te de Deus! A quem, pois, escutarei?” Ele me
rebateu: “- O filhinho meu! Eu estou com minha alma, e Ahmad esta com
Deus. Cada um, pois, de nds indica-te o que seu proprio estado de espirito o
exige. Bendiga, pois, Deus a Abii-I-'Abas e permita-me a mim chegar a seu
estado de perfeigdo.” Essa caracteristica foi para mim uma palpavel mostra de
sua equanimidade.8°

Os modos com que o hagiografo foi tratado pelo mestre deixavam-no intrigado, mas
também realcavam a certeza da necessidade da busca interior e da compreensdo do paradoxo
da busca esotérica, como poderiamos perceber no exemplo de al-Sadiq, sexto ima xiita e grande
inspirador da busca batin: “Nossa causa ¢ um segredo (Sirr) dentro de outro segredo, o segredo

de algo que permanece oculto, um segredo que sé outro segredo pode desvelar; é um segredo

879 V/SA, p. 93. A mi me ocurrieron con él maravillosas escenas. Todos sus anhelos espirituales tendian a este solo
ideal: conseguir de Dios para mi la agracia de que me preservase de tentaciones pecaminosas y me librase del
peligro de retroceder en el camino de la perfeccion. Dios accedié a sus deseos en este punto y asi me lo asegurd
mas tarde el maestro mismo, dando-me albricias por ello.

80 V/SA, p. 94. Entré una vez a casa de este maestro y me dijo: “-Preocuipate de ti mismo, joh hijito mio!” yo le
dije: “- Nuestro maestro Ahmad — a quien he visitado — me hd dicho: ‘;Oh, hijito mio!;Preocupate de Dios!’ ;A4
quien, pues, habré de escuchar?”’ El me contesté: “- jOh hijito mio! Yo estoy con mi alma, y Akmad esta con
Dios. Cada uno, pues, de nosotros te indica lo que su propio estado de espiritu le exige. Bendiga, pues, Dios a
Abii -I-‘Abbas y hagame a mi llegar a su grado de perfeccion.” Este rasgo fué para mi una palpable muestra de
su ecuanimidad.
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acerca de um segredo que se basta com um segredo’®!, Sobre os paradoxos desse mestre de

Meértola, em sua relagdo com o autor, seguiu-se 0 seguinte relato:

Tratava-me sempre com extraordinaria afabilidade e franqueza; mas isso nao
servia mais que para aumentar em mim o respeito e o temor reverencial que
me inspirava. Maravilhava-se ele da restrita urbanidade com que eu
correspondia a sua frangqueza familiar; todavia, tdo logo ele abandonava sua
familiaridade e voltava-se a formalidade, entdo cabalmente era quando se
dissipava minha contracdo. Obedecia a isso, 6 meu amigo, a um admiravel
enigma espiritual, que se bem o examinas, acabaras por decifra-lo com a
vontade de Deus.®?

A décima terceira vida é construida sobre o personagem Abt Muhammad ‘Abd Allah
Ibn al-Ustad al-Miirtiri®®, de Moron, o qual “[...] serviu como novigo e criado do mestre Abii
Madyan, que o chamava ‘o bom peregrino’”®*, ou, como afirma a edicdo arabe, “[...] era
chamado pelo mestre o peregrino bom™%°, Aqui, podemos ja perceber um dos aspectos da
construcdo da imagem desse mestre: sua baraka estava ligada ao Polo da época, Aba Madyan,
o0 grande santo do Magreb, revelando, legitimamente, como a via andaluz e o proprio hagiografo
estavam ligados ao mais alto grau da santidade islamica.

Segue o0 autor associando esse mestre a quintesséncia dos santos:

Amava-o muito o mestre Aba Madyan. Disse-lhe um dia: “Muitas foram as
exortacdes que fez as pessoas, chamando-as a Deus, mas nenhum s6 me
escutou. Por isso, queria escolhé-lo como companheiro intimo, para que
comigo saia a isolarmo-nos em algum monte, donde viveriamos em alguma
caverna até morrer88®”, Al-Miiriir1, contando isso, dizia: “Alegrei-me muito de
sua proposta, pois compreendi por ela que ocupava um bom lugar aos olhos
divinos. Chegou a noite, dormi e, em sonho, vi que 0 mestre pregava ao povo,
era como o sol, e quando calava, era como a lua”. Na madrugada do dia
seguinte, contei 0 sonho a ele e sorrindo, disse: “Louvado seja Deus, filho!
Sol eu queria ser, pois o sol dissipa a escuriddo e afugenta toda tristeza™.8’

81 AL-SADIQ, Jaf’far apud ALCALDE. Juan J. Shia. Herejia y Revolucion en Islam. Madri: s/e, 2005. PDF.
Disponivel em: http://pendientedemigracion.ucm.es/info/eurotheo/e_books/jjalcalde/. Acesso em 15 set. 2016,
p.74, traducdo nossa.

82 VVSA, p. 95. Tratdbame siempre con extraordinaria afabillidad y llaneza; pero esto no servia mas que para
aumentar en mi el respecto y temor reverencial que me inspiraba. Maravillabase él de la encogida urbanidad con
que yo correspondia a su familiar llaneza; en cambio, tan pronto como él abandonaba su familiaridade y se volvia
a poner formal, entonces cabalmente era cuando se disipaba mi encogimiento. Obedecia esto, joh amigo mio!, a
un adimirable enigma espiritual, que si bien lo examinas, acabaras por decifrarlo con la voluntad de Dios.

83 RQ., p. 97.

84 Ibid., p. 111. [...] sirvié como novicio y famulo al maestro 4bii Madyan, el cual lo llamaba «el buen peregrino»
85 “wa kana al-Sayh yasmayahi al-hdjj al-mubarir’RQ, p. 97.

86 RQ, p. 97.

87VSA, p. 112. Amabalo mucho el maestro Abii Madyan. Dijelo certo dia: “Muchas han sido las exhortacinones
gue h& hecho a las gentes llamandolas hacia Dios, pero ni uno sdlo me ha escichado. Por eso quisiera escorerte
a ti como compafiero mio intimo, para que conmigo salieras a retirarte em algunos montes, donde vivieras
conmigo en alguna cueva hasta que yo muera”. Al-Maururi, al contar esto, decia: “Yo me alegre mucho de su
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A proximidade desse mestre com um dos maiores santos possibilitava, por transmissao
e por heranca, a certificacdo da sua propria santidade. Este, ao regressar a Al-Andalus, devido
ao chamado de sua mae, levou os cumprimentos de Aba Madyan a al-Gazzal, discipulo de Ibn
al-‘Arif, de Almeria. Nesse ponto, o hagidgrafo fez a relacdo entre os principais mestres do
periodo, no Sarq Andalus: foi citado o mestre Abii ‘Abd Allah al-Gazzal, relacionado & escola
de Almeria e ao masarrismo, por intermédio de Ibn al-*Arif; bem como os companheiros de al-
‘Arif, Abu-1-Rabi’, o cego, do Egito, ‘Abd al-Rahim, de Qana, ¢ Abii-I-Najjar, da llha de Ouro.

Esse mestre era de “[...] alegre expansdo, enquanto os discipulos do mestre al-Gazzal
eram, naturalmente, reservados e tristes”®%. Podemos aqui contrastar as diversas formas de
vivéncia dos métodos da via: 0s grupos, mesmo em contato, em relacdo de amizade e
proximidade, ndo conformavam um Gnico modo de vida.

O relato sobre a vida e estados desse mestre € um dos maiores da Risalah, tendo grande
importancia a defesa dos santos, feita por al-Marari, ante os alfaquis, principalmente aqueles
que faziam uma critica ferrenha da ascese, como um tal Ibn Qaytun, que estudou em Almeria e
com al-Marari, mas que, ao retornar a Sevilha, entrou na senda dos jurisconsultos e do
Kalam®®. Verificamos aqui a critica e a disputa existente entre os grupos, dentro dos estudos

islamicos. O autor mesmo fizera um adendo, assegurando:

[...] faquis que desprezo sdo somente aqueles que buscam com sua ciéncia
fazer fortuna, que estudam o direito para ganhar fama e renome para atrair os
olhares do povo e que deles se fale; que se dedicam constantemente aos
debates e polémicas; que, além disso, se atrevem a contradizer os religiosos
que s6é amam a vida futura e temem a Deus, o qual Ihes inspira e comunica sua
prépria ciéncia.®®

Em seguida, o hagidgrafo reitera sua postura de critica, ja apresentada no inicio da

Risalah: “Pela mesma razdo, desprezo também neste livro os sufis, mas ndo me refiro aos

proposicion, pues comprendi por ella que ocupaba yo un gran lugar a los ojos de Dios. Lleg6 la noche y me dormi
y vi en el suefio que el maestro, cuando predicaba a la gente, era como un sol, y cuando callaba, era como una
luna.” A la madrugada del dia seguiente le referi mi ensueiio y él, sonreindo, dijo: “jLoado sea Dios, hijo mio!
Sol quisiera yo ser, pues el sol dissipa toda oscuridad y ahuyenta toda tristeza.”

88 VSA, p. 113-114. [...] alegre expansion, mientras que los discipulos aquellos del maestro al-Gazzal eran, por
natural carater, encogidos y tristes.

89 Para compreensdo do Kalam, indicamos este texto VERZA, Tadeu. Kalam: a escolastica islamica”. In:
PEREIRA, op. cit., p. 148-175.

890 VSA, p. 120-121. [...] los alfaquies que yo vitupero son tan sélo aquellos que buscan con su ciéncia hacer
fortuna, que estudian al Derecho por lograr fama y remobre para atraerse las miradas de las gentes y que de ellos
se hable; que se dedican constantemente a las disputas y polemicas; que, ademas, se atreven a contradecir a los
hombres religiosos que sélo aman la vida futura y que temen a Dios, el cual les inspira y comunica su propria
ciéncia.
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verazes e sinceros, sendo unicamente aqueles com o héabito de sufis auténticos, enquanto no
interior e aos olhos de Deus, sdo o contrario”®. No inicio dessa epistola, cujos intuitos foram
muito além do exame de consciéncia, reiterou-se a critica, por meio dos exemplos e modelos,
de todos os grupos da via que ndo praticavam a sinceridade, cujos métodos ndo ficavam no
interior, como o assassinato do ego (futuwwa), a reprovacdo do mundo (malamiyya).

A refutacéo dos alfaquis sobre os santos registrou-a Ibn ‘Arabi nestes termos:

Hoje ainda Ibn Qaytun tem da santidade a mesma opinido que os faquis, quer
dizer, para ele, a santidade (a vida espiritual com seus carismas, éxtases e
fendmenos sobrenaturais) é um estado psicologico que a inteligéncia humana
concebe, sim, como possivel e imaginavel, mas sem que se conheca sujeito
algum que a possua realmente.%

Com tal adendo, o0 autor mostra-nos que, mesmo em Al-Andalus, a santidade islamica,
a possibilidade de realizacdo dos milagres e todos os aspectos sobrenaturais possiveis aos
homens, por seus métodos, ndo eram um pensamento unanime. Ao aprofundar sua discussdo
sobre a santidade e a profecia, na obra Fusis al-Hikam, Ibn ‘Arabi sofreu duras criticas de
membros do Kalam e da jurisprudéncia. Também podemos notar como alguns grupos,
sobretudo os jurisconsultos, tratavam os santos e os milagres como agdes atribuidas a psiqué
humana.

Na mesma hagiografia, o autor segue como um defensor dos santos, primeiro em Al-
Andalus, em contraposicdo a Ibn Qaytun, depois em uma polémica contra o alfaqui Qadi ‘Abd

al-Wahhab al-Azdi, de Alexandria, no templo Sagrado de Meca:

Por isso, ndo cessei nunca, gracas a Deus, de combater aos faquis na defesa
do direito dos santos e dos misticos, rechagando seus ataques na boa lida e
protegendo-0s contra suas tocaias. Deus mesmo, em suas revelagdes, inspirou-
me tal conduta. Quem ousa despreza-los e censura-los em particular e como
tais misticos, atribuindo aos que realmente sdo os defeitos dos que nao o sao,
certamente € um néscio, cuja ignordncia ndo poderd jamais perceber a
verdade 8%

81VSA., p. 121. Por la misma razén he vituperado también en este libro mio a los sufies; pero no quise referirme
a los sufies veraces y sinceros, sino unicamente a aquellos con el habito de los sufies auténticos, mientras que en
su interior y a los ojos de Dios son todo lo contrario.

892 \/SA, p. 123. Hoy ya Ibn Qaytun tiene de la santidad la misma opinion que tiene los alfaquies, es decir, que
para él la santidade, [la vida espiritual con sus carismas, éxtaisis y fendmenos prenaturales], es un estado
psicoldgico que la inteligéncia humana concibe, si, como posible e imaginable, pero sin que se conozca sujeto
alguno que en realidade lo posea.

893 V/SA, p. 124. Por eso yo no he cessado nunca, a Dios gracias, de combatir a los alfaquies en defesa del derecho
de los santos y misticos, rechazando sus ataques en buena lid y protegiéndolos contra sus asechanzas. Dios mismo,
en sus revelaciones, me inspiro esta conducta. El que osa vituperarlos y censurarlos en particular y como tales
miticos, atribuyendo a los que realmente lo son los defectos de aquellos que no lo son, evidentemente es un necio,
cuya ignorancia no podra jamas permitirle atinar con la verdade.
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No debate em Meca, Ibn ‘Arabi, sob a heranga de al-Murtri e de Abi Madyan,
conseguiu disputar e apresentar sua postura a al-Azdi, da seguinte forma, o que evidencia a

defesa da santidade dentro desse documento:

Perguntei-lhe assim: “- Quantas séo as terras que pertencem aos mugulmanos,
no mundo?”. “- Muitas.” “- E quantas visitou?” “- Muitas”. “E quantas séo
mais: as que viste ou as que ndo viste?”. “- As que nao vi”. Comecei a rir e
disse: “- O extremo que chega sua insensatez como néscio que é, pois: que se
viste muitas pessoas de um grupo e lhe ficam s6 por ver umas poucas, julgas
as poucas que nao viste pelo que sabe das muitas que ja viu. Porque
hipoteticamente, o homem que é bom muc¢ulmano e discreto nos juizos, o que
faz é dizer: “talvez entre esses poucos que conheco haja um pelo menos que
sejaum homem digno.” [...] agora bem, o que sentiremos daquele que comeca
por confessar que ndo viu mais que umas poucas pessoas de alguns paises, e
continua a afirmar dogmaticamente o que isto Iho assegurava? Pois havemos
de dizer que é um néscio!”...8%

Percebemos aqui que a defesa da santidade opde, nem tanto os alfaquis do Povo da Via,
mas mais 0s néscios dos sabios. Como uma obra metodoldgica e pedagdgica, a busca por
diferenciar a necessidade da sabedoria e saber refutar os argumentos parcos dos néscios eram
maneiras de um defensor dos santos e um murid, um desejoso de Deus, realizar como

verdadeiro e sincero homem da via, pois

[...] o néscio vai ao sabio e aprende dele, por autoridade, a ciéncia que
pessoalmente é incapaz de adquirir, por causa de sua falta de inteligéncia.
Deus, entdo, ajuda-o com Sua graca e espera que aprenda algo com a ajuda
divina. O inteligente, por sua vez, 0 mais comum é que acerte com a verdade
na maioria dos casos, porque nao se satisfaz nunca com matéria alguma, sendo
com provas veridicas, precisamente porque é homem inteligente. Desse modo,
se erra e persiste no erro depois de estudar com empenho o problema, é
desculpavel; isto sem contar que, contudo, cabe esperar que mais tarde volte
a seu erro...8®

894 VSA, p. 125. Yo le interrogue asi: “-;Cudntos son los paises que pertencen a los musulmanes en la parte
habitada da la tierra?” “- Muchos.” “-;Y cuantos has visitado?” “- Muchos.” “‘Yjcudntos son mds: los que tii
vistes o los que no viste?” “- Los que no vi.” Echéme entonces a reir y le dije: - El extremo a que llega en su
insensatez el necio es éste, a saber: que si ha visto muchas personas de una classe y le quedan sélo por ver unas
pocas, juzga de las pocas que no h& visto por lo que sabe de las muchas que ha visto. Porque en el hip6tesis, el
hombre que es buen musulman y discreto en sus juicios, lo que hace es decir: ‘;Quizd entre esos pocos que no
conosco haya uno por lo menos que sea un hombre digno.’ [...] Ahora bien, ;qué habremos de sentir del que
comienza por confessar que no ha visto mas que unas pocas personas de contados paises de la tierra, y a
continuacion afirma dogmaticamnete lo que esse tal aseguraba? jEvidentemente habremos de decir que es un
necio!l...”

895 VSA, p. 126. [...] el necio acude al sabio y aprende de él, por critério de autoridade, la ciéncia que
personalmente es incapaz de adquirir a causa de su falta de inteligéncia; Dios entonces le ayuda con su gracia, y
de esperar es que algo aprenda ayudado por Dios. El inteligente, por outra parte, lo mas comdn es que
ordinariamente acierte con la verdade en la generalidade de los casos, porque no se satisface jamas en matéria
alguna, sino con pruebas apodiciticas, precismanente porque es hombre inteligente. De modo que si yerra y
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Ao néscio caberia apenas sua ignorancia. Ao inteligente, a busca para sair do erro e as
provas de sua argumentacdo. A defesa da santidade, tema que transpassa o livro, sendo seu
argumento maior, era 0 meio de evidenciar uma pedagogia dos santos e uma metodologia do
caminho, para a posteridade e para a edificacdo dos sabios.

Abii Muhammad ‘Abd Allah al-Qatan®®, ou al-Qattan, era um mestre que tinha no
Coréo sua fonte de autoridade e seu meio de acdo mistica. Suas criticas eram ferrenhas e

atingiam o proprio sultdo:

Todas as revelaces que Deus Ihe comunicava, ele as recebia por meio do
Coréo. Levado ao zelo pelo cumprimento da lei divina, condenava, aberta e
valorosamente, qualquer prevaricacao que conhecia, sem gue Ihe importassem
as censuras de quem quer que fosse. Aos mesmos sultdes ousava contradizé-
los, censura-los e afiar suas palavras e aces, cara a cara.®’

Suas criticas a todos os pecadores eram fortes, independentemente da posicdo
hierarquica: “Foram muitos os casos em que manteve violentas discussdes com os sultdes, para
‘jogar na cara’ suas infragdes a lei divina”®®, Aqui, a nosso ver, encaixa-se a perspectiva de

Carmona Avila®%®

sobre o papel social desses ascetas e misticos, como porta-vozes da
populacgéo e da justica coranica.

Seus métodos de ascese eram profundos: “Vigiava seus discipulos e observava-0S
atentamente. Nunca quis gozar das comodidades da vida, nem juntou nunca duas moedas de
prata”®®, Assim, seu zelo pela manutengao sincera no caminho o tornava um homem perfeito.

Sua base tedrica era a revelagdo sagrada do Corao e sua pratica de justica:

N&o usava em suas explicaces outra autoridade exceto o texto coranico, nem
estimava digno estudar outro livro que esse. Jamais teve nenhum outro livro.

persiste en su error después de haber estudiado con todo empefio el problema, es excusable; esto sin contar con
gue todavia cabe esperar que mas tarde vuelva de su error...

8% RQ, p. 104.

897 VVSA, p. 130. Todas las revelaciones que Dios le comunicaba recibialas através del Alcoran. Llevado de su
celo por el cumplimiento de la ley de Dios, condenaba aberta y valerosamente cualquier prevaricacion que
conocia, sin que le importaran las censiras de quienquira que fuese. A los mismos sultanos osaba contracecirles,
ensurales y afear sus palavras y acciones, cara a cara.

8% VSA, loc. cit. Muchos fueron los casos en que mantuvo violentas discussiones con los sultanes, para echarles
en cara sus infracciones de la ley divina.

899 «“Mas estes primeiros ascetas eram também parte do mundo e nestas biografias aparecem como denunciantes
das injusticas e da opressdo exercida pelo poder, o que 0s converteu nessas ocasides em veiculos do
descontentamento popular, aumentando, sem divida, seu prestigio entre a populagdo.” In: PACHECO, 2001, p.
93, 94 e 95 apud CARMONA AVILA, op. cit., p. 239, traducio nossa.

%0 V/SA., p. 131. A sus discipulos los vigilaba y observaba atentamente. Jaméas quiso gozar de las comodidades
de la vida, ni se junto nunca con dos monedas de plata.
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Eu o ouvi dizer numa reunido, em Cérdoba, o seguinte: “~ Infeliz dos autores
de livros e obras! Qudo prolixa sera a conta que dardo no dia de amanha! O
livro de Deus e as tradi¢des de seu Enviado bastam!”%*

Quase que um paradoxo, a principal critica desse santo recaia sobre os escritores,
aqueles que buscavam, como o proprio autor murciano, explicar os sentidos da revelacéo,
tornando-a linguagem em livros criados. Contudo, em Ibn ‘Arabi, a escrita era consequéncia da
inspiracdo divina, como ja afirmado sobre a prépria Risalah, no segundo capitulo.

O sultdo o prendeu, devido a suas criticas, situacdo da qual tirava uma licdo esotérica:
“Naquela mesma noite, colocaram-no no carcere e, ao entrar, dizia: ‘Ndo ha nada de estranho
para 0 homem de fé, pois o crente sabe que, enquanto vive aqui embaixo, esta preso! Este
calabougo, pois, ndo é mais que uma das celas do carcere, que é o mundo’”%%2,

Tal desapego para com o0 mundo, zuhd, revelava que este era, mesmo que criagdo divina,
ainda visto como uma prisdo, talvez, de lugar ndo propicio aos destinados a Ressureicdo,
conforme afirma o Cordo. Aqui também podemos associar, com bastante forca, a relacdo dessa
via islamica com as leituras de certas tradi¢cOes que separavam o mundo criado do mundo ideal,
ou da esséncia divina.

Sua querela com o sultdo, resultando em sua liberacdo e uma doacdo, teve por
fechamento uma critica registrada ao poder instituido, questdo que, segundo Armstrong, foi o
estopim das fitnah, das lutas internas na Umma, no inicio do Isla%%,

O sultdo perguntou ao mestre o que ele achava de seu reino. Tal questionamento foi
seguido de uma gargalhada, a qual intrigou o governante; perguntado sobre seu riso, respondeu

al-Qattan:

- Sobre ti (respondeu 0 mestre); de que chamas reino a esta loucura que vives,
e de que a ti te chama rei, quando na realidade és como aquele de que diz o
Corédo: ‘Atras deles ha um rei que rouba todos os barcos’%. O verdadeiro rei
é apenas aquele que com seu proprio fogo cozinha o pao diario que por si
mesmo ganha. Tu, ao contrario, ndo és mais que um pobre homem para quem
amassam o péo e logo dizem: “Anda, come-0!%%

%1 V/SA, p. 130-131. No usaba, en sus explicaciones, de otras autoridades que de textos del Alcoran, ni estimaba
digno de estadio més libro que éste. Jamas adquirié ningun outro libro. Yo le of decir en una reunién, en la ciudad
de Cordoba, lo seguiente: ““;Desgraciados de los autores de libros y de obras!jCuan prolija sera la cuenta que
habran de dar el dia de mariana!;Con el Libro de Dios y con las tradiciones de su Enviado basta!”

%02 VSA., p. 132. Aquella misma noche lo metieron en el cércel, y al entrar en ella iba diciendo: “;No tiene nada
de extrafio esto para el hombre de fe, pues el creyente sabe que mientras vive acé abajo, esta en una carcel! Este
calabozo, pues, no es mads que una de las habitaciones de la carcel, que es el mundo.”

93 ARMSTRONG, op. cit., p. 79-80.

%4 Cordo, s. 18, v. 78.

95 V/SA, p. 132-133. “-De ti (respondio el maestro); de que llamas reino a esta locura en que vives, y de que a ti
proprio te llaman rey, cuando en realidade eres como aquel de quien dice Dios [Alcoran, XVIII, 78]: ‘Tras ellos
hay un rey que roba todos los barcos.’ El verdadero rey es unicamente aquel que con su propio fuego se cuece el
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Trata-se de uma critica ferrenha ao poder instituido, poder que tornava os seres humanos
membros de uma hierarquia que ndo era celeste. Vemos aqui a exaltacdo do trabalho manual,
da pratica ordinaria do homem, aspecto reiterado nas outras hagiografias, trabalho que permitia
ao homem a justica divina e o pdo cotidiano legitimo e legal (do ponto de vista da legislagao
coranica), sendo, assim, livre, pois sua acao tinha reflexo apenas em si mesmo. A dependéncia
de outrem, como o rei que € servido, era um aspecto associado a preguica e a servidao das coisas
criadas. Al-Qusayri também aponta como o trabalho manual representava a caracteristica dos
humildes, pois foi feito pelo proprio Muhammad, ao exemplificar as estagBes misticas

(maqgamat) de husu ‘e tawadu ‘, humildade e modéstia, respectivamente:

Abt Sa‘id al-Khudri — que Deus tenha compaixdo dele — relatou que o
Mensageiro de Deus — que Deus abencoe e esteja feliz com ele — costumava
alimentar seu camelo, varrer sua casa, consertar suas sandalias, remendar suas
roupas, ordenhar suas ovelhas, comer com seus servos e ajuda-los, quando ele
(o servo) estava cansado. Ele ndo se envergonhava em carregar as compras do
bazar até sua casa. Ele apertaria as mdos tanto de ricos quanto de pobres; ele
era 0 primeiro a cumprimentar as pessoas; ele ndo desdenharia de nenhuma
refeicdo que fosse convidado a partilhar, mesmo se estivesse crua ou seca. Ele
organizava provisdes gratuitas, era gentil de carater, generoso de natureza,
agradavel de companhia; sua face era bela, sorria muito, sem gargalhar, e
demonstrava tristeza, sem ficar carrancudo. Era modesto, sem ficar se
gabando, generoso, sem ser extravagante, seu coracdo era bom. Era
compassivo com todo crente; ele nunca comia o suficiente e nunca apontaria
para algo que desejava.*®

O proprio Muhammad havia dado o exemplo aos seus, fazendo do trabalho manual a
forma perfeita de libertacéo e justica. O necessario e o Util, que possibilitavam a implementacéo
historica de uma sociedade regida pela muruwwa, a moral e ética da vida, eram 0s métodos
primordiais para a vivéncia correta da revelacdo. A imitatio Prophetae era a imitacdo da
ordinariedade e da simplicidade do trabalho manual justo®’.

Como aspecto de autobiografia, 0 murciano enfatizou: “A este mestre de espirito
acompanhei como discipulo e gostava muito de mim”%®.  Além disso, descreveu um
aprendizado, retomando mais uma vez o aspecto pedagdgico da obra, sobre a humildade e o

desapego devido a um buscador:

pan cotidiano o que por si se lo gana. T, en cambio, no eres mas que un pobre hombre que te amasan el pan y
luego te dicen: ‘jAnda, comelo!’”

%6 AL-QUSAYRI, op. cit., p. 163, tradugéo nossa.

%7 CHODKIEWICZ, op. cit., p. 148.

98 \/SA, p. 134. A este maestro de espiritu lo acompafié yo como discipulo y me queria mucho.
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Muitos séo os feitos desse mestre que ainda poderia contar. Sua vida espiritual
foi maravilhosa. Reuni-me um tempo depois com ele, em companhia de meu
discipulo ‘Abd Allah Badr, o Abissinio, em Cdérdoba, e fomos a sua casa.
Certo dia, ouvi-o dizer isto: “Quanto me maravilha ver que uns buscam cavalo
em que montar, sem se apressarem antes em dar gracas a Deus pela comida
que lhes sacia e pela roupa que tem para se vestir!” Ele, por sua vez, ndo usava
para comer e para vestir mais que o estritamente necessario. Contra 0s
orgulhosos, era terrivel. Nunca deixou de participar das campanhas contra 0s
cristdaos®®. E o fez sempre como membro da infantaria, e sem levar consigo
provisdes.??

Percebemos que a metodologia da simplicidade e a gratiddo para com a vida, em seus
aspectos mais ordinarios, como o trabalho manual, eram as formas de esse homem demonstrar
ao mundo seu taw/hid perfeito, enfrentando todos o0s poderes constituidos, exemplo seguido pelo
hagidgrafo, o qual partiu para o Oriente também como uma maneira de escapar da cooptacéo
intentada pelo sultdo, ao procurar casa-lo e assessorar sua familia (excerto pertencente a obra
Durrat). Aqui podemos ainda fazer uma digressdo sobre a busca islamica do usus pauperis®?,
0 uso pobre das coisas. Como verdadeiros adoradores, os mestres andaluzes tinham a
consciéncia de que sua posicdo como criatura ndo 0s tornava maiores do que 0S outros reinos
da criacdo, mesmo tendo sido escolhidos e acolhidos distintamente por Deus. A causa da justica
e da justa medida levava-os a focar-se sempre no menor dano e na maior alegria a Deus,
utilizando-se do estritamente necessario para a manutencao das funces vitais.

Asin Palacios coloca Abii Ishaq lbrahim bin Ahmad bin Tarif al- Abassi®*? como natural
de Algeciras. Era “[...] homem de carater afavel e carinhoso [...]”%*. Foi mestre espiritual de
Abu ‘Abd Allah al-Qurasi, egipcio, 0 que demonstra a circulacdo de pessoas e relagdes entre

Al-Andalus e o Egito. Era homem de forte defesa da verdade:

99 Nesse trecho, a RQ utiliza o termo al-Rimi para designar os cristdos. Rum é o termo coranico que identificava
0s bizantinos.

910V/SA, p. 135. Muchos son los hechos de este maestro que podria contar adn. Su vida espiritual fué maravillosa.
Yo me reuni mds adealante con él, en compariiia de mi discipulo ‘Abd Allah Badr el Absinio, en Cdrdoba, y nos
fuimos con él a su casa. Certo dia oile decir esto: “;Cudnto me maravilla ver que algunos buscan cabalgadura
en que montar, sin apresurarse antes a dar gracias a Dios del manjar que les da a comer y del traje que les da
para vestirse!” EI, por su parte, no empleaba para comer y para vestir mas que lo estrictamente necessario.
Contra los orgullosos era terrible. Jamas dej6 de tomar parte en las campafias contra los cristianos. Y lo hizo
siempre como soldado de a pie, y sin llevar consigo proviciones.

%11 A querela cristd sobre o usus pauperis, 0 uso pobre, foi relevante nos debates dentro da ordem franciscana.
Vide: MAGALHAES, Ana Paula Tavares. Os franciscanos e a Igreja na ldade Média. A Arbor uitae crucifixae
lesu de Ubertino de Casale. S&o Paulo: Intermeios, 2016.

%12 RQ, p. 120.

913 VSA, p. 159. [...] hombre de caracter afable y de trato carifioso; [...]



199

Era muito fervoroso e mortificado®. Teve sempre um grande desejo de viver
em soliddo, mas foi impossivel de realizar seu sonho, pois impedia-o sua
profissdo, dedicava-se a vender louca. Copiou muitos livros de ascética e
mistica.®®® Em sua vida espiritual, predominava o ascetismo, ainda que
mostrasse grande desejo pelas intuicdes misticas que queria adquirir.%®

A busca ascética, como em todos 0s outros mestres, apareceu no discurso hagiografico
de Ibn “Arabi como a forma mais perfeita e sincera de caminhada na via (fariq). O mestre, por
mais que tivesse uma vida digna, cumprindo com seus preceitos e com a simplicidade dada pela
sinceridade, almejava sempre a ascese mais rigorosa, ser um zahid, um perfeito asceta. Todavia,
a sua propria vida ordinaria de um santo, que tinha no trabalho sua imitacdo do Profeta, ndo o
permitiu.

Uma situagdo diante de um homem com bdcio o levou a ser castigado por Deus:

Ouviu em sonhos que Deus Ihe dizia: “O Ibrahim! Acaso ndo conheces n0ssos
servos, a nao ser pelo nome das adversidades com o qual o provamos? Nao
teria esse individuo um nome proéprio, com o qual o chamasses? Asseguro-te
que dessa mesma doenga te farei morrer!” No dia seguinte, amanheceu com
umas protuberancias saidas do pescoco e, depois de suportar alguns dias essa
doenca, morreu.®Y

Um sincero homem reconheceria a acdo divina em todos 0s momentos, € 0 mestre, em
um pequeno descuido, ndo reconheceu a acdo de Deus no homem com a adversidade. Com isso,
a morte veio como paga para um desvio. Aqui, o discurso hagiogréafico coloca-nos diante do
cuidado e do temor que o buscador deveria ter, quanto a criacdo e aos seus irmaos. Um descuido
poderia custar a triste consequéncia de ser rebaixado ou renegado da via.

O trigésimo quinto mestre é Alahim Sali ‘Ala Muhammad al-Haddad,'® ou o Ferreiro.
VSA o chamou apenas de Muhammad, o Ferreiro. Tinha por método bendizer o Profeta, sendo

o relato de sua vida bastante curto: “Vivia em Sevilha, e fez-se célebre, porque nunca deixava

914 RQ, p. 120. Arabe: min ahl al-jid wa-I-ajatihad.

915 RQ, Loc. Cit. Arabe: min kitab al-farig.

916 \/SA, p. 160. Era muy fervoroso y mortificado. Tuvo siempre grandes deseos de marcharse a vivir en la soledad,
pero le fué imposible realizar su anhelo, porque se lo impadia su profesién, pues se dedicaba a vender loza. Copid
muchos libros de ascéticas y mistica. En su vida espiritual, predominaba las practicas ascéticas, aunque también
mostré grande aficion a las intuiciones misticas que anhelaba adquirir.

ST V/SA, p. 161. Oyé en suefios que Dios le decia: “;Oh, Ibrahim!;Es que no conoces a nuestros siervos, sino por
el nombre de las adversidades con que lo probamos? ¢ Es que no tenia esse individuo su nombre préprio con que
lo llamases? ;Yo te asseguro que de esta misma enfermedad te he de hacer morir!” Y al dia seguiente, amanecio
con unas paperas que le habian salido en el cuello; y después de soportar unos dias esta enfermedad, murio.

%18 RQ, p. 125.
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de recitar a jaculatoria: ‘Bendiga Deus ao Profeta!”1® — talvez por isso tenha sido associado a
seu nome o titulo de alahim sali ‘ala.

Abii Ishaq al-Qurtubi®?, ou como designou VSA, o Cordoveés, era o trigésimo sexto
mestre a ser descrito aos ouvintes e leitores orientais: “Viveu em Bugia®?, foi dos discipulos
de Abu Madyan. Atingiu o grau mistico da contemplagdo divina, isenta de toda representacao
sensivel, fantastica e ideal”92%%2, Pade, pelo que nos deixou perceber o discurso hagiografico,
reconhecer a Deus sem qualquer dos atributos que adviriam da cultura ou da linguagem
humana, quase proximo a esséncia perfeita do Um, sendo esse fato um altissimo elemento de
ascensdo na caminhada esoteérica.

Outro mestre era Abii ‘Abd Allah al-Faran®, cujas tarefas misticas e social eram das

mais importantes:

Desempenhava em Cordoba o cargo de imé ou oficiante da oracdo litrgica,
para os leprosos®. Poucos encontraras que se assemelhem a ele. Perguntei-
Ihe como podia suportar feliz a vida que levava em companhia dos leprosos,
e respondeu-me: “Né&o noto que cheiram sendo a almiscar!”9%, Maravilhosas
sd0 as coisas que recordo de seus estados misticos.%?’

O desapego e a unidade com Deus faziam-no perceber apenas como sua tarefa levar a
justica para todos, conforme o mandado corénico, de modo que a segregacdo social dos
leprosos, bem como seu cheiro, ndo trazia ao mestre uma perspectiva de rebaixamento, mas o
cheiro do almiscar, do melhor perfume, que era oficiar os divinos mistérios coranicos aos
segregados e aos leprosos.

‘Abd al-Salam al-Asiid al-Sa’ih%%8, € descrito na edicdo de RQ como al-Sid al-Saiah, 0
viajante negro. Sua fama — advinha de sua vida peregrina, ou seja, um girévago, vagando pelo

mundo — levou-o0 a ser muito benquisto nas cidades por onde passava: “Era um girovago. Nao

%19 V/SA, p. 169. Vivia en la ciudad de Sevilla, y se hiso célebre porque jamas dejaba de estar recitando la
jaculatéria: jBendiga Dios al Profeta!

920 RQ, p. 125.

921 Em érabe: bi-Bujayah.

922 Arabe: kana min al-muwahadin.

93 \VSA, p. 170. Vivid en Bujia, y fué de los discipulos del maestro 4bii Madyan. Habia llegado al grado mistico
de la contemplacion de Dios, exenta de toda representacion sensible, fantastica e ideal.

94 RQ, 126.

925 Arabe: imam ahl al-bila’ bi-Qurtubah, qulu an yalaga muzalah..

96 Arabe: Id asumu manahim ild ra’hat masaka.

92TV/SA, p. 172-173. Desempefiaba en Cérdoba el cargo de imam u oficiante del rezo litGrgico, para los leprosos.
Pocos encontrarias que se le asemejasen. Yo le pregunté como podia soportar gustosa la vida que llevaba en
compaiiia de los leprosos, y me respondio. ‘;No noto que huelan sino a almizcle!’. Maravillosas son las cosas que
recuerdo de sus estados misticos.

98 RQ, p. 127.
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entrava eu num povoado em que ndo me dissessem: ‘Por aqui passou fulano’®?°. Nunca ficava
quieto em um lugar. Perguntei-lhe a causa de nunca estar tranquilo, respondeu: ‘E que encontro
uma agradavel emogio no movimento’”%%, O movimento, que também faria os astros e as almas
conhecedoras entre os mundos, como sublinha, quase que coetaneamente, Rumi: “VVé como as
particulas do ar /E os grdos de areia do deserto /Giram desnorteados./Cada dtomo/Feliz ou
miseravel, /Gira apaixonado/Em torno do sol”%3!; assim como o 4tomo, o girévago caminha na
tariq Allah (caminho de Deus), apaixonado e desnorteado.

Miisa Abii ‘Abd Allah al-Ma’lum®®?, ou “O professor”, vivia em Fez, mas era natural
de Alcald dos Banii Sa‘id, sendo de uma familia nobre de Granada (Granarah). Esse mestre
tinha em seu filho, que morrera crianga, sua grande baraka: “Seu filho ‘Abd Allah criou-se
ainda crianca em santidade®®, tanto que nunca conheceu pecado®*. Era, a despeito disso, um
menino penitente. Ndo conheceu infincia. Sabia de memoéria o livro de Deus”%®. A palavra
usada para designar o pecado, em &rabe, significa a desobediéncia; assim, a crianca era
obediente a Deus, cumprindo suas obrigagoes.

Al-Hajj Abii Muhammad ‘Abd Allah al-Barjani®®, um mestre, amigo intimo do
destinatario da carta, era um hajji que j& havia realizado a obrigacéo religiosa de peregrinar a
Meca. Era natural de Purchena: “Amava a tradicio ortodoxa e aos que a seguiam®%%8, A
traducdo de sunah por tradicdo ortodoxa, feita por VSA, ndo parece ser totalmente valida.
Pensar na suna como tradicdo ortodoxa no isld, como afirma Armstrong®?®, no seria correto. A
suna comporia o conjunto de textos que era um dos focos dos tradicionalistas, juntamente com

0s ahadiz.

929 Arabe: fulan.

930 V/SA, p. 173-174. Era un mistico girovago. No entraba yo en un pueblo en que no me dijeran; “Por qui ha
passado Fulano. Jamas permanecia quieto en ningdn sitio. Yo le pregunté la causa de que nunca se estuviese
tranquilo, y me respondio: “Es que encuentro una agradable emocion espirutal en el movimiento”.

%1 Jalal ud-Din RUMI. Poemas misticos. Diwan de Shams de Tabriz. Tradugéo e introdugéo de José Jorge de
Carvalho. Sdo Paulo: Attar, 1996.

%2 RQ, p. 128.

9383 O termo arabe utilizado é saliha, relacionado a bondade de uma crianca, quase préximo ao conceito do
catolicismo popular do “anjinho”.

934 Termo arabe: al-mu asiiah.

935 V/SA, p. 175. Su hijo Abd Allah se crié ya nifio en la santidade, tanto, que jaméas conocid el pecado. Era, apesar
de esto, un muchacho penitente. No se le conoci6 infancia. Sabia de memoria el libro de Dios.

936 RQ, loc. cit.

%7 O termo em arabe, yahabua al-sunatu wa-ak/ha, aponta apenas a predilecdo do mestre pela tradicdo sunita e
pelo Povo da Suna.

98 V/SA, p. 176. Amaba la tradicién ortodoxa y a los que la seguian.

939 ARMSTRONG, op. cit., p. 112.
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Seu carisma consistia em métodos sobre a quietude espiritual: “Era um grande santo®*,

dotado de extraordinaria quietude espiritual®*®*2. Auxiliou Ibn ‘Arabi em uma questdo sobre

a leitura coréanica e a providéncia divina:

Porque, posto que Deus é que 0s deu, sua amorosa providéncia os preveniu, e
assim, ao dom que os outorga completa e a ajuda que necessitam para
aproveitar-se dele. Alusdo, em verdade, linda, ainda que alegoérica, sob cuja
simbolica envoltura se agitam mares cheios de doutrina espiritual para todo o
gue estuda e medita aquele dito profético sobre os signos ou portentos divinos:
“Se eu os dou a ti, ajudar-te-ei a que os entendas. Mas se €s tu que o busca ou
pede, ndo seras ajudado.”%4®

Abii Muhammad ‘Abd Allah bin Hamis al-Katani®* era outro mestre:

Era o cirurgido de Tunez e encontrei-o, como sabes, numa madhrasa®?®, onde
fui visita-lo, caminhando com os pés descalcos e com muito calor, para imitar
a meus mestres de espirito, Abu Ya'qub e Abu Muhammad de Mordén, os quais
me disseram que também o visitaram da mesma forma, e vi, por isso, que
estava sendo favorecido por Deus com suas béncéos.*®

O modelo de vida do mestre, como aponta o préprio hagiografo, foi também seguido
por ele, ao visitar um santo com a humildade devida, ou seja, sem sapatos, de sorte a angariar
as béncdos que pudessem ser transmitidas.

Quanto a al-45ahas al-Sabi h®", ou “As Sete Pessoas”, traduzido na VSA como “Os
setes abdal”, o proprio autor explica: “Séo estes sete personagens os eleitos de Deus em
verdade, que gozam ja da quietude espiritual e da emocéo do respeitoso temor que sdo frutos

da unifo mistica”®*, sete santos que auxiliavam a Deus e habitavam o Ocidente islamico.

%0 Arabe: kana salalihan jamil.

%1 Arabe: katir al-sakiin.

%42 \/SA, p. 176. Era un gran santo, y dotado de extraordinaria quietude espiritual.

%3 VVSA, p. 177. Porque, supuesto que Dios es quien se les ha dado, su amorosa providencia les ha prevenido, y
asi, al don que les ortoga aparejada v a la ayuda que necesitan para aprovecharse de él. Alusion, en verdade,
linda, aunque alegorica, bajo cuya simbélica envoltura agitanse mares henchidos de doctrina espiritual para todo
el que estudia y medita aquel dicho del Profeta acerca de los signos o portentos de Dios: “Si yo te los doy, te
ayudaré a que los entiendas; pero si eres td el que los busca o pides, no seras ayudado.

%4 RQ, loc. cit.

%5 No texto em arabe, ndo ha referéncia a essa madrasa ou convento. A edi¢do RQ apenas cita o0 encontro em pleno
calor.

946 \/SA, p. 179. Era el cirujano de la cuidad de Tunez y lo encontre, como sabes, en una madhrasa, adonde fui a
visitarle, aminando con los pies descalzos y con mucho calor, para imitar a mis maestros de espiritu, Abi Ya ‘qub
y Abi Muhammad de Mordn, los cuales me habian dicho que también ellos lo visitaron en las misma foma, y vi,
en efecto, que estaba favorecido por Dios con sus bendiciones.

%7 RQ, p. 130.

%8 V/SA, p. 180. Son estes siete personajes los elegidos de Dios en verdade, que gozan ya de la quietude espiritual
y de la emocidn de respetuso temor que son fruto de la unién mistica.
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Dentro da hierarquia dos santos, estes eram os ajudantes ou, segundo, a topologia dos santos,
0s Abdal (Substitutos) seriam os ocupantes dos lugares abaixo dos Pilares®*®, constituidos por
sete pessoas, com jurisdicdo sobre os setes climas e as sete esferas celestes. Por meio desses
individuos, “[...] por cuja intercessdo da Deus suas gracas aos crentes”*° ou, conforme o texto
arabe, 0 “[...] nafa‘a Allah al-muslimin bihimu (Sopro de Deus [desce] aos crentes por meio
deles) %1,

Entre o canto da Caaba, no qual o iméa hanbalita fazia a oracéo, e 0 banco que ha préximo

a Zamzam, sentou-se Ibn ‘Arabi ao lado deles®?

, para alcancar uma possivel béncdo. Por sorte,
0 murciano aproximou-se N0 momento em que esses personagens, ocultos ao mundo (por isso,
ndo foram identificados por nomes) e andaluzes ou magrebinos, pelo que parece, estavam em
éxtase: “Encontrei-os justo no momento em que estavam em éxtase contemplativo e, por isso,
ndo troquei com eles uma so palavra sobre a intuicdo mistica. De sua calma espiritual vi o que
n&o se concebe em relagéo a outro mistico, que tenha chegado ao grau da quietude™®3, apenas
a proximidade lhe permite trazer sobre si 0 conhecimento oculto dos personagens ocultos. O

siléncio dos santos ensina mais que a pregacao dos néscios.

9. Epilogo e finaliza¢do da Risalah

A traducdo de Asin Palacios (VSA) possibilitou-nos acesso a parte do epilogo, em que
0 autor murciano elabora uma digressdo sobre o0 ascetismo mistico. Essa parte, na edicdo critica
e comentada de al-Ghurab (RQ), desenrolou-se entre as paginas 134 até a 160. VVamos aqui, por
razdes diversas, como o foco e objeto na vida dos santos e 0 ndo conhecimento profundo da
lingua arabe, apresentar apenas os dois paragrafos traduzidos pelo sacerdote espanhol, onde
foram reiteradas as justificativas para a escrita da obra: “Estas que te contei s3o, 6 minh’alma!,
as vidas exemplares dos que te precederam e alguns que encontraste, tanto homens como
mulheres, se bem que silenciei a outros muitos a quem tratei. Com nenhum deles sei que

caminhaste junto”®*. A funcdo pedagdgica e modelar da obra é reiterada, reafirmando o autor

%49 CHODKIEWCZ, op. cit., p. 103.

90V/SA, p. 179. [...] por cuya intercesion ortoga Dios sus gracias a los muslimes.

%1 RQ, p. 130.

92 VSA, p. 179-180.

93 VSA, loc. cit. Yo los encontre precisamente en el momento en que estaban en extasis contemplativo, y por eso
no crucé con ellos ni una sola palavra acerca de la intucién mistica. De su reposo espiritual vi lo que ni concebirse
puede que goce ningln outro mistico, que haya llegado al grado de la quietud.

%4 V/SA, p. 187-188. Estas que te acabo de contar son, joh, alma mial, las vidas ejemplares de quienes te
precedieron y de algunos a quienes tl encontraste, tanto hombres como mujeres, si bien he passado en silencio
las de otros muchos a quienes también traté. Con ninguno de ellos encuentro que tu pie haya caminhado a par.
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para o destinatario, seu companheiro e amigo, assim como para todos os leitores, como a
realidade dos fatos era importante e como a vida de cada um dos mestres seria externalizada no
conhecimento ampliado. N&do foi possivel a al-‘Aziz al-Mahdwi, ou aos seus discipulos,
conhecé-los pessoalmente, mas a leitura poderia, de forma esotérica, transmitir a barakah
necessaria para seu caminhar.

Em mais outro trecho, continua o Mestre Maior reafirmando seu intento: mostrar aos

membros do caminho sem realidade o que era uma realidade com método:

E agora, 6 amigo meu, volto a ti para dizer-lhe que, se trouxe a luz as vidas
destes, foi unicamente para demonstrar que na época que vivemos — gracas a
Deus — ndo estdo ausentes homens de bem que sigam as pegadas dos tempos
primevos, dotados da mesma variedade de estados misticos, e dos quais
mencionamos SO 0s que bastavam para alcancar um breve resumo do fim util
que nos propusemos.®*®

Aos seus proprios pupilos, aqueles que se colocaram sob sua responsabilidade, assim
como o proprio autor o fez, em Al-Andalus, a Epistola é util como base para uma boa viagem,
qguase como uma guia ou uma cartilha para reconhecer e exemplificar o que a tradicdo e os
antigos fizeram, como seguidores sinceros de uma cadeia a qual remontava a0 momento em
gue Adao ainda estava entre a agua e o barro. A busca pela muiasaba, o exame de consciéncia
e 0s exemplos serviam a quem lesse e estudasse, um consolo para 0 mundo, pois, como profeta
de seus alunos (hadit: “O sayh no seu grupo é como o profeta entre seu povo®®), ou como o
pai cujos filhos sdo sua responsabilidade (“O filho é parte de seu pai”®’), seu trabalho fora
inspirado:

Claro esta que, no que se refere pessoalmente a ti, ndo cabe que de teus estados
misticos fale eu agora. Tanto mais quando que, nesta epistola, meu principal
propdsito foi o de divulgar entre 0 povo conhecimentos misticos, relativos a
alma e a seu Senhor, que sirvam de estimulo para bem falar e santamente agir.
O mistico, a nosso ver, todo mistico, € 0 que conhece a Deus e que em seus
bracgos se abandona. De modo que, ainda quando nesta epistola me dirijo a ti,
na realidade, é a minha propria alma que quero falar, e ainda que seja tu, 6
amigo, a quem parecem se enderecar meus avisos, € em realidade para
admoestar com eles a todos os filhos de minha linhagem.®%®

95 \/SA, p. 188. Y ahora, joh, amigo mio!, vuelvo hacia ti para decirte que, si he traido a cloacién las vidas de
todos estos, ha sido unicamente para demonstrar que la época en que vivimos no estd — gracias a Dios — falta de
hombres de bien que sigan las huellas de los santos de los tempos primeiros, dotados de la misma variedad de
estados misticos, y de los cuales hemos mencionados tan sélo los que bsataban para lograr en breve resumen el
fin Gtil que nos habiamos propuesto.

96 SCHIMMEL, op. cit., p. 118, traducéo nossa.

%7 Ibid., p. 120, tradugdo nossa.

98 V/SA, p. 188-189. Claro es que, en lo que a ti personalmente se refiere, no cabe que de tus propios estados
misticos vaya yo ahora a hablarte. Tanto mas cuando que en esta Epistola mi principal proposito ha sido el de
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Neste fim de capitulo, apds a leitura desses relatos, dessas vidas, podemos apresentar
algumas consideracOes — ja que conclusfes ndo nos cabem. O exame de consciéncia akbari,
expresso nessa Risalah, em sua busca pela compreensao do ser e da forma correta de atingir a
divindade, coloca-nos diante desses relatos, desses caminhos e caminhantes. O “Povo dessa
Via”, os homens e mulheres que auxiliaram Ibn ‘Arabi, foram seres que atingiram a perfeita
unido, a serviddo completa e a amizade divina. Essa condi¢do de amigos levou-os a atingir 0s
aspectos do sobrenatural. No entanto, a despeito dos milagres, das viagens em espirito, das
revelacOes, das visbes, dos encontros e iniciagdes misticos, esses amigos de Deus, descritos na
Epistola, tornaram-se caminhantes da senda reta (e aqui concordamos, mais uma vez, com
Michel de Certeau), ao atingirem os elementos simples e basicos da vida, sendo amigos
perfeitos no trabalhar, comer, dormir, relacionar-se com os outros, alcando a hierarquia e

posicdes extraordinarias, ao se tornarem homens e mulheres do ordinario.

divulgar entre las gentes conocimientos misticos, relativo al alma y a su Sefior, que sirvan de acicate para bien
hablar y santamente obrar. El mistico, a nuestro juicio, todo mistico, es el que conoce a Dios y que en sus brazos
se abandona. De modo que, aun cuando en esta Epistola a ti me dirijo, en realidad es a mi propia alma a quien
quiero hablarle, y aunque seas td, joh amigo!, a quien mis avisos parecen enderezarse, es en realidade para
amonestar con ellos a todos los hijos de mi linaje.
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Consideracoes Finais

A vida cotidiana, as a¢des simples e sem importancia para alguns, o ordinario: nesse
meio, pode-se contemplar as acdes do mistério. Como demonstra Michel de Certeau, no
simples, 0s misticos encontram e constroem a geografia do sagrado, daquele distante, em que
procuram colocar todas as suas forgas. Para nos, é exatamente isso que podemos perceber nas
hagiografias islamicas escritas por Ibn ‘Arabi, um desejo de elaborar um itinerario para os
ouvintes, em sua leitura da Risalah ou do livro da criagdo, partindo do ordinario da vida.

Nesses excertos hagiograficos, homens simples, ordinarios, que passavam
despercebidos, foram classificados como aqueles que atingiram a mais alta das posicOes que
uma criatura poderia almejar: a proximidade com o divino. Esses homens tornaram-se amigos
de Deus, a que nds chamamos “santos”. No texto, verificamos seu ponto de chegada, numa
viagem mistica pela geografia diaria do sagrado. O hagiografo os conheceu no percurso. O
hagidgrafo fez desse percurso o caminho a santidade. Transformou homens simples, com uma
busca simples, em santos.

O percurso, pelo que nos permite visualizar Ibn Masarra, fora iniciado na contemplacéo,
na leitura do livro da criacdo, na percepc¢do cotidiana dos mistérios divinos. Aqui, cabe mais
uma vez a perspectiva de De Certeau, na reordenacgdo do simples, como inicio para conhecer 0
Simplissimo.

Os diversos movimentos de busca pela relacdo intima com a divindade é o que
classificariamos como a mistica. Em suas diversas significacdes, as misticas parecem ter
procurado sempre uma metodologia e uma pedagogia que levasse o ser humano a um outro
patamar acima do imediatismo da vida. Os éxtases e as viagens esotéricas, a volta do interior
para o interior maior. Os neoplaténicos buscavam o contato com o Um. Os judeus utilizaram
as metaforas da carruagem para exemplificar a viagem ao Outro, como o fizera Ezequiel. Os
cristdos, o mergulho no amor suprassensivel. Assim também alguns misticos mugulmanos o
fizeram.

Em nossa analise, pareceu-nos que o mistico, a busca esotérica, muito mais que uma
saida de si, constituiu um repouso em si, uma seguridade em si, uma posi¢do de espera ativa,
uma contemplacdo do mundo como uma praia cuja funcdo é esperar o mar e as ondas, para
quebrar em si, remodelando-a, tornando o simples, o cotidiano, a base de aprendizado para as

outras realidades
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Desde nossa proposigéo inicial, elaborar uma pesquisa e um trabalho académico que
apresentasse aspectos do sufismo andaluz, até a finalizacdo deste texto, todas as nossas
concepcdes foram reavaliadas e reformuladas. Das perguntas iniciais — Quais as praticas dos
sufis andaluzes? Quem eram esses sufis? — nosso percurso nos levou a sendas um pouco mais
profundas e complicadas.

Do sufismo vislumbramos sua construcéo: ndo ha um sufismo. Como enfatiza Edward
Said, o sufismo tem muito mais de uma construcao intelectual voltada ao orientalismo do século
XIX e XX. Aos autores que primeiro se dedicaram a esse tema, o sufismo surgiu como uma via
de estudo do islamismo, em que se reiteravam os aspectos de dissimulacdo, principalmente de
elementos que poderiam ser associados ao cristianismo, realgando preconceitos e demonstrando
o0 intento imperialista dos estudiosos europeus. Asin Palacios reitera alguns preconceitos, ao
construir sua principal obra sobre Ibn ‘Arabi, El islam cristianizado, na qual o autor relaciona
0 mistico murciano & tradicdo mistica espanhola. As figuras de Rabi’ah e al-Hallaj foram
apresentadas como prot6tipos de cristdos, dai 0 sucesso de suas vidas e fama.

Com tudo isso, percebemos que nosso intento inicial, de vislumbrar um sufismo
andaluz, ndo era a via mais reta. Um sufismo ndo poderia ser vislumbrado. O que havia e ha
sdo distintos movimentos, diversas agremiacdes (depois de meados do século XIII E.C.) e uma
variedade de praticas e teorizaces que deram ao isld uma profunda dinamizagéo. Encontramos
no islamismo diversos movimentos que almejavam a interpretacéo interior — 0 batin — sem com
isso alijar-se do mundo exterior. A estes, denominamos busca esotérica, mistica. Os sufismos,
em nossa perspectiva, apresentaram-se como essa diversidade de praticas, as quais, empregadas
pelos ocidentais para uma classificagdo e campo de estudo, conglomeravam grupos com
métodos opostos.

Classifica-los, construir uma tipologia, ndo € uma tarefa que quisemos enfrentar. Um
mistico mugulmano néo se apresenta como uma figura universal. As construcdes identitarias e
comunitarias que os colocam nos grupos distintos, as tradicdes que elaboram a via e suas
denominacdes sdo elementos de um dialogo proprio. Muhammad e 0s membros da comunidade
de Medina foram os modelos iniciais. A pobreza e o desapego, relatados no nascer da
comunidade islamica, constroem as bases. No entanto, um autor pode colocar um desses
homens no tasawwuf, outro entre 0s malami. As variaghes seguem-se aos processos de
legitimacdo e construcédo das tradi¢es de cada grupo ou em regides distintas o Isla.

A fitnah despedagca as bases, mas reconstrdi outras. A distin¢do entre xiitas e apoiadores
dos omiadas, além dos hariditas, esmaece a uniformidade. Ao mesmo tempo, a conquista de

territorios e uma postura de abertura colocam 0s novos governantes vindos do deserto em
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contato com um ambiente cultural ao qual se associam. As estruturas politicas dos impérios
derrotados sdo mantidas. SAo mantidas também as bases culturais. O arabe substituiu o grego,
mas 0s autores continuavam a ser influenciados pelos tedricos gregos.

O Cordo viera complementar a Torah e 0 Evangelho. Estas ultimas revela¢des haviam
sido interpretadas com auxilio da filosofia grega. Filon e o neoplatdnicos leram seus livros
sagrados sob a influéncia dessas estruturas de mundo. Para interpretar o Coréo, os mugulmanos
seguiram seus irmédos, os Povos do Livro.

As traducdes de textos gregos, em filosofia, historia, astronomia, politica, iniciadas em
meados do século IX E.C., mergulham os intelectuais &rabes em uma releitura da cultura
helenistica. Nesse meio, as obras de autores, principalmente as grandes autoridades filosoficas,
Aristoteles e Platdo, adentram a especulacéo e interpretacdo coranicas. Tais a¢fes contribuiram
para a formacdo de um corpus literario filosofico especifico, reconstrucdes e traducbes que
complementavam a mensagem revelada na Noite do Destino.

Dos filésofos, novas formas de perceber a busca pela divindade, em que se adaptavam
a mensagem coranica, conformaram as mais diversas possibilidades. Nos séculos IX e X E.C.,
surgira em terras islamicas orientais 0 mu‘tazilismo, cuja busca racional pela divindade seria
parte, mesmo que passageira, da politica do califado abassida; as especula¢Bes dos xiitas, em
especial dos ismaelitas, com sua esperanca pelo retorno de seu lider, assentaram a concepcao
batini. O neoplatonismo e suas concepgdes de divindade emanadora, Um primordial,
associaram-se com o Deus criador coranico, possibilitando novas formas de interpretar a lei, as
praticas e 0 mundo.

Essas influéncias compuseram uma tradicdo textual de base neoplatbnica e essas
especulacoes, que foram afetadas pelo trabalho dos tradutores e recompiladores, derivaram
obras como a Teologia de Aristoteles, e compéndios cientificos, como a Rasa il [hwan al-Safa’.
Esses textos e muitos outros circularam por todo o Dar al-Islam, influindo, como vimos, nos
diversos grupos muculmanos, sobretudo aqueles de proposicdo batini. No entanto, ndo s6 0s
mugulmanos empregaram essa familia de textos: os escritores judeus e cristdos também o0s
utilizaram, especialmente os escritos misticos judeus andaluzes. Com isso, podemos perceber
que esse movimento de traducdo dos escritos gregos no Oriente circulou em arabe, chegando
em Al-Andalus e nele formando uma série de outros escritos.

Ibn Masarra, ja citado acima, e suas obras, entre elas a Risalat al-i’tbar (Epistola da
Contemplacédo), ndo sé parece ser um dos que foram influenciados por esse caldo cultural,
guando de sua estadia em Basra, mas igualmente o elaborador de uma filosofia religiosa préopria

que amparou a formacao de um grupo de buscadores ocidentais, na famosa Escola de Almeria.
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Os Irmdos da Pureza tambem se fizeram presentes nessa parte do Isla. Como afirmou De
Callatay, Maslama al-Qurtubi, com suas obras, levou a Al-Andalus esse compéndio cientifico e
essa forma de interpretacdo alegorica para dentro das especulac@es ocidentais.

Como tentamos demonstrar, Ibn ‘Arabi tem, nessas fontes, uma das partes que
contribuiram para a sua constru¢do mistico-teolgica. Somou-se a essas influéncias, e nosso
documento aclarou isto, a presenca de seus mestres, alguns ligados a Escola de Almeria e, com
isso, a Ibn Masarra, outros ligados a mestres egipcios, como os irmdos Muhammad e Ahmad,
outros, ainda, aqueles ligados a Abii Madyan. O que podemos perceber € que tanto a relagdo
pessoal quanto os ensinamentos se amparavam num conjunto textual oriental, que circulava
pelo Magreb, como os textos de al-Muhasibi, a Epistola de al-Qusayri, as compilacdes de
ahadit. Todos esses elementos se juntaram na formacao do mistico murciano.

A presenca do ascetismo cristdo, juntamente com a busca neoplatdnica, influiram
também nas proposi¢des e metodologias dos buscadores mugulmanos. Ja na Sirat Rasul Allah,
Ibn Ishaq cita 0 encontro dos primeiros crentes com monges cristdos, tendo, segundo a tradicao,
0 préprio Muhammad encontrado um monge, em sua juventude, que o advertiu de sua missdo
profética. O ascetismo, o desapego, muitos conceitos associados ao distanciamento do mundo,
parecem ter relagdo com esses encontros.

Do Oriente, assim, surgiram os principais métodos de busca, filos6fico e ascético, que
sustentaram a constituicdo dos ramos do aprofundamento esotérico islamico: a esperanca xiita,
o0 conhecimento dos tasawwuf, o desapego da cavalaria, a ordinariedade dos malami, a errancia
dos galandart. Com isso, chegamos a mudanca basica que nos foi propiciada pela pesquisa: a
mistica islamica ndo é o sufismo, mas o sufismo, ou melhor, os diversos sufismos s&o
expressdes das diversas metodologias e vias da busca pela compreenséo interior dos mistérios
revelados, pelas condutas éticas e pelo amor ao criado e ao Criador.

Ibn ‘Arabi, nosso autor e foco de trabalho, tem sido conhecido como um dos maiores
escritores do sufismo, um tedsofo. Todavia, 0 que pudemos perceber é que, a despeito de sua
grandiosidade como escritor e suas realizagdes misticas, ele elabora sua propria forma de
aprofundamento esotérico. Mais que um membro do tasawwuf, ele compde seu proprio isla
mistico. Crendo nas suas observacfes, a forma principal e mais louvada em suas obras, o
modelo para construcdo dos discursos da santidade seria a via malamiyya, a qual ele atribuiu
todas as qualificacdes para quem buscasse “esse melhor caminho™.

Pensando a malamiyya como a estacdo perfeita, como a via que possibilita a
proximidade com Deus, o autor murciano coloca, em modelos andaluzes, seus mestres, a grande

distingio para todo o isld. E na ordinariedade da vida, na acdo cotididana que os homens, os
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mestres dessa via, alcancaram a proximidade. Uma construgdo discursiva que resultou na
elaboracdo de uma obra hagiogréfica, género literario que permitiu a funcdo pedagdgica e a
rememoracao daqueles seus mestres em inicios da via.

A via malamiyya, ou malamatiyya, ou a via da reprovacao teria se originado, segundo
alguns autores, em Nishapur, no Hurasan. Alguns atrelam sua formacgédo a Hamdun al —Qassar.
Mesmo sem a certeza da presenga desse personagem, a via cresceu e atingiu o Ocidente
islamico. Almejando guardar a alma de tudo aquilo que ndo fosse Deus, a via da reprovagédo
colocou 0 homem em sua posi¢do de criatura, em sua condicdo de ordinario. Sem escritos, ndo
aceitando 0s excessos Vvistos em outros movimentos, como as audic¢des e a poesia, 0S malami
procuravam a negacdo de si, a condicdo de servo perfeito, a aniquilacdo no Criador, postura
muito préxima ao movimento da cavalaria espiritual. A primeira grande definicdo dessa
proposta parece ser dada por al-Sulami, em sua Risalat al-Malamatiyya, em que compilou 0s
ensinamentos de diversos malami que participaram do grupo ao qual seu pai estava ligado.

Como essa via chegou ao Ocidente islamico ndo temos ainda uma clareza, contudo,
podemos associar essa postura com a pratica de diversos misticos do século XII E.C. Ao que
nos parece, a postura dos misticos magrebinos, em especial o grande santo Abti Madyan, estava
relacionada a esse método de vida. A simplicidade da serviddo, no cotidiano, a aceita¢éo de sua
posicao, a dissimulacdo e a ocultacdo de seus graus de proximidade com a divindade foram as
principais elegias que 1bn ‘Arabi fez para o santo de Bougia, o0 qual ndo deixou escritos, mas
deixou um pupilo escritor.

Quase todos os mestres citados nesse trabalho, a Epistola do Espirito da Santidade sobre
0 Exame de Consciéncia da Alma, esse compéndio autobiogréfico e hagiogréafico, foram
descritos como malami. O cerne das hagiografias, acreditamos, esteve sempre ligado ao louvor
daqueles que alcancaram a proximidade com Deus, a amizade com Deus, ao que denominamos
santidade. Esses amigos, santos auxiliares para o mundo, ajudavam Deus no governo dos
mundos, por meio da sua ac¢do cotidiana. N&do eram os milagres, nem suas loucuras de amor,
porém, sua submissdo — o0 mugulmano, o muslim, é aquele que se submeteu a Deus e encontrou
a paz — a vontade divina.

O Santo Sapateiro, Fatima e Sams foram seres que, na sua vida diaria, na sua simples
acao no dia a dia, leram os mistérios do livro da criacdo, contemplaram as realidades e
retornaram como locais de liga¢do, como roteiro para o caminhar em busca do Outro distante.
Sua santidade se amparara na amizade. Sua absor¢éo interior nas tendas do paraiso ocultava sua

condigdo. Agindo como um homem ou mulher comum, conquistaram o0 incomum,
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transformaram, como assinala De Certeau, o ordinario na geografia do sagrado; o cotidiano na
aproximagcéo desse Outro que parecia tdo longe, mas esteve sempre perto.

Destes, Ibn “Arabi complementara uma das linhas de teorizacao a que mais se dedicou:
a defesa da santidade como uma possibilidade para a ascensdo mistica do fiel muculmano.
Continuando a Hakim al-Tirmidi, que elaborou, também num meio malami, o0 Hatm al-awliya ‘
(O selo dos santos), uma série de questfes sobre a santidade no isl&, lbn ‘Arabi teorizou sobre
a relacdo entre a santidade e a profecia. Sendo o selo dos profetas, Muhammad havia encerrado
a profecia, ou seja, a transmissdo de uma mensagem divina. Também o profeta de Meca havia
encerrado a risalah, a mensagem, ou seja, a instituicdo de uma legislagéo divina. Ao simples
fiel, que aguardava o dia do julgamento, o que restaria? Para Ibn ‘Arabi, ficava aberta a
possibilidade da santidade, a amizade submissa com Deus.

A santidade, como possibilidade, abriria 0 mundo a acdo continuadora do divino.
Aqueles que atingissem a proximidade com Deus, tornando-se seus amigos, poderiam, como
um amigo e um legado, auxiliar o Criador no cumprimento dos destinos dos mundos. No
entanto, para se atingir a santidade, a amizade, a proximidade, uma caminhada deveria ser feita.
Uma viagem pela sinceridade do coracao, pelo desapego, pela ocultagdo, para submissdo total
a vontade de um Outro, o qual parece distante, mas esta sempre mais préximo do que a veia
jugular. Para encontra-lo, uma metodologia deveria ser seguida. A contemplacdo do livro da
criagdo, como realgou Ibn Masarra, partindo do baixo para atingir o alto.

Para nds, essa busca contemplativa, que parte da observacdo da criacdo, foi um dos
motivos para a constitui¢do das hagiografias dos mestres andaluzes por Ibn ‘Arabi. Muito mais
do que apenas apresentar ao mundo as formas de busca esotérica do Ocidente islamico, o mestre
murciano propusera modelos e explicitara elementos do livro da criacdo, a fim de que todos, 0s
ouvintes e leitores, pudessem buscar no seu ordinario os modelos e métodos de ascensdo a Unica
realidade existente. Assim, 0s santos, 0s amigos de Deus apresentados, compuseram um
compéndio da criacdo em que se poderia vislumbrar, por primeira vez, a quaisquer leitores, a
mensagem essencial com a qual iniciamos este trabalho: que as pessoas e 0s seres ndo sao eles,
pois, em esséncia, sdo 0s vislumbres possiveis da aproximagdo daquele Outro que parecia
distante, entretanto que sempre esteve aqui. Vocé ndo é vocé, quando vocé é vocé, mas vocé

sera a imagem esmaecida do outro para o Outro.



212

REFERENCIAS BIBLIOGRAFICAS
1. Fontes
‘Abdurrahman Jami SIMNANI. Nafahat al-uns. M. Tauhidipur. 9. ed. Teera: s/e, 1957.

Abii Bakr Muhammad AL-KALABADI. The Doctrine of the Sufis. Tradugéo de A. J. Arbery.
Cambridge: s/e, 1935.

Abii-‘1-Qasim AL-QUSAYRI. Epistle on Sufism. Traducéo de Alexandre D. Knush. Reading
(UK): Garnet Publishing Limited & Southern Court, 2007.

Abii Nasr AL-SARRAJ. Kitab al-luma’ fi-t-tasawwuf. Traducdo de R. A. Nicholson.
Leiden/Londres: s/e, 1914.

AL-GHURAB, Mahmud Mahmud. Sarh Risalati Rih al-Quds fi mukasabat al-nafs. Damasco:
Zhain bin Thabit, 1985.

Ali ibn Uthman AL-HUJWIRI. The «Kashf al-Mahjiib», the oldest persian treatise on sufism
by al-Hujwiri. Traducdo de R.A. Nicholson. Gibb Memorial Series, n. 17, 1911; red. Londres,
1959.

ASIN PALACIOS, Miguel. Vida de santones andaluces. La “Epistola de la Santidad” de Ibn
Arabi de Murcia. Madrid: Imprensa de Estanislao Maestre, 1933. Edicdo fac-simile por Madrid:
Maxtor, 2005.

Farid Uddin ATTAR. El memorial de los santos. Argentina: Ediciones del Peregrino, 1985.

GUILLAUME, Alfred. The Life of Mukammad. A translation of Ishaq’s Sirat Rasil Allah. 30.
ed. Karachi: Oxford University Press, 1998.

Jalal ud-Din RUMI. Mathnawi-i ma 'nawi. 2 v. Londres: Gibb Memorial Series, 1925-1940.

. Poemas misticos. Diwan de Shams de Tabriz. Traducéo e introducdo de José Jorge de
Carvalho. Sdo Paulo: Attar, 1996.

Muhammad IBN AI-‘ARABI. Les Illuminations de la Mecque. Traducdo de Michel
Chodkiewicz. Paris: Albin Michel, 1997.

. Divine Sayings. 101 hadith qudsi. Mishkat al-anwar. Tradugéo de Stephen Hirtenstein
e Martin Notcutt. Oxford: Anga Publishing, 2004.

. Las iluminaciones de La Meca. Textos escogidos. Traducdo de Victor Palleja de
Bustinza. 3. ed. Madrid: Siruela, 2005.

. Los sufies de Andalucia. Traducdo de D. Garcia Valverde, de: AUSTIN, R. W. J. Sufis
of Andalusia. Londres: George Alien & Unwin, 1971; Malaga: Sirio, 2007.

. Les revélations de La Mecque. Anthologie traduite, commentée et annotée par A.
Penot. Paris. France: Entrelacs, 2009.

Muhammad AL- BUHARI. Sakik. Disponivel em: <http://www.sahih-bukhari.com>. Acesso
em: 10 out. 2017.



213

Muhammad lbn Husayn AL-SULAMI. The book of de sufi chivalry. Lessons to a son of the
moment. Traducdo de Tosun Bayrak al-Jerrahi al-Halveti. Nova York: Inner Traditions
International, 1983.

MUSLIM IBN AL-HAJJAJ AL-QUSAYRI. Al-Musnadu Al-Sahihu bi Naklil Adli. (Inglés).
Disponivel em: https://sunnah.com/muslim. Acesso em: 23 nov. 2017.

NASR, Helmi. Traducdo do sentido do Nobre Alcor&o para a lingua portuguesa. Al-Madinah
Al-Munauarah (Reino da Arabia Saudita): Complexo do Rei Fahd para imprimir o Nobre
Alcoréo, 2005.

O Livro das Causas: Liber de Causis. Traducdo e Introducdo de Jan Gerard Joseph Ter Reegen.
Porto Alegre: EDIPUCRS, 2000.

PLOTINO. “Sobre o Bem e o Uno”. In: Tratado das Enéadas. Traducdo de Américo
Sommerman. S&o Paulo: Polar, 2000.

Pseudo-Dionisio Areopagita. Teologia Mistica. Traducdo de Mario Santiago Carvalho.
Medievalia. Textos e Estudos. Porto, n. 10, p.1-129, 1996.

The Case of the Animals versus Man before the King of Jinn. A translation from the Epistles of
the Brathren of Purity. Tradugdo de Lenn E. Goodman e Richard Mcgregor. Oxford: Oxford
University Press; The Institute fo Ismaili Studies, 2012.

2. Obras de Referéncia

Dicionario de Mistica. BORNE, L.; CARUANA, E.; DEL GENIO, M. R.; SUFI, N. (Org.).
Séo Paulo: Paulus; Loyola, 2003. p. 706-714.

Diccionario de la Lengua Espafiola. Ediccion del Tricentenario. Real Academia Espafiola.
Disponivel em: http://dle.rae.es/?id=cNxhluS. Acesso em: nov. 2017.

The Encyclopaedia of Islam. BEARMAN, P.; BIANQUIS, C. E.; VAN DONZEL, E,;
HEINRICHS, W. P. B. Disponivel em:
http://.brillonline.nl/cluster/Encyclopaedia%200f%20Islam?s.num=0. Acesso em: nov. 2017.

3. Bibliografia

ADDAS, Claude. Quest for the Red Sufur. The life of Ibn ‘Arabi. Tradugéo de Peter Kingsley.
Cambridge: The Islamic Text Society, 1993.

AFIFI, A. E. The Mystical Philosophy of Muhyid Din-Ibnul’Arabi. Cambridge: The University
Press, 1939, p. 184-188.

ALCALDE, Juan J. Shia. Herejia y Revolucion en Islam. Madri: s/e, 2005. PDF. Disponivel
em: http://pendientedemigracion.ucm.es/info/eurotheo/e_books/jjalcalde/. Acesso em: 15 set.
2016.


http://dle.rae.es/?id=cNxhIuS
http://.brillonline.nl/cluster/Encyclopaedia%20of%20Islam?s.num=0

214

AL FARUQUI, Ismail Raji. At tauhid (O monoteismo). Suas implicacGes para 0 pensamento e
a vida. Qom: Instituto Internacional do Pensamento Islamico, 1992.

AKHTER, Shamim. Faith and Philosophy of Islam. Delhi: Kalpaz, 2009.

AMARAL, Ronaldo. Santos imagindrios, santos reais. A literatura hagiogréfica como fonte
histdrica. Sdo Paulo: Intermeios, 2013.

. As origens platonicas da cosmoviséo cristd. A génese do Universo e do Homem entre
o0 ultimo periodo antigo e o alvorecer da Cristandade. Campo Grande: Life, 2017.

ARIAS, Pablo Beneito. Los nombres de Dios en la obra de Muhyi-I-din 1bn al-‘Arabi. 1996.
500 f. Tese (Doutoramento) — Departamento de Estudos Arabes e Islamicos, Universidad
Complutense de Madrid, Madrid, 1996.

. Esoterismo diante do exoterismo: a linguagem das alusdes no sufismo segundo
Ibn ‘Arabi de Murcia. In: TEIXEIRA. Faustino. (Org.). No limiar do mistério. Mistica e religi&o.
Séo Paulo: Paulinas, 2004. p. 367-397.

ARMSTRONG, Karen. O Isl&. Rio de Janeiro: Objetiva, 2001.
. Maomé. Uma biografia do Profeta. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2002.

ASIN PALACIOS, Miguel. Abenmassarra y su escuela. Origenes de la fisolofia hispano-
musulmana. Madrid: Imprenta Ibérica, 1914.

. El islam cristianizado. Estudio del “sufismo” a través de las obras de Abenarabi de
Murcia. Madrid: Plutarco, 1931.

BAFFIONI, Carmela. Ikhwan al-Safa‘. In: ZALTA, Edward N. (Ed.). The Stanford
Encyclopedia  of  Philosophy  (Summer  2012). [online],  Disponivel  em:
http://plato.stanford.edu/archives/sum2012/entries/ikhwan-al-safa/. Acesso em: 15 set. 2017.

BARCELO, Carmen. Mozéarabes de Valencia y «lengua mozérabe». Revista de Filologia
Espafiola, v. LXXVII, n. 3/4, 1997, p. 253-279. Disponivel em:
http://revistadefilologiaespafola.revistas.csic.es. Acesso em: 15 set. 2017.

BARCELOS, Matheus Melo. A ascese islamica ou o desapego (az-zuhd) na vida dos sufis
andaluzes segundo os relatos de Ibn Arabi de Murcia. Séc. XII. Revista Trilhas da Histdria.
Trés Lagoas, v. 5, n. 10, p. 108-129, jan./jun. 2016.

BEHESHTI, Muhammad Hussein; BAHONAR, Muhammad Yauad. Introduccion a la
cosmovision del Islam. Qom (Ird): Fundacion Cultural Oriente, 2007.

BENATO, Sandra Regina. O despertar do 16tus. Terceira coisa e vivéncia de si em Ibn Arabi.
2017. 361 f. (Tese de Doutoramento) — Universidade Federal de S&o Paulo, Guarulhos, 2017.

BROWN, Peter. O fim do mundo classico. De Marco Aurélio a Maomé. Lisboa: VVerbo, 1972.

. The cult of the saints. Its rise and function in the Christianity. Chicago: The University
of Chicago Press, 1981.

BURKE, Peter. Hibridismo cultural. S&o Leopoldo: Editora Unisinos, 2006.



215

. O que é Histdria Cultural? Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 2008.

CARMONA AVILA, Rafael. Ascetas, devotos y misticos islamicos: nuevas perspectivas sobre
la ocupacion de cuevas naturales em Madinat Baguh (Priego de Cdrdoba). Antiquitas, n. 24, p.
223-264, 2012.

CAVALEIRO DE MACEDO, Cecilia C. Influéncia ismaili nos batinis de Al-Andalus. Revista
de Estudos da Religido, S&o Paulo, p. 142-166, mar. 2008.

. Misticos Ocultos: a via Malamati. In: LEMOS, Carolina Teles; MOREIRA, Alberto
da Silva; QUADROS, Eduardo Gusmao de; PASSOS, Paulo Rogeério R. (org.). Religido,
espetaculo e intimidade. Mdltiplos olhares. Goiania: Editora da PUC-GOIAS, 2014, p. 127-
149.

CHODWKIEWCZ, Michel. Seal of the Saints. Prophethood and sainthood in the doctrine of
Ibn Arabi. Cambridge: The Islamic Texts Society, 1993.

. The Diffusion of Ibn 'Arabi's Doctrine. The lIbn Arabi Society. s/a.Traducdo para o
inglés de Cecilia Twinch. Disponivel em:
http://www.ibnarabisociety.org/articles/diffusion.html. Acesso em: 16 ago. 2017.

. La santidad femenina en el Islam. Sufi, n. 7, p. 4-13, 2004.

CORBIN, Henry. La imaginacion creadora en el sufismo de Ibn ‘Arabi. 1. ed. Barcelona:
Destino, 1993.

(;OSTA, A. G.: ANGUITA, G. L. Historia del sufismo en Al-Andalus. Maestros sufies de al-
Andalus y el Magreb. Cérdoba: Almuzara, 2009.

DAFTARY, Farhad. The Ismai’ilis. Their history and doctrines. 2. ed. Cambridge: Cambridge
University Press, 2007.

DE CALLATAY, Godefroid; MOREAU, Sebastien. Again on Maslama Ibn Qasim al-Qurtubi,
the Ikhwan al-Safa’ and Ibn Khaldiin: New Evidence from Two Manuscripts of Rutbat al-
Hakim. Al-Qantara, v. XXXVII, n. 2, p. 329-372, jul./dez. 2016.

DE CALLATAY, Godefroid. Magia en al-Andalus: Rasa’il [jwan al-Safa’, Rutbat al-Hakim y
Gayat al-Hakim (Picatrix”). Al-Qantara, v. XXXIV,n. 2, pp. 297-344, jul./dez. 2013.

. From Ibn Masarra to Ibn ‘Arabi: references, shibboleths and other subtle allusions to
the Rasa’il Ikhwan al-Safa’ in the literature of al-Andalus. In: DE ANGELO, Carlo, MANZO,
Andrea, STRAFACE, Antonella.(org.) L’ORIENTALE. Universita degli Studi di Napoli.
Centro di Studi Magrebini. Vol. XI1-XI111, Napoles, 2014-2015. p. 217-267.

. Philosophy and Batinism in al-Andalus: Ibn Masarra's Risalat al-1"tibar and the Rasa’il
Ikhwan al-Safa’. Jerusalem Studies in Arabic and Islam, n. 41, p. 261-312, 2014.

DE CERTEAU, Michel. A fabula mistica. Séculos XVI e XVII. V. 1. Rio de Janeiro: Forense
Universitaria, 2015.

DEMANT, P. O mundo mugulmano. S&o Paulo: Contexto, 2014.



216

DERMENGHEM, Emile. Vies des Saints musulmans. Paris: Baconner-Charlot, 1950.

DODDS, E. R. Paganos y cristianos en una época de angustia. Algunos aspectos de la
experiéncia religiosas desde Marco Aurelio a Constantino. Madrid: Cristiandad, 1975.

EBSTEIN, Michael. The word of God and the divine will: Isma‘ili traces in Andalusi
mysticism. Jerusalem Studies in Arabic, n. 39, p. 247-302, 2012.

. “In truth you are the Polytheist”: Mythic elements in Ibn al-‘Arab1’s teachings on the
Divine Names. Intelectual History of the Islamicate World, n°. 6, p. 359-387, 2018.

ELSAS, Christoph. La importancia de la mistica en la filosofia de Plotino. Enrahonar, v. 13,
p. 11-30, 1986.

FAIRCLOUGH, Norman. Discurso e mudanga social. Coordenacdo de traducdo de Izabel
Magalhaes. Brasilia: Editora da Universidade de Brasilia, 2001.

FIERRO BELLO, Maria Isabel. La heterodoxia en Al-Andalus durante el periodo omeya.
Madrid: Instituto Hispano-Arabe de Cultura, 1987.

FRANCO JUNIOR, Hilério. Histdria, literatura e imaginario: um jogo especular. O exemplo
medieval da Cocanha. In: IANNONE, Carlos Alberto; GOBI, Marcia V. Z.; JUNQUEIRA,
Renata Soares. Sobre as naus da iniciacao. Estudos portugueses de literatura e historia. S&o
Paulo: Editora UNESP, 1998.

GOLDZIHER, Ignaz. Muslim Studies. Ed. S. M. Stern, trans. C. R. Barber and S. M. Stern.
Chicago: Aldine, 1967-1971.

GONZALEZ FERRIN, Emilio. Histria General de Al Andalus. Europa entre Oriente y
Occidente. 3. ed. Cordoba: Almuzara, 2009.

GRIL, Denis. El viaje a través de las esferas del ser interior, segin la obra Mawagqi al-nugum
de Ibn Arabi (Almeria 595/1199). In: BENEITO, Pablo; GARRIDO, Pilar (Org.). El viaje
interior entre Oriente y Occidente. La actualidad del pensamento de Ibn Arabi. Madrid:
Mandala, 2007a. p. 94-113.

. Le saint et le maitre ou la sainteté come Science de I’Homme, d’apreés le Rizh al-Quds
d’Tbn Arabi”. In: AMRI, Nelly; GRIL, Denis (Dir.). Saint et sainteté dans le christianisme et
lislam. Le regard des science de I’homme. Paris: Maisonneuve & Larose, 2007b. p. 55-106.

GUNDUZ, Sinasi. O problema da identificacdo de Ahl al-Kitab (Povo do Livro) nas antigas
fontes islamicas. Traducdo de Rosalie Helena de Souza Pereira. In: PEREIRA, Rosalie de
Souza. O isla cléssico. Itinerarios de uma cultura. Sdo Paulo: Perspectiva, 2007. p. 129-148.

GUTIERREZ, Carmem G. Las mesquitas de la Cdrdoba islamica. Concepto, tipologia y
funcién urbana. 2015. 521 f. (Tese de Doutoramento) — Universidade de Cérdoba, Cérdoba,
2015.

HARRISON, Alwyn. Andalusi Christianity. The survival of indigenous Christians
communities. 2009. 624 f. 2 v. (Tese de Doutoramento) — Universidade de Exeter, Exeter, 20009.



217

HOURANI, Albert Habib. Uma historia dos povos arabes. Sdo Paulo: Companhia das Letras,
1994,

HUSSEINI, Sara Leila. Early Christian explanations of the Trinity in Arabic in the context of
Muslim theology. 2011. 459 f. (Tese de Doutoramento) — Universidade de Birmingham,
Birmingham, 2011.

ISKANDAR, Jamil Ibrahim. Al-Qur’an, o Livro Divino dos Mugulmanos. In: PEREIRA,
Rosalie Helena de Souza (Org.). O isla classico. Itinerarios de uma cultura. S&do Paulo:
Perspectiva, 2001. p. 97-128.

JOMIER, Jacques. Islamismo: histdria e doutrina. Petropolis: VVozes, 1992.

LAMOREAUX, John C. Hagiography. In: NOBLE, Samuel; TREIGER, Alexander. The
Orthodoxy Church in the Arab world. 700-1700. An anthology of sources. DeKalb: Northern
Illinois University Press, 2014.

LE GOFF, Jacques. Memoria. In: Historia e Memoria. Traducdo de Bernardo Leitdo. 7. ed.
Campinas: Editora da UNICAMP, 2013. p. 387-340.

LEITE, Sylvia Virginia Andrade. Simbolismo, o elo perdido. Estudo da ciéncia das Letras no
sufismo. 2009, 191 f. Tese (Doutoramento) — Universidade de Sdo Paulo, S&o Paulo, 20009.

LEVI-PROVENCAL, Evariste. Séville musulmane au début du XII siécle. Le taite de Ibn
Abdun sur la vie urbaine et les corps de métiers. Paris: Maisonneuve & Larose, 2001.

MACHADO, Beatriz. Sentidos do Caleidoscépio. Uma leitura da mistica a partir de Muhyyddin
Ibn ‘Arabi. Sao Paulo: Humanitas, 2004.

. A trama e a urdidura. Um ensaio sobre educacdo a partir do Encantamento. 2010. 216
f. (Tese de Doutoramento) — Universidade de S&o Paulo, So Paulo, 2010.

. “Mulheres de Luz”. In: PEREIRA, Rosalie Helena de Souza (Org.). O isléa cléssico.
Itinerérios de uma cultura. Sdo Paulo: Perspectiva, 2001, p. 593-633.

MAGALHAES, Ana Paula Tavares. Os franciscanos e a Igreja na ldade Média. A Arbor uitae
crucifixae lesu de Ubertino de Casale. S&o Paulo: Intermeios, 2016.

MANGERA, Hufaya. Three dimensions of the Rith. Reprinted from the Journal of the
Muhyddin Ibn ‘Arabi Society, V. 38, 2005. Disponivel em:
http://www.ibnarabisociety.org/articles/dimensionsofruh.html. Acesso em: 21 jun. 2017.

MASSIGNON, Louis. Essai sur les origines du lexique technique de la mystique musulmane.
Paris: Librairie Orientaliste Paul Geuthner, 1922a.

. La passion d’al-Hosayn-ibn-Mansur Al-Hallaj, martyr mistique de I’Islam. Executé a
Bagdad le 26 mars 922. Paris: Librarie Orientaliste, 1922b.

MARTOS QUESADA, Juan. O Direito Islamico Medieval (Figh). Trad. Rosalie Helena Pereira
de Souza. In: PEREIRA, Rosalie Helena de Souza (Org.). O isla classico. Itinerarios de uma
cultura. Séo Paulo: Perspectiva, 2001.



218

MERI, Youssef W. Cult of saints and pilgrimage. Selected Works. Merrimack College, 2015,
p. 499-517. Disponivel em: http://works.bepress.com/josef_meri/1/. Acesso em: 02 set 2017.

NASSER FILHO, Omar. Religiosidade islamica: unidade na diversidade. Relegens Thréskeia.
Estudos e pesquisa em religido, v. 04, n. 2, p. 64-74, 2015.

NICHOLSON, R. A. Studies in Islamic Mysticism. Cambridge: Cambridge University Press,
1967.

OLIVEIRA, Vitéria Peres de. Rabi’a al-‘Adawiyya: a presenca da mulher e do feminino na
mistica sufi. In: TEIXEIRA, Faustino. No limiar do mistério. Mistica e religido. S&o Paulo:
Paulinas, 2004. p. 333-366.

OTTO, Rudolf. O sagrado. Os aspectos irracionais na nog¢ao do divino e sua relagdo com o
racional. Traducdo brasileira de Walter O. Schlupp. Sdo Leopoldo-Petropolis: EST — Sinodal-
Vozes, 2007.

PACHECO, J. A. La espiritualidad islamica en la Andalucia medieval. Sevilla: s/e, 2001.

PEREIRA, Rosalie Helena de Souza (Org.). O isla classico. Itinerarios de uma cultura. S&o
Paulo: Perspectiva, 2001.

PIRENNE, Henri. Mahomay Carlomagno. Traducdo de Esther Benitez. Madrid: Alianza, 1985.
POLIAKOVA, E. A. Some problems of sufi studies. EJOS, Utrecht, v. VI, n. 7, p. 1-11, 2003.

QURESHI, Jawad Anwar. The Book Of Errors: a critical edition and study of KITAB AL-
AGHALIT BY ABU ‘ABD AL-RAHMAN AL-SULAMI (D. 412/1021). 2002. 92 p.
Dissertagcdo (Mestrado em Artes) — Universidade da Georgia, Athens, 2002.

RAMALHO, Viviane; RESENDE, Viviane de Melo. Analise do discurso critica. 1. impr. Sdo
Paulo: Contexto, 2009.

SAID, E. Orientalismo: o Oriente como invencdo do Ocidente. Tradu¢do de Sandre Midori.
Séo Paulo: Companhia das Letras, 2007.

SCHAFF, Adam. Os fatos histéricos e a sua selecéo. In: Histdria e verdade. Sdo Paulo: Martins
Fontes, 1978.

SCHIMMEL, A. Las dimensiones misticas del Islam. Traducdo de Agustin Lopez Tobajas e
Maria Tabuyo Ortega. Madrid: Trotta, 2002.

SCHIMMEL, A. Introduccidn al Sufismo. Barcelona: Kairés, 2007.
SCHOLEM, Gershom. As grandes correntes da mistica judaica. Sdo Paulo: Perspectiva, 1972.

SCHWARTZ, Silvia. A béguine e al-shaykh. Um estudo comparativo da aniquilagdo mistica
em Marguerite Porete e Ibn ‘Arabi. 2005. 327 f. Tese (Doutoramento) — Universidade Federal
de Juiz de Fora, Juiz de Fora, 2005.

SHAH, Ikbal Ali. Principios Gerais do Sufismo e outros textos. Traducdo de Alvaro de Souza
Machado. Séo Paulo: Attar, 1998.



219

SHAMASH, Layla. Commentary on a message The Holy Spirit’s Evaluation of the Self from
the words of Muhyiddin Ibn ‘Arabi. In: AL-GHURAB, Mahmud Mahmud. Sharh Risalati Riih
al-Quds fi mukasabat al-nafs. Damasco: Zhain bin Thabit, 1985.

SMITH, Margaret. Studies in Early Mysticism in the Near and Middle East. Oxford: Oneworld,
1995.

SOUZA, Carlos Frederico Barbosa de. Religio cordis. Um estudo comparativo sobre a
concepgdo de coragdo em Ibn Arabi e Jodo da Cruz. 2008. 525 f. Tese (Doutoramento) —
Universidade Federal de Juiz de Fora, Juiz de Fora, 2008.

. A mistica do coracdo. A senda cordial de Ibn ‘Arabi ¢ Jodo da Cruz. Sao Paulo:
Paulinas, 2010.

STROUMSA, Sarah; SVIRI, Sara. The beginnings of mystical philosophy in al-Andalus: lbn
Masarra and his Epistle on contemplation. Jerusalem Studies in Arabic and Islam, n. 36, p.201-
253, 2009.

TABATABAI, Allamah S. M. H. Shiite Islam. New York: State University of New York Press,
1975.

TEIXEIRA, Faustino. (Org.). No limiar do mistério. Mistica e religido. Sdo Paulo: Paulinas,
2004.

TER REEGEN, Jan Gerard Joseph. A Teologia do Pseudo-Aristoteles. Kairds- Revista
Académica da Prainha, a. VI1/1, p. 9-42, jan./jul. 2010.

TREIGER, Alexander. The Noetic Paradise. In: NOBLE, Samuel; TREIGER, Alexander. The
Orthodoxy Church in the Arab world. 700-1700. An anthology of sources. DeKalb: Northern
Illinois University Press, 2014.

VELAZQUEZ, Isabel. Literatura hagiografica. Presupuestos basicos y aproximacion a sus
menisfestaciones en la Hispania visigoda. Sevogia: Fundacién Insituto Castellano y Leonés de
la Lengua, 2007.

VERZA, Tadeu. Kalam: a escolastica islamica. In: PEREIRA, Rosalie Helena de Souza (Org.).
O isla classico. Itinerarios de uma cultura. Sdo Paulo: Perspectiva, 2001. p. 148-175.

YAHIA, Osman. Histoire et classification de [’ouvre d’Ibn Arabi: étude critique. Damasco:
Institut Francais de Damas, 1964.



220

Glossario
‘ala gadam: “nas pegadas”, refere-se a0 caminhar seguindo o exemplo de um profeta.
‘alam al-arwah: mundo dos espiritos, cuidado pelo Ima da Esquerda.
‘ilm: ciéncia, conhecimento adquirido ou discursivo.

‘Isra. viagem noturna em espirito de Muhammad, em um animal mitico (Buragq), para
Jerusalém.

‘ubiida: a servidao perfeita

A.H.: Anno Hegirae, designa o Ano da Hégira, a migracdo de Muhammad para Medina
(Yathrib), em 622, também inicia a contagem do tempo no calendario islamico, em oposi¢do
ao periodo da Jahiliyya (Ignorancia), anterior a mensagem e profecia coranicas.

‘Abd al- ‘Alim: “Servo dos Mundos”, titulo de um dos Pilares.

‘Abd al-Hayy: “Servo do Vivente”, titulo de um dos Pilares.

‘Abd al-Jabbar - ‘Abd Abu al-Hasan ‘Abd al-Jabbar Ibn Ahmad Ibn ‘Abd al-Jabbar al-
Hamadani al-Asadabadi (ca. 1025): tedlogo mu ‘tazili.

‘Abd Allah: “Servo de Deus”, titulo do Polo.

‘Abd al-Malik: “Servo do Rei”, titulo di ima da esquerda, auxiliar do Polo.
‘Abd al-Murid: “Servo d’Aquele que deseja”, um dos titulos dos Pilares.
‘Abd al-Qadr: “Servo do Poderoso”, um dos titulos dos Pilares.

‘Abd al-Rabb: “Servo do Senhor”, titulo do ima da direita, auxiliar do Polo.
‘abd mahd: servo perfeito e puro.

Abdal (Sing. badal): “Substitutos”, membro da hierarquia dos santos.

Abt ‘Abd Allah al-Daqqgaq al-Sijilmasi (ca. 1204): sufi megrebino.

Abt Hakam Ibn Barrajan (ca. 1141): mestre esotérico magrebino.

Abii Madyan (ca. 1126): santo magrebino, originério de Tlemcen. Considerado o “Polo” de sua
época, na hierarquia dos santos.

Abi Ya'qub Yasuf al-Mansir (ca. 1199): sultdo almoada.
Abt Ya'za (ca. 1177 E.C.): mestre esotérico magrebino.

Adab al-salihiin: conduta de piedosos.
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Adab: possui diversas traducfes, como conduta socialmente aprovada, também literatura.
‘Afrad: “Solitarios”, mais alto grau da hierarquia dos santos.

Ahadiyyah: unicidade da esséncia divina.

Ahayr: “bons”, membros da hierarquia dos santos.

Ahl al-‘arif : “Povo da Gnose” ou do Conhecimento divino, termo utilizado para designar
alguns membros mais avangados no caminho mistico.

Ahl al-Bayt: “Povo da Casa”, membros da Familia de Muhammad.

Ahl al-dimmiyya: “Povo Protegido” ou “Povo do Contrato”, condi¢ao juridica dos povos
considerados protegidos, que podiam praticar sua religido, em privado, sujeitos ao pagamento
de impostos.

Ahl al-jid: “Povo do fervor religioso”.

Ahl al-Kitab: “Povo do Livro”, termo coranico para designar judeus e cristdos, por seguirem
livros revelados, sendo estes a Tora, os Salmos e os Evagelhos.

Ahl al-Suffah: “Povo do Banco”, grupo de pessoas que viviam na pobreza, dentro da mesquita
de Medina.

Ahl al-tarig: “Povo do Caminho”, termo utilizado por Ibn ‘Arabi para designar os membros da
via esotérica andaluz.

Akbari: adjetivo referente as obras de Ibn ‘Arabi de Murcia.

al- ‘ummia: “iletrado”.

‘alam al-mizal: “mundo imaginal”, mundo intermediario, das possibilidades.

Al-Andalus (Jazirat al-Andalus): termo histérico para designar as regides da Pensinsula Iberica
de lingua arabe. Associa-se com o termo “Atlantida”, sendo utilizado pela primeira vez na obra
Ahbar Masmiia, uma versdo da Anabasis de Xenofonte, assim como a crdnica que inicia 0 uso

do termo “Al-Andalus”.

Al-agsa: “A Distante”, referéncia a mesquita construida sobre o Monte do Templo, lugar
sagrado para 0os mugulmanos, um dos locais em que passou Muhammad em sua ‘Isra.

Al-Durrat al-Fahirah fi dikr man intifa’tu bihi fi tarig al-ahirah (A pérola preciosa que recorda
aqueles que me ajudaram no caminho ao Outro mundo): uma das obras de Ibn ‘Arabi, em que
relata excerto de vidas de seus mestres.

Alexandria (Iskandariyah): cidade egipcia em que se assentou diversos migrados de Al-
Andalus.

al-Farabi — Aba Nasr Muhammad Ibn Muhammad (ca. 950 E.C.): filésofo.
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al-Fatiha: sura inicial do Corao.
Al-franj: termo para designar os cristdos da Europa ocidental.

Al-Futithat al-Makkiyyah: grande compéndio escrito por Ibn ‘Arabi, discorrendo sobre diversos
temas da religido islamica.

al-Gazzali — Abii Hamid (ca. 1111): escritor e mistico bagdadi, influente por sua obra lhya’
‘ulim al-din (Renascimento das Ciencias Religiosas).

al-Hallaj - Husayn ibn Mansir (ca. 922): considerado o grande mistico e martir do amor.

‘Ali ibn Abt Talib (ca. 661 E.C.): primo, irmao de cria¢ao e genro de Muhammad, casado com
Fatima. Considerado como herdeiro dos ensinamentos coranicos. Quando da morte e sucessao
de Muhammad, um grupo se associou a ele, mas foram vencidos pelo grupo de Abti Bakr. Foi
0 quarto Califa. Principal nome do Povo da Casa, seus partidarios formam os ramos xiitas -
Partido de ‘All (S7'atu ‘AlL).

aljama: designa a mesquita central ou mais importante da cidade onde ocorreria a reunido da
sexta-feira (al-jumu’a).

al-Kindi — Abt Yusuf Ya'qub Ishaq (ca. 870 E.C): polimata arabe, associado a Bayt al-Hikma
(Casa de Sabedoria), e também a escola de traducdes de obras dos autores gregos para o arabe.

Allah: “O Deus”, termo para designar deus em arabe e um dos nomes mais poderosos.

Almbada: membros do grupo reformista do Sahel, sob inspiracéo e lideranca de Ibn Turmat,
dominaram o Magreb durante a vida de Ibn ‘Arabi, deriva de al-muwakid: unitarios.

Almoréavida: membros de grupo religioso e politico advindos do Sahel, governaram o Magreb
antes dos almdadas, derivam o nome do termo al-murabit (solitario), grupo de reformismo
maliquita.

al-Mustanjid bi-Lah (c. 1160-1170): califa abassida.

al-Nasir al-Din Allah (ca. 1225): califa abassida.

al-Nasrabadi — Abi al-Qasim Ibrahim (ca. 977 E.C.): mestre esotérico, al-Sulami foi seu pupilo.

al-Qibla: sentido da oragdo mugulmana, diracdo de Meca.

al-Qusayri — Abt al-Qasim ‘Abd al-Karim (c. 1074 E.C.): originario do Hurasan, autor de uma
dos principais textos da via mistica islamica, Epistola sobre da Ciéncia do Sufismo.

al-Rukban: aqueles que cavalgam o camelo, titulo dos ‘Afrad.
Al-Rim: Anatolia.

al-Sarraj - Aba Nasir al-TasT (ca. 988): escritor mistico, autor do Kitab al-Luma .
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al-Sayh al-akbar: “O mestre maior”, um dos titulos de Ibn ‘Arabi.

al-Sulami — Abt ‘Abd al-Rahman (ca. 1021): mistico e escritor.

al-Tahilil: imprecacgdo - Nao ha divindade além de Deus — La ilaha illa Allah.
al-Tahmid: imprecagéo - Louvores a Deus! — al-hamdu li-Lah.

al-Takbir: imprecacdo - Deus é maior! — Allahu akbar!.

al-Tariq al-saraf :*a melhor via”, ou “a via gloriosa”, termo utilizado para designar, no escrito
akbari, a senda mistica andaluz.

al-Waid: “O Uno”, um dos “Mais Belos Nomes de Deus”.

Amicitia: amizade em que ha a dependéncia, fisica ou emocional, de um dos lados.

Ansar: auxiliares, ajudantes.

‘Arif (sing.), ‘urafa,(pl.): gndsticos, possuidores de um conhecimento mistico.

Arkam al-din: 0s pilares da religido, sendo 5: a crenca na unicidade de Deus, a oracdo diaria, a
esmola anual, o jejum no més do Ramadan e a peregrinacdo a Meca, se em condic¢des, uma vez
na vida.

Arkam al-islam: pilares do isla.

AS‘arismo: uma das escolas de jurisprudéncia, fundada por Abii al-Hasa al-‘Asar (c. 873-941),
membro de um grupo mu'tazilita de Basra, compondo um caminho moderado entre o

racionalismo mu ‘tazilita e o literalismo de outras escolas.

Atwad: Pilares, quatro personagens mais importantes da hierarquia dos santos, representam 0s
quatro lados da Caaba.

Awliya“ (pl.), walt (sing.): amigo sob especial protecdo, termo que designa aqueles sob a
protecdo de Deus e sua proximidade. Traduzimos o termo neste trabalho como “santo”.

Ayyubidas: disnastia de origem curda, governou entre os séculos XII e XII, entre seus maiores
governantes estava Saladino (Salah al-Din Yisuf Ibn Ayyab) (ca. 1193 E.C.).

az-Zakat: esmola.

Bait: casa, também com sentido de familia.
Bakka in: penitentes ou chorosos.

Baladis: arabes de nascimento, em Al-Andalus.

Banii al-Ta’i: familia de Ibn ‘Arabi, provavelmente, iemenita.
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Bant Birzali: familia damascena com o qual se aproximou Ibn ‘Arabi.

Bant Hanawt: familia damascena de origem magrebina, préximos a Ibn ‘Arabi.
Bantu Zaki: familia damascena de origem andaluz, protetores de Ibn “Arabi.
Baraka: bencéo divina.

Basmalah: saudacéo islamica classica, que corresponde ao primeiro versiculo da sura al-Fatiha:
“Em nome de Deus, o misericordioso ¢ o misericordiador”.

Basra: cidade ao sul do atual Iraque.

Batin: sentido interior, oculto, busca esotérica, no isla.

Batini: membros dos grupos que buscam o sentido oculto, esotéricos.
Bayazid al-Bistami - Tayfur ibn ‘Isa (c.874 E.C.): mistico iraniano.
Bid ‘a: novidade.

Buhari — Abu ‘Abd Allah Muhammad Ibn Isma ‘1l ibn Ibrahim ibn al-Mugira ibn Bardizbah al-
Ju‘fi al- (ca. 870 E.C): autor de compilacdo e comentarios de ahadit.

Coréo: Alcordo (Al-Qur’an), livro sagrado dos muculmanos.
Da i: pregadores errantes que levam a da ‘wah — pregacdo da mensagem coranica.

Dar al-Islam: Casa do Isld, ou Casa da Paz, territério sob jurisdicdo islamica, em oposi¢do a
Dar al-Harb (Casa da Guerra).

Dikr: rememoracdo de Deus.
Efrém (ca.373 E.C): escritor cristdo sirio.

Enéadas: obra de Plotino, comentada por Porfirio, resultando na Teologia do Pseudo-
Aristoteles.

Escola de Almeria: iniciada com lbn al-*Arif, reuniu em Almeria, nos arredores de Cordoba,
grupo de aproximacéo esoteérica, ligados a Ibn Masarra.

Escola juridica (madhab): escolas de interpretacdo da lei corénica.
Fana: uma das estacdes misticas (magamat); aniquilagdo em Deus.
Fatima: uma das esposas de Ibn ‘Arabi.

Fatimidas: dinastia xiita ismaelita que governou na Africa do Norte, entre 909 e 1048, e no
Egito, entre 969 e 1171.
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Fatwas: sdo pronunciamentos legais emitidos por especialistas em legislacéo religiosa.

Fez (Faz): um dos principais centros urbanos do Magreb.

Figh (direito aplicado): estudo das aplicagdes do direito coranico.

Fitnah (al-fitna al-kubra): “a grande discordia”, guerra entre irmdos, constitui-se por dois
episddios, no inicio da historia islamica, em que a lideranca e a forma de governo da futura
Umma, estendida pelas conquistas, foi questionada, resultando em guerra entre os apoiadores
dos omiadas ¢ os partidarios de ‘Ali. Um dos eventos marcantes desse conflito ocorreu no 10
de Muharram, quando as tropas de Yazid, governante da linhagem de Sufyan, futura dinastia
omiada, interceptaram um grupo liderado por Husayn, neto de Muhammad, em Karbala.
Hussayn e seus seguidores lutavam contra a proposta centralizadora de Yazid. O exército
omiada os cercou e martirizou Husayn. Esse evento, a ‘Asara’, aprofundou a divisdo entre
omiadas e os Ahl al-Bayt, criando uma cisdo na comunidade islamica.

Fugaha’: especialistas em legislacdo aplicada.

Fusas al-Hikam (Os engastes de sabedoria): obra sobre profetologia e santidade de Ibn ‘Arabi.
Foco das principais criticas e fatwas.

Futuwwa nasiryya: “Cavalaria de Nasir”, ordem cavalheiresca, instituida pelo califa Al-Nasir,
como instituicdo que agregava os nobres a valores morais e misticos.

Garb al —Andalus: “Oeste de Al-Andalus”, corresponde ao atual Algarves.
Gnosis: 0 conhecimento perfeito de inspiragéo divina.

Habast: discipulo e companheiro de Ibn “Arabi.

Hada tariq :“esta via”, termo utilizado para designar a via mistica.

Hadija: primeira esposa de Muhammad.

Hadit (sing.), ahadit (pl.): ditos e tradicdes associados a Muhammad, discorrendo sobre
aspectos da vida em comunidade.

Hadit qudsi: ditos atribuidos diretamente a Deus, transmitido por Muhammad ou outras figuras
com autoridade.

Hagiografia: escritos e estudos sobre a vida dos santos.

Hajj: peregrinacdo a Meca.

Hajji: aquele que realizou a peregrinacdo a Meca, utilizado também como kunya.
Hal: estado mistico alcangado pela acdo divina, também designa o extase.

Halifa: representante de Deus na terra. Pode ser um titulo politico, ou um dos atributos do Polo.
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Halq: a criacdo; Deus € também chamado de al-Haliq (O Criador).
Hanifiyya: tradicionalmente, grupos de monoteistas pré-islamicos.

Haqq: verdade e esséncia divina, também um dos nomes de Deus (al-Haqq). Desta raiz, deriva
termos como hagiqa (esséncia verdadeira).

Haridita: primeira distencdo dentro o isla.
Hassa: nobreza andaluz.
Hatm al-Awlad: “O selo das Criangas”, um dos selos escatologicos.

Hatm: “selos”, personagens que guardariam a esséncia das revelagdes, assim como possuiam
um aspecto escatologico.

Hawariyyun: termo coranico que designava os apéstolos de Jesus, assim como um dos lugares
da hierarquia dos santos.

Hebron: local da tumba de Abra&o.

Hijaz: “barreira”, planalto desértico da Peninsula Arébica.

Hijra: migracdo de Muhammad para Yathrib (Medina).

Himmah: forga espiritual.

Hirqga akbariyya: tradi¢do e irmandades sob heranga de Ibn ‘Arabi.

Hirga: “manto” e processo iniciatico mistico. Designa o manto que, segundo a tradigdo,
Muhammad utilizava nos momentos em que recebia as revelagdes coranicas.

Hujwirt - “Alt ibn ‘Utman Data Ganj BahS (ca. 1071): autor esotérico.
Hulil: associacionismo.

Husu® e Tawadu ‘: respectivamente, humildade e modéstia estagdes misticas segundo al-
Qusayrt.

‘Ibadat: praticas super-rogatorias.

Ibn Aflatin: “Platonista”, um dos epitetos de Ibn “Arabi.

Ibn al-*Arif — Abu al-*Abbas Ahmad ibn Muhammad ibn Miisa ibn “Ata’ Allah al-Sanhadjt (ca.
1141 E.C.): principal expoente da Escola de Almeria, autor do Mahasin al-Majalis. Seus
ensinamentos chegaram a Ibn “Arabi por meio de alguns de seus mestres.

Ibn Falaquera — Shem-Tov ben loseph (ca.1290 E.C.): filésofo e comentarista judeus andaluz.

Ibn Hirzihim (ca. 1163 E.C.): mestre esotérico magrebino.
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Ibn Mardanish — Abt ‘Abd Allah Muhammad Ibn Sa‘d (ca. 1172): lider de uma revolta em
Mdrcia.

Ibn Masarra (ca. 931 E.C.): mistico e escritor andaluz, autor da Epistola da Contemplacéo, e
outros escritos. Estudou no Oriente, de onde, segundo estudos, teria se associado ao pensamento

esotérico e ao mu ‘tazilismo.

Ibn Qasi— Abt al-Qasim Ahmad ibn al-Husayn (ca. 1151): associado ao grupo mistico, liderou
uma revolta no Algarves, em que foi reconhecido como ima.

Ibn Taymiyya — Taqi al-Din (ca. 1328 E.C): te6logo mugulmano, da escola hanbalita,
jurisconsulto, logico e reformador. Um dos principais

Idris: profeta corénico identificado com o Enoque biblico ou Hermes Trimegistos.
Ihlas: sinceridade.

Ijitihad: “deducao”, juntamente com a ijma’, a giyas e ra’y, base juridica de interpretacdo do
Corao.

Ima (imame): lider da oragdo na mesquita.
Iman: fé.

Imitatio Christi: imitacéo de Cristo.
Imitatio Prophetae: imitacdo dos Profetas.

‘Irfan: escola de busca esotérica com bases no conhecimento intuitivo e intelectual de Deus,
com ligacdaoes xiitas.

‘Isa: profeta coranico Jesus.
Isaac de Ninive (ca. Meados século IV): autor cristdos de tratados ascéticos e misticos.
Isarat: sentencas alegoricas.

Islamiyya: termo utilizado para o renascimento e revigoramento da defesa e fé islamica no
mundo atual.

Ismaelita: ou Setimanos (Setimitas), grupo xiita que espera o retorno do sétimo ima oculto,
Isma‘1l. Dividido em diversos ramos.

Isnad: cadeia de transmissao, que apresenta a autoridade de um dito ou autor.

Israfil: o0 arcanjo responsavel por soar a trombeta que anunciaria o Juizo Final (al-Yaum al-
Qiyamah), conforme a s. 36, v. 68.

Israqi: referente aos ensinamentos, obras e membros do grupo de Shihabuddin Suhrawardi,
chamado de al-Magqtiil, (c.1191), o Mestre da Luz.
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Istibiliyya: Sevilha, centro almoada e cidade em que passou a juventude Ibn ‘Arabi.
Istisqa ‘: intercessdo e oracdo para pedir chuva.

Ja‘far al-Sadiq (ca.765 E.C.): sexto imd xiita, também reverenciado por suas contribui¢fes a
busca batin.

Jahiliya: “Periodo da Ignorancia”, anterior a chegada de uma lei revelada. Também o periodo
anterior a revelagdo coranica.

Jazirat al- ‘Arab: Peninsula Arabica.

Jihad kabira: o grande esforco interior.

Jiziya: imposto per capita sobre as comunidades protegidas.

Junayd — Aba al-Qasim Muhammad al- (ca. 910): mistico bagdadi.

Kafr: infiel.

Kalam: estudos teoldgicos islamicos.

Karamat: milagres realizados por um santo sob a proximidade de Deus.

Kaykaus — ‘Izz al-Din Kaykaiis b. Kayhsraw (ca. 1220 E.C.): sultdo de Rim -Anatolia.

Khidr: um personagem coranico (designado como “um de nossos servos” na s. 18, v. 65) que
se apresenta a Moisés em uma viagem e lhe explicou o sentido “oculto” de suas a¢des. E citado

como mestre espiritual de diversos misticos, entre eles, Ibn “Arabi.

Kitab al-tanazzulat al-mawsiliyya: obra akbari, realizada em Mossul, quando de sua
experiéncia mistica com Khidr.

Konya: cidade capital da Anatolia seljucida.

Kunya: epiteto arabe ligado, ou apelido, ligado em teoria, ao nome do filho ou filha mais velho,
precedendo o nome préprio, com sentido polido. Também pode expressar as preferéncias de
uma pessoa, assim como um titulo sobre a mesma.

Kiiras: termo arabe que designava as divisdes administrativas em Al-Andalus.

Livro da Explicagdo da Bondade Pura: obra conhecida no Ocidente como Livro das Causas.
Loca sancta: locais, na teologia cristd, em que estdo os santos.

Madinat al-Nabi: antiga Yathrib, no Hijaz, Medina.

Madrasa: escolas de estudos religiosos.

Magreb: Ocidente, termo utilizado para designar as regides ocidentais do mundo islamico.
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Mahdi: compreende, na escatologia islamica, o implementador da justiga na comunidade dos
fiéis. Na escatologia xiita, esse personagem oculto seria descendente sanguineo de Muhammad.

Marfiiz: protecao de Deus, uma das estacdes misticas, segundo al-Qusayri.
Ma/zin: misticos do choro ou dementes; praticantes da tristeza perpétua.
Majd al-Din Ishaq: pai de Qunawi.

Malamiyya ou malamatiyya: “Povo da Reprovacdo”, grupo mistico surgido em Nishapur,
buscavam a reprovacao do mundo.

Maliquita: referente a Malik ibn Anas (c. 795 E.C.), uma das primeiras escolas de
jurisprudéncia, assentada em Al-Andalus.

Magam (sing.), magamat (pl.): estacdes misticas pelo qual trilha o buscador.

Magam al-qurba: estacdo da proximidade, mais alta das estacGes misticas.

Marcelo de Ancira (c. 374 E.C.): bispo cristao, opositor do sabelianismo.

Marguerite Porete (ca. 1310): famosa beguina que escreveu O espelho das almas simples.

Ma ‘rifa: conhecimento esotérico, intelectual de Deus.

Maryam bint Muhammad b. Abdun al-Bija‘1: uma das esposas de Ibn ‘Arabi.

Masarrismo: referente a escola e aos escritos de 1bn Masarra.

Maslama al-Qurtubi (c. 964 E.C.): personagem responsavel por introduzir as Epistolas dos
:irlr_m}jlszl_gqa Pureza em Al-Andalus, entre suas obras, podemos citar — Rutbat al-Hakim e Gayat

Meca: cidade sagrada dos muculmanos, local de nascimento de Muhammad, em que se encontra
a Caaba.

Mikrab, o nicho de oragdo dentro da mesquita, em que apenas pode permanecer uma luz e o
Corao.

Mi ‘raj: viagem mistica.

Mistica: substantivo ou adjetivo referente ao conjunto de experiéncias e estudos sobre as
realizacGes humanas em sua relagdo com a divindade.

Moisés (Miisa): profeta coranico.
Moisés Maimonides (ca. 1204): médico, filosofo e tedlogo judeu andaluz.

Monte Qaf (Jabal al-Qaf): monte mitico islamico.
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Muezzin: aquele que chama para as oragoes.
Muhammad (ca. 632): profeta islamico da tribo de Quraysh.

Muhammad b. Ali b. Muhammad Ibn al- ‘Arabi al-Ta’1 al-Hatimi (ca. 1240): nome completo de
Ibn ‘Arabi, natural de Murcia.

Muhammad ‘Imad al-Din: filho mais velho de Ibn ‘Arabi.
Muhammad Sa‘d al-Din: filho de Ibn ‘Arabi.
Muhdasaba: exame constante de consciéncia.

Muhasibi - al-Harit ibn Asad al- (¢.857 E.C.): mistico de Nishapur, do grupo dos Malamati,
buscava implementar o exame de consciéncia (mukdasaba) como método.

Muhyr al-din: O Vivificador da F¢, titulo de Ibn ‘Arabi.
Mu jizat: agdo milagrosa dos profetas.

Mulla Sadra Sirazi - Muhammad ibn Ibrahim ibn Yahya al-Qawami al-Sirazi (ca. 1640):
pensador mugulmano poés-aviceniano, ligado ao safavidas.

Muladis: conversos e nativos, em Al-Andalus.

Modrcia: cidade natal de Ibn ‘Arabi.

Murid: discipulo ou buscador, literalmente, desejoso ou aquele que tomou uma deciséo.
Muruwwa: moral tribal arabe.

Muslim ibn al-Hajjaj al-Qusayri (ca. 875 E.C): compilador de akadit, autor do Sahih.
Muslim: submisso a Deus.

Mu ‘tazili: membro da escola Mu‘tazilita.

Mu‘tazilismo: escola fundada por Wasil b. “Ata’ (ca. 748), cujas principais caracteristicas eram
a busca racionalista (filosofica), intentando levar a razdo ao conhecimento de Deus.

Nabr (sing.), anbiya’ (pl.): profeta.
Na’ib: ajudante, substituto.
Nafs: o eu interior, abrangendo corpo, alma e espirito.

Neoplatonismo: tradicdo filosofica de releitura das obras filosoficas gregas, iniciada em
Alexandria, com influéncia sobre o judaismo, cristianismo e islamismo.

Nishapur: cidade do Hurasan, centro de origem do grupo Malamatiyya.
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Niyaba: nobres ou deputados, um dos lugares da hierarquia dos santos.

Noite de Qadr ou Noite do Destino: noite em que foi revelada a primeira (cronologicamente)
das suwar (pl. sura) coranicas.

Nubuwwat al- ‘amma: profecia universal.

Nubuwwah: mensagem divina de admoestacéo, trazida por um nabri (profeta).

Nugaba: lideres, um dos lugares da hierarquia dos santos.

Nusra: auxiliar.

Nussak: homens devotos.

Oikumene: mundo habitado.

Omiada: dinastia que governou, a partir de Damasco, o califado. Descendentes de Aba Sufyan.
Povo da Suna: sunitas.

Pseudo-Dionisio, dito Areopagita: nome sob o qual circulou uma serie de escritos misticos.
Punjab: regifo administrativa da india.

Qalandariyya: termo atribuido a diversos grupos de misticos errantes.

Qarmatas: grupo ismaelita.

Qiddis: termo arabe para designar os santos cristdos.

Qunawi — Sadr al-Din Muhammad b. Ishaq b. Muhammad b. Yinus (ca. 1274): discipulos e
companheiro de viagem de Ibn ‘Arabi, escritor mistico, mestre de Fahe al-Din Iraqf.

Qurba: proximidade com Deus.
Qurra’ (pl.) gari’ (sing.): aqueles dados a leitura sagrada, ou as técnicas de recitagdo do Coréo.
Qussas: pregadores populares.

Qurb: polo, representante e auxiliar de Deus nos mundos, personagens principal da hierarquia
dos santos.

Rabidas: locais ou assentamentos militares ou religiosos.

Rahban: termo que designava os praticantes de uma ascese solitaria, assim como monges ou
eremitas cristéos.

Rajabiyyun: os homens de Rajab, que apresentavam seus estados misticos no més de Rajab.
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Rasa’il Ihwan al-Safa’ (Epistolas dos Irméos da Pureza): compéndio de conhecimento,
atribuidos aos ismaelitas, ou a grupos da regido de Basra, influentes na busca mistica.

Rasul: mensageiro, aquele que traz uma nova lei (risalah).

Religides abradmicas: religides que tem como patriarca Abrado.

Rida Allah bihi: um dos xiboletes, significa - que Deus esteja alegre com ele.

Rijal: homens; conceito que abrange 0 homem como espécie e como ser individual.

Risalah: uma lei revelada por Deus; também designa epistola.

Risalat al-i ‘thar: Epistola da Contemplacéo, de Ibn Masarra.

Risalat al-Jami ‘a: um resumo das Epistolas dos Irmaos da Pureza que circulava por Al-Andalus.
Risalat Rih al-Quds fi muhasabat al-Nafs: Epistola do Espirito da Santidade sobre o exame de
consciéncia da alma, texto sobre os métodos de vida mistica e sobre o exame de consciéncia,
em que se encontram hagiografias dos mestres andaluzes de Ibn ‘Arabi.

Ri ‘yada: submissdo a um método.

Sahid: martir, aquele que deu testemunho.

Sakkaz: designava o curtidor de peles.

Salafiyya: movimento reformador sunita internacionalista contemporéneo.

Salat: oracBes obrigatdrias.

Salihiin: piedosos.

Sama ‘: audigdes; designa, tanto os atestados de leitura publica das obras akbaris, quanto as
reunides de misticos com utilizagdo de musica.

Sart‘a: lei coranica.

Sarq al-Andalus: regido oriental de Al-Andalus.

Sayh (sing.) suyuh (pl.): mestre ou guia religioso.

Shirk: politeista.

Siddigun: “corretos”, ou “verazes”, termo dado aos santos.

Sidq: “veracidade” ou “sinceridade”, conceito central na fé islamica.

Kitab al-Sifa’: “Livro da Cura”, obra de Avicena (Abi ‘Alf al-Husayn ibn ‘Abd Allah ibn al-
Hasan ibn ‘Ali Ibn Sina — ca. 1037).
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Silsila: cadeia de autoridade de um grupo religioso.
Simnani - ‘Ala’uddaula (ca. 1336 E.C): autor de obras misticas.
Sirat al-quddisiun: “sendas dos santos”, designa as hagiografias cristds arabes.

Sirat Rasul Allah: “Caminhos do Mensageiro de Deus”, uma das principais biografias
(hagiografias) de Muhammad, escrita por de Ibn Ishaq (ca. 768 E.C.).

Sirr al-asrar: obra do Pseudo-Aristoteles.
Sucessores (tabi ‘un): geragao que acompanhou os “Companheiros” de Muhammad.
Sufi (safi): termo utilizado para designar alguns dos membros da busca mistica islamica.

Suff Aba Sa‘d ibn al-A‘rabi (c. 952 E.C.): mestre oriental frequentado por alguns andaluzes,
entre eles, Ibn Masarra.

Suhba: companhia para iniciacéo.

Suhrawardi — Shihabuddin Yahya (ca.1191): chamado de al-Maqtil, o Mestre da Luz, escritor
e mistico.

Suhtra: uma demarcagao que indicaria o sentido da oracdo, Meca.

Sulayman al-Gazzi (ca. 1027): autor cristdio melquita, escreveu poemas cristdos em arabe,
influenciado pelas Espistolas dos Irmdos da Pureza.

Sulitk: “viagem”, designa a caminhada dos misticos.

Sura: (surah) e versiculo (ayar) sdo as divisdes posteriores, quando da fixagdo do texto final do
Corao, pelo califa “‘Utman, em fins do século VII. O Corao é composto por 114 suras, sendo
organizado, fora a sura inicial, al-Fatiha, da maior (Sura da Vaca — Suratu al-Baqgarah) as suras
menores (Suratu al-Asr e Suratu al-Nasr). A sura que primeiro foi revelada, a Sura da
Aderéncia, é a sura de nimero 96. As escolas de leitura coranica iniciam os estudos partindo da
ultima sura, a menor, para maior.

Tabagat: “genealogias”, relatos biograficos, com informacdes sobre a vida e ensinamento de
alguns mestres ou figuras importantes.

Tanzil: termo que designa a descida do Corao e a sua revelacéo.
Tarig: “via”, termo utilizado para designar o caminho mistico.

Tarigah: “método” ou “irmandade”, designa tanto o método para seguir a via mistica quanto as
irmandades (tiriq).

Tarjuman al-aswagq. O intérprete dos desejos, Série de poemas sobre o amor escrita por lbn
‘Arabl em Meca.
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Tasawwuf: termo de designa a via mistica islamica, sufismo. Parece ter sido atribuida ao grupo
de buscadores com centro em Bagda.

Tasbih: imprecacéo - Que Deus seja glorificado! -, Subhana Allahi wa-bi-hamdhi (Gloria é de
Deus e o louvor a Ele).

Tawhid: unidade com o Criador.
Tawhidi — Aba Hayyan al- (c. 1023): filésofo e literato.
Tawwakul: confianca e abandono total a Deus, uma das estagdes misticas, e a mais perfeita.

Teodoro Abt Qurrah (ca. 820 E.C.): autor e bispo melquita (calcedoniano diatelista) de Harran,
um dos primeiros autores cristdos a escrever em arabe. Polemista e apologeta.

Tirmidi - Muhammad ibn ‘Ali al-Hakim (ca. 932): escritor mistico, autor de texto sobre a
santidade, influenciando Ibn ‘Arabi.

Tiriag: “irmandades”.

‘Ubidiyya: servidao perfeita.

‘Ulama: especialistas em direito e lei islamicas.

Umm al-kitab: “mae dos livros”, alcunha dada ao Cordo.
Umma: comunidade dos fiéis, com modelo em Medina.

Wahdat al-wujiid: “unidade do ser”, conceito cunhado por Qunawi para classificar o
pensamento de Ibn ‘Arabi.

Walayah: santidade islamica.
Walt Allah (amigo de Deus)

Waraga Ibn Naufal: primo de Hadija, considerado por Ibn Ishaq, um monoteista, associado ao
cristianismo.

Wirata al-anbiya’: heranga dos profetas, relagdo intima entre um santo e um profeta, como
modelo e como herdeiro.

Xiboletes: imprecacdes e construcfes linguisticas que designam uma ligagéo textual, senha
linguistica entre membros de um grupo.

Xiitas: ramo do Partido de ‘Alr.
Yaiim al-Qiyamah: dia da Ressureicao.

Yusuf: profeta José, filho de Jaco.
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Zahid (sing.) zuhhad (plural): praticantes do zuhd (ascese); asceta.
Zahir: aparente, literal, sentido exotérico do Corao.

Zandagqa: erro.

Zaynab: filha de Ibn ‘Arabi.

Zuhd: a ascese islamica.



