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RESUMO

A presente tese, desenvolvida a partir da perspectiva da mistica comparada, analisa alguns
elementos historicos, doutrinarios e praxiologicos que proporcionam e favorecem o didlogo
inter-religioso e inter-civilizacional entre o sufismo da Ordem Chishti na India e as tradi¢es
hindus. A pesquisa disserta sobre a presenca inicial do isld na India e a importancia do
sufismo persa para o didlogo com o hinduismo. Procura-se demonstrar iniciativas de
comunicagio realizadas pelos primeiros sufis chishtis que se estabeleceram no subcontinente
indiano que contribuiram para esse processo de interagdo. A pesquisa também trata de
questoes filosofico-teologicas da Ordem Chishti e suas praticas espirituais que servem como
eixos de aproximagdo entre as duas tradicdes destacando a importancia da religiosidade
popular na forma de musica (qawwali) e espagos sagrados (dargahs) que revelam o
pluralismo da estrutura religiosa indiana. A tese aponta para um modelo nfo-ocidental de
didlogo inter-religioso vivenciado por esses encontros entre as duas maiores religides da
fndia. Por um lado, esse intercAmbio espiritual entre hindus e muculmanos é mediado pela
mistica isldmica, ou sufismo, e por outro pela tradi¢do dos Upanisads. Um trago comum em

ambas as tradi¢gdes € a abertura dialogica e o compromisso com a dignidade humana.

Palavras-chave: Ordem Chishti, sufismo, mistica, hinduismo, didlogo.



ABSTRACT

The present thesis, developed from a comparative mysticism perspective, analyzes some
historical, doctrinal and practical elements, which provide and favors the inter-religious and
inter-civilizational dialogue between the Sufism of the Chishti Order in India and Hindu
traditions. The research discusses the initial presence of Islam in India and the importance of
Persian Sufism to the dialogue with Hinduism. It seeks to indicate some communicative
initiatives taken by the first Sufi chishtis established in the Indian subcontinent who
contributed to this process of interaction. The research also addresses philosophico-
theological issues of the Chishti Order and its spiritual practices that serve as references for
approximation between the two traditions highlighting the importance of popular religiosity in
the form of music (gawwali) and sacred spaces (dargahs) revealing the pluralism of the
Indian religious framework. The thesis points to a non-western model of inter-religious
dialogue experienced through these encounters between the two major religious in India. On
the one hand, this spiritual exchange between Hindus and Muslims is enriched by the Islamic
mysticism, or Sufism, on the other hand by the Upanisadic tradition. A common feature to

both traditions is their dialogic openness and commitment to human dignity.

Key words: Chishti Order, Sufism, mysticism, Hinduism, dialogue.



Notas explicativas sobre a transliteracao do arabe e persa

Com exce¢dio dos nomes proprios de lugares e pessoas, todas as palavras em érabe
que correspondem a termos técnicos da religido isldmica foram transliteradas a partir do
alfabeto 4arabe conforme a tabela abaixo. Numa tabela separada, estdo as quatro letras
adicionais do persa. Ha vérios sistemas de transliteragdo do arabe. Utiliza-se, neste trabalho, o
sistema adotado por Schimmel (1975, p. xix, xx). A transliteragéo principal aparece logo apos
o nome da letra 4rabe. As outras possiveis transliteragdes estdo apds o ponto e virgula. Os
sinais diacriticos estdo presentes também nas palavras origindrias das linguas indianas que
sfo: punjabi, urdu e hindi. Um glossario dos termos técnicos, no final da tese, indica o idioma

de origem das principais palavras citadas.

Letra arabe na sua forma isolada Nome da letra e transliteracio

| Alif: a;  (suporte para a vogal inicial)
o Ba’: b

o) Ta’:t

Sl Tha’: th; t

d Jim: j; g; dj; dsch

z Ha:h

t Kha’: kh; h; x

3 Dal: d

3 Dhal: dh

B Ra’:r

B 7ay: z

g Sin: s

U Shin: sh; §; sch




ua Sad: s; s, ¢
U Dad: d
L Ta:t
L 73°:7,2
& ’Ayn: ¢ ou silente
¢ Ghayn: gh; &; g
_a Fa: f
a3 Qaf: q
4l Kaf: k
Jd Lam: 1
o Mim: m
O Nun: n
5 Ha:h
P Waw: w; v; U, 0; ou
7 Ya:y; )1, €
Letras adicionais do persa

Letra persa na sua forma isolada Nome da letra e transliteracio
3 Zha’: zh, |
a Cha: ch; ¢, tsch
w Pa’:p
é Gaf: g




Notas explicativas sobre a transliteracdo do sinscrito

A transliteracdio das palavras de origem indiana foi supervisionada pelo professor Dr.

Dilip Loundo, especialista em filosofias da fndia. A transliteracio segue o IAST (International

Alphabet of Sanskrit Transliteration). Guia de prontincia da transliteragdo™:

(i) Vogais, ditongos e semivogais

=1 o

-

som de ‘a’com emissdo prolongada pelo dobro do tempo, soando como vogal aberta
som de ‘i’ com emissdo prolongada pelo dobro do tempo
som de ‘u’ com emissdo prolongada pelo dobro do tempo
som de ‘r’ fraco, pronunciado com a lingua no palato; aproxima-se do som regional do
‘r’ caipira em ‘prima’

T som de ‘1’ (ver acima) com a prontincia prolongada pelo dobro do tempo

T som de um ‘r’ fraco como em ‘caro’

y som de ‘i’ de ligagdo como em ‘iodo’

(i1) consoantes

‘ Hyundai

kh  som de ‘c’aspirado

gh som de ‘g’ aspirado
som da nasal gutural; geralmente seguido da consoante ‘k’, ‘kh’, ‘g’, ou ‘gh’ (ver
acima), causando a nasaliza¢do da vogal ou ditongo precendente,como em ‘tanga’.

c som de ‘tch’ como em ‘fché’ ou na pronuncia carioca de ‘110’
ch  som de ‘tch’ aspirado
] som de ‘dj’como em ‘djalma’

jh  somde °dj’ aspirado
som da nasal palatal que pode assumir duas entonagdes distintas: (i) quando seguido
de vogal ou ditongo, adquire o som de ‘nh’ como em ‘senha’; (i) quando seguido da
consoante ‘c’, ‘ch’, j°, ou ‘jh’ (ve acima), adquire o som de nasalizagdo da vogal ou
ditongo precendente, como em ‘canja’

t som de ‘t’ proninciado com a lingua no palato

th  som de t(ver acima) aspirado

d som de ‘d’ pronunciado com a lingua no palato

dh som de d (ver acima) aspirado

n som de ‘n’ pronunciado com a lingua no palato

th  som de ‘t’ aspirado

dh  som de ‘d’aspirado

ph  som de ‘p’aspirado

bh  som de ‘b’aspirado

$ som de ‘x’como em ‘xicara’.

S som de ‘x’pronunciado com a lingua no palato

h  som de ‘r’ forte aspirado,como na pronincia em portugués da marca de carro
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h som de ‘r’ forte aspirado (usado no final de palavras e frases)
m representacdo genérica do som de nasalizacdo da vogal precedente; nesse caso, pode
ser substitutiva do ‘n’, ‘ii’, ‘n’, ‘n’ ou ‘m’.

* As sibalas em sanscrito ndo tém acentuagfo forte
* O som de letras nfo mencionadas acima aproxima-se de sua pronunica em
portugués.
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INTRODUCAO

A minha admiragfio pela espiritualidade isldmica iniciou-se a partir de uma viagem
ao Egito, em 2001, como missionario da Conveng¢do Batista Nacional. Naquele pais fui
impactado pela piedade e disciplina dos mugulmanos em relagdo as préaticas rituais que
envolvem a presenca comunitiria para suas realizagdes. Isso resultou numa busca por
conhecimento académico sobre o isld. Minha pesquisa da religifio isldmica iniciou-se no curso
de mestrado em Ciéncia da Religido da Universidade Federal de Juiz de Fora — UFJF em
2007. A pesquisa concentrou-se no conceito isldmico de ummah e como os mugulmanos da
Sociedade Beneficente Muculmana do Rio de Janeiro (SBMRIJ) vivenciam esse importante
principio.

Durante o curso de mestrado percebi que o isld nfo se trata de uma unidade
homogénea, mas de uma pluralidade. Nesse periodo comecei a ler algumas obras sobre a
mistica islamica, o sufismo, a dimensdo profunda da religidio isldmica e ndo apenas uma
corrente sectaria. Aderir aos fundamentos do isld € parte essencial da experiéncia sufi. O
sufismo, portanto, enfatiza tanto as praticas externas do isld quanto a experi€ncia interior ou
esotérica (SCHIMMEL, 1975, p. 4; DEHLVI, 2009, p. 21).

Além de algumas leituras sobre o sufismo, a disciplina “A experiéncia de Deus no
isla”, ministrada pelo professor Faustino Teixeira em 2009, na UFJF, fez com que eu me
interessasse ainda mais pelo tema. O assunto principal da disciplina foi o amor por Deus
evidenciado através de diversos poetas e mestres do sufismo. A partir de entdo, um novo
universo de compreensdo da espiritualidade isldmica abriu-se diante de mim.

Ap6s concluir o mestrado, comecei, entdo, a preparar um projeto para o doutorado
sobre o tema do sufismo. Por nutrir uma atracio especial pela India por causa de sua vasta

tradi¢do’ milenar e pluralidades, decidi me dedicar a uma pesquisa que dissertasse sobre o

! A palavra “tradigdo” é amplamente utilizada na tese. O termo néo se refere a uma polaridade que se opde ao
conceito de modernidade, nem & concepgdo de “comunidade imaginada” (ANDERSON, 1991). Tradi¢do nessa
pesquisa diz respeito, por um lado, a um caminho espiritual, cumprimento das obrigagdes sociais e religiosas
(dharma), que é a dimensdo da agdo no mundo. A outra dimensdo ¢ filoséfica cujo fim € a libertagdo ultima
(moksa) ou salvagdo eterna que enftiza o conhecimento. Tradi¢do na india constitui-se dessas duas dimensdes.
Dharma e moksa fazem parte dos quatro objetivos principais da existéncia humana no hinduismo, os outros dois
sdo: artha (“properidade material”) e kama (“desejo”). Esses quatro objetivos sdo conhecidos como Purusarthas
“objetivos da existéncia”, que serdo analisados no capitulo trés da tese. De origem hindu, esses dois conceitos
podem ser também aplicados para entender o sufismo no contexto indiano que enfatiza igualmente as duas
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sufismo na India. Assim, em conjunto com o professor Dilip Loundo, comecei um projeto
para pesquisar o sufismo na India e mais especificamente uma das ordens de maior impacto
no contexto do diadlogo hindu-mugulmano, a Ordem Sufi Chishti (ou Ordem Chishti) primeira
ordem sufi a se estabelecer na regifio sul-asitica, fundada no século XII por Mu’in al-din
Chishti (1141-1236). Passei a fazer parte do quadro de alunos de doutorado em Ciéncia da
Religido no ano de 2013.

No inicio das pesquisas, quando me ocupava com fichamentos de alguns livros e
artigos, pensei que nfo encontraria muitas dificuldades para o desenvolvimento do tema. Os
problemas do projeto comegaram a surgir quando a pluralidade religiosa na fndia se tornou
ainda mais evidente. Delimitar, portanto, o tema da pesquisa e selecionar os assuntos
especificos tornaram-se tarefas complicadas de se realizar.

Atualmente, hd aproximadamente quinhentos milhdes’ de muculmanos no
subcontinente indiano’. S6 na India, sdo quase cento e oitenta milhdes. A grande maioria dos
mugulmanos na [ndia faz parte de um processo histérico de conversdes do hinduismo ao isld
que comecou desde a presenga inicial dos mugulmanos no subcontinente indiano. Por esta
razdo, eles sio chamados de mugulmanos indianos, pois pertencem a civilizag8o indiana tanto
quanto os hindus.

Apesar do elevado numero de mugulmanos na [ndia, a populagiio muculmana é
minoritaria diante de mais de um bilhdo de hindus que habitam o pais. A questdo torna-se
complexa porque os mugulmanos indianos ndo formam uma unidade. Comumente, eles sdo
identificados por uma comunidade, ou etnia especifica, da qual hindus, sikhs, cristios ou
budistas também fazem parte. Os lagos comunitarios, por vezes, determinam posicionamentos
e atitudes coletivas mais do que a propria orientagfio ou pertenca religiosa.

Visto que o problema da tese concentrou-se na andlise do didlogo e intera¢do entre
hindus e mugulmanos na fndia, como, entdo, eu iria pesquisar essas tradi¢des cujos sistemas
filoséfico-teologicos estio totalmente interligados por textos sagrados, santos e rituais? Qual
seria o critério para selecionar personagens, eventos e doutrinas que revelassem a dinfmica do

dialogo entre o isld e o hinduismo num contexto religioso notadamente plural?

dimensdes da existéncia humana, uma exterior (shari‘a, ou Lei Islamica) e outra interior (fariga, a via esotérica).
Tradigdo, portanto, seria a totalidade da existéncia humana nesses dois niveis que determinam o modo de vida,
orienta a acio no mundo e tem objetivos eternos (GRIMES; MITTAL; THURSBY, 2006, p. 18).

? Disponivel em: https://www.cia.gov/library/publications/the-world-factbook/. Acesso em: 31/05/2017.

3 Note-se que a regido denominada de subcontinente indiano compreende toda a regido sul-asidtica antes da
parti¢do do territério entre India e Paquistdo em 1947 e inclui os seguintes paises da geografia atual: India,
Paquistdo, Bangladesh, Nepal, Sri Lanka e Butéo.
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O avango na pesquisa s6 ocorreu por causa da cooperagdo do meu orientador,
professor Dilip Loundo, que apontou algumas diretrizes para a realizacdo da pesquisa. O
objeto da pesquisa se tornou claro a partir da percepgéo do sufismo chishti como uma ponte
de conexo entre a tradigdo islamica e a hindu.

A presente tese de doutorado, portanto, tem como objetivo principal analisar alguns
elementos historicos, doutrinarios e praxioldgicos que proporcionam e favorecem o didlogo
inter-religioso e inter-civilizacional entre o sufismo da Ordem Chishti e as tradigdes hindus.

A ideia de “encontro” sera o fio condutor que proporcionard a caminhada pelo texto
da tese. Um encontro que € marcado pela mistica, sem prescindir das reflexdes filoséficas
fundamentadas nas tradi¢des religiosas aqui apresentadas. A pesquisa sera desenvolvida a partir
de um referencial comparativo entre o sufismo chishti e as tradi¢es hindus.

Varios autores brasileiros escreveram importantes trabalhos sobre o sufismo tanto na
perspectiva antropologica quanto da mistica comparada, dentre eles cito: Pinto (2002);
Shwartz (2005); Souza (2008) e Chagas (2011). O sufismo no contexto indiano foi objeto de
pesquisa de importantes pesquisadores, dentre eles estdo: Schimmel (1975; 2003); Desiderio
Pinto (1995); Ernst e Lawrence (2002).

Schimmel permanece como uma das grandes referéncias para os estudos do sufismo
sul-asiatico. Suas obras deixam claro que o contexto indiano contribuiu para suas reflexdes
sobre o sufismo. Desiderio Pinto realizou uma pesquisa etnografica de extrema relevancia
sobre a relagdo mestre-discipulo no Dargah Nizamu’d-Din em Nova Deli. Lawrence e Ernst
escreveram especificamente sobre a Ordem Chishti na India revelando a riqueza da tradigdo
da ordem e a complexidade de suas origens, praticas e relagdes.

Acredito que a originalidade desta pesquisa, em solo brasileiro, estd no fato do
sufismo ter sido estudado dentro do contexto das tradi¢des hindus na India a partir da Ordem
Chishti. Este tema ¢ praticamente inexistente nas pesquisas sobre a mistica islamica produzida
por autores brasileiros. .

No ambito internacional, ha varios trabalhos sobre a Ordem Chishti disponiveis em
lingua inglesa. Esta tese apresenta uma inovagdo no que diz respeito aos assuntos
relacionados ao tema porque o principio norteador € o didlogo inter-religioso e inter-
civilizacional. Desconhego outro trabalho académico que abrange os assuntos do tema na
perspectiva do didlogo. Objetiva-se, com isso, trazer para a academia brasileira uma
contribui¢do para os estudos de didlogo inter-religioso em contexto ndo-ocidental através da
mistica comparada, apresentando a Ordem Chishti e sua interagdo com as tradigdes do

hinduismo.
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Para a realizagdo da pesquisa ndo me reportei as fontes escritas nas linguas originais
utilizadas pela Ordem Chishti que sdo o 4rabe, o persa e o urdu. Contudo, percebo que a
pesquisa poderia ter sido enriquecida ainda mais se as andlises das principais obras tivessem
sido realizadas em uma dessas linguas.

As consultas as obras relacionadas a ordem foram realizadas tendo como base as
versdes em inglés de importantes fontes primdrias escritas por Al-Hujwiri (2001), Al-Ghazali
(1980, 1982, 2005), Ibn Arabi (1980) e Amir Hasan (1992). Em termos metodolégicos, a
pesquisa é primariamente bibliografica. Buscou-se a interagdo entre as obras produzidas por
autores da atualidade com as obras consideradas fundamentais da Ordem Chishti. Inclui-se
ainda uma vasta literatura produzida por indianos e autores ocidentais em forma de livros e
artigos diretamente relacionados ao tema da pesquisa.

No decorrer da tese, em especial no ultimo capitulo, cito algumas experiéncias
pessoais que ilustram ou acrescentam informagdo ao assunto em questfio. A experi€ncia de
sete meses na India como bolsista do programa de “Doutorado Sanduiche” da CAPES
(Coordenagio de Aperfeicoamento de Pessoal de Nivel Superior) foi fundamental para a
compreensdo do contexto cultural e religioso da Ordem Chishti e também para recolher
material bibliografico essencial para a pesquisa.

O contato com o professor e co-orientador, Dr. Rizwanur Rahman, do departamento
de arabe da Universidade Jawaharlal Nehru em Nova Deli, foi importante no meu periodo
inicial na India. Ele me orientou sobre as principais obras de pesquisa e os lugares sagrados da
ordem que eu deveria visitar. Cépias de vérios livros que compdem a bibliografia desta tese
foram adquiridas nas bibliotecas de universidades em Nova Deli. Destaca-se dentre elas, a
Universidade Jamia Milia Islamia, que possui um importante centro de pesquisa em estudos
islamicos.

Sob a orientagdo do professor Rizwanur Rahman, visitei os dois lugares mais
importantes de peregrinagdo da Ordem Chishti que sdo: o Dargah Sharif, em Ajmer, dedicado a
Mu’in al-din Chishti, fundador da Ordem Chishti na india, ¢ o Dargah Nizamu’d-Din, o
santuario sufi que mais recebe peregrinos em Nova Deli. Mw’in al-din Chishti e Nizamu’d-
Din sio nomes que aparecem constantemente na tese por se tratarem dos lideres mais
influentes da ordem. No espago sagrado dos dargahs® dedicados a eles, retinem-se misticos
sufis que almejam o progresso espiritual e também peregrinos oriundos das mais diversas

camadas sociais. Ndo h4 restrigdes concernentes a credos para o acesso as experiéncias rituais

* Santuario dedicado a um santo sufi.
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no dargah. Devotos de diferentes tradi¢des se dirigem ao dargah para cultuar a memoria dos
santos sufis ali sepultados.

Alguns encontros na fndia foram marcantes para mim. Tive a oportunidade de
conhecer Irfan Zuberi, um pesquisador indiano de musica gawwalil que pertence a Ordem
Chishti. Ele se dedica aos estudos académicos do tema da musica no sufismo chishti e, como
um discipulo iniciado na ordem, mantém uma vida de devogéo ao santo sufi Nizamu’d-Din.
Gostaria de destacar também o encontro com um yogi. Este declarou, em poucos minutos de
conversa, que eu ndo poderia conhecer a Ordem Chishti a menos que eu me tornasse um
discipulo da ordem. Baseado nesses exemplos, e nas leituras sobre a relagdo mestre-discipulo,
percebe-se que a experiéncia do discipulado ¢ a estrutura basica dos dargahs chishtis e da
prépria tradigdo indiana.

O contato com a pluralidade religiosa indiana foi uma experiéncia inesquecivel. A
fndia, para mim, ¢ um mundo de totalidades, um ambiente permeado por cosmovisdes que
abrangem toda a existéncia. Conhecer um pouco da realidade das tradigGes religiosas indianas
foi uma experiéncia singular para alguém oriundo da tradi¢do protestante como eu. Para além
de uma pesquisa académica sobre o isld na india, esta tese contribuiu para minha prépria
formac3o humanistica. A percepgo das riquezas de outra tradi¢do religiosa situada num
contexto distante, em todos os sentidos possiveis, fez com que eu desenvolvesse o respeito, a
admiracdo e a busca por didlogo. A compaix@o que testemunhei no convivio com pessoas de
outras religides fizeram com que eu reinterpretasse a minha prépria existéncia e valorizasse
ainda mais o ser humano em todas as suas dimensdes.

O sufismo ¢é hoje uma das principais correntes de espiritualidade no subcontinente
indiano, mas ndo é a unica tendéncia isldmica que prevalece na regifio. Na prética da vida
religiosa atual dos mugulmanos indianos é perceptivel a presenga de duas perspectivas que
convivem paralelamente (FRIEDMANN, 2003, p. 51). Por um lado, existe um grande
desenvolvimento de movimentos de reforma que se dedicam a preservacdo de uma sociedade

islamica ideal, “pura” e normativa.’

>0s representantes dessa perspectiva reformista criticam os seguidores do sufismo por uma suposta divinizagéo
de santos, minimizando a fung¢io de Muhammad como o mensageiro final da revelagdo divina. De acordo com
essa corrente, o contato com o mundo sobrenatural que os sufis declaram possuir nfo faria parte dos
ensinamentos normativos do isld. Além disso, os sufis seriam considerados infiéis por se envolverem com as
préaticas hindus, abandonando o isld “puro” (CHAUDARY, 1998, xii-xvi).
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A outra perspectiva prevalente nos dias de hoje na relagdo entre os mugulmanos
indianos, é a corrente vinculada as diferentes tradi¢des sufis.® Essa perspectiva ¢ claramente
de abertura ao didlogo e interagdo com as tradigdes hindus. Eminentes santos sufis se
deslocaram para a India de vérias regides do mundo isldmico, em especial das regides da
pérsia, sendo aceitos e acolhidos nesse novo territério. Eles se tornaram o ponto de partida
para a formagfo de novas ordens sufis na regido. Muitos deles tornaram-se guias espirituais de
governantes mugulmanos e hindus e também de comunidades inteiras, ocasionando a
aproximagdo entre o isl e as tradi¢des religiosas indianas nativas. Com o decorrer do tempo,
o sufismo tornou-se uma das fontes mais importantes de espiritualidade dentro da estrutura
religiosa indiana e intermediou o contato religioso entre mugulmanos e hindus.

A perspectiva isldmica de abertura a alteridade no contexto indiano, representada
pela Ordem Chishti, é a referéncia principal desta pesquisa. A Ordem Chishti interage com as
tradi¢des do hinduismo através de seus fundadores, doutrinas e praticas. Um fato notdvel €
que os mais importantes mestres da ordem se empenharam em dialogar com hindus.

A expressdo inicial do titulo da tese, “O Encontro de dois Oceanos” (Majma’-ul-
Barhain, em persa), ¢ emblematica do ponto de vista do conteudo e propésito da pesquisa, a
saber, apresentar a Ordem Chishti dentro do contexto indiano marcado pelo encontro entre
pluralidades religiosas. “O Encontro de dois Oceanos™ é o titulo de um livro escrito pelo
principe mughal Dara Shikoh, século XVIIL.

Para Dara Shikoh, a esséncia das doutrinas hindus e isldmicas refere-se 4 mesma
Realidade. Ainda que as duas tradi¢des se utilizem de vocabuldrio especifico para descrever
suas respectivas experiéncias, no que tange aos aspectos centrais de f€, isld e hinduismo
(principalmente de tradi¢io Vedanta’) discursam sobre o mesmo principio divino. Em outras
palavras, Dara Shikoh considera que os ensinamentos das duas tradigdes apontam para um ser
divino unico presente no cosmo, ainda que estejam situadas em universos distintos de

linguagem.

A presenga das duas perspectivas pode ser percebida através da relagdo entre os sufis da Ordem Chishti, que
frequentam o Dargdh Nizamu’d-Din em Nova Deli, e os seguidores do movimento reformista indiano
denominado Tablighi Jama’at. Uma mesquita desse movimento fica préxima ao Dargah Nizamu’d-Din. Apesar
de ter sido fundado por um sufi da Ordem Chishti, Muhammad Ilyas, em 1927, o movimento Tablighi Jama’at
faz oposicdo aos lideres e visitantes do Dargah Nizamu’d-Din. Os lideres da mesquita Tablighi Jama’at proibem
seus membros de visitar os timulos dos santos sufis e propagam uma mensagem de convocagio para orientar os
muculmanos, principalmente os peregrinos do Dargah Nizamu’d-Din, para a prética “correta” da religido. A
negacdo do sufismo como uma tradigdo essencialmente isldmica ndo estd restrita ao movimento Tablighi.
Muitos lideres muculmanos na india pregam uma mensagem de condenagdo ao sufismo. Um dos maiores
opositores ao sufismo é o apologista mugulmano Zakir Naik, fundador do canal Peace Tv na fndia
(GABORIEAU, 2006, p. 63; REETZ, 2006, p. 33-34, 47; ERNST; LAWRENCE, 2002, p. 78).

7 Uma das seis escolas de filosofia hindu fundamentada nos Vedas, escrituras sagradas do hinduismo que afirma
a unidade da existéncia.
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Para a realizacio do objetivo da pesquisa, que ¢ apresentar a Ordem Chishti e sua
interagio com as tradi¢des hindus na perspectiva do didlogo inter-religioso, a tese divide-se
em quatro capitulos que abordam o tema proposto na forma como segue.

O primeiro capitulo discorre sobre o sufismo como a dimensio profunda e interior da
tradi¢fo isldmica. Enfatiza-se a centralidade de Muhammad e do Alcordo, o texto sagrado dos
mugulmanos, como as bases fundamentais das praticas e doutrinas sufis. O texto analisa a
presenga inicial do isld na India e a importancia do sufismo de origem persa para a regifo. O
sufismo persa estabeleceu as bases para os contatos entre mugulmanos e hindus e preparou o
caminho para a formagdo das principais ordens na [ndia. Nesta parte da pesquisa, serd
apresentada a influéncia de quatro figuras-chave: Al-Beruni (973-1048), Kabir (1440-1518),
Akbar (1542-1605) e Dara Shikoh (1615-1659) os quais mantiveram uma posi¢&o positiva em
rela¢do a pluralidade religiosa indiana.

No segundo capitulo, a pesquisa concentra-se especificamente nos elementos
histéricos do surgimento e consolidagdo da Ordem Chishti através dos primeiros lideres-
fundadores: Mu’in al-din Chishti (1141-1236), Qutbu’d-Din (1173-1235), Faridu’d-Din
(1175-1266); Nizamu’d-Din (1244-1325) ¢ Amir Khusraw (1253-1325). Eles sdo os pilares
da formagdo inicial da Ordem Chishti na ndia. A genealogia desses santos, mencionada nos
manuais de sufismo e nos canticos da ordem, testemunha a importancia que eles exercem no
universo religioso sufi. Apresenta-se ainda uma breve andlise sobre a estrutura organizacional
da ordem. Os dois primeiros capitulos apresentam uma abordagem histdrica priorizando a
influéncia de personagens-chave da presenca do isld na India que contribuiram para o didlogo
inter-religioso.

O capitulo terceiro analisa aspectos teologico-filoséficos da Ordem Chishti, que sdo:
os conceitos de shari‘a e tariga, como principios norteadores para as praticas islamicas; a
doutrina da Unidade do Ser (Wahdat al-Wujiid) de Tbn Arabi; e as ideias de aniquilagdo (fana)
e subsisténcia (baqa). Essa segdo também disserta sobre os encontros dialogais entre o
sufismo e as tradi¢des hindus tendo como base trés temas fundamentais: a mistica nos
Upanisads, as préaticas meditativas de Yoga e o movimento de devogdo bhakti.

No quarto e ultimo capitulo aborda-se questdes praticas da espiritualidade chishti. A
relagdio entre mestre e discipulo € central para entender a dinimica da ordem e a ideia de
progresso espiritual na jornada mistica. Dentre as préticas espirituais, selecionei duas que
estdo diretamente relacionadas as disciplinas coletivas de meditagdo que sdo dhikr
(“recordagio”) e saldt, ou namaz (“oragdo”). O capitulo também apresenta a importancia do

papel da musica (sama e qawwali) no sufismo chishti. Santos e dargahs s3o os assuntos da
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{iltima parte do capitulo. O papel dos santos fundadores foi central para o reconhecimento da
ordem na India. Seus timulos tornaram-se verdadeiros centros de peregrinago.

Os dargahs, como espagos sagrados, estdo espalhados por toda a regido sul-asiatica.
Diariamente milhares de peregrinos, originarios dos mais diversos lugares do subcontinente
indiano, se dirigem aos dargahs para peregrinacdo diariamente. Nas comemoragdes
importantes, como no caso da festa de "Urs (comemoragéo do dia da morte do santo sufi),
multiddes se retinem para prestar homenagens aos santos. Os dargahs também sdo lugares de
encontro entre as religides da India. Além dos mugulmanos que peregrinam até esses
santuarios, hindus, sikhs e cristdos também frequentam os dargahs para a realizagdo dos
rituais de oferendas aos santos da Ordem Chishti.

Finalmente, descrevo a seguir alguns dados importantes sobre a tese. As tradugdes das
citagdes do inglés foram realizadas por mim e sdo, portanto, de minha inteira
responsabilidade; as partes em colchetes sdo acréscimos que servem para elucidar o
significado dessas citagdes. Pelo grande ntimero dessas citagdes decidiu-se ndo inclui-las na
lingua original. As tradugdes das palavras em drabe e persa foram realizadas em consulta as
obras de Schimmel (1975); Glassé (1991); Ernst (1992) e Renard (2005). Para as tradugdes
das palavras em sanscrito consultou-se a obra de Valera (2015) sob orientagdo do professor
Dilip Loudo. O texto do Alcordo utilizado para a pesquisa foi a tradugdo de Helmi Nasr,
Tradugdo do Sentido do Nobre Alcordo Para a Lingua Portuguesa (2007). Ha trés anexos no
final da tese: o anexo 1 contém fotos dos dargahs da Ordem Chishti, em Ajmer e Nova Deli;
0 anexo 2 é um mapa da India, com destaque para as cidades de Ajmer e Nova Deli; o anexo 3
é um glossario dos principais termos técnicos em drabe, persa e sanscrito utilizados na

pesquisa.
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CAPITULO 1. O ISLA NA INDIA E A IMPORTANCIA DO SUFISMO

O presente capitulo analisa as origens do sufismo e sua importancia para a historia do
isla no subcontinente indiano. O texto também aborda as principais fontes do sufismo e sua
inser¢do no territério indiano através das ordens sufis. Quatro ordens principais do sufismo
sul-asiatico serdo mencionadas neste capitulo, a saber: Chishti, Suhrawardi, Qadri e
Nagshbandi®. Na historia das relagdes entre o isla e as tradi¢des indianas nativas, destacam-se
algumas personalidades-chave que langaram as bases para o intercdmbio religioso entre
mugulmanos e hindus. Dentre essas importantes figuras da histéria do islé no subcontinente
indiano o capitulo ressalta a importancia de Al-Beruni (973-1048), Kabir (1440-1518), Akbar
(1542-1605) e Dara Shikoh (1615-1659).

1.1. O isld e sua dimensdo mistica, o Sufismo

O isld teve sua origem no século VII em torno de duas cidades importantes da
Arabia, Meca e Medina, cidades sagradas de peregrinagdo para os fiéis mugulmanos. Meca
era uma rota comercial entre Yemen, Siria e Iraque. Na esfera religiosa, o que prevalecia na
regifio era a adorago a varios deuses. A Caaba,’ na cidade de Meca, servia como espago de
culto dedicado a varias divindades, antes do advento do isld. A regido era caracterizada pela
vida ndmade e as profissdes variavam entre comerciantes, artesios e agricultores que
cultivavam a terra em o4sis e nos altos das montanhas (HOURANI, 2006, p. 27; JOMIER,
2002, p. 15; WATT, 1953, p. 1-3).

De acordo com as narrativas islamicas, Muhammadlo, ou Maomé, nasceu no ano
570, na cidade de Meca. No ano 610, durante periodos de meditagdo no monte Hira, nas
proximidades de Meca, ele teria recebido uma revelagéo do anjo Gabriel para pregar sobre o

Deus Unico. Sua mensagem se tornou numa verdadeira contestagdo a crenca politeista

8 As ordens citadas sdo também denominadas de: Chishtiyya, Suhrawardiyya, Qadriyya e Nagshbandiyya.

? Caaba significa “cubo”, designa a pedra coberta com tecido preto que fica no centro da grande mesquita de
Meca (GLASSE, 1991, p. 245).

10 )\ fyhammad também é chamado de “o profeta”, ou “o mensageiro de Deus”. Para os mugulmanos, ele € o ser
humano mais belo no seu carater e também em aparéncia, sendo o exemplo méximo a ser seguido pelos
mugulmanos de todas as épocas (SCHIMMEL, 1985, p. 32, 34, 45).
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predominante entre os moradores de Meca sendo, por isso, hostilizado pelos lideres da cidade.
Por isso, sua saida de Meca se tornou inevitavel e em 622, ele foi com seus seguidores para a
cidade de Yatribe, que posteriormente veio a se chamar Medina (PACE, 2005, p. 36).

Em Meca, Muhammad havia organizado os primérdios da adoragdo a Deus, mas foi
em Medina que ele, além da fung8o spiritual, se tornou também um lider politico. No periodo
de permanéncia em Meca, as revelagdes recebidas por Muhammad enfatizavam a absoluta
unidade de Deus, a justica e a misericordia. J& os temas das revela¢Ges recebidas em Medina
eram voltados para a comunh&o, o ritual e questdes legais (DENNY, 1987, p. 29, 30). Em
Medina, Muhammad consolidou a comunidade de mugulmanos, a ummah. Ele também foi
considerado, por uma parte da comunidade de Medina, como o profeta enviado por Deus cuja
mensagem era superior a dos outros profetas reconhecidos no judaismo e cristianismo.

No ano 630, Muhammad retornou a Meca como um lider vitorioso e consagrou a
Caaba ao Deus tnico. Ele morreu em 632, mas antes de sua morte, o prestigio da comunidade
dos mugulmanos ja era conhecido em toda a regifio da Arabia por onde a religifio havia se
espalhado rapidamente (WATT, 1961, p. 228; DENNY, 1987, p. 31). Apds a morte de
Muhammad, quatro khalifahs, ou “sucessores”, lideraram os mugulmanos: AbuBakr (632-
634), Omar Ibn al-Khattab (634-644), Uthman ibn Affan (644-656) e Ali ibn Abi Taleb (656-
661), primo e genro de Muhammad. Ali foi assassinado e Muawiyya, governante da Siria,
assumiu a lideranga dos mugulmanos. Muawiyya iniciou o Califado Omiada (661-750), um
reinado predominantemente arabe cuja capital era Damasco. Durante o periodo dos Omiadas,
ocorreu a grande divisdo entre sunitas e xiitas'".

Os Omiadas foram substituidos por um novo califado, o Abassida (750-1258). Em
750, Abu Al-Abbas derrotou o exército Omiada e proclamou-se o novo khalifah. Essa nova
dinastia desejava ser identificada essencialmente como isldémica e nfo como uma
representacdo de um poder arabe como havia sido o Califado Omiada. A capital desse
califado ficou sendo Bagda, o que fez com que o isld recebesse uma grande influéncia persa.
O tempo de duragdo da dinastia Abéssida é conhecido como a “Era de Ouro” da histoéria do

isld, sendo este também o periodo da consolidagdo do sufismo como a dimensdo mistica do

isla (HOURANT, 2006, p. 43-48; DEMANT, 2004, p. 40-43).

"' Os sunitas sdo seguidores da sunnah que aceitaram os primeiros quatro kkalifahs como legitimos sucessores
de Muhammad. Os xiitas, partidarios de Ali, declaravam que o verdadeiro sucessor deveria ter sido Ali e seus
descendentes porque Ali era o parente do sexo masculino mais préximo de Muhammad. Os xiitas se
concentraram na regifdo da Pérsia. A separac@io das duas tradi¢Ses foi o resultado de um processo histérico
relacionado a criagdo de rituais e institui¢des pertinentes a cada grupo (PINTO, 2010, p. 77; SCHIMMEL,
1992b, p. 22-24). '
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A histéria inicial do isld nfo estd associada somente a conquistas politicas, formag&o
de dinastias ou mesmo por um processo formal de conversdes. A espiritualidade, como um
aspecto interior da religifio, também teve um papel relevante na formagdo da civilizagdo
islamica desde o seu comego. A experiéncia mistica embriondria no isld estd associada
principalmente com a vida de Muhammad e a revelagéio do Alcordo. Os primeiros sinais desse
movimento aconteceram na vida de Muhammad e seus companheiros que se tornaram,
“Segundo a tradi¢do, os antepassados espirituais do sufismo.” (ELIADE, 2011, p. 122). A
tradicBio mistica do isld reconhece alguns companheiros de Muhammad como ancestrais do
sufismo (SCHIMMEL, 1975, p. 28).

Depois da morte de Muhammad existiram misticos e ascetas no isld, mas, o
sufismo'?, ou tasawwuf, ndo havia ainda se consolidado. O termo &rabe fasawwuf significa o
processo de realizagdo espiritual que literalmente quer dizer “tornar-se sufi”, designando o
fendmeno mistico no isla. A palavra indica ainda aquele que veste roupas de 14 (siif) que era a
vestimenta usada por misticos e ascetas. (DEHLVI, 2010, p. 21; PINTO, 2010, p. 101;
SHCIMMEL, 1975, p. 17).

Houve dois fatores historicos que podem ter contribuido para a intensifica¢éo do
desenvolvimento das praticas espirituais sufis durante o periodo de formagdo das dinastias
Omiada e Abéassida. Primeiro, com a expansdo do isld na direcdo de outras civilizagdes,
muitos convertidos, principalmente do cristianismo oriental, trouxeram para o isld suas
praticas religiosas anteriores com énfase ascética. Segundo, surgiram alguns seguidores de
Muhammad que nfio se contentavam apenas com as observancias externas da lei islamica.
Eles enfatizavam a intencfo e interioridade na pratica dos rituais. Assim, desenvolveram-se
disciplinas para pureza espiritual que deu origem as experiéncias misticas orientadas por
mestres que agregavam discipulos em torno de seus ensinamentos. Nesse contexto de praticas
espirituais, desenvolveu-se uma busca por uma relagdo com Deus com o objetivo de
transcender formas externas de adoragfo, ou seja, comegaram a surgir disciplinas devocionais
motivadas pelo amor a Deus com o desejo de aproximar-se dele (HOURANI, 2006, p. 107,
108; TRIMINGHAM, 1998, p. 3-4).

2.0 termo “sufismo” foi introduzido nas linguas europeias por orientalistas que fizeram uma clara disting8o
entre isli e a dimensdo mistica da religifio. Desse modo, a palavra “sufismo” foi engendrada por certas
predisposicdes ideoldgicas e culturais baseadas no pensamento de pesquisadores europeus. Nessa perspectiva
orientalista, o isl foi considerado uma religido sem vitalidade e legalista. J4 o sufismo foi percebido como um
tipo de misticismo universal, que se opunha ao isld normativo (ERNST, 2004, p. 66). Os orientalistas,
preocupados em catalogar as crengas e praticas de outras religides, construiram um conceito de sufismo
divorciado da religido isldmica.
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A busca por uma maior aproximagdo de Deus através do éxtase teve como resultado
a procura por orientagdo espiritual de mestres ja experientes em préticas ascéticas. Pessoas se
locomoviam de uma regifio para outra e eram alojadas em lugares chamados de khangahs (lit.,
“morada”, ou “residéncia”). Em cada um desses lugares havia um mestre ou lider. O khangah,
mais antigo foi o da ilha de Abadan no Golfo Pérsico, estabelecido pelo asceta Abd al-Whid
ibn Zaid no século VIII. No inicio, a organizagdo desses lugares era simples e eles
apresentavam regras institucionais basicas (TRIMINGHAM, 1998, p. 5).

Ap6s sua fase inicial, o sufismo floresceu na regido da Pérsia, especialmente em
Coragdo (Khorasan), Basra e Bagda durante a Dinastia Abassida. A consolidagéo do sufismo
como a dimens#o esotérica do isld aconteceu por causa da influéncia de mestres e poetas que
marcaram a historia da mistica isldmica. No final do século IX, véarios escritores sufis
produziram uma vasta literatura (ERNST, 1992, p. 7).

Aos poucos a figura do mestre se tornou o elemento mais importante das
organizag¢des sufis e o interesse constante por orienta¢do espiritual fez com que surgisse um
novo modelo de agregagfio para a experiéncia mistica que ocasionou o surgimento do conceito
de tariga, ou “caminho mistico”. Tariga tornou-se um método pratico de conduzir os
buscadores de Deus no caminho da mistica. O aspecto mais importante no contexto de uma
tariga ¢é a disciplina espiritual dos iniciados conduzida por um mestre sufi. Na mistica
islamica, tariga € o caminho que guia o homem desde a Lei Islamica, ou shari‘a I3 até a
Realidade Divina, hagiga'. O sufi que se entrega as praticas das disciplinas espirituais
pertence a uma ordem e segue um guia espiritual que o iniciard no caminho da espiritualidade.

Tariga também se refere a uma ordem sufi que objetiva o desenvolvimento de
praticas espirituais coletivas. O inicio dessas ordens aconteceu no fim do século X quando as
pessoas que seguiam um mestre reconheciam sua autoridade e, como consequéncia,
formavam uma familia espiritual. O mestre reivindicava pertencer a uma genealogia ou
corrente (silsila) espiritual que remontava at¢ Muhammad. Portanto, quem pertencia a uma

ordem como iniciado fazia parte da genealogia espiritual de Muhammad.

13 Shari‘a (lit., significa “caminho”) é geralmente traduzido como “Lei Islamica”. O termo designa o caminho
correto para Deus revelado pelos profetas, em especial por Muhammad. Shari‘a também quer dizer as regras e
regulamentos que governam a vida moral, social e religiosa dos mugulmanos. As fontes principais dessas
regulamentagdes sdo o Alcorfo e hadiths (tradigdes sobre Muhammad) (HOOKER, 2000, p. 321; SCHIMMEL,
1985, p. 26).

" Haqiga é literalmente “verdade” ou “realidade” em arabe e cognato de /aqq, o Real. O significado de haqiga
se refere a verdadeira esséncia. Para o sufismo, haqiqa é a realidade profunda acessivel somente através da
experiéncia de unido com Deus. (GARDET, 2000, p. 75; GLASSE, 1991, p. 170).
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Uma caracteristica importante das ordens era considerar o mestre espiritual como
santo (wali), ou “amigo de Deus”. Amigo de Deus traz consigo a ideia de que o caminho para
Deus ndo significa apenas servi-lo, mas sim estar proximo dele e ama-lo. Os santos
intercediam junto a Deus a favor das pessoas para que elas recebessem cura e alivio de
sofrimento. O poder de um santo podia ser invocado apos sua morte € pedidos de intercessao
eram feitos junto ao seu timulo. Por isso, a pratica devocional de peregrinagéio aos timulos
para venerago de santos se tornou comum entre aqueles que buscavam o caminho mistico.

A literatura sufi do periodo inicial se apresentava com uma abordagem apologética
com o objetivo de demonstrar que o sufismo pertencia a tradigéo islamica. Houve, portanto, a
necessidade de legitimar a autenticidade do sufismo como a dimensdo esotérica do isla. O
grande tedlogo e jurista Al-Ghazali explorou o aspecto intelectual da mistica isldmica e
esclareceu implicagBes metafisicas dos ensinamentos sufis procurando harmonizar as duas
dimensdes, ou niveis, da religiio, a saber: shari‘a (exterioridade) e fariga (interioridade)
(ERNST, 1992, p. 8; HOURANI, 2006, p. 211-212).

Misticos e escritores sufis refletiram sobre a defini¢do de sufismo, ou tasawwuf.
Martin Lings (2005), devoto sufi e estudioso britanico do isl3, fala do sufismo como vocagdo,
disciplina, ciéncia e mistica quando emprega a metafora do oceano para explicar esse

conceito.

De tempos em tempos uma Revelagio flui como um maremoto partindo do Oceano
do Infinito para a costa do nosso finito mundo; e o sufismo € a vocagdo, disciplina
e ciéncia de mergulhar no refluxo dessas ondas e recuar com ela para a sua Eterna e
Infinita Fonte. [...] Sufismo néo é outra coisa senéo o misticismo islamico, ou seja,
a corrente central e mais poderosa daquele maremoto que se constitui na revelagéo
do isla. (LINGS, 2005, p. 11, 15).

Numa apresentagio do desenvolvimento histérico da defini¢do de sufismo,
Mohammad Mujeeb (2003, p. 114, 115), ex-professor da Jamia Millia Islamia (Universidade
Islamica Nacional) em Nova Deli, demonstra os diferentes significados de tasawwuf e da

compreensio do que vem a ser um sufi:

(i) As agdes dos seguidores do sufismo sdo conhecidas somente por Deus e
transcendem a propria subjetividade, pois sdo realizadas para o Amado (4bu
Sulaymanal-Darani, 830).

(i) “Os sufis sdo aqueles que preferem Deus a qualquer outra coisa, para que Deus

os prefira mais que tudo.” (Dhu’INunMisri, 859).
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(iii) “O sufi nfio é maculado por nada e tudo é purificado por ele.” (Abu Turabal-
Nakhshabi, 859).

(iv) “Tasawwuf € a disciplina total.” (4bu Hafs al-Haddad, 88).

(v) O sufi s6 ¢ verdadeiro quando ele entende sua conex&o e interdependéncia com
toda a humanidade. (4bu BakrAI-Shibli, 945).

(vi) O sufi é aquele para o qual o éxtase é sua real existéncia. (Abu Hasanal-Husri,
981).

(vii) Alguém ndo se torna um sufi meramente pelo uso de vestes esfarrapadas, nem
tampouco por causa do tapete e oragdes. O sufi verdadeiro é aquele que existe

somente em unifio com Deus. (4bul Hasanal-Khurqani, 1033).

Através dessas definicdes, € possivel perceber que o conceito de sufismo esta
associado principalmente a praticas espirituais. A mistica islimica ndo pode ser pensada como
apenas uma teoria ou doutrina, mas sim como uma disciplina cujo principal alvo ¢ a unifo
com Deus. O sufismo é, portanto, a dimens#o interior do isld que conduz o devoto a uma
experiéncia pessoal do mistério da unidade de Deus, o tawhid” (PINTO, 2010, p. 101;
SHCIMMEL, 1975, p. 17).

Por se tratar de uma dimensdo profunda da religiosidade isldmica, o sufismo tem
como suas fontes principais a pessoa de Muhammad, através das narrativas sobre ele, e 0
Alcordo. Muhammad é o modelo petfeito a ser seguido. Considera-se que ele atingiu o nivel
mais elevado de espiritualidade e seu exemplo tornou-se o paradigma da busca sufi pela unido
com Deus.

As meditacdes de Muhammad no monte Hira sdo de especial importancia do ponto
de vista mistico porque servem como base para principios que estruturam as praticas coletivas
na forma de retiros para préticas espirituais entre os sufis (ERNST, 2011, p. 47-48). Por mais
que Muhammad tivesse participado plenamente da vida social incluindo a formagéo de
familia e o envolvimento ativo na lideranca politica da cidade de Medina, sua vida foi

marcada por profundas experiéncias espirituais.

15 Tawhid é a doutrina central do isld, a base de salvagdo do mugulmano fazendo parte de sua profisséo de fé. O
vocébulo ndo aparece no Alcordo, mas o principio de que Deus € tnico ¢ apresentado em vérias passagens
cordnicas. Para os sufis, fawhid ndo é apenas um conceito, mas ¢ também a experiéncia de unido com Deus
(GIMARET, 2000, p. 388-389; GLASSE, 1991, p. 453-454).
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Para os mugulmanos, nio existe dificuldade em aceitar Muhammad como profeta e
estadista.'® Muitas vezes a funcfio espiritual de Muhammad permanece oculta para néo-
muculmanos porque o que se acentua no ocidente ¢ sua posi¢éo politica. Os nomes e os titulos
de Muhammad apontam para sua posigdo unica no isld. Particularmente no sufismo, o nome
de Muhammad é venerado. Muhammad significa “aquele que € digno de louvor”. Para o sufi,

este nome & repleto de prestigio com alcance eterno e cosmico.

O préprio nome Muhammad prefigura todo o louvor que sera dele e de seus
seguidores neste mundo e no préximo. Este nome existe desde o inicio dos
tempos e para sempre ressoard no Paraiso. (SCHIMMEL, 1985, p. 107).

Muhammad ¢ também conhecido por Ahmad, “o altamente louvavel”, um nome
celestial com significado espiritual. De acordo com os ensinamentos sufis, todos os profetas
de Deus levam esse nome porque fazem parte da luz primordial de Muhammad. Ele também
possui outros titulos que provam sua singularidade como o enviado de Deus (SCHIMMEL,

1985, p. 56-58, 108-110) tais como:

(i) Al-Amin: “O fiel.”

(ii) Nabi: “Profeta.”

(iil) Rasil Allah: “Mensageiro de Deus.”
(iv) Khalil Allah: “Amigo de Deus.”

(v) Habib Allah: “O amado de Deus.”

(vi) 4bdullah: “Servo de Deus.”

Muhammad & também chamado de ummi, iletrado. Esse nome tem implicagOes
misticas, pois, indica que ele foi concebido como o receptaculo da palavra divina por ter tido
um coragdo puro, ndo contaminado pelo conhecimento e tradigSes mundanas dos homens
(SCHIMMEL, 1975, p. 218).

A importincia de Muhammad para o isld pode ser também percebida pela presenca
de seu nome na shahadah, a profissio de fé pronunciada pelos mugulmanos e o primeiro pilar
do isla: “Eu testifico que no existe outra divindade a ndo ser Deus, e que Muhammad € o

mensageiro de Deus”. Esta profissdo de fé estd na base de toda doutrina e pratica islamica. A

16As comunidades mugulmanas reverenciam Muhammad e cultuam sua memdria. As suas agGes,
comportamento, palavras e personalidade servem de paradigma para a vida piedosa. Ele é considerado como o
enviado de deus a0 mundo. Deus e os anjos teriam pronunciado béngos sobre ele (SCHIMMEL, 1985, p. 24-26,
53).
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primeira parte declara indiscutivelmente o monoteismo da religido. A segunda fala sobre de
Muhammad como parte essencial dessa profissdo de fé. Oragdes e meditagdes sdo dirigidas a
Muhammad porque ele é “o selo dos profetas.” A propria vontade de Deus € identificada com
a de Muhammad, e no dia do Juizo Final ele intercedera em favor de toda a humanidade, “E

. . ~ o g 1
nfo te enviamos senfo como misericordia para os mundos” (Sura, 21:107) 7,

Os sufis véem o Profeta como o amado de Deus, o misericordioso que
intercedera diante de Deus por toda a humanidade, o guia da mistica interior
que esta disponivel a todos. (ERNST, 2011, p. 55-56).

A posic¢io de Muhammad no isla é muito elevada, com implicagdes muito profundas
para a vida espiritual dos sufis. Muhammad ¢ a fonte principal do sufismo porque ¢ o
primeiro elo na corrente espiritual das ordens sufis. As ordens € seus fundadores surgiram a
partir de uma genealogia espiritual que se inicia no profeta do isld. Muhammad ¢ considerado
como a fonte do conhecimento esotérico transmitido aos misticos mugulmanos de geragdo em
geragdo. Ele tornou-se o modelo dos ideais de pobreza e desapego no sufismo por ter vivido
na simplicidade, evitando qualquer associagdo com luxo e riquezas.

As tradi¢des sobre Muhammad no sufismo relatam que suas posses consistiam de
uma cama para dormir e uma jarra para colocar agua. Ele jejuava constantemente e dormia
pouco, podendo, com isso, reservar tempo significativo para as oragdes. Sua vida serve de
exemplo para os sufis em todo o mundo como aquele que internalizou a mensagem de Deus e
vivenciou as praticas da religido isldmica (KHANAM, 2009, p. 7; NASR, 1990, p. 64-69). A
ele sdo atribuidas importantes qualidades misticas que servem como objeto de discussdo nos
manuais classicos de sufismo (DENNY, 1987, p. 16; HOURANI, 2006, p. 40).

No contexto da vida de devogdo sufi, amar Muhammad é o caminho que conduz ao
amor de Deus. Essa ideia estd expressa no conceito de fana fi'r-rasil, “aniquilagdo no
Profeta”, como via para se alcangar fanda fi Allah, “aniquilagdo em Deus”. Essa veneragdo a
Muhammad se desenvolveu a partir dos seis primeiros séculos da historia do isld e foi
sistematizada por Ibn Arabi e seus discipulos (SCHIMMEL, 1975, p. 215-216). A vida de
Muhammad imprime marcas profundas na conduta e praticas religiosas de todos os
muculmanos. Os sufis consideram-no como a fonte maxima de inspira¢do na busca pela uniéo

com Deus.

17 Todas as citagdes do Alcordo sdo da tradugdo de Helmi Nasr, Tradugdo do Sentido do Nobre Alcordo Para a
Lingua Portuguesa, Medina: Complexo do Rei Fahd para imprimir o Alcordo Nobre (2007 AD).
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A outra fonte do sufismo é o Alcorfdo. Na perspectiva isldmica, a pessoa de
Muhammad nfio pode ser concebida sem a revelagdio cordnica. Muhammad e Alcordo estdo
intimamente conectados. Muhammad é considerado como o recepticulo da mensagem
revelada por Deus, o Alcordo. Para o devoto mugulmano, o Alcordo € muito mais que uma
obra literaria, ele é a Palavra de Deus. Suas narrativas sdo, acima de tudo, instrucéo e

prescri¢@o para uma vida de fé e obediéncia a Deus.

O Alcordo ndo é um livro de estorias e tradi¢des que alguém senta e 1€ do inicio
ao fim. [...]. O Alcordo foi visto como um depoésito das palavras de Deus
expressas com brevidade e eloquéncia, que reflete, em primeiro lugar, a missdo
do Profeta de comunicar a vontade de Deus para a humanidade (ERNST, 2011,

p- 39).

Em sua esséncia, a revelagdo do Alcordo é comparada com a revelagdo dos Vedas da
tradicdo hindu. Os Vedas, assim como o Alcordo, existem desde a eternidade no intelecto
divino, e sua “descida” foi realizada por poetas inspirados que, como os profetas, receberam a
revelacfio por inspiragdo visual e auditiva (BURCKHARDT, 2008, p. 34).

E importante ressaltar que o Alcorfio, na sua integralidade, ¢ a base para a
compreensdo das experiéncias misticas. Por isso, no sufismo, enfatiza-se a busca por uma
compreensdo mais profunda do Alcorgo. Existe um significado que ultrapassa a compreensgo
literal do texto sagrado abrindo espago para uma hiper-literalidade com sentido profundo. Os
sufis ndo escolhem algumas partes do Alcorfio apresentando-as como trechos que contém
aspectos misticos, o Alcordo todo ¢ a base para as experiéncias misticas no sufismo.
“Qualquer passagem do Alcordo pode ser — e foi — integrada na perspectiva de vida sufi.”
(SELLS, 1996, p. 29). Dado o fato de que o Alcorfo ¢ recitado nas cinco oragdes didrias e a
memorizacgio de seu conteido é muito enfatizada no isld, Ermst (2011, p. 36) sugere que essas
praticas devocionais contribuiram para que surgisse a interpretagdo mistica deste texto
sagrado.

No sufismo, a abordagem de interpretagdo do Alcordo esta associada principalmente
com a disciplina mistica. Assim, o conhecimento ¢ plenamente envolvido com a pratica
espiritual, pois o proprio conhecimento do Alcordo € para o sufi uma experiéncia mistica. O
contato do devoto sufi com o Alcorfo € realizado através do corag@o (qalb) e pressupde varios
niveis de significado do texto, mas o ponto central desse método € seu aspecto interior

(SANDS, 2006, 7, 29; BURCKHARDT, 2008, p. 31, 33). Apesar de todo o Alcordo ser
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considerado como o texto mistico por exceléncia, ha temas misticos variados no texto sagrado

que sdo privilegiados pelos mestres sufis. Sdo eles (ERNST, 2011, p. 40-43):

(i) Poder criador de Deus, sua gloria e a majestade de seu trono.

2:255: Allah, n3o existe deus sendo Ele, O vivente, Aquele que subsiste por
Si mesmo. N&o O tomam nem sonoléncia nem sono. D’Ele € o que ha nos
céus ¢ o que ha na terra. Quem intercederd junto d’Ele sendo com sua
permissdo? Ele sabe seu passado e seu futuro. E nada abarcam de Sua
ciéncia senfo aquilo que Ele quer. Seu trono abrange os c€us e a terra. E néo
O afadiga custodia-los. E Ele ¢ O Altissimo, O Magnifico.

55:27: E s6 permanecera a face de teu Senhor, Possuidor de majestade e
honorabilidade.

(ii) Relagdo intima entre Deus e a humanidade.

50:16: E, com efeito, criamos o ser humano e sabemos o que a alma lhe
sussurra. E Nés estamos mais Proximos dele que a veia jugular.

(iii) Onipresenga e Onisciéncia de Deus.

2:115: E de Allah é o levante e o Poente. E, para onde quer que vos volteis,
14 esta face de Allah. Por certo, Allah é Munificente, Onisciente.

(iv) Unidade de Deus.

42:11: Ele é O Criador dos céus e da Terra. Ele vos fez, de vos mesmos,
casais: com isso, multiplicando-vos. Nada ¢ igual a Ele. E Ele ¢ O
Oniouvinte, O Onividente.

Sura 112.1-4

1. Dize: “Ele é Allah, Unico.

2. Allah é O Solicitado.

3. “Nio gerou e ndo foi gerado.
4. E ndo ha ninguém igual a Ele.

Os principais temas do Alcordo sdo incorporados 4 doutrina e prética espiritual sufi.
Assim, o poder criador de Deus, a unidade de Deus, sua onipresenca e relagdo intima com a
humanidade nfio sdo doutrinas para serem somente aprendidas e memorizadas, elas visam

principalmente a pratica mistica, isto ¢, a realizagdo de seu sentido profundo. As doutrinas
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extraidas do Alcordo tém o propésito de serem internalizadas e incorporadas na vida religiosa.
Dessa maneira, os temas cordnicos devem ser percebidos pelo coragdo, pois se ndo houver
entendimento do aspecto interior do Alcorfo, entfio seu significado profundo ndo sera
alcangado. O Alcordo, portanto, ¢ fonte espiritual primaria para as praticas e crengas sufis.
Nele estdo contidos os principais aspectos da mistica. Esse texto sagrado fornece os principios

norteadores de doutrina e disciplina para os sufis.
1.2. O isla na India e o sufismo persa

Depois das consideragdes iniciais sobre o sufismo, convém introduzir alguns
momentos historicos sobre a presenca isldmica no subcontinente indiano e a influéncia do
sufismo persa. Esses temas sdo vitais para entender a especificidade do sufismo indiano e a
interacdo filoséfico-religiosa entre o islé e as tradi¢des hindus.

A presenca de mugulmanos no subcontinente indiano aponta para o que pode ser
considerado como um dos mais profundos encontros entre grandes tradi¢des religiosas.
Historicamente, a India é conhecida por abrigar santos e misticos sufis oriundos da regido da
Pérsia que corresponde ao atual Ird. Por isso, o sufismo indiano é marcado por sua origem
persa. Na regido da Pérsia houve o desenvolvimento de literatura que expressava amor,
unidade de Deus, éxtase espiritual e relagfo entre mestre e discipulo, aspectos misticos que se
harmonizam com préticas e filosofias sufis e também com elementos religiosos da tradig@o
hindu. Dargc'zhsjg, santos ¢ musica qawwali19 foram aspectos importantes do sufismo que
foram inseridos na vida cultural e religiosa indiana como um todo e sdo exemplos da sintese
das duas civilizagdes.

O primeiro contato entre os seguidores do isld e os povos do subcontinente indiano
ocorreu no século VII quando comerciantes arabes, convertidos ao isld, estabeleceram
residéncia na regido sul da India (MUJEEB, 2003, p. 21; SCHIMMEL, 2003, p. 1). Essa
primeira interagdo entre os povos nativos do subcontinente indiano e os mugulmanos foi

realizada de forma pacifica, sem nenhuma intervengdo militar.

8 Dargah vem do persa e literalmente significa “lugar de uma porta”, o vocdbulo também quer dizer um
santuario dedicado a um santo sufi. Na literatura Indo-Persa, o termo dargah pode significar tanto uma corte real
como o timulo de um homem piedoso. Em urdu (lingua majoritaria das comunidades mugulmanas que habitam
principalmente a regifo norte do subcontinente indiano), esse vocdbulo designa a sepultura de um santo
(SIDDIQUI, 1989, p.1).

1 Qawwali ¢ derivado da palavra arabe gaul que significa “falar”. O termo passou a designar uma forma de
expressdo musical tipica na india e Paquistdio, geralmente cantada em persa, hindi ou urdu. As musicas sdo
acompanhadas por instrumentos de cordas e de percussdo. Os cantores se envolvem em intensa manifestagéo
emocional e o conteudo das musicas expressa louvor a Muhammad e amor a Deus (RENARD, 2005, p. 191).
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O ano 711 marca o inicio da presenga isldmica na regido de Sindh (regido que hoje
pertence ao atual Paquistdio) e a permanéncia definitiva do isld no subcontinente indiano
através das atividades militares de Muhammad Bin Qasim (695-715), de origem 4rabe, que
estabeleceu o primeiro reinado mugulmano na regidio. Além dos hindus, a regifio de Sindh
abrigava um grande numero de budistas e jainistas (MADANI, 1993, p. 59, 60; TITUS, 2005,
p-4).

As atividades militares e governamentais de Muhammad Bin Qasim edificaram as
bases iniciais para as relagdes entre hindus e mugulmanos. A partir de uma perspectiva que
enfatiza o lado positivo dessa presenga islamica inicial no subcontinente indiano, Schimmel
(2004, p. 107) e Friedmann (2003, p. 52), descrevem o jovem conquistador, Muhammad Bin
Qasim, como aquele que concedeu aos hindus o mesmo stafus que os judeus e cristdos
possuiam, ao conferir-lhes o titulo de dhimmi, “povo protegido”. Além disso, ele decretou que
os templos hindus fossem considerados como as sinagogas dos judeus e as igrejas dos
cristdos, ou seja, edificios que deveriam ser preservados, um privilégio que era concedido
somente as religides monoteistas. Mesmo com um projeto politico de dominagéio da regido,
no que tange a questdes especificamente religiosas, Muhammad Bin Qasim néo fez quaisquer
tentativas para que hindus se tornassem mugulmanos. De acordo com Schimmel (2003, p. 4),
a conversao ao isla nfo foi encorajada nem promovida por esse governante mugulmano.

Numa segunda onda de entrada dos mugulmanos no norte da [ndia, o exército
formado por afegfos e turcos, denominados de “exércitos de escravos”, conquistaram a regido
norte. O que caracterizava esses exércitos era a cultura persa, elemento crucial da formaggo da
identidade dos mugulmanos indianos. Eles foram os responsaveis pelo crescimento da
influéncia dos mugulmanos no subcontinente indiano.

O principal governante foi Mahmud de Ghazni (971-1030) da familia Ghaznavid. Ele
conquistou o nordeste da India em 997 e governou até sua morte em 1030 (SCHIMMEL,
1975, p. 344; MUJEEB, 2003, p. 21, 27). Ele havia substituido seu pai, Subuktigin (942-997)
que, antes de ser governante, tinha sido um escravo militar turco. Mahmud de Ghazni € visto
por alguns escritores indianos como o mais intolerante lider mugulmano, pois teria sido
responsavel pela invasio de cidades, saques e destruigdo de templos hindus incluindo o
templo de Somnath?® em 1025. Seu reinado nio se estendeu para além do Punjabi. Entre os

anos 1004-1006, Mahmud de Ghazni atacou lideres do Multan e anexou o territério do

20 O templo foi reconstruido e esta localizado em Prabhas Patan no estado indiano de Gujarat. Este lugar sagrado
continua sendo um importante centro de peregrinagdo hindu.
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Punjabi ao dominio Ghaznavid. (KHAN, 2008, p. 67, 97; KUMAR, 2007, p. 9, 47; SEN,
2005, p. 58).

Para os mug¢ulmanos, Mahmud de Ghazni ¢ considerado um benfeitor por ter
construido hospitais e subsidiado trabalhos de importantes intelectuais®! de sua época. Seu
império foi conhecido como um centro de literatura e poesia que abrigava quatrocentos poetas
que recitavam nos jardins de seu palacio (SACHAU, 1910, p. xi). Ele fez de Lahore o centro
da cultura persa-islamica e ainda incentivou produgdes artisticas e cientificas (SCHIMMEL,
1975, p. 345). Foi nesse periodo que ocorreu a visita a regido do grande intelectual persa Al-
Biruni sobre o qual falaremos mais adiante.

Ap6s o periodo dos Ghaznavids, Muhammad de Ghori (1149-1206) passou a ser o
novo governante das regides de Ghazni, Multan, Sindh, Lahore e Deli. Depois da morte de
Mahmud de Ghori, iniciou-se na India o periodo de governo conhecido como “Sultanato de
Deli”. O Sultanato de Deli foi o governo formado por cinco diferentes dinastias: Mamluks
(1206-1290); Khajlis (1290-1320); Tughlaqs (1320-1412); Sayyids (1412-1451) e Lodis
(1451-1526). O ultimo sultdo foi Ibrahim Lodi que foi derrotado pelo mughal de origem
turco-mongol da Asia Central chamado Babur.

A situagfo no norte do subcontinente indiano era estdvel durante a dinastia Lodi, mas
Babur, ap0s varias tentativas, derrotou os Lodis em 1526, iniciando uma nova era de governo
islimico na regiio denominado de Império Mughal (SCHIMMEL, 2003, p. 75). O periodo
dos governantes mughals vai de 1526 a 1857. Com algumas excegdes, os governantes do
Império Mughal sdo considerados como os mais favordveis para o relacionamento entre
hindus e mugulmanos principalmente por causa das iniciativas do imperador Akbar, o Grande,
que buscou a conciliagdo das duas comunidades. O Império Mughal era de origem étnica
turco-mongol, originariamente da Asia Central, mas foi culturalmente influenciado pela
civiliza¢do persa. O periodo mughal foi também fortemente marcado pela consolidagéo e
influéncia do sufismo na regido do subcontinente indiano.

Devido ao aumento da presenga isldmica no subcontinente indiano, desde a vinda de
Mahmud de Ghazni, vérios shaykhs** sufis migraram para a regifio. Os sufis comegaram a se
deslocar para o norte da India a partir dos séculos XI e XII. No século XIII, ocorreram
invasdes mongois no oeste da Asia e na Pérsia, que resultou na evasio de grande ntiimero de

santos sufis dessas regides os quais se dirigiram principalmente para o subcontinente indiano.

2 AHMED, Nazeer. Mahmud of Ghazna. Disponivel em: historyofislam.com/contents/the-clasical-
period/mahmud-of-ghazna/. Acesso em: 5/08/2013.

> Shaykh em érabe significa “ancido” e corresponde ao termo sheik na lingua portuguesa. No sufismo, o
vocabulo refere-se a um mestre espiritual pertencente a uma ordem.
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Esse foi também o inicio da formag¢fo das farigas na regifio. Com o estabelecimento desses
centros de formacgdo sufi, os exercicios espirituais e o treinamento de discipulado se
intensificaram (ANJUM, 2011, p. 98-100).

A énfase dada ao amor, vida devocional e servigo a comunidade fizeram com que os
santos sufis se tornassem populares e conquistassem lugar de honra na histoéria das religides
do subcontinente indiano. A atua¢do dessas grandes personalidades sufis, pertencentes a
diferentes ordens, resultou num intercdmbio com os hindus tanto em termos filosoficos como
de préaticas rituais. Dessa maneira, adaptagdo, sintese e popularidade tornaram-se as
caracteristicas essenciais do sufismo indiano devido a atuacdio dos mestres sufis. A
notoriedade dos santos sufis tornou-se possivel porque as pessoas testemunhavam que
recebiam satde e prosperidade através da crenga no poder espiritual que repousava sobre eles.

Os sufis na India nfio so interagiram com os hindus, mas também foram
influenciados por eles. A vida e os poemas de Kabir (1418-1540), por exemplo, mostram
como ele foi inspirado tanto pelo isld como pelo hinduismo e pode ser apresentado como
evidéncia clara dessa interagfo religiosa, cultural e filosofica. As proprias ordens sufis
estabelecidas na India revelam que as tradigdes religiosas mugulmanas e ndo-mugulmanas
podem florescer lado a lado e aprender umas com as outras (AQUIL, 2009, p. 28;
ROBINSON, 2000, p. 234; SCHIMMEL, 2003, p. 126-127).

A atuagdo sufi na vida comunitéria indiana foi consolidada através da presenca de
diversas ordens. As ordens sufis Chishti, Quadri, Nagshbandi e Suhrawardi estfo dentre as
mais importantes no subcontinente. A Ordem Sufi Chishti®®, objeto de pesquisa da tese,
revela-se como a de maior influéncia na vida espiritual da India devido a uma pluralidade de
fatores tais como praticas espirituais, musica e doutrinas soteriologicas.

O sufismo indiano est4 intrinsecamente associado a civiliza¢8o persa que favoreceu o
desenvolvimento mistico da compreensdo do Alcordo e outras tradi¢des islamicas. Destaca-se
ainda que o persa e as linguas indianas fazem parte das linguas denominadas de “indo-
europeias”. A histéria do contato entre o subcontinente indiano e a Pérsia, atual Ird, € tdo
antigo quanto a existéncia das duas civilizagdes. IntercAmbio cultural, social e comercial
remonta a periodos antigos durante as tentativas de invasdio da regifio sul-asidtica por

governantes do antigo Império Persa tais como Ciro (658-520 a.C.), Dério (522-486 a.C.) e

2 Ordem Chishti na tese nio deve ser entendida como uma totalidade, a ordem subdivide-se em vdrias
ramificagdes que, apesar de expressarem os mesmos valores e principios, sdo autdnomas para desenvolverem
suas atividades.
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Xerxes (486-465 a.C.), mas estes ndo foram além do Punjabi, no nordeste da India atual
(BENNETT, 2012, p. 16-17).

De acordo com Misra (2004, p. 86), os poetas sufis do periodo da [ndia medieval®*
assimilaram ideias e praticas de éxtase espiritual do zoroastrismo, antiga religido da Pérsia.
Mesmo apds a conversdo da maioria dos persas, ou iranianos, ao isld, o zoroastrismo
continuou a ser praticado e nfo perdeu de imediato sua relevancia. As tradiges persas, por
sua vez, também haviam sofrido influéncias budistas e hindus. Os seguidores de Zoroastro do
periodo medieval ensinavam sobre o amor divino e entravam em estado de éxtase espiritual
através de canticos e, além disso, chamavam Deus de “o Amado”. Eles mantinham a
concepgio de que o coragdo humano era central para o entendimento dos ensinamentos de
Zoroastro. Todos esses elementos aparecem nos ideais sufis de unifo e experiéncia com Deus.
De acordo com Nizami (1992), os conceitos sufis de fana (“aniquilagdo™) e baga
(“permanéncia”) s6 podem ser compreendidos plenamente a partir do entendimento do
contexto e tradi¢des filosdficas da regidio do subcontinente indiano. As ideias misticas que
chegaram a regifio através dos santos sufis tiveram grande receptividade porque, em alguns
aspectos, existiam similaridades com temas filoséficos hindus.

Grandes mestres € poetas que marcaram a histéria da mistica isldmica foram
originarios da regido do antigo Império Persa. Dentre eles podemos destacar: Hasan al-Basri
(642-728); Rabi’a (717-801); Bistami (804-874); Junayd (830-910); Al-Hallaj (857-922); Al-
Ghazali (1058-1111.); Farid-ud-Din Attar (1145-1221) e Jalal-al-Din Rumi (1207-1273). Um
dos mais importantes filésofos mugulmanos que influenciou o sufismo indiano foi Ibn Arabi
e, ainda que ele nfo fosse origindrio da regidio persa, suas ideias chegaram a India através da
intermedia¢io de poetas e pensadores sufis provindos da regido onde atualmente se situam Ird
e Iraque.

Esses grandes mestres sufis se tornaram paradigmas para a busca de Deus e
auxiliaram na sistematizacdo doutrinéria do sufismo. Todos eles tiveram participagéo efetiva

na construcdo de conceitos espirituais e formaggo de escolas de pensamento mistico, deixando

2* ndia Medieval é o periodo compreendido entre o século VIII e XVIIIL Periodizar a histéria de uma regido é
sempre uma tarefa problemdtica, desse modo, atribuir um periodo chamado de “medieval” a India levanta vérias
questdes de cunho ideoldgico. Pressupde-se que houve na histéria do subcontinente indiano um periodo de
declinio e degeneragfio em oposi¢io ao esplendor e gléria de um periodo classico anterior, sendo também um
conceito comparado ao de “Idade Média” na historia europeia (ANJUM, 2008, p. 67). Apesar de reconhecer as
implicagdes que esse tipo de nomenclatura representa, o termo “medieval” serd utilizado na tese apenas como
uma ferramenta conceitual para situar historicamente os eventos relacionados ao tema da pesquisa.
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um legado duradouro na histéria do isld na India. Assim, o isld que aportou no subcontinente

indiano tinha fortes liga¢®es com a civilizagio persa (NIZAMI, 1992).

Antes de alcancar a India, os mugulmanos invasores tinham adotado o persa
como lingua preferida. Isso exige a pergunta: por que os mugulmanos de
origem turco-mongol escolheram o persa? Claro que eles utilizavam o arabe
para fazer as oragdes e ler o Alcordo. Contudo, a exposicdo ao isld que eles
tiveram foi mediada pelo Ird e nfo através da Ardbia. Eles ficaram
impressionados com a riqueza da heranga literaria, artistica e linguistica do
Ird. Eles podem também ter achado a cultura iraniana atrativa por nio ser
drabe. (BENNETT, 2012, p. 19).

Os sultdes de Deli, de origem turca, governaram a regido norte do subcontinente
indiano de 1206 a 1526. Eles adotaram os costumes e a cultura persa. Por isso, todo o sistema
institucional implantado por eles na India foi estruturado no modelo iraniano. Esses
governantes ndo dependiam mais da legitimagdo arabe para governar, nem precisavam se
deslocar para Meca ou Medina em busca de orientagdo espiritual. Os santos, principalmente
da Ordem Chishti, tornaram-se a fonte de espiritualidade para esses governos mugulmanos. A
lingua persa foi utilizada como idioma oficial dos imperadores mughals e empregada na
diplomacia e administragdo com profundo impacto no desenvolvimento das linguas indianas
tais como: urdu, hindi e punjabi (KHANSIR; MOZAFARI, 2014, p. 2360, 2365; BENNETT,
2012, p. 19).

A poesia foi outro elemento importante da cultura persa que interagiu com as
tradicSes indianas. A época em que a poesia persa mais floresceu no subcontinente indiano foi
durante o reinado de Akbar. Nesse periodo, a regifio tornou-se o lugar de maior propagacdo
das tradigdes literarias persas. Além disso, o persa era ainda utilizado pelos mestres sufis no
inicio da presenca islamica na fndia sendo substituido, posteriormente, pelo urdu.

O primeiro manual de sufismo produzido no subcontinente indiano, Kashf al-Mahjib
(Revelando do Mistério) foi escrito em persa por Al-Hujwiri aproximadamente em 1072. Esta
obra é fundamental para o estudo da biografia dos santos e préticas sufis. As poesias e
cangdes no contexto sufi do periodo mughal foram compostas também em persa. As ciéncias
islAmicas, a saber, fafsir (interpretagdo do Alcorfo), kalam (teologia e filosofia), figh
(jurisprudéncia), foram transmitidas em lingua persa para o subcontinente e contribuiram para
a formagdo intelectual do isld indiano.

Em suma, o isld persa estimulou grandemente a formago dos mugulmanos indianos
através da poesia, artes, literatura e arquitetura. Os mestres sufis aconselhavam os

governantes, legitimando ou fazendo obje¢des a autoridade deles. Esses mestres construiram
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verdadeiras pontes religiosas e culturais com os hindus. (BENNETT, 2012, p. 24). Ainda que
as tensdes entre hindus e mugulmanos se estendam até os dias de hoje por uma série de fatores
historicos, a presenca da cultura persa na india contribuiu para aproximar as duas

comunidades religiosas principalmente através de iniciativas misticas.

1.3. O estabelecimento e a consolidacio das ordens sufis na India

A perspectiva enfatizada nesta pesquisa ¢ a que demonstra a existéncia de interagdo
entre o isld e as tradi¢des indianas nativas a partir da mistica. Essa tendéncia tornou-se
possivel principalmente por causa da presenga do sufismo no subcontinente indiano. O
dialogo entre o sufismo e as tradi¢des hindus ocasionou o surgimento de novas expressoes
religiosas como bhakti® e sikhismo®® (AQUIL, 2009, p. 3).

A histéria do isld na India tem como um de seus desdobramentos fundamentais a
consolidagdo de quatro grandes ordens sufis: Chishti, Suhrawardi, Qadri e Nagshbandi A
seguir faremos um panorama histérico da presenca dessas ordens sufis na fndia consideradas
como as mais importantes representagdes do sufismo na regido sul-asitica (AQUIL, 2009, p.
26), privilegiando as biografias dos santos fundadores, pois este € o aspecto mais importante
do desenvolvimento das ordens. A énfase da maioria desses santos foi a busca do dialogo,
estabelecendo um ambiente de aceitaciio e convivéncia com a pluralidade religiosa indiana.

Contudo, alguns deles apresentaram atitudes intolerantes para com ndo-mugulmanos.
1.3.1. A Ordem Chishti na India

A Ordem Sufi Chishti, ou Ordem Chishti, que serd objeto de apresentagéio detalhada
no capitulo dois da tese, é uma das mais importantes expressdes do sufismo na fndia ¢ a
primeira ordem sufi a se estabelecer na regifo sul-asidtica. Como afirma Schimmel (1975, p.
351), “A Ordem Chishti permaneceu por séculos como a ordem mais influente no
subcontinente.”

A origem da Ordem Chishti teria suas raizes na genealogia espiritual que remonta a

Muhammad e a eminentes misticos mugulmanos que fazem parte dessa mesma linhagem, tais

25 Palavra em sanscrito que significa devogdo. Bhakti é um movimento que enfatiza a devogdo pessoal a Krsna e
que ndo se limita a certos grupos ou castas.

% Sikh significa “seguidor” em punjabi. O Sikhismo ¢ hoje uma das religides mais importantes da India. O
fundador do Sikhismo foi Guru Nanak (1469-1539). O movimento sikk iniciou-se quando Guru Nanak, apés
uma experiéncia mistica, sentiu-se chamado por Deus para ensinar uma nova via do monoteismo conhecida
como “O caminho de Nanak”. (ROTHERMUND, 2006, p. 65).
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como Hasan al-Basri e Bistami (ANJUM, 2011, p. 7). Oficialmente, a Ordem Chishti teve
inicio em 930, seu fundador foi Abu Ishak Shami da Siria. O nome da ordem vem da antiga
cidade de Chisht (regido do atual Afeganistdo) que na época era conhecida por Khwaja
Chisht.?” Entre os séculos X e XII, a cidade de Chisht veio a ser um grande centro da presenca
e difusdo do sufismo (RIZVI, 2003, Vol. I, p.114).

De acordo com Nizami (2000, p. 50), as origens da ordem, antes de chegar a regiéo
sul-asidtica, ndo podem ser verificadas porque no existem registros histéricos sobre ela nesse
periodo. Contudo, foi no subcontinente indiano que a ordem se desenvolveu. A Ordem
Chishti, através de seus primeiros lideres, encontrou na India o ambiente cultural e religioso
que favoreceu sua permanéncia como a ordem sufi mais importante da regifo.

O fundador da ordem na India foi Mw’in al-din Chishti, juntamente com os shaykhs
que o sucederam. Eles foram os responséveis pelo estabelecimento dos principios da silsila®®
e prepararam o ambiente para a pratica independente dos principios chishtis sem a
interferéncia do estado. Manter a distancia de governos foi um posicionamento inicial nitido
da ordem. Eles se recusavam a trabalhar para sultdes, ndo aceitavam receber terras de
governantes e ndo visitavam as cortes.

No entanto, conforme observa Anjum (2011, prefdcio, p. 4-5), no decorrer dos anos,
houve muitos tipos de interagdes que iam desde o respeito mutuo, apesar das diferencas, a
tensdes e choques entre os governos e os mestres da ordem. Nesse aspecto, 0 €spago
geografico dos khanqahs exerceu um papel fundamental nessa relagdo. Nos khangahs, os
chishtis se mostravam independentes em relagdo as decisGes da corte. Nesses espagos 0s
shaykhs, além de manter distdncia dos governantes, agiam livremente de acordo com os
principios da ordem.

Um dos principios mais importantes da Ordem Sufi Chishti € a declaragdo de que
toda a humanidade pertence a familia de Deus. Eles enfatizam a harmonia mundial
procurando promover uma sociedade mais igualitdria cujo fundamento € o amor universal.
Para a ordem, o amor, a generosidade e o servigo ao proximo sdo expressdes da verdadeira

devogdo a Deus, desse modo, os membros da ordem oferecem conforto e ajuda aos

27 Ainda que o nome da ordem tenha sua origem na cidade de Chisht, Afeganistdo, a Ordem Chishti estd
associada principalmente com o Sul da Asia (ERNST; LAWRENCE, 2002, p. 1).

28 Os mestres no sistema de discipulado sufi fazem parte de uma genealogia espiritual que tem sua origem em
Muhammad. O termo arabe que traduz esse conceito de genealogia espiritual € silsila que literalmente significa
“corrente” em arabe. Silsila & a conexdo do mestre (murshid, shaykh ou pir) atual de uma ordem, com o fundador
da ordem seguindo regressivamente numa corrente de mestres até chegar a Muhammad. “[...] o reconhecimento
da importancia da autoridade espiritual foi fundamental para o sufismo e através do tempo e levou & articulagéo
do relacionamento entre mestre e discipulo.” (ERNST, 1992, p. 11). Historicamente, o termo silsila veio a se
tornar sinénimo de ordem sufi.
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necessitados. Uma caracteristica importante da Ordem Chishti ¢ que ela proclama a doutrina
da Unidade do Ser (Wahdat al-Wujiid).”

O pacifismo é também parte essencial dos ensinamentos da ordem; os chishtis
consideram a vinganga e a retaliagfo como leis do mundo animal. Desse modo, eles procuram
promover uma sociedade livre de dissensdes e discriminagdes. Os mestres ensinam que o
dever do mistico é viver somente para Deus. N&o hé a exigéncia de conversdo formal ao isld
para alguém que deseja ser iniciado na disciplina mistica da ordem (NIZAMI, 2000, p. 51-52,
55) havendo, assim, tolerdncia no contato com as varias expressdes religiosas da fndia.

A referéncia espiritual mais importante na Ordem Chishti, como no sufismo de um
modo geral, ¢ a figura do mestre’’. Ele é o guardifio da fé, aquele que detém a autoridade de
interpretar os textos sagrados, estruturar o treinamento de discipulos e ser o exemplo para os
fiéis na prética correta dos rituais isldmicos. Os primeiros shaykhs sufis que chegaram ao
subcontinente indiano tinham a obrigagdo, como todo homem mugulmano, de constituir
familia e se dedicar as praticas espirituais. A peculiaridade de um shaykh estava na sua
habilidade de entender tanto os elementos formais como esotéricos da religido. Os lideres
fundadores mais importantes da Ordem Chishti na india sdo: Mu’in al-din Chishti (1141-
1236), Qutbu’d-Din (1173-1235), Faridu’d-Din (1175-1266) e Nizamu’d-Din (1244-1325).
Nizamu’d-Din foi o unico que permaneceu celibatario por toda sua vida dentre os lideres
fundadores da ordem. Todos eles tiveram educagdo formal e se dedicaram & memorizacdo do
Alcorfo. O momento em que eles decidiram seguir o caminho da mistica foi marcado por
algum evento ou encontro com uma pessoa excéntrica (ERNST; LAWRENCE, 2002, p. 65-
67).

A Ordem Chishti estd presente em varias partes da India, mas principalmente nos
estados de Deli, Punjabi e Rajastio, tornando-se uma importante fonte de inspiragdo na vida
espiritual dos mugulmanos indianos. Contudo, no inicio do século XX, a mensagem de amor
anunciada pelos chishtis alcangou outras partes do mundo. O mestre Chishti Inayat Khan®!
(1882-1927) foi o responsavel pelo estabelecimento da ordem no mundo ocidental.

Atualmente, a Ordem Chishti de Inayat possui ramifica¢des em varios paises, a saber: Estados

2 Doutrina a ser analisada no capitulo trés da tese como um dos fundamentos teolégicos da Ordem Chishti.

30 O mestre no sufismo indiano é também denominado de shaykh, pir ou murshid. Shaykh significa “ancido” em
4rabe cujo equivalente em persa é pir. Murshid em arabe quer dizer “guia”. Esses termos sdo utilizados no
sufismo para descrever o mestre espiritual de uma ordem sufi, aquele que orienta discipulos no caminho da
mistica (GLASSE, 1991, p. 421).

31 Ele ¢ considerado como o primeiro santo da ordem a transmitir a sabedoria chishti para americanos e
europeus. Em 1910, ele empreendeu uma missdo mistica que incluiu viagens e prele¢des nos Estados Unidos e
Europa. Inayat Khan fundou o primeiro centro de ensino chishti em Suresnes, distrito de Paris, em 1911. Os
centros chishtis fundados por ele e seus discipulos ficaram conhecidos como Ordem Chishti de Inayat.
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Unidos, Canad4, Dinamarca, Holanda, Italia, Litudnia, Noruega, Alemanha, Suica, Australia e
Nova Zelandia.’> A Ordem Chishti também se encontra na Africa do Sul. Ela foi fundada em
1895 por Shaykh Habib Ali Shah (1848-1911), também conhecido por Hazrat Soofi Saheb
(IQBAL, 2016, p. 194-195).

1.3.2. As ordens Suhrawardi, Qadri e Nagshbandi

A segunda ordem a ser analisada ¢ a Ordem Suhrawardi. O fundador da Ordem
Suhrawardi foi o Shaykh Diya ad-din Abu ‘n-Najib (1097-1168). Ele estudou em Bagda e foi
instruido por Ahmad Al-Ghazali (irmfo do telogo mugulmano Al-Ghazali). Por algum
tempo ele foi professor na famosa escola Nizamiyya de Bagdd4 e posteriormente foi viver em
reclusdo agregando a si um grupo de discipulos. Ele serviu de fonte de inspiragdo na
espiritualidade de seu sobrinho, Shihab ad-din Abu Hafs Umar (1145-1234) considerado o
fundador da Ordem Suhrawardi como instituigdo formal de treinamento de discipulos. Shihab
ad-din viveu uma vida de asceticismo e, devido a sua proximidade com o governante de
Bagda, foi designado como representante do califado de Bagda em Qonya. Ele tornou-se um
grande mestre sufi e sua influéncia estendeu-se também a outras ordens. (TRIMINGHAM,
1998, p. 33-35). A ordem est4 presente principalmente no subcontinente indiano, Afeganistdo,
Turquia e Egito.*®

A Ordem Suhrawardi teve grande aceitagdo no subcontinente indiano através do
Sahykh Bah’w’d-din Zakariyya (1182-1268). Ele foi discipulo de Shihab ad-din e, apds visitar
diversos centros de ensino, permaneceu varios anos em Medina junto ao timulo de
Muhammad, antes de dar inicio as atividades da Ordem na India. Shaykh Bah’u’d-din
Zakariyya foi tdo receptivo aos ensinamentos misticos ao ponto de trilhar todo caminho
espiritual para se tornar um mestre sufi em apenas dezessete dias (KHANAM, 2009, p. 135).
Ap6s seu estabelecimento no subcontinente indiano, ele obteve o titulo de Shaikhu 'I-Islam™
(Shaykh do Isld) concedido pelo sultio de Deli, Iltutmish (RIZVI, 2003, p. 190;
TRIMINGHAM, 1998, p. 65; NIZAM]I, 1961, p. 222).

Os sultdes de Deli concediam o titulo a personalidades religiosas como
honra e eles recebiam honorérios e terras. Os titulares ndo precisavam estar

2 Disponivel em: http:/inayatiorder.org/wp-content/uploads/2017/01/inayatiorder_centers_2017.01-v2.pdf.
Acesso em: 07/03/2017.

33 Disponivel em: https://global.britannica.com/topic/Suhrawardiyah. Acesso em: 14/03/2017.

3* Titulo que era oficialmente conferido a eruditos em assuntos de teologia islamica.
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constantemente no paldcio, mas, ocasionalmente ofereciam conselhos aos
governantes. (RIZVI, 2003,Vol. I, p. 192).

Bah’u’d-din Zakariyya ensinava seus discipulos a buscar orientagdo somente de um
Unico pir e pertencer a apenas uma ordem. Ja os sufis da Ordem Chishti, apesar de buscarem

orientacdo de um mestre apenas, frequentavam lugares sagrados de outras ordens sufis.

Shaykh Bahauddin repreendia aqueles sufis que buscavam orientagdo de
diversos pirs e frequentavam diferentes ordens ao mesmo tempo. Ele
orientava os discipulos a se renderem a um mestre apenas. (KHANAM,
2009, p. 137).

Diferente das praticas dos lideres da Ordem Chishti, Shaykh Bah’u’d-din Zakariyya
ndo observava constantemente a pratica de jejuns e alimentava-se normalmente. Para ele, a
concentracdo em Deus € o fundamento do sufismo, “A companhia das pessoas deve ser
substituida pela constante recitagdo de dhikr [lembranca de Deus].” (RIZVI, 2003, Vol. L, p.
193). Nizami (1961) assinala algumas diferencas entre as praticas do Shaykh Bah’u’d-din e o

estilo de vida dos santos fundadores da Ordem Chishti na India.

Sua ideologia mistica era radicalmente diferente de seus contemporaneos da
Ordem Chishti. Ele acreditava que era melhor ter uma vida normal e
equilibrada — vida na qual tanto o corpo como o espirito recebem cuidados
iguais. Ele ndo jejuava por longos periodos e nem recomendava uma vida de
abstinéncia de alimentos e mortificagdo do corpo para aqueles que se
associavam com ele. (NIZAMI, 1961, p. 222).

Diferentemente dos costumes dos primeiros santos da Ordem Chishti, Shaykh
Bah’u’d-din Zakariyya acumulou muitas riqueza, foi notavelmente ativo em questdes politicas
de sua época e ensinava que o problema ndo estava na riqueza em si, mas no seu uso
impréprio (NIZAMI, 1961, p. 228). Ele foi provavelmente o santo mais rico da India
Medieval, seu estilo de vida diferia consideravelmente da atmosfera de disciplina espiritual da
Ordem Chishti (KHANAM, 2009, p. 146). A ordem esta presente nos seguintes paises: fndia,
Paquistfo, Afeganistdo, Egito e Turquia.*

A terceira ordem é a Ordem Qadri que foi fundada pelo Shaykh ‘Abdu’l-Qadir
(1077-1166). Ele tem inspirado milhdes de devotos e tornou-se um santo reverenciado no
subcontinente indiano. Shaykh ‘Abdu’l-Qadir valorizava muito a Lei Isldmica a ponto de

considera-la como a verdadeira fonte de espiritualidade. Seus ensinamentos tinham como

3% Disponivel em: https:/www.britannica.com/topic/Suhrawardiyah. Acesso em: 15/02/2016.
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énfase principal a distdncia do mundo, desapego de bens materiais, afirmagdo de valores
morais e espirituais baseados tanto ta jurisprudéncia (figh) como na mistica (fasawwuf’). Para
ele, o propésito unico da vida humana ¢ adorar a Deus baseado na Sura 51.56 que diz, “E néo
criei os jinns e os humanos senfo para Me adorarem”. Para ele, o mundo atual ¢ apenas um
véu que esconde o mundo do porvir. Esse véu torna-se mais denso a medida que o
envolvimento com o mundo for aumentando. A Ordem Qadri, através de suas muitas
ramifica¢des, foi estabelecida nos seguintes paises: India, Paquistdo, Iémen, Tunisia, Egito e
Argélia (KHANAM, 2009, p. 109-112; TRIMINGHAM, 1998, p. 271-273).

A Ordem Qadri na India iniciou-se através de Sayyid Bangagi Muhammad Ghawth
em 1517, um dos descendentes de ‘Abdu’l-Qadir que residiu em Sindh. Ele e seus
descendentes sdo lembrados na India pelos milagres que realizaram. H4 muitos timulos dos
santos da Ordem Qadri espalhados pela India, particularmente no estado do Punjabi. O santo
mais renomado é Shaykh Muhammad Miyan Mir (1584-1661), também conhecido como
Mulla-Shah, por ter sido o preceptor de Dara Shikoh (TITUS, 2005, p. 129-130; RIZVI, Vol.
I, 2003, p. 115-116).

Em sua pratica espiritual, Shaykh Mulla-Shah realizava sempre as oragdes
obrigatérias dos mugulmanos mesmo quando estava enfermo. Ele desenvolveu praticas de
controle de respiragdo durante o ritual de dhikr e costumava ficar totalmente absorvido na
doutrina Wahdat al-Wujiid ao ponto de suas declaragdes se assemelharem as de Bistami®® e
Hallaj’” porque para ele, a verdadeira fé consiste na vivéncia dessa doutrina (RIZVI, 2003,
Vol. I, p. 116-117). Outro renomado santo foi Abdul-Haqq Dihlawi (551-1642). Ele escreveu
vérios comentirios sobre os hadiths®, interpretagio do Alcordo e histéria islamica
(SCHIMMEL, 1975, p. 363).

A quarta ordem sufi com grande influéncia na ndia ¢ a Ordem Nagshbandi. O nome

da ordem tem sua origem no santo Khwaja Baha’ud-Din Nagshband Bukhari (1318-1389) que

36 Abt Yazid al-Bistami, ou Bayezid (804-874), € o primeiro e maior exemplo da busca por Deus através de
estados de éxtase espiritual. Oragdo, meditagdo e jejuns eram constantemente praticados por ele para alcangar
estados profundos de espiritualidade. Nessa forma de compreensdo mistica, ndo havia mais separagdo entre
amor, Amado e amante (RITTER, 2000, p. 162; SCHIMMEL, 1975, p. 48).

37 Al-Hallaj (857-922) nasceu na cidade de Fars (regido do atual Ird), filho de um convertido ao isld que tinha o
mesmo nome. Al-Hallaj significa “cortador de algoddo”, uma possivel referéncia a profissdo de seu pai. Sua
familia era origindria da Arabia, mas ele cresceu na Pérsia. Mesmo sendo falante de um dialeto da regido
iraniana, Al-Hallaj empregava o arabe para descrever suas experiéncias misticas. Ele foi um mistico de extrema
importancia para o sufismo e se tornou um simbolo do amor sofredor. Tomado por uma experiéncia extatica da
presenca divina, Al-Hallaj divulgava publicamente em Bagda “eu sou o Real”, ou “a Verdade” (ana’-/ Haqq)
(ELIADE, 2011, p. 127; SCHIMMEL, 1990, p. 210; MASSIGNON, 2002, p. 159-160).

8 Hadiths sdo as tradigdes relacionadas as praticas e discursos de Muhammad. Séo relatos que tratam de
problemas de rituais e doutrina. Eles informam ainda sobre seus costumes e aparéncia. O estudo dos hadiths ¢
parte central da piedade isldmica. Para muitos mestres sufis, o registro das agdes e ditos de Muhammad ¢ fonte
fundamental para as doutrinas do sufismo (ERNST, 2011, p. 49; GLASSE, 1991, p. 159).
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é apontado como o santo pioneiro da Ordem Nagshbandi. Abu Ya’qub Yusef al-Hamadani
(1062-1140) e Abd al-Khaliq al-Ghudawani (? -1179) sdo considerados como os fundadores
oficiais e organizadores dos principios bésicos que orientam as praticas espirituais da ordem.
Além de ser uma das ordens mais importantes do subcontinente indiano, a Ordem
Nagshbandi estd presente na Russia, China, Egito, Siria e Palestina (TITUS, 2005, p. 130;
TRIMINGHAM, 1998, p. 203-204).

A ordem foi introduzida na India por Khwaja Muhammad Baqui Bi’llah Berang
(1563-1603) e consolidada através dos ensinos do Shaykh Ahmad al-Faruqui Sirhindi (1564-
1642). Conhecido como defensor da ortodoxia isldmica contra as inovagdes da religidio no
periodo de Akbar, Sirhindi se opds & doutrina de Ibn Arabi Wahdat al-Wujid (Unidade do
Ser) ao formular sua prépria teoria intitulada Wahdat al-Shuhiid (“Unidade da Experiéncia”
ou “Unidade do Testemunho™) (SCHIMMEL, 1975, p. 367-368).

Através de uma de suas ramificagdes denominada de Nagshbandi-Mazhari sob a
lideranca de Sayyid Abul Hasan Nasirabadi (1784-1856), a Ordem Nagshbandi apresentou
uma peculiaridade no relacionamento entre hindus e mugulmanos. Sayyid Abul Hasan
Nasirabadi ordenou que seus discipulos estabelecessem um centro Nagshbandi para hindus
numa época de transformagio radical tanto no campo politico quanto cultural debaixo do
dominio britanico na regifio. Ram Chandra Lalaji (1873-1931), de origem hindu e devoto da
ordem Naqgshbandi-Mazhari, elaborou as disciplinas espirituais com elementos hindus e
islamicos para atender os iniciados hindus. Ele publicou suas percepgbes metafisicas
consultando inclusive os Upanisads para fundamentar suas doutrinas. Um dos principais
aspectos de seus ensinamentos ¢ a aceitagdio da ndo-dualidade (advaita) como uma descrigéo
negativa da inefével transcendentalidade da Realidade porque ela néio pode ser conhecida nem
qualificada (DARNHARDT, 2002, p. 200, 222-223).

A doutrina da ordem nfo enfatiza a mortificagdo do corpo porque considera a
purificagdo espiritual, através da instrugdio, como o aspecto mais importante do
desenvolvimento no caminho mistico. A Ordem Nagshbandi ¢ predominantemente uma

ordem sobria e evita a pratica de sama>”® (SCHIMMEL, 1975, p. 365).

39 Sama significa “audigdo”. Como disciplina espiritual sufi, sama diz respeito a pratica de ouvir musica para
alcangar a unifio extatica com Deus.
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1.4. Personalidades-chave no didlogo entre o isli e as tradi¢des hindus.

Algumas personalidades-chave ficaram no limiar da relagdo entre hindus e
mugulmanos e auxiliaram na construgio dessa interagdo. As figuras historicas de Al-Beruni
(973-1048), Kabir (1440-1518), Akbar (1542-1605) e Dara Shikoh (1615-1659) sdo
referéncias importantes para a compreensdo desse processo dialégico. Eles demonstraram
profundo interesse pelas duas tradi¢des através de suas praticas e obras. O interesse do
intelectual mugulmano Al-Beruni pelo hinduismo, o levou a empreender grandes esforgos
para traduzir relevantes fontes de espiritualidade hindu. Kabir foi um poeta forjado tanto na
mistica islAmica como na hindu e que, ao mesmo tempo, denunciava a formalidade vazia
presente nos nucleos oficiais de ambas as tradi¢des. O grande imperador Akbar, atraido pelas
filosofias indianas, chegou ao ponto de abandonar os circulos mais normativos do isld para se
entregar a um tipo de sincretismo religioso. Por ultimo, Dara Shikoh, o jovem principe
mughal, que em fungdo de sua formagfo na mistica islémica, levou a cabo a enorme tarefa de
entender a religido hindu.

A primeira personalidade é Al-Beruni. Ele aparece como uma importante figura do
periodo de conquistas de Mahmud de Ghazni. Al-Beruni acompanhou o conquistador
mugulmano em algumas de suas jornadas como um intelectual da corte. Al-Beruni nasceu em
973, em Khwarizn, perto de Khiva, atual Uzbequistdo, ¢ faleceu em 1048, nos arredores de
Ghazna, no atual Afeganistdo. Ele falava fluentemente drabe e persa e tinha conhecimento
suficiente para compreender textos em Grego, Sirfaco ¢ Hebraico. Ele aprendeu Sanscrito
enquanto esteve na India, empreendimento indispensavel que serviu para interagir com as
tradi¢des hindus (ALLANA, 1979, p. 149; KENNEDY, 1989, p. 155). Apds se destacar como
um eximio estudioso de ciéncia e literatura, Al-Beruni exerceu um papel de grande influéncia
como conselheiro real de Mahmud de Ghazni (SACHAU, 1910, p. viii).

Al-Beruni pode ser considerado como o primeiro mugulmano que se esforgou para
aprender de forma sistematica a cultura e sabedoria milenar da India que resultou num
verdadeiro didlogo com as tradi¢des hindus. Isso pode ser percebido principalmente através de
sua obra monumental Investigagdo sobre a India® (Tahqiq ma li-I-hind), e sua tradugdo do

Yoga Sitra*' de Patanjali do Sanscrito para o Arabe. Além disso, ele buscou aprender sobre o

% 0O titulo em Inglés & Alberuni’s India. O livro foi popularmente conhecido como Kitab al-Hind, “O livro da
India”, ou pelo seu titulo original, Takhqig ma li-I-hind, “Investigagdo da india”, o qual sugere o teor cientifico
da sua pesquisa e metodologia.

" Yoga Siitra é a colegio de ensinamentos das préticas de Yoga escrita por Patanjali. Sutra em sanscrito significa
literalmente uma “linha” ou “corrente” que segura objetos. Na literatura filoséfica hindu, Sifra significa
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conhecimento de astronomia dos indianos se comportando tal qual um aluno. Como ele
proprio afirma, “Inicialmente, eu me comportei diante de seus astronomos como um aluno
diante de um mestre.” (AlI-BERUNI, 1910, p. 23).

Investigagdo sobre a India ndo se trata apenas de um mero esforgo intelectual para
entender os hindus. Nessa obra, Al-Beruni faz uma verdadeira imerséo na cultura e sabedoria
das tradi¢Bes indianas compreendendo-as de maneira profunda e fazendo comparagdes com as
tradi¢des islamicas e a sabedoria grega antiga. Por isso, Al-Beruni ¢ considerado como um
modelo de aprendizado e desprendimento (ERNST, 1992, p. 23). A propria obra, numa
perspectiva do estudo comparado da religido, aponta para um verdadeiro dialogo entre hindus
e muculmanos e constitui-se no primeiro estudo objetivo de uma cultura estrangeira
(SCHIMMEL, 2003, p. 7).

O livro foi escrito como um auxilio para mugulmanos que desejassem compreender a
religifo hindu de forma ampla. Ele ndo mediu esforgos para transmitir conceitos abstratos da
tradi¢io hindu em lingua é4rabe, fazendo extensas citagdes dos textos sagrados hindus. A
metodologia utilizada por Al-Beruni € interessante porque ele busca a todo instante fazer com
que os hindus falem por si mesmos através de suas escrituras sagradas. Além disso, suas
observagdes foram acompanhadas de participagdo ativa na vida dos hindus. Ele ndo produziu
uma obra de cunho apologético, que poderia ser utilizada para confrontar o hinduismo. Seu
objetivo foi oferecer aos mugulmanos uma fonte de conhecimento confidvel e que revelasse
como os hindus realmente sio a partir de suas proprias filosofias e praticas. O confronto
apologético, amplamente promovido nos dias atuais por alguns lideres mugulmanos na India,
foi rejeitado e até mesmo considerado como uma atitude equivocada por Al-Beruni, como ele

afirma:

Eu ndo produzirei os argumentos de nossos antagonistas com o objetivo de
refuté-los, pois, acredito ser isso um erro. Meu livro é nada mais do que um
simples registro histérico dos fatos. Eu colocarei diante do leitor as teorias
dos hindus exatamente como elas sdo, e mencionarei, em conexdo com elas,
teorias similares dos gregos para mostrar a relagéo que existe entre elas. (Al-
BERUNI, 1910, p. 7).

Apesar de apontar as diferengas entre o isld e as tradigdes hindus (AI-BERUNI,
1910, p. 17-18), Al-Beruni aprofundou-se nos estudos das escrituras sagradas hindus

aforismos de sabedoria com relagfio a pratica da Yoga. Alguns estudiosos afirmam que Patanjali viveu por volta
do 1I século A.E.C., outros dizem que foi num periodo bem posterior, no IV século E.C. (RADHAKRISHNAN,
2008, p. 313).
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dialogando com conceitos que até entdo eram desconhecidos pelos mugulmanos (SACHAU,

1910, p. xxxVii-XxxVviii).

[...] o grande historiador Al-Biruni (falecido em 1048) fez um estudo da
cultura no territério conquistado. Foi dele, a primeira obra de histéria

comparada da religido, fazendo uma minuciosa e objetiva descricdo do
hinduismo. (SCHIMMEL, 2004, p. 107).

Sua obra foi, portanto, um passo fundamental para que os mugulmanos tivessem um
entendimento inicial das tradi¢des hindus. Com abordagem tolerante, o livro ¢ a0 mesmo
tempo surpreendente por ter sido escrito numa época de conflito politico e religioso. Um
exemplo dessa atitude dialogal é a descri¢do que ele faz da crenga hindu no Deus unico
citando seus atributos transcendentes, um conhecimento sobre a divindade que estava

acessivel somente aos hindus que possuiam educagéo religiosa formal.

Os hindus créem que hd um sé Deus, eterno, sem inicio, sem fim, que age
livremente; onipotente e onisciente, doador da vida, que governa e preserva.
Um ser que € soberano e Uinico, que estd para além de qualquer semelhanca
ou comparacdo. (AI-BERUNI, 1910, p. 27).

A crenca na pluralidade de deuses, para Al-Beruni, existe para pessoas sem um nivel
elevado de conhecimento. Esse tipo de conhecimento ¢ para aqueles que recebem os
contetdos de fé através dos sentidos. Contudo, para ele, os mestres da religido hindu possuem
conceitos abstratos sobre Deus que ultrapassam os limites da apreensdo sensorial. Esses
atributos da divindade foram assimilados pelos mestres hindus, conforme a citagdo acima, e se
assemelham a algumas caracteristicas de Deus no monoteismo islamico.

O método adotado por Al-Beruni foi comparativo visando diminuir a barreira entre
hindus e mugulmanos através da compreensdo de elementos religiosos. Com extraordinéria
diligéncia, ele empreendeu tempo e energia para aprender o sinscrito a fim de lidar com

questdes complexas de filosofia hindu (AI-BERUNI, 1910, p. 17).

Eu nfio economizo tempo ou dinheiro para adquirir livros em Sénscrito nos
lugares onde eles provavelmente deveriam ser encontrados, ao procura-los
para mim mesmo em lugares remotos, e de eruditos hindus que os
compreendem e sdo capazes de ensinar-me. (Al-BERUNI, 1910, p. 24).

Além dos contatos pessoais com mestres hindus, Al-Beruni também se dedicou
incansavelmente aos estudos dos textos sagrados. Seu interesse, ao se inteirar das tradi¢des

hindus, tinha como objetivo corrigir preconceitos e erros por parte dos muculmanos em
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relagdo aos indianos. Sua abordagem do estudo do hinduismo revela uma genuina apreciagéo
por culturas e tradi¢des. A importéncia de suas obras repousa no fato de que elas proprias
constituem-se como um testemunho inicial de interagdo entre mugulmanos e hindus e
apontam para caminhos de entendimento mutuo entre as duas tradigdes.

Kabir € a segunda personalidade desse processo historico de intera¢do entre hindus e
muculmanos que gostaria de destacar nesta pesquisa. Na passagem do século XIV ao século
XV, o isld j estava presente em praticamente todas as partes da fndia causando mudangas na
vida espiritual e social dos habitantes do subcontinente. Esse foi um periodo de
transformagdes linguisticas com o desenvolvimento do hindi ¢ do urdu. Essa época marca
ainda o inicio do desenvolvimento da cultura isldmica indiana tanto na arquitetura como na
musica, e a consolidacio do movimento religioso e devocional hindu conhecido como bhaki.
Através do bhakti, a poesia devocional, permeada por elementos hindus e islamicos, floresceu
rapidamente. O sistema de castas do hinduismo foi questionado bem como o formalismo da
religidio isldmica (QAMARUDDIN, 2011, p. 87-88).

Kabir foi um lider de destaque dentro do movimento bhakti, bem como uma
importante figura da histéria da India com um todo. Ele recebeu tanto influéncia isldmica
quanto hindu (IKRAM, 1964, p. 127-128) e é considerado um dos poetas mais prestigiados
por hindus e mugulmanos em todo o subcontinente. Para os hindus, ele € um bhakia vaisnava
(“devoto de Visnu”), para os mugulmanos, um pir, ou “mestre”. Kabir buscou
incansavelmente a unidade entre hinduismo e isld e, ao mesmo tempo, rejeitou tanto o
formalismo isldmico quanto o ritualismo rigoroso do hinduismo. Suas ideias inovadoras
incluiam a reprovagdo de qualquer forma de hierarquia religiosa, por isso, ele propagava a
igualdade de todos aqueles que adoram a divindade. Para Kabir, a adoragdo deve ter sua
énfase na devocdo (bhakti) através de uma entrega de amor a Deus. Por causa de suas atitudes
que buscaram um reavivamento do hinduismo e também por sua popularidade, Kabir €

comparado a Buda por alguns escritores indianos.

Alguns escritores indianos contemporaneos nio hesitam em compari-lo a
Buda pela atitude destemida de seu caréter, por seus elevados conceitos, e
pela extraordinaria influencia sobre a populac¢do da India. (VAUDEVILLE,
1997, p. 12).

As narrativas sobre Kabir relatam que ele foi criado em uma familia de teceles
muculmanos e que foi discipulo do grande santo e poeta vaisnava chamado Ramananda que

aceitava discipulos sem qualquer discriminagdo de género, casta ou crenga. Os poemas de
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Kabir inspiravam o amor na vida de seus seguidores. Para ele, o amor € a esséncia da
adoracdo. Kabir ensinava que a unidio da alma com Deus ocorre através da devogdo, um
estado espiritual que pode ser alcancado por pessoas pertencentes a qualquer casta e que
professam qualquer tipo de credo, ou seja, a unidio mistica e espiritual com a divindade esta
acessivel a todos. Por causa de sua ousadia em testemunhar sobre o livre acesso a Deus, Kabir
ganhou notoriedade na India, sendo reverenciado por hindus e mugulmanos. Ademais, ele
também ¢ considerado um santo no sikhismo, quinhentos versos do livro sagrado sikh, o Adi
Granth (lit., “Primeiro Livro”), sdo atribuidos a ele (LONG, 2006, p. 1). Ele &, portanto, uma
figura representativa de trés importantes religides da India: hinduismo, isla e sikhismo.

Seu percurso biografico inclui passagens pelo hinduismo e isld, o que faz com que
seja impossivel de determinar se ele discursa como um mugulmano ou como um hindu
vaisnava. Ele inclui em seus poemas vérias categorias metafisicas fazendo com que sua obra
seja rica e apreciada por mugulmanos ¢ hindus. A mensagem de Kabir consiste em afirmar
que a religisio sem bhakti, o amor devocional, ndo pode nem ser considerada como religido.

Suas poesias exploram a vida doméstica com imagens da realidade existencial e
falam da rendncia e amor. Para ele, a Realidade é tnica e espalha seu amor pelo mundo
inteiro. Através de seus poemas, é possivel perceber sua decepgdo com a é€nfase na
exterioridade, uma caracteristica presente nas religides instituidas que ele observou. Em
Kabir, a unifio com a Realidade nfo dependente somente de rituais e austeridades externas.
Por isso, ele denunciou as formas vazias do aparato religioso representadas em formas de
templos, mesquitas, sacerdotes, 4gua sagrada e escrituras sagradas. Para Kabir, Deus ¢ a
maior necessidade do homem e nfio unicamente os aspectos externos da religido. Assim,
nenhum tipo de asceticismo tem qualquer valor se ndo for acompanhado de adoragdo
devocional (CHAND, 1963, p. 150; UNDERHILL, 1985, p. 5-15). Abaixo estdo alguns
poemas de Kabir** que demonstram sua mensagem eloquente do amor por Deus e, a0 mesmo

tempo, revelam sua insatisfagio com a vida religiosa meramente externa de sua época.

O servo, onde vocé me busca?
Eis que Eu estou ao teu lado

Eu ndo estou nem nos ritos

# Os poemas de Kabir citados neste trabalho foram extraidos da obra Songs of Kabir (Cangdes de Kabir),
traduzidos por Rabindranath Tagore (1985).
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Nem em cerimOnias, nem na Yoga ou no desapego.

Se tu és um verdadeiro buscador, tu Me veras imediatamente: num instante e
tu Me encontraras.

Kabir diz: O Sadhu! Deus é o folego de todos os folegos.
(KABIR, 1985, p. 45)

O irmfo! Quando eu fui esquecido, meu verdadeiro Guru mostrou-me o
Caminho

Entio eu deixei todas as cerimonias e ritos, ndo tomei mais banho na agua
sagrada

Entdo eu aprendi que somente eu era louco, o mundo inteiro ao meu lado era
sd0; e eu perturbei essas sabias pessoas,

Daquela hora em diante eu néo sabia mais como rolar no pé em reveréncia;
Eu nfo toco mais o sino,

Fu nio coloco mais o idolo no seu trono,

Eu nfo adoro a imagem com flores,

Nio é a austeridade que mortifica a carne que agrada o Senhor.

Quando tu nfio vestes tuas roupas e mata teus sentidos, tu ndo agradas o
Senhor

O homem que é bondoso e pratica justi¢a, que permanece passivo no meio
das questdes do mundo, que considera todas as criaturas na terra como seu
préprio eu, obtém o Ser Imortal, o verdadeiro Deus estd sempre com ele.

Kabir diz: obtém-se o verdadeiro nome daquele que tem as palavras puras e
que ¢ livre de todo orgulho e presungio.

(KABIR, 1985, p. 108-109).

Kabir denuncia a falta de amor e devog¢do nas religides. O caminho que ele indica € o
da busca direta de Deus, sem intermedidrios, cerimdnias ou sacerdotes. As praticas religiosas
associadas a pessoas e lugares especiais ja nfio tinham mais sentido para ele, pois o que ele
buscava era a Realidade que estava para além dessas formas religiosas. A unifio com Deus
nio dependia, portanto, da pertenga & determinada religido. O acesso a Realidade Ultima néo

seria privilégio de um grupo especial de pessoas.

N3o é necessério perguntar a um santo de qual casta ele pertence

Pois, o sacerdote, o guerreiro, o comerciante, e todas as trinta e seis castas,
todos estdo igualmente buscando Deus.
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E insensatez perguntar qual seja a casta de um santo,
Um barbeiro busca a Deus, a lavadeira, o carpinteiro.

Hindus ¢ Muculmanos tem igualmente alcancado aquele Fim, onde ndo
permanece nenhuma marca de distingéo.

(KABIR, 1985, p. 45, 46).

Kabir rejeita as formas hierdrquicas e institucionais que dificultam o acesso do fiel a
presenca de Deus. Por isso, ele ¢ indiferente ou mesmo contrario as crengas, valores e praticas
tradicionais que nfo conduzem a experiéncia imediata com a Realidade. Ele expressa sua
convicgdo interior de forma destemida e com linguagem 4spera, “sua ironia implacavel sugere
uma ardente indignagdo [...].” (VAUDEVILLE, 1997, p. 129). Ele nédo tem a preocupagéo de
agradar sua audiéncia, mas de apontar um caminho para um despertar espiritual que tem como
objetivo um encontro real com Deus. Kabir ndo somente denunciou os elementos superficiais
nas religides de sua época, mas também apresentou um caminho para a superagdo do mero
formalismo que ele percebia nas religides, esse caminho é o amor. Por essa razdo, ele
apresenta-se como um amante de Deus e utiliza a figura da noiva que anseia pela unido com o

Amado.

Eu me diverti dia e noite com meus companheiros, ¢ agora eu estou com
muito temor.

Tdo alto é o palicio do meu Senhor, meu coragdo treme ao subir suas
escadas: mesmo assim eu ndo devo ser timida, ja que eu irei desfrutar Seu
amor.

Meu coragio tem que se apegar ao meu Amado; Eu tenho que tirar meu véu,
e encontra-lo com todo meu corpo.

Meus olhos tém que realizar a cerimonia das lampadas do amor.

Kabir diz: ouga-me, amigo: ele conhece quem ama. Se voc€ ndo sente o
desespero do amor pelo seu Amado, torna-se vdo adornar o corpo € vao
colocar o unguento nas tuas palpebras.

(KABIR, 1985, p. 54, 55).

Meu corpo e minha mente se entristeceram
Por desejo de Ti
Oh meu Amado! Vem para minha casa

Quando as pessoas dizem que eu sou Tua noiva, eu me envergonho; porque
ndo toquei Teu coragdo com meu coragdo
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Entdo, que amor ¢ esse meu?
Eu nfo tenho apetite de comida, ndo tenho sono
Meu coragdo estd sempre inquieto fora e dentro das portas

Como a 4gua é para o sedento, assim € o amor para a esposa. Quem vai levar
noticias minhas para o meu Amado?

Kabir ¢ inquieto: ele esta morrendo pelo desejo de vé-lo

(KABIR, 1985, p. 82-83).

O Kazi* est4 buscando as palavras no Alcoro e instrui a outros:

Mas se seu cora¢do ndo estiver embebido nesse amor, que proveito ha,
mesmo sendo ele um mestre de homens?

O yogi colore suas vestes com vermelho: mas se ele nada conhece da cor do
amor, que proveito ha em ter as vestes coloridas?

Kabir diz: tanto faz se eu estiver na galeria do templo, no campo ou na flor
do jardim, eu te direi verdadeiramente que em todo momento meu Senhor
tem Seu deleite em mim.

(KABIR, 1985, p. 99-100).

Kabir exaltava a religido do amor e renunciava a que produz medo. O amor ¢
vivenciado na relagdo amante e Amado, uma forma de devog@io que transcende as estritas
regras religiosas. Em Kabir, o amor ¢ arrebatador, sedutor e extitico. A unido com o Amado
tem pouco a ver com o conhecimento intelectual sobre ele. A busca pela unido com Deus deve
ser intensa e apaixonante. O anseio pela presenca divina € a tonica da busca pela unido com
Deus, suas poesias demonstram o desespero da alma e os tormentos espirituais para alcangar o

Amado (VAUDEVILLE, 1997, p. 130).

Este dia € estimado mais do que todos os outros dias, porque hoje o Amado
Senhor é um convidado em minha casa.

Minha cidmara e meu patio estdo lindos com Sua presenga
Meus anseios cantam Seu Nome e eles se perdem na Sua grande beleza

Eu lavo Seus pés, e contemplo Sua Face, e deposito meu corpo diante d’Ele
como uma oferta, minha mente e tudo o que eu tenho

Que dia de felicidade é aquele no qual meu Amado, que ¢ meu tesouro, vem
a minha casa

 Magistrado ou juiz mugulmano.
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Todos os males saem do coragio quando vejo meu Senhor

Meu amor tocou-Lhe, meu corag¢do estd ansiando pelo Nome o qual € a
Verdade

Assim canta Kabir, o servo dos servos

(KABIR, 1985, p. 134-135).

Como uma noiva inflamada de paixdo pelo noivo, assim ¢ Kabir. Seu coragdo arde
nas chamas do amor. Ele se utiliza do elemento feminino como categoria metaférica para
expressar o amor do devoto a Deus. Ele fala como uma mulher devota a seu esposo nos
momentos de unifio e separa¢do, uma metafora que transmite o sofrimento do amor, uma
rendi¢do total a0 Amado. De acordo com Agrawal (2011, p. 68), “[...] o amor ilumina a
existéncia total de Kabir — corpo e alma.”

O Amado é o foco do seu desejo. A presenga divina € o objetivo final de sua vida,
uma sede por Deus que as institui¢des religiosas esvaziadas da devoglo fracassaram em
saciar. Em Kabir, somente a presenca real de Deus pode satisfazer os desejos da alma do
devoto, como a noiva, que so6 € saciada quando se encontra com o seu esposo.

E possivel perceber, através desses poucos poemas, que as correntes espirituais do
hinduismo e isld tiveram grande influéncia nas expressdes poéticas de Kabir. Os temas do
amor, unifio ¢ devogdo sdo parte essencial da tradigdo dos Upanisads que tem como principio

basico a existéncia de uma Realidade Unica.

A religidio dos Upanisads é o sentimento de reveréncia e amor pelo grande
Espirito. [...] Ela reconhece que a distingdo entre sujeito e objeto cessa de
existir no coracéo do fervor religioso. (RADHAKRISHNAN, 2008, p. 190).

O movimento bhakti, que tem Kabir como um dos principais representantes, € um
desdobramento da filosofia hindu que lida com a tematica do amor como principal
caracteristica da unifio com Deus. Além da influéncia hindu, a poética de Kabir ¢ o resultado
de ensinamentos oriundos do sufismo. Os sufis percebem-se a si mesmos como aqueles que
s3o chamados por Deus para experimentar a presenga dele no mundo através do amor. Nesse
sentido, a contemplacio é superior & agfo, a interioridade € mais importante que a
exterioridade. Os sufis sdo os “amantes de Deus”, o titulo mais nobre que os misticos podem
ter. O poder do amor € tdo central na experiéncia mistica que os mestres sufis sdo conhecidos

como “mestres do coracdo”. Essa paixdo arrebatadora por Deus tem como objetivo o €xtase
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espiritual, uma atragdo pela energia divina que transcende a racionalidade (CHITTICK, 2000,
p. 23; ERNST, 2011, p. 27-31).

Além de expressar a experiéncia mistica de unifio e separagdo entre amante € Amado,
o amor em Kabir atua como uma forca politica e libertadora. O ensinamento de Kabir ¢
também considerado como “[...] uma provocagdo contra os proponentes de normas sociais
preordenadas e marcadores identitérios prescritos pelo nascimento.” (AGRAWAL, 2011, p.
79). A perspectiva social ndo pode ser vista como algo secundario em suas poesias, ele tinha
preocupagdes humanitérias e se posicionou contra todo tipo de divisdo em castas ou
hierarquias religiosas. Kabir fala pelos oprimidos e questiona a ordem social vigente da sua
época (AGRAWAL, 2011, p. 59).

O impacto social das poesias de Kabir rendeu-lhe respeito e veneragio entre
mugulmanos e hindus. Por isso, as duas comunidades disputaram entre si sobre como deveria
ser seu funeral. Os muculmanos queriam sepultar o corpo de acordo com os rituais islamicos,
j4 os hindus, queriam cremé-lo (CHAND, 1963, p. 149, 150). Essa disputa ¢ simbdlica porque
revela que Kabir, através da sua mensagem, alcangou as duas maiores comunidades de fé na
india. O objetivo de sua mensagem era divulgar a religidio do amor que supera todas as
diferencas de castas e credos. Qualquer expressdo religiosa que se opusesse a esse principio
basico de sua mensagem era desprezada e criticada por ele.

Gostaria também de destacar duas personalidades emblematicas do encontro do isla
com as tradi¢des hindus no periodo mughal que sdo Akbar e Dara Shikoh. Como foi
mencionado acima, na primeira metade do século XVI, quando o Sultanato de Deli ja estava
em declinio, o Império Mughal comegou a dominar a regido do subcontinente indiano ao
norte. Esse império teve como caracteristicas principais, durante a maior parte da sua
existéncia, a ndo interferéncia em questdes da vida local das sociedades dominadas € uma
busca constante pela pacificagio de grupos rivais. Ainda que fosse um governo mugulmano,
hindus tomaram parte como lideres governamentais e militares durante o periodo mughal
(KUMAR, 2007, p. 1-2; ASHER; TALBOT, 2006, p. 115, 152, 265).

Os mughals invadiram a India em 1526 e Akbar pertenceu a linhagem de
governantes desse império. Babur (1482-1530) encontrou o subcontinente indiano dividido
em pequenas liderangas e alcangou vitérias importantes no Punjabi e Deli tornando-se o
governante principal dessas regides. Ele foi sucedido por seu filho Hamayun (1508-1556)
que, ap6s ser derrotado em Deli pelo governador afegdo Sher Shah, fugiu para a regido de
Sindh. Sher Shah proclamou-se como o novo governante de Deli. Contudo, Hamayaun

retornou a Deli e venceu as tropas de Sher Shah consolidando o governo mughal na regido.
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O filho de Hamayun, Jalal ud-din Akbar (1542-1605), conhecido como Akbar, o
Grande, veio a se tornar um dos mais importantes governantes na histéria da [ndia. Durante
seu governo, além das conquistas politicas e sociais, houve o desenvolvimento da busca por
uma unidade religiosa entre as diversas tradi¢des filosofico-teoldgicas da india,
principalmente entre hindus e mugulmanos. Ele ¢ considerado o maior imperador durante o
periodo de dominag&o islamica.

Akbar sucedeu seu pai Hamayun com a idade de 14 anos e seu reinado durou 35
anos. Ele transformou o reino Mughal de Deli. em um império organizado em provincias. A
administragio dessas provincias ficou sob a responsabilidade de governadores. Ele fez
importantes desenvolvimentos no comércio ao construir portos e extinguiu abusivos impostos
sob produtos agricolas. Akbar supervisionava sistematicamente o tesouro de seu império
examinando os registros financeiros de cada provincia. Um hindu, por nome Todar Mal, era o
encarregado de administrar os impostos recolhidos de seu governo. Akbar manteve
firmemente o propésito de preservar a harmonia social entre hindus e mugulmanos e ¢
considerado como o mais poderoso e o mais tolerante dos imperadores mughals. (GARBE,
1909, p. 174-178; GHODRATOLLAHI, 2007, p. 3-4; LONG, 2006, p. 29).

Além de ser conhecido como um grande imperador, Akbar se destaca por seu
profundo interesse em assuntos religiosos. As questdes politicas ndo fizeram com que Akbar
se distanciasse da espiritualidade. Ele acreditava que a verdade sobre Deus ndo estava
confinada a uma religifio especifica. A aceitagfo da existéncia da verdade em outras religides
veio apds um éxtase espiritual que Akbar experimentou em 1578 (SCHIMMEL, 2003, p. 79,
82).

A partir dessa experiéncia, a politica de Akbar tornou-se numa verdadeira busca por
conciliacdo entre as religides. Alguns estudiosos mugulmanos entendem esse interesse de
Akbar por doutrinas de outras religides como heresia. O historiador mugulmano Raziuddin
Aquil (2009), por exemplo, dedicou um capitulo no seu livro intitulado In the Name of Allah
(Em nome de Allah). O capitulo, que tem como titulo “Islam and Heresies in Mughal India”
(“Isld e Heresias na fndia Mughal”), destaca os aspectos negativos do envolvimento de Akbar
com teologias de diferentes religides. Aquil (2009) retrata Akbar como um governante
autoritario que se desviou totalmente do isld sendo retratado como um herege.

Schimmel (2003), por outro lado, percebe a atitude de Akbar em relagdo as religides
da India como um grande avanco em diregdo & toleréncia e respeito entre os povos. A posi¢do
assumida por Akbar em procurar unir conceitos de diferentes religides pode contribuir para o

debate sobre o dislogo inter-religioso, € a reflexfo desta pesquisa segue esta perspectiva.
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A obra mais importante sobre Akbar ¢ intitulada 4 'in-e Akbart™ (4 Constituigdo de
Akbar) escrita originalmente em lingua persa por Abu’l-Fazl ibn Mubarak, conselheiro de
Akbar. A Constituicdo de Akbar relata sobre a maneira como Akbar governava, possui
registros das declaragdes do imperador e citagdes diretas de poetas sufis. Abu’l-Fazl faz
referéncia a Akbar aplicando a ele o titulo de majestade. Num estilo solene, Abu’l-Fazl
escreve sobre as qualidades e cardter do grande imperador mughal exaltando sua sensibilidade

espiritual e afeicdo por assuntos religiosos, apesar de todas as preocupagdes de governante.

O cuidado com o qual Sua Majestade vela sobre seus motivos e a vigilancia
sobre suas emogdes revelam na sua face o sinal do infinito e o selo da
imortalidade; e ainda que milhares de questdes importantes ocupem ao
mesmo tempo sua ateng#o, elas ndo causam nenhuma confusdo no templo de
sua mente. Nenhuma particula de desalento encontra-se no vigor de seus
poderes mentais, ou da seriedade habitual de Sua Majestade em contemplar
os encantos do mundo de Deus. Sua ansiedade para fazer a vontade do
Criador cresce cada vez mais. Assim, sua percep¢do e sabedoria aumentam
sempre. (ABU’L-FAZL, 1977, p. 161).

Abuw’l-Fazl também descreve o desejo que Akbar possuia de buscar o conhecimento
da verdade. Para tal empreendimento, o imperador devotava-se a préticas de austeridade
buscando viver um alto padrio de moralidade. Ele dormia pouco, comia somente o necessario
e meditava por longos periodos. De acordo com os relatos de Abu’l-Fazl, o imperador seguia
as préticas isldmicas corretamente e passava as primeiras horas da manhd em meditagéo.
“Embora sendo um conquistador e administrador exteriormente, ele era, interiormente, um
mistico e contemplativo.” (ABU’L-FAZL, 1977, p. 164). Akbar restringia-se a uma refei¢do
por dia e se afastava dos prazeres mundanos. Seu tempo era precioso € ele néo desperdigava
nenhum momento de sua vida, tudo o que ele realizava teria o proposito de agradar a Deus,
“[...] todas as agBes de sua vida podem ser consideradas como adoragdo a Deus.” (ABU’L-
FAZL, 1977, p. 163). O fervor religioso de Akbar teria sido tdo intenso ao ponto de Abu’l-
Fazl ndo conseguir descrever com precisdo, “Estd acima do meu poder, descrever em termos
adequados as devogdes de Sua Majestade. Ele passa cada momento de sua vida em

introspecgdo € adoragdo a Deus.” (ABU’L-FAZL, 1977, p. 163).

# A versio utilizada nesta pesquisa é a tradugdo para o inglés realizada por H. Blochmann e Colonel Jarret
(1977) que tem como titulo The A 'in-e Akbart.
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O que prevalecia na corte bem como em centros de ensino isldmico da época era a
autoridade dos ulemas®, lideres religiosos com autoridade para ensinar as tradi¢des islamicas,
considerados como intérpretes oficiais da shari‘a. Eles eram, portanto, os detentores da
correta interpretacfio e aplicagdo da lei. Os ulemas exerciam ainda autoridade como juizes em
tribunais da época. Os mugulmanos que tinham ideias religiosas diferentes daquelas
defendidas pelos ulemds podiam até mesmo ser perseguidos de forma severa. Contudo, havia
divergéncias entre os proprios ulemas quanto a correta aplicagdo da shari‘a.

No periodo em que Akbar governou, os hindus eram tratados como dhimmi, ou
“povo protegido”. Eles eram livres para adorar, mas devim pagar o imposto para 0s ndo-
mugulmanos, o jizyah. Akbar, contrariando os defensores dessa pritica, aboliu o jizya em
1654 para assegurar a boa relagdo entre hindus e mugulmanos. Ele ainda nomeou hindus
nobres como governadores de provincias de seu império e fez mudangas na conduta da lei,
pois os hindus passaram a ser julgados de acordo com suas préprias leis em tribunais
conduzidos por juristas hindus. Assim, ele permitiu que antigos reinados hindus tivessem
certa autonomia. Além disso, Akbar casou-se com uma princesa hindu chamada Heer

Kunwari que, posteriormente, veio a ser conhecida por Mariam-uz-Zaman, um nome persa.

Ele queria melhorar a integragdo da maioria hindu no seu império em
expansio e tomou varias medidas para alcangar esse objetivo através de um
efetivo sistema de governo. Em 1564, ele aboliu o jizya, uma taxa imposta
aos ndo-muculmanos. Para promover seus alvos integracionistas, ele casou-
se com uma princesa Rajput [...] (2004, p. 35).

A nova politica implementada por Akbar abriu espago para a tolerancia e o respeito
entre as duas maiores comunidades religiosas da India. Ademais, os poetas da corte de Akbar,
inspirados pelo contexto mistico do sufismo persa, escreviam sobre o anseio por Deus em
forma de nostalgia pela falta do Amado, tio comum na poesia sufi persa. Isso levou Akbar a
se aproximar do sufismo mantendo lagos estreitos com a Ordem Chishti que exerceu grande
influéncia na vida do grande imperador (SCHIMMEL, 2003, p. 80). .

Seus contatos com a Ordem Chishti incluem uma visita a um santo Chishti chamado
Salim Chishti, o qual profetizou que Akbar teria um filho. Quando o filho de Akbar nasceu,

ele recebeu o nome de Salim em gratiddio ao santo Chishti, mas, posteriormente, seu nome foi

% 1it., “aqueles que tém conhecimento” em é&rabe. Termo usado para se referir aqueles que se aprofundam no
conhecimento das tradigdes isldmicas (Alcordo, histéria do Profeta, teologia e jurisprudéncia islamica). Os
ulemas sdo requisitados como conselheiros de governantes e juizes em sociedades isldmicas (GLEAVE, 2003, p.
703).
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mudado para Jahangir. Quando adulto, Jahangir reformou o dargah de Mw’in al-din Chishti,
fundador da Ordem Chishti na India, adornando-o com marmore. Uma mudanga significativa
na relagio entre a Ordem Chishti e os governantes ocorreu justamente na época do imperador
Akbar. De uma atitude de indiferen¢a para com os governos terrenos, os sufis chishtis
passaram a participar efetivamente das atividades imperiais (GHODRATOLLAHI, 2007, p. 6-
7, 18; SCHIMMEL, 1975, p. 360; SCHIMMEL, 2004, p. 35).

As visitas de Akbar ao timulo de Mu’in al-din Chishti ilustram a sua fascinagdo com
a ordem. O imperador ficou muito maravilhado com a popularidade de Mu’in al-din Chishti
ao ouvir pessoas cantando louvores em hindi ao tdo estimado santo sufi. As cang¢Ges falavam
do poder de operar milagres que Mu’in al-din possuia e também sobre seu perfeito carater.
Akbar visitou vérias vezes o timulo de Mu’in al-din, construiu diversos prédios em volta do
tumulo e destinou verbas para hospedar peregrinos em viagens ao santudrio do santo em
Ajmer, cidade localizada no atual estado do Rajastfio, na India. Akbar também fez visitas ao
timulo de Nizamu’d-Din em Deli, outro importante santo da ordem, ficando conhecido por
ser um importante devoto de santos sufis (ALAM, 2009, p. 161; AQUIL, 2009, p. 89). Akbar
também passou a nutrir uma grande estima pelos textos sagrados do hinduismo e foi
participante assiduo dos festivais hindus celebrados em sua corte. Como resultado dessa
interagdo com o hinduismo, Akbar decretou que o consumo de carne bovina fosse proibido.
Fle ainda organizou um departamento em seu império encarregado da tradugo do sanscrito
para o persa dos seguintes livros sagrados hindus: Atharva Veda, o Mahabharata, o
Harivamsa e o Ramayana (SCHIMMEL, 2003, p. 19).

Em 1575, ele erigiu um prédio denominado ‘Ibadat-khana, “Casa de Adoragdo”,
para ser utilizado, inicialmente, como um ambiente de estudos sobre os fundamentos do isla.
O local tornou-se num verdadeiro centro de discussdes religiosas que eram realizadas as
quintas-feiras. A participagdo estava, a principio, restrita a autoridades mugulmanas tais como
shaykhs sufis e ulemas. Contudo, Akbar percebeu que os wulemds tinham constantes
divergéncias entre si e desistiu de ouvir somente a eles. Por esta razdo, além dos sabios
mugulmanos, Akbar convidou também mestres hindus, yogis, monges jainistas e catolicos
missiondrios para participar das discussdes. Akbar nutriu um grande interesse pelo
catolicismo. Em 1580, ele enviou uma delegagdo aos jesuitas de Goa requisitando a presenca
de dois padres para que pudessem instrui-lo sobre a religido cristd. Os jesuitas levaram uma
Biblia em quatro idiomas e quadros com a imagem de Jesus e da Virgem Maria como
presentes ao imperador. Akbar, além de receber os presentes, beijou os quadros com as

imagens em sinal de reveréncia (GARBE, 1909, p. 192).
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O imperador buscava incessantemente por solugdes para seus questionamentos sobre
as religies. Ele parecia ndo se cansar de escutar eruditos de outras religides na varanda de
seus aposentos durante noites inteiras. Como afirma Aquil, “[...] sabios de varias religides e
seitas visitavam a corte e eram honrados com conversas particulares com o imperador.”
(AQUIL, 2009, p. 91). Todavia, nenhuma religido em particular satisfez a inquietude de sua
alma na busca pela verdade. Abu’l-Fazl relata que Akbar passava muitas horas da noite com
grupos particulares de filosofos, historiadores e sufis para ouvi-los, motivado pela busca de
conhecimento. Ele também se entretinha com musicos que vinham de diversas partes do
mundo (ABU’L-FAZL, 1977, p. 164). Akbar era compelido a refrear sua paixdo pelo
conhecimento sobre assuntos filoséfico-religiosos a fim de que sobrasse tempo para realizar
suas obrigagdes oficiais. Abu’l-Fazl narra essa tens@o entre as obrigagdes como governante e

a incessante busca por conhecimento nas proprias palavras de Akbar:

Os discursos filos6ficos possuem tanto encanto para mim que eles me
distraem de tudo mais, e sou for¢ado a me conter para ndo ouvi-los para que
as minhas obrigagdes ndo sejam negligenciadas (ABU’L-FAZL, 1977, p.
433).

Depois de algum tempo ouvindo representantes de diversas tradi¢des religiosas,
Akbar chegou a conclusio de que em todas elas ha pessoas sdbias e que a verdade sobre Deus
nfo se restringe ao isld, “ele questionou a propria base da reivindicagdo da supremacia do isla
sobre outras religides.” (ABU’L-FAZL, 1977, p. 433). Insatisfeito com a intolerancia nas
religides e surpreendido com o ensino de amor e paz que subjaz em todas elas, em 1581,
Akbar promulgou a Din-i Ilahi, ou “Religido Divina”, uma doutrina que sintetizou os ensinos
e praticas de diferentes religiGes. Ele buscou combinar as questdes centrais de cada religido
em um novo sistema teolégico (SCHIMMEL, 2003, p. 82).

Para Akbar, o mistério do Ser Supremo estava para além da linguagem sendo
impossivel conferir a ele um nome especifico. Assim, as religides, apesar de ensinar
diferentes aspectos da divindade, cada uma a seu modo, ndo poderiam reivindicar
compreensdo total da realidade sobre Deus. Segundo os registros de Abu’l-Fazl, Akbar

declarou que:
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Existe um vinculo entre a criatura e o Criador que ndo pode ser expresso
pela linguagem. [...] Cada pessoa de acordo com sua condigdo atribui um
nome ao Supremo Ser, mas na realidade nomear o inominavel é vio.
(ABU’L-FAZL, 1977, p. 425-426).

Como parte do processo de implantagdo dessa nova doutrina, Akbar removeu o
imdfn“ da mesquita de Fatahpur Sikri, cidade de seu paldcio. Ele mesmo ocupou o mimbar, o
pulpito da mesquita, e comegou a pronunciar os sermdes (khutbah) as sextas-feiras
constituindo-se na principal autoridade em assuntos religiosos. Considerado o representante
de Deus na terra, Akbar tornou-se a referéncia méxima tanto em politica quanto em religifo.
Ele acreditava que suas ideias eram o resultado de uma revelacdo que ele teria recebido
diretamente de Deus. Baseado nessa revelagdo, Akbar aboliu todas as restricdes de adoragdo
publica para n3o-mugulmanos e permitiu ainda que fossem construidos templos hindus,
igrejas cristds e lugares de adoragdo do jainismo e zoroastrismo (GHODRATOLLAHI, 2007,
p.13-16, 18; SRIVASTVA; ASHIRBADI, 1983, p. 167-168, 179).

A abordagem de Akbar com relagdo as religides foi fortemente influenciada pela
doutrina sufi da Unidade do Ser (Wahdat al-Wujid) de Ibn Arabi (ALAM, 2009, 162).
Durante os séculos XIV e XV, o pensamento de Ibn Arabi ja havia ganhado popularidade nos
circulos sufis da India, particularmente na Ordem Chishti. A crescente aceitagdo da doutrina
Wahdat al-Wujiid entre os misticos mugulmanos foi impactante na [ndia. Isso estreitou cada
vez mais o pensamento sufi da escola de filosofia hindu da tradi¢do Vedanta que € baseada
nos Upanisads. Esse fato favoreceu um contexto de avivamento religioso na India que

suscitou o surgimento da postura dialogal adotada por Akbar. (MADANI, 1993, p. 69-73).

[...] Akbar adotou varias praticas rituais de yogis e sufis, cortou seu cabelo,
tornou-se vegetariano, e sua inclinag@o para o sincretismo religioso tornou-
se ainda mais evidente. (SCHIMMEL, 2004, p. 37).

Dentre os conceitos religiosos introduzidos por Akbar, incluia-se o ideal de
restauragdo da paz em toda a India, razdo pela qual Akbar tratava as diferentes religides com
respeito e reveréncia. Como afirma Schimmel (2003, p. 82), “Nos regulamentos deste
movimento eclético havia uma combinagdo das mais nobres ideias de varias religides.” Na

pratica, essa atitude tornou-se incompativel com as doutrinas isldmicas tradicionais

46 «“Modelo” ou “exemplo” em arabe. No sunismo, o imam & a pessoa encarregada de liderar uma comunidade de
muculmanos que se retine numa mesquita. Os fundadroes de escolas de interpretagdo da Lei Islamica também
recebem este titulo. Para os xiitas, o imam € um intercessor com uma posicéo espiritual tnica. Ele ¢ enviado
para uma determinada era e é possuidor de autoridade e conhecimento sobrenatural (GLASSE, 1991, 213).
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defendidas pela maioria dos ulemds. De acordo com Abu’l-Fazl, o proprio Akbar declarou
ndo ser mais mugulmano e atestou que havia perseguido fiéis de outras religides por

ignorancia:

Anteriormente eu perseguia os homens para que se conformassem & minha
fé, pois, acreditava no isld. Quando eu cresci em conhecimento, eu me enchi
de vergonha. N&o sendo mais eu mesmo um mugulmano, tornou-se
improprio forgar outros a serem. (ABU’L-FAZL, 1977, p. 429).

Pelo que foi apresentado acima, percebe-se que um dos maiores legados de Akbar foi
sua disposicdo para aceitar a realidade da alteridade em questdes religiosas. O fato de ele ter
admitido que o proselitismo praticado pelos mugulmanos tivesse sido um erro, aponta para o
reconhecimento de que a verdade, longe de ser propriedade de uma religido, estd presente em
todas as manifestacdes religiosas. Assim, A Religifo Divina surgiu como uma nova proposta
de entendimento sobre Deus que transcendia os dogmas teologicos afirmados pelos ulemas da
época. A nova religiio possuia doutrinas e préticas proprias que tinham como fundamento as
religides pelas quais Akbar desenvolveu profundo interesse (CHOUDHURY, 1997, p. 178-
179).

A doutrina da Religifo Divina reconhecia apenas um Deus, um ser divino e espiritual
de onde procedem as almas humanas e para onde elas vdo apos a morte. A ética religiosa era
fundamentada principalmente nos altos padrdes morais e incluia: completa tolerancia, direitos
iguais, pureza no pensamento, nas palavras e obras. Prdticas estas que surgiram
principalmente pela influéncia do sufismo no campo das relagdes pessoais que exaltam a
dignidade humana. Essa nova doutrina religiosa ndo se estendeu para além da corte de Akbar
e, apds sua morte, a Religido Divina deixou de existir. Contudo, a perspectiva religiosa de
Akbar contribuiu para que se estabelecesse um principio de convivéncia e respeito entre as
religides na India. (SCHIMMEL, 1975, p. 359; GARBE, 1909, p. 196-199).

E importante mencionar que, enquanto Akbar procurava estabelecer a paz entre as
diferentes religides da India, na mesma época, transcorria uma verdadeira guerra religiosa
entre protestantes e catolicos na Europa. Akbar pode ser descrito como o primeiro governante
no subcontinente indiano que procurou efetivar, de forma sistematica, o bom convivio entre
diferentes religides.

Segundo Long (2000, p. 317), as ideias religiosas de Akbar tiveram objetivos
puramente politicos com a finalidade de conquistar o favor e a lealdade dos hindus. Contudo,

a busca incessante pela verdade nas religides, suas proprias préticas espirituais e os registros
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sobre sua sensibilidade religiosa, apontam para um sincero envolvimento com o projeto de
promover o dialogo entre diferentes teologias. Akbar baseou-se no fundamento de que existe
a verdade em todos os sistemas religiosos. Seu propésito era construir um império, no qual
mugulmanos e hindus poderiam usufruir das mesmas oportunidades de participacdo em
importantes cargos no governo, uma inovagdo sem precedentes na histdria islamica indiana. E
nesse contexto que podemos ressaltar a participagdo ativa dos hindus na consolidagdo do
império de Akbar. Com base nos ideias de Akbar, desenvolveu-se na fndia uma tendéncia
dentro do isld voltada para o didlogo com outras religides. Principios estritamente
exclusivistas foram desafiados pela autoridade suprema do governo isldmico na pessoa de
Akbar (SMITH, 1919, p. 221; KRISHNAMURTI, 1961, p. 121).

Outro governante mughal que também promoveu a inter-relagdo entre isld e
hinduismo foi Dara Shikoh. Ele foi o filho mais velho do imperador Shah Jahan (1592-1666)
e bisneto de Akbar, o Grande. Dara Shikoh buscou reavivar as ideias religiosas universalistas
de seu bisavd. Nascido em Ajmer, Dara Shikoh considerava-se como um escolhido de Deus
para receber um conhecimento divino especial desde a infancia. Como seguidor da Ordem
Sufi Qadri e influenciado por seu mestre Mullah Shah, Dara Shikoh ensinava que todas as

religides sdo essencialmente verdadeiras (SCHIMMEL, 2003, p. 97).

O movimento mistico que objetivou a unificagdo de pensamento entre
hindus e muculmanos, inaugurado por Akbar, alcangou sua culminagdo nos
dias de Dara Shikoh (1615-1659), seu bisneto, o aparente herdeiro do
império Mughal. Este principe talentoso foi o primogénito de Shah Jahan e
Mumtz Mahal, de quem o monumental timulo, o Taj Mahal, simboliza o
grande amor que o governante tinha pela mae de seus quatorze filhos.
(SCHIMMEL, 1975, p. 360).

Dara Shikoh ocupa uma posigdo de exceléncia dentre os governantes mughals. Seu
interesse pelo hinduismo fez com que ele se tornasse um notdvel estudioso dos Vedas e
Upanisads. Misticos yogis tiveram uma relevante participagdo no desenvolvimento das ideias
religiosas de Dara Shikoh. Para ele, a verdade poderia ser encontrada nas diferentes religides.
Assim, ele acreditava que nfo existem diferengas entre hinduismo e isld naquilo que diz
respeito a esséncia das duas tradigGes.

Dara Shikoh empreendeu um enorme esfor¢o na busca de uma conciliagdo entre
divergéncias doutrindrias que, segundo ele, eram apenas aparentes. No nivel superficial
existem diferencas, mas, nas questdes profundas da espiritualidade, isld e hinduismo

convergem para a mesma realidade.
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De acordo com Dara, ambas as religides sdo idénticas com relagdo a
conceitos elementares, Deus, sentidos, Soberania, alma, comunhdo com o
Infinito, Dia da Ressurreigdo, universo, planetas, ciclos etc. (ABIDL, 1992, p.
108).

A obra O Encontro de dois Oceanos (Majma "_ul-Barhain)"" revela o empenho de
Dara Shikoh pela busca de uma unidade mistica entre isla e hinduismo através da comparagdo
teologico-doutrinaria. Em o Encontro de dois Oceanos, Dara Shikoh procura provar que no
amago dos elementos de fé dessas tradi¢Ses ndo existem diferengas. Contudo, essa forma de
entendimento s6 estd disponivel aqueles que se exercitam no conhecimento mistico. E
perceptivel sua predisposi¢do para o entendimento plural da realidade divina ja na saudag@o
inicial de sua obra, quando ele diz: “Em nome daquele que nfo tem nome.” (DARA
SHIKOH, 1929, p. 37). Nomear o Mistério, para Dara Shikoh, pode ser entendido como uma
delimitagdo da divindade, ou seja, situar Deus dentro de um contexto religioso especifico
impede uma compreensdo mais ampla do Real.

Para Dara Shikoh, Deus é a fonte de todas as coisas, pois tudo dele emana e ele se
manifesta em tudo o que existe. Na perspectiva teologica desenvolvida pelo jovem principe,
ndo importa se existem contradigdes entre as diferentes tradi¢des humanas, Deus ¢ superior a
todas elas. Na esséncia de Deus residem todas as doutrinas e crengas, ainda que parecam
incompativeis por causa da linguagem e das praticas. Em Deus se manifesta tanto a f€ como a
incredulidade. O jovem principe resume de forma magnifica essa ideia nas seguintes palavras

de louvor por ele proferidas:

Louvor abundante seja ao Incomparavel, que manifestou na sua inigualavel
face os dois aspectos paralelos: fé (imam) e incredulidade (kufi), para
nenhum dos dois ele encobriu sua face. Fé e incredulidade ambas galopam
na Sua dire¢do e exclamam juntas: “Ele ¢ Um”, e ninguém mais compartilha
com Seu reinado.

Verso

Ele se manifesta em tudo, todas as coisas emanam d’Ele. Ele € o primeiro € o
ultimo e nada existe, exceto Ele.

4 Obra traduzida do persa para o inglés por Mahfuz (1929) com o titulo 7he Mingling of the Two Oceans (lit., O
Encontro de dois oceanos).
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Estrofe

O vizinho, o companheiro, o amigo, ¢ Ele.

Nos trapos do mendigo, nas vestes dos reis, esta Ele.

No conclave das alturas, na cAmara abaixo escondida,

Por Deus, Ele é tudo, verdadeiramente, por Deus, Ele ¢ tudo.
(DARA SHIKOH, 1929, p. 37).

A Unicidade de Deus e a Sua manifestacio em todas as coisas s@o os fundamentos
para a teologia desenvolvida por Dara Shikoh na obra O Encontro de dois Oceanos, um
verdadeiro tratado de religifio comparada. A mistica da Unidade presente tanto no sufismo
quanto no hinduismo proporcionou a Dara Shikoh uma compreensao ampla da unidade
absoluta da divindade. Sem se distanciar dos principios isldmicos, ele vislumbrou o encontro
de dois oceanos, a convergéncia de duas tradiges. Isld e hinduismo trazem consigo as
mesmas verdades porque compartilham da mesma esséncia da divindade. Por isso, ele
enfatiza a ndo-diferenciacfo entre as duas religides, a nfo ser na linguagem. Os nomes divinos
que aparecem nos textos sagrados sdo diferentes porque respondem a problemas especificos
de fé em cada religifio. Contudo, para Dara Shikoh, as diferengas constituem-se em
representagdes distintas da mesma realidade. Deus (o Absoluto ou a Realidade) € o mesmo,
ainda que apresentado de diferentes formas e em diferentes contextos. A fndia foi o lugar
desse encontro, dessa convergéncia de conhecimentos, filosofias e tradigdes que versam sobre
o Ser Absoluto.

Ao escrever O Encontro de dois Oceanos, Dara Shikoh tinha como objetivo oferecer
uma orientacdo sobre a verdade a qual ndo ¢ propriedade exclusiva de nenhuma religido
especifica. A esséncia das religides revela que existe apenas uma compreensao sobre Deus.
Assim, para ele, as duas maiores religides da India sdo divinas e possuem conceitos e
doutrinas semelhantes que podem ser estudados comparativamente sem perderem suas

particularidades. Como afirma Dara Shikoh:

Depois de conhecer a Verdade das verdades e de verificar os segredos e
sutilezas da religiio dos sufis, e tendo recebido este grande dom, ele’® tem
sede de conhecer os principios da religidio dos indianos monoteistas. Depois
de repetidos dialogos e discussdes com os doutos e santos dessa religido,
aqueles que atingiram o grau mais elevado da perfei¢do pelos exercicios
religiosos, compreensdo e inspiragdo, ele ndo encontrou nenhuma diferenca,

% Dara Shikoh fala de si mesmo na terceira pessoa.
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exceto verbal, no modo pelo qual eles buscaram e compreenderam a
Verdade. Consequentemente, tendo reunido os pontos de vista dos dois lados
e agrupado as duas visdes - um conhecimento que € essencial e util aquele
que busca a Verdade - ele compilou um tratado e deu o titulo de Majama’-
ul-Bahrain, ou O Encontro de dois Oceanos. (DARA SHIKOH, 1929, p.
38).

Inspirado pelos ensinamentos sufis, Dara Shikoh verificou que o conhecimento sobre
o Deus Unico no isld possuia a mesma esséncia do monoteismo/monismo hindu. Dara Shikoh
entende que os sdbios hindus e mugulmanos buscaram compreender a Verdade e chegaram a
diferentes conclusées sobre ela. Contudo, essas diferengas estfo apenas na linguagem, ou seja,
o mesmo Deus se revela de diferentes formas.

Dara Shikoh nfo tinha duvidas de que, no nivel metafisico, as duas tradi¢des ensinam
as mesmas doutrinas e possuem o mesmo sistema de fé porque ambas sdo de origem divina e,
por isso, compartilham da mesma revelagdo. Dara Shikoh, interessado nos termas de mistica,
estudou comparativamente os ensinamentos sobre a doutrina dos quatro mundos da
cosmologia sufi e hindu. Para os sufis existem quatro niveis da realidade: nasif (“mundo
humano™), malakiit (“mundo invisivel™), jabarit (“mundo superior”, ou “mundo do poder”) e
lahat (“mundo da divindade™). Dara Shikoh compara esses quatro niveis da realidade no
sufismo com as quatro realidades do sistema filoséfico hindu: jagrar (“vigilia™), svapna
(“sonho™), sushupti (“sono sem sonho™) e tirya (o “quarto”) (DARA SHIKOH, 1929, p. 45-
47). Como as diferencas se referem apenas a questdes de linguagem, as duas filosofias estdo
comunicando as mesmas ideias de compreensdo das realidades visiveis e invisiveis. Abaixo
estd uma citaciio que explica as ideias de Dara Shikoh sobre os conceitos das realidades

visiveis e invisiveis nas duas tradi¢des religiosas:.

(1) Jagrat é idéntico a ndsiit (ou o “mundo humano”), este ¢ o mundo
manifesto ou da vigilia; (2) svapna, o qual ¢ identificado com malakiit
(“mundo invisivel”), é o mundo das almas e dos sonhos; (3) sushupti ¢
idéntico a jabarit (o “mundo superior”) no qual os tragos de ambos os
mundos cessam e a distingfo entre o Eu e o Tu desaparece. [...] Turya é
idéntico a Iahit (“mundo da divindade™) o qual é a Pura Existéncia,
envolvendo, abrangendo e cobrindo todos os outros mundos. (DARA
SHIKOH, 1929, p. 46, 47).

E impressionante 0 empenho de Dara Shikoh em conhecer o hinduismo, nfo para
obter o dominio sobre os conceitos hindus dos diferentes niveis da realidade, mas por sua

disposi¢do em aceitar como verdade concepgdes hindus e, além disso, compara-las com sua

heranga isldmica.
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Influenciado pela cosmologia hindu, Dara Shikoh aceitava a ideia de um universo
eterno, em constante fluxo. Assim como os hindus, mas sem abandonar seus fundamentos
islamicos, Dara Shikoh acreditava que todas as coisas passam por infinitos ciclos e relaciona
esses ciclos & propria natureza de Deus e & pessoa de Muhammad, personagem que

reapareceria em cada novo ciclo da histéria humana. Dara Shikoh afirma:

De acordo com os sabios indianos, Deus o Altissimo, ndo esta limitado a
dias ou noites. Quando essas noites terminarem, outros dias reaparecerdo e
quando esses dias terminarem, outras noites virdo, num continuo e infindavel
processo. Este processo é chamado de anadi pravaha® e Khwaja Hafiz, que
a misericordia esteja sobre ele, observando essa infinitude de ciclos disse:
“Nio h4 fim para minha histdria, nem para a histéria do Amado, pois, aquilo
que ndo tem inicio, ndo pode ter fim.” Agora, qualquer particularidade de
seu Ser, manifesta ou escondida, que apareceu nos dias e noites passados,
reaparecerd novamente da mesma maneira que nos dias e noites que se
seguirdo, como declara o Santo verso, “Como iniciamos a primeira criagéo,
repeti-la-emos.” (Sura, 21:104). Assim, apds este ciclo, o mundo de Adéo, o
pai dos homens reaparecera exatamente do mesmo modo, e assim serd
infinitamente. E o verso do Alcordo, “Assim como Ele vos iniciou a criagéo,
a Ele regressareis.” (Sura, 7.29). Se todavia, alguém duvida e diz que o
propésito do nosso Profeta, que a paz esteja sobre ele, ndo pode ser provado
por esse esclarecimento, eu lhe direi que no dia seguinte, também nosso
Profeta, que a paz esteja sobre ele, reaparecera exatamente do mesmo modo,
e naquele dia, ele sera chamado de “o ultimo Profeta”. (DARA SHIKOH,
1929, p. 74-75).

Por esse exemplo, nota-se que Dara Shikoh, com muita perspicécia, reune conceitos
e praticas das duas religides para esclarecer a seus leitores que ndo ha divergéncias quanto as
ideias centrais entre a religifio hindu e o isld. Ao mesmo tempo em que ele afirma a infinitude
dos ciclos, ele menciona os aspectos centrais do isld que sio Muhammad e o Alcordo. Numa
bela apresentagio de sua sensibilidade religiosa e busca por elementos comuns que culminam
no didlogo, ele aceita como verdade a existéncia dos ciclos eternos da filosofia hindu, sendo
também capaz de harmonizar essa doutrina com as verdades isldmicas sobre Muhammad.

A admiracdo pelos livros sagrados do hinduismo e a imersdo profunda na filosofia
hindu levou Dara Shikoh a desenvolver um pensamento que ¢ ao mesmo tempo acolhedor e
que privilegia o didlogo, pois ele afirma a existéncia da verdade no hinduismo. Nessa

perspectiva, Dara Shikoh empenhou-se em traduzir os Upanisads para o persa com o auxilio

Y Lit., anadi “sem inicio” e pravaha “fluxo” em sanscrito.
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de alguns sabios hindus, concluindo a traducéo em seis meses.”® Dara Shikoh enfatizou tanto
a mensagem dos Upanisads que os recomendou como leitura essencial para todo mugulmano

que quisesse conhecer profundamente os fundamentos do monoteismo.

A ideia de que alguém deve usar a escritura hindu para alcangar a real
compreensio do Alcordo colide com o cerne da convicgéo de que o isld € um
sistema auto-suficiente sem necessidade de ideias externas a ele. [...] Sua
traducdo dos Upanisads foi uma contribui¢do que ele denominou como a
fonte do oceano da unidade, foi significante na tentativa de se chegar a uma
sintese cultural dos seguidores das duas maiores religides da India. Foi a
primeira vez que essas escrituras sagradas hindus ficaram disponiveis aos
estudiosos mu¢ulmanos. (FRIEDMANN, 2003, p. 58, 59).

A tradugio dos Upanisads realizada por Dara Shikoh ¢ denominada de Sirr-i-Akbar
(O Maior Mistério). Ela possui uma introdugdo escrita por ele mesmo. Na introdugdo, Dara
Shikoh revela seu grande aprego pelos Upanisads, entendidos como a revelagdo da primeira

literatura monoteista enviada por Deus.

[...] de todos os livros celestiais deles, que sdo: o Rg-Veda, o Yajur-Veda, o
Sama-Veda e o Atharva-Veda, junto com ordenangas, que desceu sobre os
profetas daquele tempo, dos quais o mais antigo foi Brahman ou Addo, sobre
eles esteja a paz de Deus, este sentido ¢ manifesto a partir desses livros.
Pode-se verificar pelo Alcordo que nfo existe nagdo sem profeta € sem uma
escritura revelada, pois estd escrito que, “E ndo ¢ admissivel que
castiguemos a quem quer que seja, até que lhe enviemos um mensageiro.”
(Sura 17:15), e em outro verso, “E nunca houve nagdo, sem que nela
passasse um admoestador” (Sura, 35:24), e em outro lugar, “Com efeito,
enviamos Nossos mensageiros com as evidéncias, e por eles, fizemos descer
o Livro e a balanga.” (Sura, 57:25). E o summum bonum desses quatro livros,
os quais contém todos os segredos do Caminho e exercicios contemplativos
do puro monoteismo é chamado de Upanisads. |...] e visto que este buscador
voluntario da verdade tinha em vista conhecer o principio da Unidade
fundamental do Ser, nfio nos idiomas arabe, siriaco, hebraico ou sénscrito,
ele desejou, sem motivagdo mundana, e em estilo claro, uma exata traducio
dos Upanisads em persa, pois, ¢ um tesouro do monoteismo. (DARA
SHIKOH, 1953, p. 265, 266).

Como todo mugulmano, Dara Shikoh acreditava fielmente que todas as nacOes
receberam a revelagdo profética de Deus, ou seja, que Deus néo teria deixado nenhum povo
sem um mensageiro. Para Darah Shikoh, os Upanisads s3o a primeira revelagdo da Unicidade
de Deus, “um tesouro do monoteismo.” Para ele, a explicagdo de todo monoteismo coranico

estd nos Upanisads e tratou-os como verdadeiros comentarios do Alcordo. Os Upanisads

A tradugdo persa dos Upanisads foi subsequentemente traduzida para o latim pelo orientalista Abraham
Angquetil-Duperron (1731-1805). Esta tradugfo foi responsavel pela divulgagdo dos ensinamentos dos Upanisads
na Europa e exerceu uma grande influéncia na filosofia de Arthur Schopenhauer.
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seriam livros celestiais que serviriam de guia para a doutrina da Unidade. A referéncia a um

“livro oculto” na Sura 56:78, seria, na opinido de Dara Shikoh, uma meng¢&o aos Upanisads.

Estes livros sdo, antes de tudo, livros celestiais, fonte e guia do oceano da
Unidade em conformidade com o Santo Alcordo e mesmo um comentario
dele. E torna-se claramente manifesto que este verso ¢ literalmente aplicado
a estes livros antigos, “Por certo, este ¢ um Alcordo nobre, em livro
resguardado [oculto]. Ndo o tocam sendo os purificados; ¢ uma revelagéo
descida do Senhor dos mundos. (Sura, 56:77-80). O livro oculto é este. Livro
mais antigo. Nele coisas desconhecidas tornam-se conhecidas e coisas
incompreensiveis tornam-se compreensiveis para este fagir. (DARA
SHIKOH, 1953, p. 267).

A abordagem de Darah Shikoh com relagdo aos Upanisads pode ser considerada
como um aprofundamento da crenga isldmica nos livros sagrados revelados. A perspectiva
monoteista nos Upanisads ressaltada por Dara Shikoh foi, sem duvida, uma das maiores
contribuicdes do jovem principe para o didlogo entre isld e hinduismo. E possivel afirmar que,
para Dara Shikoh, o monoteismo isldmico € incompleto sem o conhecimento dos Upanisads.
Para alcancar o entendimento de que os Upanisads sdo uma cole¢do de livros de origem

divina, ele testemunhou a necessidade do abandono de toda visdo parcial da realidade.

Feliz é ele que, tendo abandonado os preconceitos do vil egoismo,
sinceramente, ¢ com a graga de Deus, renunciando toda parcialidade,
estudara e compreenderd essa tradugdo intitulada Sirr-i-Akbar (O Maior
Mistério) sabendo que ¢ uma tradu¢do das palavras de Deus. (DARA
SHIKOH, 1953, p. 267-268).

Tal como no caso de Akbar, as ideias de Dara Shikoh n#o se alinhavam com o isla
normativo da sua época. Como afirma Schimmel, “Dara praticou suas ideias de unidade e foi
cercado por numerosos poetas e escritores de prosa que ndo se encaixavam na ortodoxia
islamica.” (SCHIMMEL, 1975, p. 362). Por causa dessas ideias, Dara Shikoh foi duramente
perseguido por seu irmdo Aurangzeb que buscou a proeminéncia do isld sobre as outras
religides indianas. Aurangzeb acusou Dara Shikoh de heresia e foi o responsavel por ordenar
a execucdo de seu irmdo. A atitude intolerante de Aurangzeb em relagdo aos hindus €
apontada como o inicio da queda do Império Mughal no subcontinente indiano (LATIF, 2013,
p- 22).

Dara Shikoh e Aurangzeb travaram uma verdadeira batalha pela legitimagdo da
verdadeira interpretagio da religifio islimica. O embate entre os dois ndo foi apenas um

conflito de personalidades, demonstrou também diferengas cruciais de abordagem da religido
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hindu pelos mugulmanos: uma que buscava a unidade € a harmonia, e outra que defendia uma
interpretacio exclusivista do isld. A derrota de Dara Shikoh pelas méaos de seu proprio irméo
nfo enfraqueceu em nada a tendéncia universalista do isld indiano. Inspirada nas tradi¢oes
sufis, essa tendéncia busca unidade e didlogo entre as religides. Por isso, Darah Shikoh atua
como um verdadeiro interlocutor e pioneiro do didlogo inter-religioso na india. Ele tanto
afirma a alteridade ao reconhecer como divinos os textos hindus, como preserva as diferengas,
pois jamais negou sua pertenca ao isld. A Realidade, para Dara Shikoh, supera as
representagdes religiosas e promove o encontro de conceitos num nivel profundo da
experiéncia humana.

O didlogo entre hinduismo e isld tem sido constante desde a época da chegada dos
mugulmanos na India. O sufismo como corrente mistica islamica se estabeleceu como parte
integrante da religiosidade indiana e os santos sufis foram fundamentais para o didlogo com a
tradicio hindu. A tentativa de analisar e mapear historicamente a interagdo entre hindus e
mugulmanos na fndia Medieval ndo é uma tarefa simples, contudo, os exemplos deste contato
apresentados neste capitulo ddo testemunho da importéncia da mistica na interacdo das duas
tradi¢des. Hinduismo e isld estdo interconectados numa conjuntura histérico-teologica
composta tanto de textos sagrados quanto de pessoas iluminadas que forneceram as bases
desse convivio.

Os encontros entre hindus e mugulmanos no subcontinente indiano nem sempre
foram pacificos. Entretanto, a influéncia sufi desde o inicio da presenga islamica na India
manifesta, de forma categérica, o incessante e enriquecedor intercAmbio de ideias e praticas
com as tradi¢des indianas que ja perdura por séculos. A espiritualidade teve, portanto, um
papel vital nessa interagdo. Os santos sufis, desde o periodo medieval, compartilharam suas
experiéncias misticas com os hindus, os quais, por sua vez, influenciaram as praticas misticas
do isld fazendo com que a India se tornasse uma importante referéncia mundial de

espiritualidade e fé.
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CAPITULO 2. A CONSOLIDACAO HISTORICA E INSTITUCIONAL
DA ORDEM CHISHTI NA INDIA

Os temas abordados neste capitulo estdo relacionados ao surgimento da Ordem Chishti
através de seus lideres fundadores e a apresentacdo de literaturas fundamentais da ordem. O
fundador da Ordem Chishti na India, Mu’in al-din Chishti (1141-1236), pode ser considerado
o santo sufi mais reverenciado em todo o subcontinente. A vida, os ensinamentos e o poder
espiritual deste santo formam os alicerces que estabelecem o sufismo chishti na regido. Na
linhagem de sucessdo discipular, apés Mw’in al-din Chishti, aparecem os nomes de Qutbu’d-
Din (1173-1235), Faridu’d-Din (1175-1266) e Nizamu’d-Din (1244-1325), os quais s&o
herdeiros do legado espiritual de Mw’in al-din Chishti. Nizamu’d-Din € um santo com uma
vasta influéncia em Deli e o mais reverenciado, depois de Muw’in al-din Chishti, na regido sul-
asiatica. Amir Khusraw (1253-1325) também sera mencionado por sua contribui¢o para a
formagdo da cultura hindu-mugulmana e seu importante papel na histéria do sufismo chishti
na India.

Com relagfo a literatura utilizada na ordem, o Alcordo € os hadiths permanecem como
as principais fontes literarias para as doutrinas e préticas de todas as ordens sufis na [ndia.
Essa categoria de literatura esta na base da fé e pratica de todos os mugulmanos. Ha outro tipo
de literatura que diz respeito a algumas obras que servem como fundamento tedrico para as
doutrinas e praticas misticas da Ordem Chishti que sdo utilizadas para orientagdo de
discipulos e devotos em geral. O presente capitulo apresentard algumas obras desta segunda
categoria de literatura, a saber: Revelando o Mistério (Kashf al-Mahjiab) de Al-Hujwiri;
Reavivamento das Ciéncias Religiosas (Ihya’ ‘ulim al-din) de Al-Ghazali; Engastes da
Sabedoria (Fusiis al-Hikam) de Ibn Arabi e Virtudes para o Coragdo (Fawd'id al-Fu’ad),
que é a compilagio dos discursos de Nizamu’d-Din Awlyia. Além dessas obras cldssicas de
literatura sufi na fndia, o capitulo também discorrera sobre duas obras escritas na atualidade
pelo mestre chishti Zahurul Hassan Sharib. Estas obras serfio referéncias importantes nos
capitulos seguintes da tese.

Escritas por eminentes mestres do sufismo, essas obras sdo reconhecidas como

importantes fontes de conhecimento na Ordem Chishti. No final do capitulo menciononar-se-a
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a estrutura basica de organizagdo da ordem a partir do Dargah Sharif em Ajmer dedicado a

Mu’in al-din Chishti, o fundador da ordem na Inidia.

2.1. O Surgimento da Ordem Chishti na ndia e a personalidade fundadora de Mu’in al-
din Chishti

As principais fontes hagiograficas sobre Mu’in al-din Chishti, bem como dos outros
santos da ordem, foram escritas originariamente em persa. Elas sdo de quatro géneros
(CURRIE, 2006, p. 20-21): (i) malfiizat (“discursos”, ou “didlogos™): colegdes dos registros
das conversas e discursos dos Shaykhs sufis; (ii) maktubat (“cartas”): correspondéncias dos
Shaykhs; (iii) Tratados misticos e poemas. (iv) tazkirat (“biografias”; ou “memdrias™):
compilagdes de relatos sobre a vida dos Shaykhs. Tais obras foram escritas por diversos
autores entre os séculos XIII e XIV. A produgio desse tipo de narrativa sobre os santos surgiu
como uma verdadeira “[...] explosdo de atividade literaria sufi na india nos séculos treze e
quatorze.” (ERNST; LAWRENCE; 2002, p. 63).

A literatura hagiogréﬁcaﬂ sobre Mu’in al-din Chishti surgiu cerca de cento e
cinquenta anos apds sua morte. O interesse pelo santo de Ajmer teve inicio apos o grande
crescimento da ordem através das atividades de Nizamu’d-Din, lider da ordem no século em
Deli. A maioria das narrativas sobre ele possui caracteristicas fantasiosas e imaginativas.
Esses relatos hagiogréficos exaltam o poder dos santos e discorrem sobre a vocagdo divina
que eles receberam (HANIE, 2000, p. 219).

E importante mencionar o fato de que as estorias sobre os santos na literatura mistica
nfo sdo historicamente aceitas como confidveis, mas, nessa pesquisa, as narrativas sobre os
mestres sufis sdo tratadas como histéria sagrada sendo, portanto, “verdadeira servindo de
modelo exemplar (ELIADE, 1994). As narrativas sdo aceitas e vivenciadas nas praticas rituais
dos milhdes de seguidores da Ordem Chishti e transmitem, na atualidade, a mensagem de seus
fundadores aos devotos sufis.

A figura de maior destaque quando o assunto ¢ a presenca inicial do sufismo no
subcontinente indiano é, sem duvida, a de Mu’in al-din Chishti, ou Gharib Nawaz (lit.,
“Benfeitor dos Pobres™”) como ficou conhecido pelos indianos. Ele decidiu se estabelecer em

Ajmer, cidade do atual estado do Rajastdo, no norte da fndia. Mu’in al-din Chishti é apontado

31 Currie (2006, p. 21-64) e Steinfels (2004) analisam minuciosamente as fontes hagiograficas das origens da
Ordem Chishti e discutem a originalidade dessas narrativas através de um método comparativo. Apesar do
reconhecimento do estudo e importancia dessas fontes, uma pesquisa que incluiria autoria, autenticidade e outras
especificidades de analise literdria dessas obras, estaria para além dos objetivos da presente tese.



71

como o fundador da Ordem Sufi Chishti no subcontinente indiano (RIZVI, 2003, Vol. I, p.
115-116). N#o ha muita informag&o sobre a vida de Mu’in al-din Chishti antes de sua chegada
em Ajmer. Os registros sobre ele, anteriores a sua vinda para a India, se limitam a especificar
alguns dados sobre sua familia, local de nascimento, seu mestre, Usman Harwani, e suas
viagens (HANIF, 2000, p. 219).

Mu’in al-din Chishti nasceu em Sistan, atual Ird. As narrativas sobre seu pai, Khwaja
Ghiyasu’d-Din Hasan, apresentam-no como um homem piedoso e consagrado a Deus.
Desapego a bens materiais foi uma das principais caracteristicas dos primeiros santos chishfis.
Mu’in al-din Chishti, seguindo esse principio, ndo valorizava nem o poder nem a riqueza. Em
oposi¢do ao prestigio e fama, ele ¢ considerado como alguém que dedicou sua vida a Deus e
exerceu um papel de servo na cidade de Ajmer (RIZVI, Vol. I, 2003, p.122, 123;
SUVOROVA, 1999, p. 63).

Ha dois fatores importantes que determinam a autoridade de Mu’in al-din Chishti: o
primeiro, esta relacionado & sua genealogia biologica e espiritual, a qual revela que seus
ancestrais foram parentes de Muhammad e herdeiros do seu legado espiritual através da
corrente (silsila) de discipulos, pois Muhammad € o primeiro elo na corrente espiritual sufi. O
segundo, diz respeito as narrativas sobre seu poder sobrenatural.

Quanto ao primeiro aspecto, Hazrat Zahurul Hassan Sharib (Gudri Shah Baba IV) %
apresenta a genealogia espiritual de Mu’in al-din Chishti estabelecida através de uma
sucessdo discipular de acordo com as tradi¢des da ordem. Esta genealogia € um registro que

demonstra a autoridade do Shaykh que o conecta diretamente com Muhammad:

Hazrat Mu’in al-din Chishti Mu’in al-din Chishti, discipulo de

Hazrat Khwaja Usman Harwani, discipulo de

Hazrat Hajji Sharif Zindani, discipulo de

Hazrat Khwaja Qutbuddin Maudud Chishti, discipulo de

Hazrat Khwaja Nasiruddin Abu Yusuf Chishti, discipulo de

Hazrat Khwaja Abu Mohammad Chishti, discipulo de

Hazrat Khwaja Abu Ahmad Abdal Chishti, discipulo de

Hazrat Khwaja Abu Ishaq Shami Chishti, (fundador da Ordem Chishti)
discipulo de

Hazrat Mamshad Alwi Dinoori, discipulo de

32 7ahurul Hassan Sharib foi escritor e lider de uma ramificacdo chishti denominada Gudri Shahi de 1970 a
1996. Ele é também considerado um santo no sufismo chishti, seu timulo ¢ bastante visitado por fiéis da ordem.
Note-se ainda que a palavra hazrat é um titulo que significa “honrado” e khwaja, “senhor”.
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Hazrat Aminuddin Hubavra Basri, discipulo de

Hazrat Khwaja Sadiduddin Huzavfa Al-Marashi, discipulo de
Hazrat Ibrahim Bin Adham Balkhi, discipulo de

Hazrat Abu Fuzail bin Iyaz, discipulo de

Hazrat Khwaja Abdul Wahid bin Zaid, discipulo de

Hazrat Khwaja Hasan Al-Basri, discipulo de

Imam-ul-Aulia Sayyidna Hazrat Ali, genro do

Santo Profeta Muhammad

(SHARIB, 2008, p. 5)

Pode-se perceber através desta genealogia que a figura de Mu’in al-din Chishti esta
associada tanto a Muhammad quanto a Hasan Al-Basri®®, um dos primeiros mestres do
periodo de formagdo do sufismo, através da corrente de discipulado. Além da genealogia
espiritual, ha também uma genealogia de parentesco entre Mu’in al-din e Muhammad
afirmada pelas narrativas hagiograficas sobre o Shaykh (ERNST; LAWRENCE, 2002, p. 66,
73). A importincia de ser descendente sanguineo de Muhammad € percebida através da
presenca dos lideres e representantes da Ordem Chishti em Ajmer e Deli, os quais afirmam
pertencerem a genealogia de Muhammad possuindo, portanto, autoridade para a realizagéo de
rituais no dargah.

Um importante conto hagiografico relata que o proprio Muhammad apareceu a
Mu’in al-din Chishti em sonho comissionando-o para ir & regido do subcontinente indiano.
Isso aconteceu quando Mu’in al-din Chishti ouviu Muhammad pedir para que ele olhasse
para um determinado lugar. Naquela visdo, Mu’in al-din Chishti contemplou Ajmer ¢, a partir
daquele momento, o santo chishti iniciou sua jornada para aquela cidade. Sua chegada ao
subcontinente coincidiu com a conquista do norte da fndia pelas tropas turco-afegis e a ida de
muitos muculmanos para a regifo sul-asidtica (AQUIL, 2009, p. 34). Essa narrativa
testemunha de sua vocagdo e proximidade com Deus por ter sido comissionado pelo proprio

Muhammad para ir & India.

3Hasan Al-Basri (642-728) é considerado oficialmente o primeiro mestre sufi (RIZVI, 2003, Vol. L, p. 29). Para
os sufis, ele foi um discipulo do quarto califa, Ali Ibn Abi Talib (656-661), genro de Muhammad, fazendo dele
um elo na corrente de mestres sufis por estar conectado diretamente ao fundador do isla. Ele foi reconhecido
como um eximio orador e erudito mugulmano, o “patriarca da mistica islamica” (CHEVALIER, 1987, p. 30).
Hasan Al-Basri fundou um verdadeiro movimento de renovagdo. Pequenos grupos que seguiam seus ensinos
foram formados principalmente na regido norte do atual Ird. A partir de seus seguidores, um vocabulario mistico
especifico, baseado na linguagem corénica e tradigdes isldmicas, comegou a surgir para descrever experiéncias
espirituais. Oragdes prolongadas e meditagdes sobre o significado do Alcordo eram as caracteristicas principais
das préticas desses primeiros sufis (ERNST, 2003, p. 685).
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O segundo aspecto que determina a autoridade de Mu’in al-din Chishti fundamenta-
se nas narrativas que descrevem os seus milagres. Essas narrativas dos milagres séo essenciais
para a intensificagdo das intercessdes dos fiéis junto ao seu timulo porque elas apresentam o
poder e autoridade espiritual do santo. No sufismo indiano, o santo que realizou milagres
enquanto vivo os fez porque foi amigo de Deus. Visto que, segundo a perspectiva da ordem,
Mu’in al-din Chishti realizou muitos milagres em vida e que sua unido plena com Deus
ocorreu ap6s a morte, ele é considerado, até os dias de hoje, como um importante intercessor
diante de Deus a favor de todos aqueles que o invocam. Por essa razdo, as narrativas sobre
Muw’in al-din Chishti enfatizam as estdrias que falam de seu poder sobrenatural. Currie
(2006)54 cita de forma direta e extensiva as principais narrativas sobre o santo de Ajmer.
Estdo selecionadas abaixo algumas dessas narrativas sobre o Shaykh que demonstram sua
autoridade espiritual.

O primeiro ato sobrenatural de Deus na vida de Mu’in al-din Chishti teria sido sua
vocagio recebida através de um encontro. O Shaykh teve a experiéncia de um encontro que
impactou sua vida e repercutiu na histéria da India. No momento desse encontro, Mu’in al-din
Chishti percebeu que precisava se entregar totalmente a Deus. Apds sua completa rendigdo a
vontade divina, Mu’in al-din Chishti abandonou tudo o que possuia distribuindo aos pobres os

seus bens.

Quando ele [Mu’in al-din Chisht] tinha 15 anos de idade, seu santo pai
morreu e sua horta se tornou o unico meio de sobrevivéncia. Ele costumava
orar constantemente nessa horta. Um dia um majziab chamado Ibraim
Qunduzi passou pelo jardim. Mu’in al-din correu para cumprimenta-lo e
beijou suas maos. Ele o trouxe para sua horta e ofereceu-lhe um cacho de
uvas. O perfeito majziib pegou uma por¢do e colocou na boca de Mu’in al-
din que a comeu e, naquele momento, o zelo do amor e devocdo a Allah
nasceu em seu coragfo. Ele se retirou dos negdcios mundanos, pois as coisas
do mundo perderam a atragdo para ele por causa de seu coragdo puro. Ele
distribuiu todas as suas posses entre os pobres. (CURRIE, 2006, p. 67).

Apés o encontro com o majziib (lit., “atraido”, alguém que vive em estado
permanente de éxtase), Mu’in al-din saiu em busca de conhecimento viajando por varios
lugares. As viagens de Mw’in al-din podem ser entendidas como a caminhada para o seu
desenvolvimento mistico. O deslocamento com o proposito de buscar conhecimento para o

progresso espiritual € comum na biografia de santos sufis.

5% As principais fontes primérias em persa das narrativas sobre Mu’in al-din Chishti mencionadas por Currie
(2006) sdo os seguintes fazkirats: Siyar al-‘Arifin (“Biografia dos Gnésticos”) escrito por Amir Khurd em 1388
e Siyar al-Awliya’ (“Biografia dos Santos”), uma obra de Jamali de 1536 (CURRIE, 2006, p. 25).
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Ele viajou para diversas cidades tais como Samarqand, Bukhara, Coragio, Nixapur
(regides da antiga Pérsia) e Bagda, no atual Iraque. Em Samarqand e Bukhara ele estudou os
elementos basicos da formacdo religiosa islimica. Em Nixapur, ele tornou-se discipulo de
Usman Harwani, a quem serviu pelo periodo de vinte anos. Usman Harwani, que ja era um
mestre conhecido da Ordem Chishti em Nixapur, concedeu a Muw’in al-din Chishti as
vestimentas de um sufi (khirga, lit., “trapo™) e o tapete de oracdo (sajjada), simbolos que
demonstravam que ele havia completado sua formagdo espiritual na Ordem Chishti. Durante
os vinte anos em que acompanhou Usman Harwani, Mu’in al-din Chishti viajou para lugares
distantes sendo sempre um discipulo exemplar (HANIF, 2000, p. 219-220; JAFFER, 2008, p.
8). Em Bagda, ele encontrou varios mestres sufis e, posteriormente, seguiu para as regides da
Asia Central para visitar timulos de santos finalizando sua jornada em Ghazna, no atual
Afeganistdo (SUVOROVA, 1999, p. 61, 62).

Segundo outra narrativa, Mu’in al-din encontrou-se com Usman Harwani nas
margens do rio Tigre. Nessa ocasifio, Usman Harwani pediu para que Mu’in al-din fechasse
seus olhos. Ele fechou os olhos em obediéncia ao seu mestre, contudo, quando os abriu
novamente, os dois ja estavam na outra margem do rio. Essa narrativa ¢ uma demonstraggo do
poder do mestre de Mu’in al-din e da relagdo mistica entre os dois. Num outro relato, um
homem idoso e muito triste se aproximou do Shaykh. Este, perguntou-lhe sobre a razdo de
tanta tristeza. O homem disse que por trinta anos ndo via seu filho e ndo sabia se ele estava
vivo ou morto. O pai do rapaz ja havia procurado muito por ele, ndo tendo mais perspectiva
de encontra-lo. Mu’in al-din orou por ele e disse ao homem que ele o encontraria em sua casa.
Quando o homem retornou para casa, o seu filho ja estava 14 (CURRIE, 2006, p. 49).

As narrativas também alertam para o fato de que nem todos aceitavam a presenga do
Shaykh na cidade de Ajmer. Mu’in al-din foi perseguido por um governante chamado
Muhammad Yadgar descrito como um homem violento e cruel. Este governante tinha muitos
servos e odiava o Shaykh. Um dia, quando Mu’in al-din estava num jardim, os servos do
governante chegaram. Entdo, um discipulo pediu para que Mu’in al-din fugisse, pois corria
perigo de vida. Contudo, ele nfo se importou e continuou l4 no jardim. O governante tremeu
quando encontrou o Shaykh e, ao aproximar-se dele, desmaiou diante do olhar do santo.
Mu’in al-din Chishti perguntou-lhe se estava arrependido. Ele respondeu que sim e, a partir
daquele momento, passou a seguir Mu’in al-din como seu mestre. Muhammad Yadgar reuniu
todas as suas posses e colocou diante do Shaykh, mas este respondeu dizendo que o dinheiro
deveria ser usado para suprir os proprios inimigos daquele governante e restituir os bens

aqueles de quem ele havia extorquido. Vérios outros milagres foram atribuidos a Mu’in al-din
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Chisht como, por exemplo, a transformagdio de um tijolo em barra de ouro. Sua fama na
cidade se espalhou. As pessoas vinham até ele e beijavam seus pés pedindo-lhe béng¢dos
(CURRIE, 2006, p. 34-35).

Mu’in al-din Chishti é ainda retratado como um homem bondoso, humilde e
hospitaleiro. Apds ter se estabelecido em Ajmer, ele recebia em sua modesta casa tanto hindus
quanto mugulmanos. O santo oferecia-lhes alimento e acalmava aqueles que chegavam até ele
em desespero. Sua residéncia estava disponivel como refugio para aqueles que buscavam paz.
Por isso, ele ficou conhecido pelo epiteto de Gharib Nawaz “o Benfeitor dos Pobres”
(JAFFER, 2008, p. 72).

Mu’in al-din Chishti é lembrado como alguém que ndo fazia diferenciagdo entre
mugulmanos e nio-mugulmanos. Isso resultou na pratica do acolhimento de hindus em sua
residéncia. Em Ajmer, portanto, o contato inicial entre hindus e mugulmanos foi realizado,
segundo as narrativas da ordem, através das atividades espirituais de Mu’in al-din. Como
representante do isld, Mu’in al-din praticou a hospitalidade aqueles que professavam outras
crencas ¢ praticas. A auséncia de preconceito para com hindus favoreceu o crescimento da
popularidade de Mw’in al-din e a consolidagéio da presenca islamica na regido sul-asiatica
(CURRIE, 2006, p. 53-54).

As estorias exaltam o poder de Mu’in al-din conferindo-lhe prestigio e honra ¢ o
descrevem como um santo cheio de compaixdo. Os devotos que fazem peregrinagdo ao
dargah de Mu’in al-din conhecem bem as estorias sobre o Shaykh e se orientam por elas para
suplicar-lhe béngdos. Por isso, o poder de Mu’in al-din Chishti € reconhecido em praticamente
todas as comunidades sufis.

Mu’in al-din é considerado o Shaykh ideal, o profeta da ndia e o Benfeitor dos
Pobres (Gharib Nawaz). Em muitos aspectos, Mu’in al-din Chishti deixa de ser apenas um
santo da histéria do sufismo no subcontinente indiano. Conforme escritores mugulmanos
relatam, ele trouxe luz para a regido. Mu’in al-din se tornou o padréo para os mugulmanos da
fndia porque ele estd mais proximo de Deus. Essa proximidade é sobrenatural a ponto do
Shaykh ser considerado um intermediério entre Deus e os homens (CURRIE, 2006, p. 93, 95-
96). O santo de Ajmer morreu em 1236 e foi sepultado junto com seus pertences naquela
cidade, lugar onde ele passou a maior parte de sua vida. Relatos sobre o momento de sua
morte revelam que muitas pessoas sonharam com esse fato e ouviram o proprio Muhammad
dizer, “Eu venho para receber Mu’in al-din al Hasan, o amigo de Deus.” No momento de sua
morte, as pessoas viram a seguinte frase escrita em sua testa: “O amante de Deus morreu no

amor de Deus.” (DHELVI, 2010, p. 174).
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Mu’in al-din Chishti representa um marco da proximidade entre hindus e
muculmanos bem como da cultura denominada indo-mugulmana. Através de seus
ensinamentos, a distdncia entre as duas comunidades foi reduzida e o conceito sobre unidade
tornou-se um ponto em comum para o didlogo entre as duas tradi¢des. A interagfio mistica
entre sufis e yogis também se inicia nesse periodo. Mu’in al-din acreditava que hindus e
muculmanos pertencem a mesma familia, por isso, sua mensagem foi de amor e unidade
(KHAN, 2008, p. 24, 28). “Ele estava convicto de que a unidade da verdade existe em todos
os lugares, mesmo em outras tradi¢des de fé.” (JAFFER, 2008, p. 90).

Os principios doutrinarios que regem a Ordem Chishti e as praticas adotadas pelos
santos sufis favoreceram o desenvolvimento da ordem no subcontinente indiano. Muitos
rituais religiosos da ordem seguiram os costumes hindus e budistas. Os chishtis
desenvolveram praticas que se aproximavam cada vez mais das tradi¢des indianas anteriores a
presenca islamica. De acordo com Nizami (1961), a influéncia hindu e budista ocorreu nas

praticas relacionadas ao discipulado e rituais da ordem.

A popularidade e sucesso dos santos chishtis na fndia aconteceram porque
eles adotaram muitos costumes e cerimdnias hindus nos estagios iniciais do
desenvolvimento da silsila na India. A pratica de se prostrar diante do
Shaykh, raspar a cabega dos iniciados no circulo mistico e celebragdes com
sama tinham muita semelhanga com as praticas hindus e budistas que
resultou no apelo da silsila chishti em ambiente ndo-mugulmano. (NIZAML,
1961, p. 178-179),

Essa interacio com as tradi¢des indianas fez com que o fundador da ordem, Mu’in
al-din Chishti, fosse amplamente aceito como um importante santo da [ndia por hindus, sikhs
e muculmanos. Ele nfo é reverenciado somente no sufismo, ele € reconhecido como um
importante santo da India. Ele foi um fiel muculmano que cultivou profunda admiragéo pelos
sabios e yogis indianos, sem jamais exigir de seus seguidores mugulmanos a converséo ao isld
(JAFFER, 2008, p. 78).

Como fundador da Ordem Chishti na India, ele dialogou com as tradigdes religiosas
indianas estabelecendo as bases do sufismo no subcontinente. Anualmente, o dargah de
Mu’in al-din Chishti em Ajmer recebe a visita de milhares de hindus, um testemunho de que
sua vida e mensagem atravessaram fronteiras religiosas. Segundo Lawrence e Ernst (2002, p.
3), “Hindus dirigem-se em grande numero para o santudrio de Mu’in al-din durante seu
festival anual.”

Numa das narrativas, Mu’in al-din Chishti aparece atribuindo o cariter de homem

santo a um hindu que vivia na cidade de Ajmer. Tal atribui¢dio impactou os habitantes da
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cidade porque ele demonstrou um grande respeito por um ndo-mugulmano. Esse relato
demonstra a sensibilidade espiritual para com pessoas de outras religides ao reconhecer
santidade na vida de um hindu (CURRIE, 2006, p. 37). Desse modo, as bases do didlogo
inter-religioso foram estabelecidas desde o inicio da chegada do isld na [ndia. A interagdo
com os hindus foi baseada na bondade e compaix&o, tragos significativos da pratica religiosa
de Mu’in al-din Chishti. Ndo é sem razio que ele ¢ chamado na fndia de Gharib Nawaz, “o
Benfeitor dos Pobres”. Seus principios humanitarios tinham como fundamento o amor € o
respeito. Isso fez com que ele fosse reverenciado tanto por hindus como por mugulmanos.
Para Mu’in al-din Chishti, amar Deus significa amar as criaturas e para ficar livre do inferno €
necessario alimentar o faminto (KHAN, 2004; 83-89; SHARIB, 2014, p. 69).

Mu’in al-din Chishti é de fato um simbolo de amor e compaixio na India. A fé no
Shaykh é vivenciada por milhdes de fiéis pertencentes aos diversos seguimentos religiosos do
subcontinente indiano. Para os sufis chishtis (SHARIB, 2014, p. 75-76), Mu’in al-din € uma
luz divina que ilumina os coragdes. Ele possui a coroa da imortalidade por sua abnegag@o,
rentincia e servigo. O cardter do santo de Ajmer é revelado por suas obras humanitérias. Ele €
descrito como um homem generoso, sempre pronto a perdoar e que praticava a hospitalidade
para com os pobres de Ajmer, “O pobre e necessitado da cidade dependiam de sua cozinha
para subsisténcia.” (SHARIB, 2014, p. 80).

Mu’in al-din Chishti é apresentado como o mensageiro do amor para com todos os
seres humanos. Os relatos hagiograficos o descrevem como um santo integro, justo e
compassivo. Por essas razdes, a devogdo a Mu’in al-din Chishti permanece inabalavel na
India. Ele é reconhecido e reverenciado como o patrono e protetor de todo o subcontinente
indiano. Mu’in al-din Chishti ensinava o amor em forma de a¢fo para com o necessitado,
afirmando que o verdadeiro dervish® nunca desampara o aflito. Para ele, a mais elevada
devocdio a Deus € aliviar da miséria os que sofrem, suprir os necessitados e alimentar os

famintos. .

35 palavra derivada da lingua persa que significa “aquele que busca as portas”, ou pedinte, € o equivalente da
palavra 4rabe fagir. O sentido deste termo no sufismo diz respeito a0 membro de uma ordem religiosa seja como
discipulo ou mestre (MCDONALD, 2000, p. 164).
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2.2. Desdobramentos discipulares: Qutbu’d-Din Bakhtiyar Kaki, Faridu’d-Din,
Nizamu’d-Din Awlyia e Amir Khusraw

O discipulado é um dos pilares espirituais do sufismo. Os primeiros santos que
presidiram a Ordem Chishti na fndia pertenceram a uma corrente de discipulos iniciada por
Mu’in al-din Chishti. Eles foram os responsaveis pela consolidagdo da Ordem Chishti em
outras regides para além de Ajmer através da formagdo de novos discipulos. Qutbu’d-Din
Bakhtiyar Kaki, Faridu’d-Din e Nizamu’d-Din Awlyia sdo os santos herdeiros do legado
espiritual do shaykh de Ajmer. Dentre esses trés grandes nomes da historia do sufismo chishti
na India, destaca-se a contribuicio de Nizamu’d-Din Awlyia para o desenvolvimento da
Ordem Chishti em vérias partes do subcontinente. O poeta Amir Khusraw também € uma
personalidade relevante a ser incluida nesta parte da pesquisa. Apesar de ndo ter sido um lider
da Ordem Chishti, Amir Khusraw foi fundamental para a formagfo da cultura islamica
indiana e também por ser um importante discipulo de Nizamu’d-Din Awlyia.

Shaykh Qutbu’d-Din Bakhtiyar Kaki e Faridu’d-Din foram os primeiros lideres da
Ordem Chishti, consecutivamente, depois do falecimento de Mu’in al-din Chishti em 1236.
Shaykh Qutbu’d-Din Bakhtiyar nasceu numa pequena cidade chamada Osh ao sul do atual
Quirguistdo. Mu’in al-din Chishti recebeu Qutbu’d-Din como discipulo quando os dois
residiam em Bagda. Eles viajaram juntos de Bagdd para a india, mas Qutbu’d-Din
permaneceu em Deli e Mu’in al-din seguiu para Ajmer. Qutbu’d-Din foi discipulo de primeira
geragio de Mu’in al-din e seu sucessor na lideranga da Ordem Chishti, sendo também
responsavel pela instituigdo da ordem em Deli. Antes de sua ascensdo como lider espiritual, a
ordem estava situada apenas em Ajmer. Ele foi o mestre espiritual de Faridu’d-Din que levou
a doutrina chishti para Ajodhan, no Punjabi.

Qutbu’d-Din é descrito nas narrativas como um santo de cora¢o puro que renunciou
os prazeres mundanos. As pessoas o reverenciavam como o herdeiro de todos os dons
espirituais de Mu’in al-din Chishti. Ele pertenceu a uma familia de misticos sufis e, como seu

mestre, era também da linhagem de Muhammad.

Ele [Qutbu’d-Din] declarava ser descendente do Profeta, e sua arvore
genealdgica mostra que ele era o décimo sexto desde Hussain, o neto de
Muhammad [...]. Posteriormente, tornou-se conhecido o fato de que todos os
seus ancestrais foram misticos, ou seja, o sangue dos sufis corria nas suas veias.
(SUBHAN, 2010, p. 210, 211).
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Como na maioria das narrativas sobre os poderes sobrenaturais dos shaykhs sufis na
fndia, h4 uma estéria que revela a autoridade espiritual de Qutbu’d-Din (RIZVI, 2003, Vol. I,
p. 136). Nasiri, um poeta da Transoxania, na Asia Central, pediu ao Shaykh Qutbu’d-Din que
orasse por sucesso quando ele fosse recitar uma poesia diante do sultdo de Deli. O Shaykh
Qutbu’d-Din profetizou que o poeta teria sucesso. Porém, quando Nasiri comegou a recitar na
corte, o primeiro verso da poesia nfo chamou a atengdo do sultfo. Mentalmente, Nasiri
invocou o poder do Shaykh, a partir daquele momento, o sultdo prestou atengdo na poesia € 0
recompensou com uma grande soma em dinheiro. Em agradecimento, Nasiri pediu para que o
Shaykh Qutbu’d-Din aceitasse metade do que ele havia recebido, mas o Shaykh recusou o
dinheiro. Essa narrativa assinala dois aspectos importantes na vida de Qutbu’d-Din: o poder
sobrenatural que repousava sobre ele e o desapego de posses mundanas.

Sobre sua piedade e devogdo, as estérias sobre Qutbu’d-Din narram que ele lia o
Alcorfio duas vezes por noite e ensinava seus discipulos a ajudar os necessitados. Qutbu’d-
Din acreditava que aqueles que buscam o caminho de Deus formam uma comunidade
submergida no oceano do amor. O estado de éxtase espiritual praticado por Qutbu’d-Din ¢
também tema das narrativas. Quando alguém o chamava, ele demorava a responder, pois
estava constantemente imerso na lembranga de Deus. Depois de algum tempo conversando
com alguém, ele pedia licenga e continuava a sua concentragdo em Deus. Para Qutbu’d-Din,
sama e reunides musicais acendem o fogo do amor. Ele faleceu em estado de éxtase espiritual
praticando sama, a disciplina espiritual que ele mais apreciava (ERNST; LAWRENCE, 2002,
p. 153; DEHLVI, 2010, p. 176-177).

Um dos momentos mais importantes na vida de Qutbu’d-Din foi o encontro com
Faridu’d-Din, o terceiro lider espiritual da Ordem Chishti. Isso aconteceu quando Qutbu’d-
Din viajou para Multan, no Punjabi paquistanés. Naquela cidade, Qutbu’d-Din encontrou
Faridu’d-Din que estudava com muita atengfo um livro de jurisprudéncia islamica, fato este
que muito impressionou Qutbu’d-Din. Nesse encontro, a face de Faridu’d-Din resplandeceu
ao ver, pela primeira vez, seu futuro mestre. De fato, a relagdo de amor entre mestre e
discipulo ocorreu entre os dois nesse primeiro encontro. Durante a estadia de Qutbu’d-Din em
Multan, a amizade entre ele e Faridu’d-Din consolidou-se. Cinco anos ap6s esse encontro,
quando o jovem estudante ja havia terminado sua formagfio em teologia e jurisprudéncia
islamica, os dois se uniram para iniciar o processo de discipulado. Sob a orientagdio de
Qutbw’d-Din, Faridu’d-Din continuou suas disciplinas espirituais recebendo os ensinamentos

do seu mestre. Apds a morte de Qutbu’d-Din, Faridu’d-Din tornou-se seu sucessor.
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Shaykh Faridu’d-Din, conhecido como Baba® Farid®’ ou Shakar-Ganj*®, além de
lider espiritual da Ordem Chishti, é considerado também um grande poeta sufi do século XII
na lingua punjabi. Ele nasceu em 1175 numa vila chamada Kothewal no Punjabi. Sua mie,
Qarsum Bibi, foi decisiva para despertar em Faridu’d-Din o anseio pela busca de Deus
ensinando-lhe os fundamentos da religiio islimica. Sua devogdo como mugulmano foi t&o
intensa que ele memorizou todo o Alcordo aos oito anos de idade. Seguindo o exemplo de
desapego de seu mestre, a maior preocupagéo de Faridu’d-Din concentrava-se na meditagdo e
préticas da religifio. Faridu’d-Din pertenceu a primeira gera¢do de misticos da Ordem Chishti
nativos do subcontinente indiano (RIZVI, 2003, Vol. I, p. 139; JAFFER, 2012, p. 81-82;
TALIB, 1974, p. 4).

Ajodhan, atual Pakpattan no Paquistdo, foi a cidade onde o novo lider da Ordem
Chishti se estabeleceu. Um lugar deserto onde as pessoas que ali residiam tinham a fama de
serem violentas. Naquela cidade, Faridu’d-Din experimentou uma vida de muita austeridade.
Muitos visitavam seu khdngah com o objetivo de receber béngdos e, em gratiddo, levavam
ofertas para o mestre. Faridu’d-Din também era anfitrido de sufis viajantes que passavam por
Ajodhan. Seu khangah era utilizado principalmente para instruir seus discipulos (TALIB,
1974, p. 9, 20-29).

Além de ensinar seus discipulos, Faridu’d-Din entregava-se as disciplinas misticas
sufis. Ele frequentemente se retirava para a pratica da meditagdo e outros exercicios
espirituais. Todavia, ele ndio desprezava as pessoas que queriam se aproximar dele. Por isso,

seus discipulos viam nele compaix&o, piedade e acolhimento.

Apesar de seu desejo por solitude, ndo havia limites para o nimero de
pessoas que continuavam a visitd-lo. Ninguém se dirigia a ele em busca de
beneficio material porque ele nada possuia. Eles iam até ele por causa de sua
bondade e interesse real pelos visitantes que se colocavam diante dele. Tanto
no particular quanto em piblico, ele permanecia a mesma pessoa. Seu “eu”
interior sempre refletiu uma luz a todo tempo. Por isso, ele € considerado um
sabio extraordinario. (JAFFER, 2012, p. 83).

Por mais que Faridu’d-Din praticasse de forma rigorosa os exercicios espirituais
sufis, ele sempre buscava mais austeridade. Seu compromisso com o livro sagrado do isld era
tdo profundo, que ele recitava o Alcordo a cada vinte e quatro horas. Ele encorajava seus

discipulos a estudar e tecia elogios aos intérpretes da lei islamica, os ulemas, porém, criticava

5 palavra de origem persa que significa “pai” ou “aquele que € honrado.”
37 Na lingua 4rabe significa “tnico”.
38 «Tesouro de aglicar” em persa.
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a indiferenca de alguns deles para com os necessitados. Para ele, o conhecimento religioso
deveria trazer humildade e jamais poderia ser utilizado como um pretexto para manipulagdo e
dominio das pessoas (DEHLVI, 2010, 178-179).

Faridu’d-Din foi um grande poeta e erudito mugulmano. Mesmo sendo fluente em
4rabe, persa e turco, Faridu’d-Din escolheu escrever seus poemas em punjabi, uma das
principais linguas indianas, sendo considerado o pai da literatura punjabi na regido sul-
asiatica. Ele compds uma grande variedade de poesias. Cento e doze versos atribuidos a ele
foram posteriormente incluidos no livro sagrado sikh, o Adi Granth® escrito originalmente
em punjabi. Segundo Carl Ernst (1992, p. 167), a perspectiva histérica que confere a autoria
dos versos no Adi Granth a Faridu’d-Din foi colocada em duvida por MacAuliffe que traduziu
o0 Adi Granth em 1904 para o inglés. MacAuliffe afirmou que os versos atribuidos a Faridu’d-
Din foram escritos na realidade por um de seus descendentes. Contudo, os sikhs sdo enfaticos
em afirmar que a autoria dos versos ¢ de Faridu’d-Din, ou Baba Farid. Para eles, a tradig@o
sikh sobre a autoria dos versos do Adi Granth é garantia suficiente da autenticidade de que os
versos foram escritos pelo Shaykh. De qualquer forma, o que estd em evidéncia € a interagdo
entre as duas comunidades religiosas indianas, a sikh e a mugulmana, em torno da figura do
Shaykh Faridu’d-Din. Com efeito, a preservagio desses versos serve para o desenvolvimento

da moralidade e espiritualidade sikh.

A poesia de Baba Farid é parte inseparavel do Guru Granth Sahib e das
tradicdes sikhs. [...] A inclusio dessas composi¢des tem sido de grande
bengio ndo somente porque evitaram que elas caissem no esquecimento, mas
também por ter provido, pelos séculos posteriores, profunda inspiragdo
moral e espiritual. (SALIM, 2007, p. 228, 229).

De forma didatica, os versos de Faridu’d-Din falam da importancia da lembranga de
Deus e proveem instrugdes que advertem sobre a transitoriedade da vida humana. A unido
entre criatura e Criador, bem como a irmandade universal sdo também temas recorrentes nos
versos de Faridu’d-Din registrados no 4di Granth (TALIB, 1974, p. 63-64). Abaixo estéo
alguns desses versos de Faridu’d-Din que ilustram sua preocupagfo em ensinar sobre a
inevitabilidade da morte e o desapego para com bens materiais. O ensinamento do Shaykh
serve de adverténcia para que o devoto esteja sempre consciente da transitoriedade da

condi¢do humana diante da morte.

5 O Adi Granth (lit., “Primeiro Livro”) é uma coletinea de hinos e discursos metafisicos escritos por gurus sikhs
compilado pelo Guru Arjan em 1604. Este livro sagrado sikh também ¢ conhecido por Guru Granth Sahib (lit.,
“Guia [Orientagdo] do Primeiro Mestre”) (GREWAL, 2004, p. 22).
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O tempo pré-ordenado do casamento ndo pode ser evitado. Explica isso para
sua alma. A alma é a noiva, e a morte é o noivo. Ele vira e se casara com ela
e a levara embora. (4di Granth, p. 1377, v.1).

Nio atente para mansdes e riquezas. Mantenha o foco da sua consciéncia na
morte. Seu mais poderoso inimigo. Lembre-se do lugar para o qual deves ir.
(4di Granth, p. 1381, v. 58).

Sobre Deus, Faridu’d-Din apresenta-o como “O Maior”, Allahu Akbar (“Deus € o
maior”). Por outro lado, aspectos como a proximidade de Deus e sua relagdo intima com as
criaturas sio também enfatizados. O Shaykh revela, através de seus poemas, a relevancia tanto
da transcendéncia quanto da imanéncia de Deus, uma caracteristica peculiar do sufismo.

A grandeza da incomparabilidade de Deus no pensamento de Faridu’d-Din pode ser
evidenciada nos seguintes versos: “Eu olhei e procurei pelo mundo inteiro e a ninguém
encontrei que seja maior que Tu, Senhor” (Adi Granth, p. 1378, v.5) “Ele € grande e auto-
suficiente. A concentragio em Deus € o mais belo ornamento.” (Adi Granth, 1383, v. 108).

Sobre a imanéncia de Deus, Faridu’d-Din destaca sua proximidade. Deus se revela
como um Amigo e Amado, “Sem o meu Senhor, para quem contarei minha tristeza?” (Adi
Granth, 1378, v. 1). O amor por Deus é expresso em forma de devogdo, uma atragéo pelo
Amado que sé pode ter sua origem na propria graga de Deus. Ele adverte “Ame o Senhor”,
(Adi Granth, 1378, v.12), mas em seguida ele afirma que a devogdo do amor sé acontece
através da vontade de Deus: “Esta devo¢do ao Senhor ndo vem do esforgo préprio, ainda que
haja anseio por isso. Esta taga de devogdio de amor ao Senhor e Mestre ¢ concedida a quem
Ele quer.” (Adi Granth, p. 1378, v. 13).

A proximidade de Deus e o amor a ele conduzem o buscador a unidio mistica com a
divindade. Faridu’d-Din afirma esse principio sufi ao dizer que, “Deus habita no coragdo”
(Adi Granth, 1378, v.19), ou seja, ndo adianta buscé-lo em lugares externos, “Por que vocé
vagueia de floresta em floresta colidindo com &rvores espinhosas? O Senhor habita no
coracdo. Por que vocé O procura na floresta?” (Adi Granth, 1378, v.19).

Sair & procura do Amado é desperdicio de tempo e energia para o mistico porque Deus
habita no coragdo do devoto. O Shaykh Faridu’d-Din adverte, “Olhe seu Amado dentro de
vocé mesmo. Eu busco por meu Amigo, mas meu Amigo ja estd comigo.” (Adi Granth, p.
1384, v. 120). Tomado pela presenga divina, Faridu’d-Din releva uma verdadeira reveréncia
pela vida humana. Seus poemas apontam para a sacralidade da vida em todos os seus

aspectos. Deus habita no mundo e nos homens, por isso, a dignidade humana deve ser
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honrada. Aqui encontramos uma radical busca pela paz, respeito e amor para com todos. Essa

¢ a base primordial da doutrina mistica evidenciada nos poemas de Faridu’d-Din.

Nio se vire para ferir aqueles que te feriram com os seus punhos. Beije os
pés deles e retorne para sua casa. (Adi Granth, p. 1378, v. 7).

Responda o mal com o bem, néo encha sua mente com ira. O Criador est na
criagdo e a criagdo habita em Deus. Devo porventura chamar alguém de
mau? Ninguém existe sem Ele. (4di Granth, 1381,v. 73, 74

g

Nio pronuncie nenhuma palavra dura, Seu verdadeiro Senhor e Mestre
habita em todos. Ndo quebre o coragdo de ninguém. Eles sdo joias preciosas.
(Adi Granth, 1384, v. 129.

Se vocé deseja seu Senhor, entdo ndo quebre o coragdo de ninguém. (Adi
Granth, 1384, v 130.)

Tais versos estdo imbuidos de um coragdo cheio de amor, como atestam os relatos
sobre a biografia do Shaykh Faridu’d-Din. Os ensinamentos e exemplo de vida de Faridu’d-
Din vdo para além das fronteiras religiosas estabelecidas pelo isld. Os versos fazem com que
diferentes margens sejam conectadas pelo mesmo rio da presenga divina expresso na
experiéncia mistica deste grande shaykh chishti.

Faridu’d-Din interagiu com yogis que visitavam seu khangah. Os encontros
realizados por ele reuniam pessoas originarias de diferentes classes sociais. Doutrinas e
técnicas misticas eram compartilhadas entre hindus e mugulmanos trazendo um enorme

enriquecimento espiritual para a tradi¢8o sufi na regido sul-asiatica.

Os encontros de Baba Farid atraiam eruditos, mercadores, governantes, servos,
artesdos e misticos de todas as classes da sociedade. Alguns ficavam
permanentemente, outros por pouco tempo, € outros vinham apenas em busca
de suas bén¢dos. Havia discussdo sobre temas variados. Visitantes, incluindo
inumeraveis yogis, compartilhavam suas filosofias e técnicas de respiragdo com
os internos no khangah. (DEHLVI, 2010, p. 182).

A alma de sua doutrina nfo estd reservada somente para seus seguidores sufis, ela é
acessivel para todo aquele que busca a experiéncia do Mistério. Na percep¢do de Faridu’d-
Din, nfio existem fronteiras religiosas para a manifesta¢fo da divindade. Além disso, sua vida
foi repleta de experiéncias de interagfo com os hindus. Ele era procurado por muitas pessoas
que queriam sua ben¢do mantendo didlogo intenso com yogis sobre t€cnicas de respiragdo no

seu khanqah.
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Na sequéncia da lideranga da Ordem Chishti na fndia, encontra-se um dos mais
renomados e prestigiados santos de todo o subcontinente indiano, Nizamu’d-Din Awlyia,
discipulo de Faridu’d-Din. Rizvi (2003, Vol. L, p. 154) o descreve como, “o maior santo sufi
do século XIV na India e o discipulo mais reverenciado de Baba Farid [...].” Seu dargah ¢
um dos mais visitados por fiéis sufis de todo o subcontinente indiano e suas virtudes
sobrenaturais sdo amplamente reconhecidas. Nizamu’d-Din foi o porta-voz da mensagem da
unidade e amor num periodo marcado por enormes mudangas politicas em toda a Asia. A vida
e ensinamentos de Nizamu’d-Din tiveram impactos profundos na vida dos indianos de sua
época. Sua residéncia foi um centro para didlogo mistico e ajuda humanitéria e esteve
constantemente aberta para todas as pessoas. Seguindo os mestres chishtis que o antecederam,

Nizamu’d-Din também realizava encontros com pessoas origindrias de diferentes contextos.

Poucos santos, na longa e diversificada histéria da India Medieval, tiveram
tanto impacto na vida e pensamento de seus contemporaneos como Shaykh
Nizamuddin Auliya (1244-1325). Por mais de meio século, seu khangah em
Deli foi ponto de encontro para pessoas atraidas de diferentes contextos —
aldedes, cosmopolitas, homens, mulheres, eruditos, iletrados, ricos e pobres.
(LAWRENCE, 2007, p. xi).

Shaykh Nizamu’d-Din nasceu em Badaon, uma cidade a oeste de Deli. Badaon, ou
Badaun, foi um lugar no norte da fndia para onde foram muitos imigrantes mugulmanos. O
periodo do nascimento de Nizamu’d-Din coincidiu com a conquista Mongol da Asia Central.
Referindo-se ao contraste entre os guerreiros mongois e a vida mistica dos sufis na época do
nascimento de Nizamu’d-Din, Jaffer declara (2012, prefdcio, p. xvi): “Enquanto guerreiros
matavam e eram mortos pela espada, os sufis contemplavam os aspectos positivos da vida e
confrontavam a politica da época com cangdes.” Devido a invasdo mongol na Asia Central,
muitos eruditos muculmanos, poetas e santos foram atraidos para Badaon. Em termos
politicos, administrativos e culturais, Badaon era a cidade mais importante depois de Deli e
foi o lugar que muito influenciou a vida do Shaykh Nizamu’d-Din. Aquela cidade foi também
onde ele recebeu a sua educago isldmica inicial.

O pai de Nizamu’d-Din faleceu quando o Shaykh era ainda uma crianga. Ele foi
criado sob os cuidados de sua mie, Bibi Zuleikha, uma importante figura da histéria do
sufismo na India cujo dargah é muito visitado por peregrinos sufis que ali fazem oragdes a ela
(LAWRENCE, 1992, p. 19-20). Nizamu’d-Din experimentou muita austeridade e privagdes,
mas espiritualmente, sua mée o fortalecia a cada dia. “Ela proveu suporte emocional e moral

para o seu filho e fez da pobreza, algo para ele se orgulhar.” (NIZAML, 2007, p. 21).
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Bibi Zuleikha foi uma mulher cheia de valores espirituais que ensinou seu filho sobre
o verdadeiro amor, devocdo a Deus e um espirito de contentamento que caracterizou a vida do
Shaykh. Ela foi sempre uma coluna na vida de Nizamu’d-Din orientando-o na sua caminhada
académica e espiritual. Nos periodos de dificuldade, quando eles ndo tinham absolutamente
nada com que se alimentar, sua mée dizia que eles haviam sido convidados para o banquete de
Deus. Ela auxiliou a formar em Nizamu’d-Din uma personalidade que suportaria com
perseveranga as tribulagdes e problemas da vida, mesmo diante de condigdes adversas
(RIZV1, 2003, Vol. I, p. 154; NIZAML, 2007, p. 14, 21-22, 26; JAFFER, 2012, p. xxii, xxiii).

Aos dezesseis anos Nizamu’d-Din mudou-se para Deli e os Uinicos pertences que ele
possufa eram seus livros. “Durante seus dias em Deli como estudante, Shaykh Nizamu’d-Din
n3o tinha como se sustentar.” (RIZVI, 2003, Vol. I, p. 156). Em Deli, o Shaykh, na companhia

de sua mée e irm4, experimentou adversidades de todos os tipos.

Shaykh Nizamu’d-Din, junto com sua mde e irmd, tiveram que enfrentar
situacdes degradantes de pobreza em Deli. As circunstancias os forcaram a
mudar de residéncia de um lugar para outro na cidade. (LAWRENCE, 1992,

p. 19).

Apesar das dificuldades financeiras, Nizamu’d-Din continuou seus estudos
formando-se em teologia e jurisprudéncia islamica. Bibi Zuleikha néo viveu tempo suficiente
para ver seu filho se tornar um dos maiores santos da [ndia. Além de ser um seguidor fiel da
sunna®® (lit., “pratica” ou “costume”) o Shaykh foi também um aplicado estudante e
comentador da tradigo profética isldmica e vivia na companhia de poetas e musicos. Ele
avivou a vida mistica em Deli, motivou um movimento de piedade e oragdo entre os
mugulmanos e ficou conhecido como “o amado de Deus”. Através dele, o sufismo em Deli
transformou-se em um movimento que atraia multiddes e teve como consequéncia a expansio
do isld em vérias partes da India (NIZAMI, 2007, p. 30, 35, 155; SCHIMMEL, 1975, p. 350).

Nizamu’d-Din foi ainda um verdadeiro erudito nas ciéncias islamicas. Ele era capaz
de compreender dificeis problemas de teologia e mistica. O Shaykh tornou-se um debatedor
perspicaz de assuntos teolégicos e polémicos ao ponto de receber o titulo de “o debatedor”.
Ele tinha ainda a capacidade de comentar qualquer tépico académico sobre a shari‘a. Como
amante dos livros, ele permanecia por vérias horas durante a noite em estudos e escrevia

comentarios e resumos de obras de renomados tedlogos. Os hadiths tornaram-se as fontes

60 Na tradi¢do islamica, sunnah refere-se as praticas e exemplos de Muhammad consiederados normativos no
isla. A sunnah é um complemento essencial do Alcordo (BROWN, 2004, p. 666)



86

islamicas de maior importancia para Nizamu’d-Din (RIZVI, 2003, Vol. I, p. 155; NIZAMI,
2007, p. 153-155). Ele conseguiu memorizar todo o Alcordo ¢ obteve um certificado de seu
professor, Maulana, atestando o conhecimento adquirido. Sobre a importancia do Alcordo

para a espiritualidade sufi, seu instrutor, Maulana costumava dizer que,

[...] 2 memorizagio do Alcordo era mais eficaz para atingir a gnose do que
dhikr (recitagio dos Nomes Divinos). Dhikr, ele dizia, adiantava o progresso
espiritual, mas havia sempre o risco de perdas posteriores no progresso
alcangado. O progresso atingido pela recitagdo do Alcordo era livre do risco
de declinio posterior. (MAULANA, apud., NIZAMI, 2007, p. 155).

Devido ao grande conhecimento das ciéncias religiosas islamicas, Nizamu’d-Din foi
considerado um competente intérprete da lei. Todavia, ndo foi somente o conhecimento que
caracterizou a vida de Nizamu’d-Din. Sua maior experiéncia foi com a mistica. Ele assimilou
todas as grandes tradigdes misticas conhecidas até sua época através de seu mestre espiritual,
Faridu’d-Din. Nizamu’d-Din ficou totalmente tomado pof admira¢do e foi atraido pelas
qualidades espirituais de seu mestre. Faridu’d-Din “roubou o coragdo de Nizamu’d-Din”
(JAFFER, 2012, p. 76) mesmo antes dos dois terem se encontrado. O nome de Faridu’d-Din
era mencionado com muito amor por Nizamu’d-Din que, ao aproximar-se dele pela primeira
vez, ficou trémulo e a tinica coisa que conseguiu fazer foi beijar seus pés. A partir daquele
momento, ele foi iniciado como discipulo. Nizamu’d-Din realizou trés viagens para Ajodhan,
lugar onde residia Faridu’d-Din, uma a cada ano, consecutivamente. Em cada uma dessas
viagens, ele permanecia ali por alguns meses completando, desse modo, seu treinamento
espiritual (NIZAMI, 2007, 41-42).

Faridu’d-Din foi o mentor espiritual que mais influenciou Nizamu’d-Din passando
para ele a esséncia dos ideais misticos. Aos vinte e trés anos de idade, Nizamu’d-Din foi
apontado por Faridu’d-Din como seu sucessor e disse que ele seria uma arvore cuja sombra as
pessoas encontrariam conforto. Nizamu’d-Din recebeu um certificado conferido pelo seu
mestre declarando-o como sucessor e lider espiritual da Ordem Chishti (NIZAMI, 2007, p.
95). Através de Nizamu’d-Din, vérios khanqahs chishtis foram abertos nas varias regides da

ndia. De fato, ele iniciou uma nova fase na histéria do sufismo no subcontinente indiano.

A posi¢io do Shaykh Nizamw’d-Din na histéria do misticismo isldmico no
Sul da Asia é tinica em certos aspectos. Ele transformou o sufismo
institucional, que inicialmente tinha como alvo a libertagdo espiritual do
individuo e seu treinamento, em um movimento de cultura espiritual de
massa. (LAWRENCE, 1992, p. 6).
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A fama de Nizamu’d-Din se espalhou. A noticia sobre sua profunda espiritualidade e
cuidado com as pessoas alcangou toda a regidio sul-asidtica. Sua maior preocupagdo era
ensinar os discipulos sobre a consciéncia constante da presenga divina. De acordo com seus
ensinamentos, somente o amor pode livrar alguém de ser vulnerdvel ao pecado. O Shaykh
acreditava que aquele que causa dor ao coragfo de qualquer ser humano jamais poderia obter
a exceléncia espiritual (NIZAMI, 2007, p. 162).

Como praticante das disciplinas espirituais sufis, Nizamu’d-Din retirava-se do
convivio das pessoas para fazer oragdes. A contemplagdo tornou-se o fundamento de sua
experiéncia mistica. Contudo, mesmo desejando isolar-se para meditar, Nizamu’d-Din n&o
queria se ausentar da presenga das pessoas. Ele vivia numa verdadeira tensdo entre o
isolamento, para meditagio, ¢ a comunhfo com aqueles que visitavam seu khangah.
Posteriormente, ele desenvolveu uma disciplina que englobava essas duas areas de sua vida
como mistico, que era estar no meio do povo e, a0 mesmo tempo, permanecer na lembranga
(dhikr) de Deus. Assim, ele poderia desfrutar da companhia das pessoas ¢ ter o pensamento
sempre voltado para Deus. Desse modo, Nizamu’d-Din aprendeu a experimentar sentimentos
intimos profundos de espiritualidade no meio de uma multiddo (JAFFER, 2012, p. 9).

Nizamu’d-Din foi uma figura carismética e benevolente. As disciplinas religiosas,
estritamente praticadas por ele, € sua compaix@o foram determinantes para que ele recebesse o
titulo de awlyia, “guardido”, ou “patrono”, no sufismo chishti. Ele € lembrado como um
erudito mugulmano, por seu profundo conhecimento das ciéncias isldmicas. Com Nizamu’d-
Din, o isld ganhou contornos populares no subcontinente indiano enriquecendo ainda mais a
tradicio islamica na regido. A vida do Shaykh foi central para a configuragéo atual do isld na
India.

Além dos lideres sucessores de Mw’in al-din Chishti, é importante destacar um dos
poetas-misticos indianos mais prestigiados na fndia, Amir Khusraw. Ele foi um discipulo fiel
de Nizamu’d-Din e é apontado como o fundador do estilo musical denominado de gawwali,
um tipo especifico de musica classica do subcontinente indiano que sera objeto de estudo no
capitulo quatro da tese. Amir Khusraw escreveu seus poemas em persa, lingua oficial do
sultanato de Deli, e em hindavi, idioma que deu origem a duas importantes linguas da india, o
urdu e o hindi. Os poemas de Amir Khusraw constituem-se numa das mais importantes
herangas culturais da ndia. Ele é reconhecido como o fundador da cultura hindustani, uma
sintese de elementos oriundos das tradi¢des hindus e isldmicas. Suas poesias sdo cantadas nos

centros sufis de vérias ordens, mas principalmente entre os chishtis.
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Amir Khusraw nasceu na India, seu pai era turco e sua mie indiana. Ele foi
contemporaneo e amigo de Amir Hasan Sijzi, o compilador dos ensinamentos de Nizamu’d-
Din. Amir Khusraw comecou a trabalhar como poeta aos vinte anos de idade. Seu trabalho
inicial consistia em compor poesias para nobres e principes. Posteriormente, ele foi trabalhar
como poeta remunerado da corte em Deli. Os sultdes para os quais Amir Khusraw prestou
servigos foram: Qaiqabad (1287-1290)%!, Jalaluddin Khalji (1290-1296), Alauddin Khalji
(1296-1316) e Mubarak Shah (1316-1320). Na luta pelo dominio politico de Deli, Mubarak
Shah assassinou seu préprio irmdo, Khirzr Khan, discipulo do Shaykh Nizamu’d-Din. No
final de sua vida, Amir Khusraw ainda serviu como poeta para o rei Ghiyasuddin Tughlaq
(1320-1325). Amir Khusraw dividia sua vida entre os trabalhos da corte € a vida mistica. Na
corte, sua tarefa principal era compor poesias de exaltac@o aos sultdes, um modo de manter a
legitimidade do poder cultural e politico do governante. (LOSENSKY; SHARMA, 2013, p.
xi, xxi, xxiii; SHARMA, 2009, p. 33).

Ainda que Amir Khusraw tivesse exercido seu oficio como poeta de nobres e
governantes em Deli, seu coragdo e vida mistica estavam conectados ao khangah de
Nizamu’d-Din. Seu envolvimento com a Ordem Chishti foi intenso. Na época em que Amir
Khusraw atuou como poeta, Nizamu’d-Din ja era uma figura conhecida na cidade de Deli e
sua residéncia havia se transformado num verdadeiro centro de encontros misticos. Assim,
Amir Khusraw transitava entre a corte e o khangah, entre os assuntos do governo, na

companhia dos sultdes, e a vida mistica, ao lado de seu mestre Nizamu’d-Din.

Amir Khusraw parece ter sido um dos poucos poetas, pode-se dizer que
talvez o tinico em toda a histéria da poesia persa pré-moderna, que foi
simultaneamente um poeta da corte no oficio de exaltar os reis, € um poeta
sufi cujos poemas foram produzidos em contexto mistico. (SHARMA, 2009,
p- 28).

Amir Khusraw chamava seu mestre de “o Amado de Deus” em seus poemas, 0s
quais expressavam imagens sublimes sobre Nizamu’d-Din. Com reveréncia e belas
descri¢des, Amir Khusraw demonstrou toda sua devog¢dio ao seu guia espiritual que o
orientava no caminho da mistica sufi. Mencionam-se dois poemas que revelam essa

reveréncia e exaltagdo ao Shaykh Nizamu’d-Din, uma demonstragdo de louvor ao mestre.

Tu és 0 amigo para os coragdes entristecidos
Imaginag3o e intelecto perdem-se em ti.

¢! perfodo em que os sultdes de Deli governaram.
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Estrelas e céus movem-se em admiragéo por teus feitos.

O caminho a ti é longo, e nele,

dois mundos sdo como duas metades de uma particula de poeira.
Muitos homens insensatos se orgulham da visdo desse perigoso caminho.
L4, onde nio existe necessidade de perfei¢do

Uma nuvem veio e cobriu a palha.

Fagas com que eu fuja do mundo

Para alcangar a tua presenga sem temor.

Porque o carater dos teus servos € puro

Nio seria apropriado chamar-te de puro?

Khusraw prostra-se diante dos pirs,

E tu és o limite absoluto de seus servigos.

Na tua taga esta o elixir do amor

De tempos em tempos a mensagem do Amigo vem a ti.

No espago entre teus passos

Entra-se na revela¢do da unifo de ambos os mundos.

Tu adornaste o caminho de Farid

Por isso eles te chamam Nizam [aquele que adorna]

Os céus uniram cem almas puras

E as inscreveram com o teu nome

Tua corte é a giblah™ e anjos voam para o teu telhado como pombas
Aqueles que com muito esforgo buscam a Deus

Encontram paz em tuas palavras

O humilde Khusraw tera vida eterna

Porque ele tornou-se o teu servo por mil vidas.
(KHUSRAW, 2013, p. 89).

Amir Khusraw escreveu vdrias obras em estilos literarios diversos. Suas composigdes
incluem tanto poesia quanto prosa. A diversidade de estilos reflete a influéncia persa de sua
época. Mirza (1974, p. 149) propde uma lista dos estilos literdrios aos quais as obras
auténticas de Khusraw estdo associadas e elucida o conteudo e a importancia desses escritos.
Essa lista inclui as seguintes categorias literarias: (i) diwans; (i) mathnavis histéricos; (iii)
khamsa; (iv) obras em prosa; (v) poesias em hindi e (vi) ghazals.

A primeira categoria inclui cinco diwans (“poemas”): Tuhfat-us-Sighar (Dom da
Juventude, 1272); Wast-ul-Hayat (Centro da Vida, 1283); Ghurrat-ul-Kamal (Primdrdio da
Perfeicdo, 1294); Baqiva Nagiya (Remanescentes da Pureza, 1316); Nihayat-ul-Kamal (Apice
da Perfeicdo, 1325). Essa cole¢do de diwans contém principalmente poemas de exalta¢do aos
sultdes de Deli, louvores a Deus e palavras de veneragdo a Muhammad. Neles estdo também
discussdes sobre os beneficios da poesia, a superioridade da poesia persa e a exceléncia de seu
uso na India (MIRZA, 1974, p. 153-160).

Os mathnavis (lit., “em pares”) histdricos estdo na segunda categoria de poemas.

Mathnavi é a poesia estruturada em pares de versos, muito utilizada em obras didaticas sufis

62 Qibla significa “diregdo”. Diz respeito a diregdo da Caaba em Meca, ponto de referéncia geografica para onde
os mugulmanos se posicionam para orar.
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sendo também o estilo poético adotado pelo mestre sufi Jalal ad-Din Muhammad Rumi
(2107-1273) (RENARD, 2005, p. 66). As obras sdo: Qiran-us-Sad‘ain (Unido de dois
Présperos Planetas, 1289), um poema histérico que retrata o episodio da reconciliagdo entre o
sultfo Qaigabad (1287-1290) de Deli e seu pai, sultdo Bughra Khan (1281-1287) da regifio de
Bengala; Miftah-ul-Futih (Chaves das Vitdrias, 1291) obra que descreve como o sultdo
Jalaluddin Kahlji ascendeu ao trono, suas vitérias e agradecimentos a ele; ‘Ashiga (Amor
Epico, 1315), uma estéria de amor entre Khidr Khan e a linda princesa Devaldi na qual a mée
da princesa se opde ao casamento dos dois, mas que no final consente a unido. Nuh Siphir
(Nove Céus, 1318), poemas de exaltagdo a Deus e contém ainda um longo elogio ao Shaykh
Nizamu’d-Din e Tughlag Namah (O Livro de Tughlag, 1325) poema que retrata
minuciosamente o reinado de Tughlaq. Todos esses masnavis sdo baseados em eventos reais
testemunhados por Khusraw (BARNI, 2012, p. 5-6; MIRZA, 1974, p. 174-188). O contetudo
da citagio abaixo, extraido do masnavi a Unido de dois Planetas, ¢ um louvor dedicado a Deli
que demonstra o apego de Khusraw & cidade que foi o centro de seu desenvolvimento

espiritual e intelectual.

Hazrat-i-Delhi (Honrada Deli) é o refiigio da religido e da justiga, € o paraiso
que Addo nomeou e ela permanece assim conceituada. [...] Uma cidade
como esta ndo foi criada por homens, mas foi criagdo de Deus sobre a terra.
[...] Todos os seus habitantes sdo ancidos do pais e de todos os cantos sdo
seus pilares. (KHUSRAW, 2012, p. 81-82).

A terceira categoria inclui khamsa (“cinco), uma subcategoria dos mathnavis que
segue 0 modelo de Nizami (1141-1209), um dos maiores poetas persas do século XII que
também escreveu cinco (khamsa) famosos poemas. Os cinco poemas de Khusraw sfo:
primeiro, Matla “ul-Anwar (Alvorecer das Luzes, 1299), poema em que Khusraw relata suas
experiéncias misticas. Na obra, ele discorre sobre a superioridade do ser humano em relagéo a
todas as coisas criadas. O texto desenvolve temas centrais do sufismo em forma de poesia: a
Unidade de Deus, a piedade e conselhos de orientagdo espiritual de santos sufis sobre
desapego com relagdo as ambi¢des mundanas. O segundo € Shirin-o-Khusraw, uma estoria
lendéria do amor entre um principe chamado Khusraw e a donzela Shirin, escrita em 1299. O
terceiro, Majnin-o-Leyld, estéria sobre Laila e Majnu também escrita no ano 1299. O quarto ¢
Aina-i-Sikandari (Espelho de Alexandre, 1302). Nesse poema, o personagem principal &
Alexandre, o Grande. Khusraw menciona vérias inven¢des de Alexandre, suas realizagGes e

conquistas, e ainda descreve como os filésofos gregos, liderados por Platéo, se recusaram a
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ouvir o grande conquistador (MIRZA, 1974, p. 193-194). O quinto € Hasht Bihisht (Oito
Paraisos, 1302), uma estéria sobre um rei chamado Bahram e uma princesa da corte chamada
Dilaram. Khusraw, através dessa estoria, faz admoestagdes morais discorrendo sobre temas
muito comuns no sufismo que sdo: a transitoriedade do mundo fisico, a ilusdo dos bens
materiais e a impoténcia humana (MIRZA, 1974, p. 200-203).

A quarta categoria compreende as seguintes obras em prosa: Khazain-ul-Futiih
(Tesouros das Vitérias), narrativas de eventos sobre o rei Alauddin entre os anos 1295 e 1312;
Afdal-ul-Fawaid (4 Maior das Beng¢dos, 1321-1325) que discorre sobre a vida espiritual de
Khusraw e seu envolvimento nas assembleias sufis dirigidas por Nizamu’d-Din. A ultima
obra dessa categoria & I jaz-I-Khusravi (Inspiragdo de Khusraw, 1320), obra na qual Khusraw
fornece diretrizes sobre composicio de poesia e conselhos sobre o uso correto de palavras,
uma demonstracdo de suas habilidades tedricas sobre essa tematica. (MIRZA, 1974, p. 216-
222).

A quinta categoria compreende as poesias em hindavi. Vérios poemas em hindavi
sdo atribuidos a Amir Khusraw (MIRZA, 1974, p. 229, 227). O poema abaixo desta categoria
reflete de maneira vivida a uniio entre mestre e discipulo. Um aspecto importante a ser
ressaltado nesse poema ¢ a fungfo de protetor que o Shaykh Nizamu’d-Din exerceu na vida de

Khusraw.

Tu és meu senhor, Amado de Deus.

Meu véu e meu turbante do amor,

Colore ambos com a primavera.

Tu és meu senhor, Amado de Deus.

Como prego que requeres pela pigmentacéo,
Aceita o pagamento da minha vigorosa juventude.
Tu és meu senhor, Amado de Deus.

Eu cheguei até o teu limiar,

Protege minha honra.

Tu és meu senhor, Amado de Deus.
Nizamu’d-Din Awliya € meu pir,

Seja meu companheiro no amor.

Tu és meu senhor, Amado de Deus.
(KHUSRAW, 2013, p. 105).

A sexta e ultima categoria compreende as composi¢des de poemas liricos
denominados de ghazals. A palavra drabe ghazal significa “romance” ou “poesia”. Os ghazals
sfo poemas originalmente escritos em lingua persa e permeados pelo tema do amor, incluindo
seus prazeres e sofrimentos (MIRZA, 1974, p. 204). Amir Khusraw € muito conhecido na

India por seus ghazals. De acordo com Sharma (2009, p. 40-41), o tema do amor tem sentido
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ambiguo nesse tipo de poesia. As vezes ¢é impossivel identificar se o objeto do amor € do sexo
masculino ou feminino, pois o género ndo ¢ indicado. Além disso, o contexto no qual o amor
¢ expresso pode ser o da corte, com um sentido mundano, ou sufi, com implicagdes
espirituais. No caso de Amir Khusraw, os estudiosos de ghazals em persa encontram muita
dificuldade para determinar se o amor referido em seus poemas € terreno ou mistico visto que
o poeta indiano atuava tanto na corte quanto no khangah. Além disso, o elemento er6tico nos
poemas pode ser literal ou uma metéfora do desejo de unido com Deus (DE BRUIIN, 1997, p.
55: SHARMA, 2009, p. 41). Na maioria dos ghazals, o poeta amante lamenta a separagdo do
amado expressando a dor que sente pela auséncia. Os sufis contribuiram para que ghazal se
tornasse um género popular na fndia e Amir Khusraw é considerado o fundador dessa tradigdo
artistica e musical.

A énfase no amor pode ser ilustrada com dois ghazals de Amir Khusraw. No
primeiro, o amante sofre s6 em pensar na separagdo. Aguardar o momento de partir da
presenga do amado envolve dor e pranto. O segundo expressa a forma de amor que sofre com
a auséneia do ser amado e anseia por sua presenca. Esse tipo de sofrimento tem fortes

paralelos com o conceito sufi da agonia pela separagdo de Deus.

(Primeiro ghazal)

As nuvens fazem chover,

E eu me separei do meu amor.

No dia como hoje, como eu posso separar o meu coragdo do coragdo do meu
amor?

As nuvens e a chuva

E eu e meu amor esperando para dizer adeus:

Da minha parte, da nuvem e do meu amor, prantos.
Os renovos, ares alegres,

O jardim verde claro

O rouxinol cabega-preta partiu das rosas.

Ah e eu acorrentado aos seus fios de cabelo.

O que vocé esta fazendo, separando-me, membro a membro?
Meus olhos chovem de lagrimas

Por ti, a pupila dos meus olhos permanece forte.
Nio te afaste dessa inundagio de lagrimas.

Eu n#o precisarei mais do dom da visdo

Depois que meus olhos se afastarem dos teus
Fissuras rompem meus olhos ao prantear por ti.
Répido, pegue o barro de teu caminho

E remende as rachaduras na parede.

N3o va embora.

Eu te darei minha alma.

Se ndo acreditares em mim,

Se quiseres mais,

Leva-a e guarda para ti.
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(KHUSRAW, 2013, p. 3-4).

(Segundo ghazal)

Ansiar por ti, nenhum vestigio de mim permanece.

O que farei? Ninguém fica satisfeito em apreciar tua linda face.

O dia todo em tua rua, a noite toda em tua porta,

Nio tenho outro objetivo a néo ser olhar tua face.

Eu agora vou circular tua rua com meus olhos, porque minhas pernas estéo
desgastadas

Até os joelhos na busca por ti.

Pela fé, aceitaras que, ao perseguir tua fidelidade,

Eu alimentei os cdes da tua rua com o meu coragioc ensanguentado?

Minha mente, minha razdo, meus sentidos, cora¢do e olhos estdo vazios de
qualquer imagem, com excegdo da imagem da tua face.

N30, eu ndio posso prestar corretamente servigo a ti sem entregar minha doce
vida em desejo por ti.

De qual jardim vocé vem, pois tua esséncia € tio doce minha Rosa? Tua
brisa alarga a alma, e o coragdo ja morto ganha vida.

Ainda que leves minha alma, fraca como um fio de cabelo, com um universo
em aflicdo, eu nfio trocarei um fio de teu cabelo por ambos os mundos.

Que necessidade tenho eu de explicar como estou, agora que Khusraw
tornou-se uma lenda por te desejar e te buscar? (KHUSRAW, 2013, p. 13-
14)

Apresentam-se abaixo trechos de dois outros ghazals, com temas essencialmente
misticos que transmitem os ideais sufis. O primeiro trata da pobreza (fagr) como resposta ao
orgulho que advém da riqueza. O segundo transmite a concepgdo sufi de “embriagués” (sukr)

espiritual pela presenca divina.

(Primeiro ghazal)

Pobreza ¢ mais agradavel do que majestade;

Privagdo € mais agradavel do que piedade.

Na majestade ha preocupagdes, ¢ quando finalmente eu olhei,

Mendigar foi mais agradavel,

Porque reis ndo deixam ninguém aproximar-se deles,

Ser indigente entre os pobres é mais agradavel. (KHUSRAW, 2013, p. 15).

(Segundo ghazal)

Aquele que bebe de Ti ndo precisa de vinho. Nenhum médico tem a cura
para minha dor.

Lua, nfio se levante diante de meus olhos porque com Seu rosto, eu ndo
tenho necessidade de ti. (KHUSRAW, 2013, p. 17)

O ideal de pobreza no sufismo chishti indiano estd totalmente conectado com a
histéria de vida dos primeiros mestres da ordem. O estilo de vida desses mestres inclufa:

construir uma casa simples numa cidade ou vilarejo, afastar-se das paixdes mundanas e
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praticar o asceticismo através de disciplinas espirituais. (ERNST; LAWRENCE, 2002, p. 65).
O alvo deles era viver uma vida de pobreza e desapego e tudo o que eles recebiam vinham de
doagdes voluntarias.

O estado de “embriagués” espiritual, ou éxtase, constituiu-se no objetivo principal
das sessbes de sama realizadas ao som de musica gawwali, pratica muito utilizada pelos
primeiros mestres chishtis que se desenvolveu historicamente na ordem até a atualidade. Os
ghazals em urdu, heranga da tradi¢fo persa, sdo marcados por fortes sentimentos e emogdes
nos quais o poeta se envolve plenamente com o contetido poético cantado pela comunidade de
sufis. A produgdo, recitagdio e interpretagdo melodica de ghazals exigem uma vasta gama de
experiéncias por parte do artista. O mistico e santo da Ordem Chishti, Amir Khusraw, ¢ o
compositor por exceléncia de ghazals, como afirma Ansari (2007), “Amir Khusraw ainda
permanece como o maior compositor de ghazals da India.” (ANSARI, 2007, p. 124). Sua
contribuicio foi imprescindivel para o desenvolvimento da espiritualidade coletiva
consolidada nos encontros rituais da ordem permeados pela musica gawwali .

A importincia de Amir Khusraw como um santo da Ordem Chishti pode ser
percebida pela localizagdo de seu timulo situado dentro do complexo do dargah de
Nizamu’d-Din. Aqueles que peregrinam até o santudrio de Nizamu’d-Din em Deli,
inevitavelmente visitam também o timulo de Amir Khusraw. No dargah, os devotos fazem
oracdes e pedidos tanto a Amir Khusraw quanto a Nizamu’d-Din. Sharma denomina os dois
santos de “astros” pela importancia que eles tém para a cidade de Deli: “Os timulos dos dois
astros sdo partes essenciais do cendrio de Deli.” (SHARMA, 2009, p. 35).

Além de ser um importante santo da ordem, o legado de Amir Khusraw estd no fato
de ele ter promovido a cultura indo-mugulmana através da musica e poesia de tradigéo persa.
“A histéria da [ndia seria incompleta sem Amir Khusraw, o renomado discipulo de Nizamu’d-
Din. Ele promoveu a sintese das tradi¢es musicais persas e indianas.” (MOMIM, 2006, p.
274). Amir Khusraw é um representante da unido cultural enfre essas duas matrizes
civilizacionais. Ele desenvolveu um conceito elevado sobre o ser humano, fortemente
influenciado por seus encontros com seu mestre Nizamu’d-Din, o qual ensinava um
humanismo que supera qualquer barreira de casta ou credo. Como a maioria dos sufis de sua
época, Khusraw afirmava a igualdade e a dignidade de todos os homens (HUSAIN, 1986, p.
80-81). A importancia de Khusraw para esta pesquisa reside no fato de que ele auxiliou na
formagfio de uma cultura que abriga tanto mugulmanos como hindus. Pessoas de diferentes
tradi¢Ses sdo atraidas pelas cangdes de amor do poeta indiano. Seus mathnavis e cangdes

permanecem como uma das maiores herangas culturais e artisticas da India.
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A vida dos lideres fundadores da Ordem Chishti é um paradigma a ser seguido pelos
sufis da ordem. Os santos-fundadores da Ordem Chishti sfo os alicerces espirituais de um
movimento mistico duradouro no subcontinente indiano. O culto aos santos da ordem
continua a articular uma grande parcela da populagéo indiana, ndo somente de mugulmanos,

mas também de outras religides da India.

2.3. Literaturas fundamentais da Ordem Chishti

Outro aspecto relevante da consolidagdo histérica do sufismo chishti diz respeito a
literatura fundamental utilizada pela ordem. Assim, gostaria de apresentar as obras literarias
que servem de fundamento intelectual para a Ordem Sufi Chishti. Inicialmente serdo
apresentadas as obras de Al-Hujwiri, Al-Ghazali e Ibn Arabi, além de serem leituras
essenciais para a compreensdo das principais doutrinas da Ordem Chishti, sfo também
referenciais tedricos para a maioria das ordens sufis na fndia. Grande parte da literatura sufi
no subcontinente indiano foi produzida em didlogo com esses autores. Revelando o Mistério
(Kashf al-Mahjab) de Al-Hujwiri, autor sufi nascido em Ghazni no Afeganistdo, foi o
primeiro tratado de mistica isldmica escrito em persa no subcontinente indiano e um dos mais
antigos manuais de espiritualidade sufi. Reavivamento das Ciéncias Religiosas (Ihya’ ‘uliim
al-din)®® de Al-Ghazali é um texto cléssico de mistica isldmica e bastante utilizado pelos sufis
indianos. Essas obras foram originalmente escritas em drabe. Engastes da Sabedoria (Fusis
al-Hikam) de Ibn Arabi, escrito também em 4rabe, ¢ considerado como um resumo da
doutrina da Unidade do Ser (Wahdat al-Wujid). Engastes da Sabedoria tornou-se um
verdadeiro livro-texto para as ordens sufis que seguem essa doutrina, como € o caso da Ordem
Chishti.

A outra obra a ser mencionada nesta pesquisa é Virtudes para o Coragdo (Fawa’id
al-Fu’ad) escrito em persa pelo poeta Amir Hasan. A obra € parte essencial da literatura
chishti. Virtudes para o Coragdo ¢ bastante utilizado para o discipulado na ordem e ¢
considerado como um importante tratado de mistica sufi indiana. O livro constitui-se no
registro dos discursos de Nizamu’d-Din. No final desta segdo apresento ainda duas obras da
atualidade escritas por Zahurul Hasan Chishti, um renomado mestre da Ordem Chishti, a
saber: As Meditacbes do Khwaja Muinuddin Hasan Chishti € A Filosofia Mistica de
Muinuddin Hasan Chishti.

80 Reavivamento das Ciéncias Religiosas e outras obras de Al-Ghazali em inglés sdo amplamente
comercializadas nas livrarias no interior do Dargah Nizamu’d-Din em Nova Deli.
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A primeira obra é Revelando o Mistério (Kashf al-Mahjib)* escrita por Abu al-
Hasan Ali Uthman al-Jullabi Al-Hujwiri (990-1071). Al-Hujwiri nasceu em Ghazna e residiu
em Lahore, no atual Paquisto. Ele cultivou um profundo interesse pelo sufismo e teologia
islamica, por isso, ele conseguiu, “reconciliar sua teologia com um tipo avangado de
misticismo.” (NICHOLSON, 2001, p. 64). Os pais de Al-Hujwiri praticavam asceticismo e
sua familia era reconhecida por ser muito piedosa. Shaykh Al-Hujwiri € considerado um santo-
no sufismo sul-asiatico. Seu timulo em Lahore permanece come um importante centro de
peregrinagdo sufi.

O fundador da Ordem Chishti, Mu’in al-din Chishti, permaneceu por algum tempo em
Iahore, antes de prosseguir para Ajmer. Enquanto esteve em Lahore, Mu’in al-din Chishti
ficou quarenta dias junto ao timulo de Al-Hujwiri. Esse evento ¢ muito relevante para a
Ordem Chishti. Em termos simbélicos e espirituais, foi nesse lugar sagrado que Mu’in al-din
Chishti e seus sucessores teriam recebido béngdos diretamente de Al-Hujwiri para que
pudessem ter “autoridade espiritual” sobre todo o subcontinente indiano. Em outras palavras,
Al-Hujwiri autorizou, espiritualmente, o estabelecimento da Ordem Chishti na india através
de Muw’in al-din Chishti e seus sucessores concedendo suas béngfos a eles (ERNST;
LAWRENCE, 2002, p. 96; JAFFER, 2012, p. 13). A Ordem Chishti e a figura de Al-Hujwiri,
portanto, estio intimamente interligadas, pois o “santo de Lahore” teria sido o mestre que-
abencoou Mu’in al-din Chishti na sua jornada para a Ajmer.

Al-Hujwiri ¢ um santo reverenciado pelos sufis de todo o subcontinente indiano e
Revelando o Mistério é reconhecido como um guia espiritual da Ordem Chishti.®> Shaykh
Nizamu’d-Din, num de seus didlogos com Amir Hasan, o compilador da obra Virtudes para o
Coracio (Fawa'id al-Fu’ad), fala de Al-Hujwiri como “o santo de Lahore.” Conversando
com seus discipulos sobre os livros dos santos, Shaykh Nizamuw’d-Din faz mengdo a
Revelando o Mistério e a razdo pela qual Al-Hujwiri registrou explicitamente seu nome para
identificar sua propria autoria da obra. Al-Hujwiri havia acusado algumas pessoas de se
passarem por autores de obras que ele havia escrito e, por isso, fez questdo de assinar como o
escritor de Revelando o Mistério (HASAN, 1992, p. 132; AL-HUJWIRI, 2001, p. 71).

Al-Hujwiri escreveu varios livros sobre sufismo, mas o unico preservado foi a obra
Revelando o Mistério. Ele inicia sua obra falando da sua dependéncia de Deus ao pedir

auxilio divino. Trata-se de uma demonstracio de reveréncia, uma caracteristica muito comum

8 O titulo Revelando o Mistério, ou literalmente Desvelando o Velado traz a ideia da retirada do véu que
encobre e impede os olhos de ver a realidade. Esta breve apresentagdo da obra € baseada na versao mglesa Kashf
al-Mahjub: The oldest Persian treatise on Sufism, traduzida por R.A. Nicholson (2001).

% http://chishti.org/ideology.htm.
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dos escritores mugulmanos. Al-Hujwiri declara estar com o coragdo limpo de qualquer
motivacio propria, ou seja, ele ndo teria escrito o livro para satisfazer seu egoismo, “porque a
motivagio egoista leva a perdigdo” (AL-HUJWIRI, 2001, p. 70-72). A obra foi escrita para

responder as perguntas de Abu Said Al-Hujwiri sobre o caminho sufi.

O inquiridor, Abu Said Al-Hujwiri disse: “Explique para mim o verdadeiro
significado do Caminho do Sufismo e a natureza das estagdes (agdmar) dos
sufis, explique suas alegorias misticas e a natureza do Amor Divino e eomo
ele se manifesta nos coracdes humanos, e a razdo pela qual o intelecto €
incapaz de alcangar sua esséncia, € como a alma fica trémula diaate dessa
realidade, e como o espirito se acalma diante de sua pureza; e explique os
aspectos praticos do sufismo que estdo conectados com essas teorias. (AL-
HUJWIRY, 2001, p. 76).

Segundo o proprio autor, o titulo do livro declara seu contetido. Assim, a leitura de
Revelando o Mistério, quando realizada por pessoas que possuem discernimento, serve para

tirar o véu da ignorancia. Para Al-Hujwiri, existe um véu que envolve os seres hymanos en

geral, com excegio dos santos de Deus. Esse véu impede as pessoas de conhecet a sutileza da

verdade espiritual. O livro traz esclarecimentos sobre o caminho sufi. Conhecer esse caminho
¢ retirar o véu da ignordncia, pois dessa maneira, o mistéric ¢ revelado. Por exemplo, a
aceitacfo da existéncia de um mundo fisico independente € um véu que impede as pessoas de
conhecer os mistérios divinos. Sem a revelacdo do mistério, a humanidade continuaria
mergulhada na ignoréncia, sem conhecer a beleza da Unidade por estarem distantes-de Deus.
(AL-HUJWIRIL, 2001, p. 73, 75). Com um estilo argumentativo, Al-Hujwiri faz amplas
citacdes do Alcordo e outras tradigSes isldmicas para sustentar suas explicagdes e conferir
legitimidade & experiéncia mistica. O livro ¢ formado pelas trés partes seguintes:

(i) A primeira parte é dividida em seis capitulos nos quais Al-Hujwiri discute alguns
temas do sufismo: “Conhecimento”, “Pureza”, “Pobreza”, “Sufismo”, “Vestimenta do Manto
e Diferentes Opinides sobre Pobreza e Pureza”, o ultimo capitulo dessa se¢do disserta sobre a
“Culpa”. -

(ii) A segunda parte ¢ dividida em sete capitulos que tratam da biografia de santos
desde a época dos companheiros de Muhammad até os mestres sufis contemporéneos de Al-
Hujwiri. O ultimo capitulo dessa segunda parte discute as doutrinas de doze grupos de sufis.

(iii) A terceira e tltima parte da obra constitui-s¢ de onze capitulos. Os titulos desses
onze capitulos iniciam-se com a expressdo “Desvelando o Véu”, em conexdo ¢om crengas €
praticas isldmicas. Os trés primeiros capitulos dessa segéo sdo: “Gnose (ma ‘rifah) de Deus”,

“Unidade de Deus” (tawhid) e “F&” (imam). Os cinco seguintes sdo os rituais praticados por
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todos os mugulmanos: “Purificagdes” (faharar), “Oragio™ (salat), “Caridade” (zakar), Jejum
(sawm) e Peregrinagio (hajj). Os trés ultimos. capitulos referem-se especificamente ao
sufismo: “Regras e Ordenancas sobre Companheirismo”, “Explicagfio de Definicdes e
Termos”, as “Variadas Ideias e Significados” e “Sama” (“‘audigdo”, ouvir ‘cantos
devocionais).

Os temas de mistica isldmica desenvolvidos na obra de Al-Hujwiri, e sua relevancia

‘para o contexto sul-asitico fazem com que a obra seja altamente prestigiada pelos sufis do

subcontinente indiano. A Ordem Chishti reconhece a importincia da obra e a incorporou

somo um manual de mistica para aqueles que pretendem conhecer o sufismo. Revelando o

Mistério constitui-se, portanto, num classico de espiritualidade para os mugulmanos indianos.
A segunda literatura fundamental da Ordem Chishti é Reavivamento das Ciéncias

Religiosas (Ihya’ ‘uliim al-din) de Al-Ghazali. O tedlogo, mistico e jurista Al-Ghazali (1058-

1111) nasceu na cidade persa de Tus. Foi-nessa-cidade que ele estudou em madrasas (escolas

corAnicas) e obteve sua educagdo islamica inicial: Em Nixaput, no atual Ird, ele estudou com

‘o Imam Al-Juwayni, um renomado jurista e tedlogo da época. Aos trinta e trés anos de idade,

“Al-Ghazali foi nomeado proféssor de jurisprudéncia na Nizamiyya, famosa institui¢io de

ensino superior de Bagd4. Al-Ghazali viveu numa época em que varios sistemas de teologia e

*“filosofia isldmica haviam se desenvolvido. Ele foi-um praticante do sufismo na sua juventude.
- Nagquela época, os ensinamentos dos mestres sufis, através de uma vasta literatura, ja eram

‘amplamente conhecidos na regido da Pérsia.

Dentre os sistemas de-filosofia islamica, trés escolas de pensamento destacam-se na

época de Al-Ghazali, as quais influenciaram diretamente na sua produgdo filoséfica e

teolégica: Mu'tazilita, Ash’arita e a escola filosofica fundada por Ali ibn Sina (Avicena). A

breve apresentagiio dessas escolas filoséficas tem como referéncias Watt (1985, p. 46-51) e
Sharif (1963, p. 199-229,-482-485).

A primeira é a escola racionalista Mu'tazilita®®- que surgiu nas cidades de Basra e

Bagda no século VIII. Os proponentes dessa escola utilizavam conceitos gregos para

entender os dogmas -islimicos elevando a racionalidade como a fonte suprema de

conhecimento. Os Mu'tazilitas rejeitavam o Alcorfio como um livro eterno visto que a

eternidade seria um atributo que pertenceria somente a Deus. Essa escola enfatizava o livre-

arbitrio humano como critério pelo qual Deus aplicaria o julgamento. A concepgéo de Deus se

% O nome vem da palavra arabe i fazala que significa “retirar-se”.
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alinhava mais com aspectos filoséficos, relegando a revelagdo do Alcordo a uma fungéo
secundéria.

A segunda ¢ a escola Ash’arita fundada por Al-Ashari (874-936) que nasceu em
Basra e estudou com o mestre Al-Jubba’i, um mu tazilita. Ele foi inicialmente um seguidor da
doutrina mu 'tazilita. Contudo, Al-Ashari teve divergéncias com seu mestre € ao separar-se
dele formulou um pensamento préprio com o objetivo de entender a f€ islamica. Ele declarou
que o Alcordio ¢ eterno porque ¢ a palavra de Deus. Ele procurou ainda refutar a doutrina
Mu 'tazilita do livre-arbitrio e, ao mesmo tempo, tentou evitar o fatalismo.

A terceira escola de pensamento a influenciar- Al-Ghazali foi a escola filosofica
_ fundada por Ali ibn Sina (Avicena), ou simplesmente Ibn Sina (980-1037). Ibn Sina afirmava
quie o propdsito da filosofia era o aperfeigoamento da alma humana. Ele foi um dos maiores
comentaristas da filosofia de Aristoteles e um mugulmano que seguia os preceitos da religido
_islamica. Ibn Sina fomentou subsequentemente profunda reflexdo teologica em Al-Ghazali.

A inclinacfo filosofica de Al-Ghazali levou-o a duvidar da certeza dos sentidos ¢ da
prépria razdo, ndo acreditando mais na logica aristotélica fundada no principio da néo-
_contradicdio, apesar de utilizar esse sistema em seus argumentos. Al-Ghazali ficou
decepcionado com os métodos racionais-de abordar assuntos religiosos. Além disso, ele
entendeu que seu prestigio como professor teve como motivagio a ambi¢do € ndo o desejo de
servir a Deus (WATT, 1985, p. 88, 90).

Num momento de crise pessoal com relagdo as certezas da razdo, ele foi despertado
para quest3es espirituais. O periodo de dividas que ele atravessou s foi sanado, segundo sua
autobiografia, quando Deus lhe restaurou a fé na razdo através da nova compreensdo que ele
teve do sufismo. Seu interesse pelo sufismo foi consequéncia da influéncia mistica que ele
‘havia recebido na infincia através de sua familia. Al-Ghazali decidiu estudar o sufismo mais
profundamente porque havia chegado aos limites do conhecimento obtido racionalmente. Ele
seguiu o sufismo “soébrio” e foi um critico das tendéncias sufis que enfatizavam a
“embriagués”. Para ele, as experiéncias misticas ndo devem ser compartilhadas a nfo-
iniciados no sufismo sob o risco de nfo serem compreendidas (SHARIF, 1963, p. 617).
Depois de seu novo envolvimento com o sufismo, Al-Ghazali chegou & conclusdo de que a
certeza da vida religiosa estd somente na experiéncia com Deus. Seu objetivo era levar
vitalidade a religifio islamica através da sua énfase na experiéncia religiosa (SHARIF, 1963,

p. 618).
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Al-Ghazali escreveu uma autobiografia, Liberta¢do do Erro (al-Mungidh min ad-
dalal)®’, na qual ele narra sua trajetéria chegar até seu retorno ao sufismo. Ao mesmo tempo
em que Al-Ghazali duvidava dos fundamentos racionais da filosofia, ele buscava certeza e
legitimidade da religifo.

Na busca pelo verdadeiro significado do conhecimento, Al-Ghazali (1980, p. 21-22)
se propds a despir-se de todas as pressuposicdes adquiridas pelos sentidos e pela razo. Ele
também deixou de acreditar nas verdades autoevidentes, passando a questionar todos os
modos pelos quais se adquire o conhecimento. Como Descartes, ele estava em busca de uma
base sélida para a certeza do conhecimento. Al-Ghazali ndo encontrou nenhum alicerce sobre
o qual ele pudesse fundamentar o conhecimento adquirido até entdo, diz ele: “Entdc vocé

“acorda e sabe que todas as suas imaginagdes e crengas eram infundadas e inconsistentes.”
(AL-GHAZALLI, 1980, p. 22).

Apbs sua experiéncia de duvida sobre todas as formas de adquirir conhecimento, ele

finalmente reafirma a importincia da razfo para a certeza do conhecimento; mas declara que
- isso ndo foi o resultado da apresentagdo de provas, ou argumentos. Sua nova perspectiva em
relacio ao conhecimento foi concedida a ele por ilumina¢do divina. A fonte para o

conhecimento, portanto, vem da luz divina, através da revelagéo de Deus.

Minha alma recuperou sua saude e equilibrio ¢ mais uma vez eu aceitei o
conhecimento autoevidente da razdo e me alicercei nele com seguranca e
certeza. Mas, isso ndo foi alcangado pela construgdo de uma prova ou pela
elaboragdo de um argumento. Pelo contrario, isso foi o efeito da luz a qual o
Deus Altissimo™ langou no meu peito. E essa luz é a chave para o
conhecimento. (AL-GHAZALL 1980, p. 23).

Através do impacto da renovagdo da experiéncia mistica, Al-Ghazali renunciou todas
as suas posses e reteve somente o necessario para sua sobrevivéncia. Ele também abandonou a
posicdio de professor em Bagda para permanecer em reclusdo. Ao completar esse periodo de
solitude e busca de Deus, ele retornou as suas atividades de ensino, agora com uma nova
perspectiva sobre o conhecimento e a propria religido islamica. Reavivamento das Ciéncias
Religiosas é o resultado dessa vocagdo de Al-Ghazali, ap6s seu novo contato com o Sufismo,
de fazer com que as ciéncias isldmicas fossem revitalizadas.

Reavivamento das Ciéncias Religiosas pode ser considerada como a obra mais
importante de Al-Ghazali. Seu encontro com o sufismo, a passagem pela filosofia e os estudos

da Lei islamica fizeram com que Al-Ghazali publicasse o Reavivamento das Ciéncias

7 Al-Ghazali’s Path to Sufism. His Deliverance from Error. Al-Munqidh al-Dalal. Translated by R.J. Mccarthy.
Louisvile, KY: Fons Vitae, 1980.
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Religiosas. A obra foi escrita em quatro volumes. Através dela, Al-Ghazali busca uma
conciliacdo entre shari‘a e tariga defendendo a unidade dessas duas dimensdes da religido

islamica, como diz Watt (1985):

O principal objetivo de Al-Ghazali nesta grandiosa obra, o Ihya’
[Reavivamento das Ciéncias Religiosa], foi mostrar como a observancia
meticulosa das obrigagdes religiosas impostas pela shari‘a poderia servir de
base para a genuina vida sufi. (WATT, 1985, p. 92).

O Reavivamento das Ciéncias Religiosas é uma cole¢do dividida em quatro livros: (i)
Livro de Adoragdo que discorre sobre conhecimento e exigéncias rituais da adora¢do a Deus
(purificagdo, jejum, caridade, peregrinagdo e recitagdo do Alcordo); (ii) Livros dos Costumes
Mundanos que se refere as orientagdes sobre a vida social e relacionamentos (modos de
alimentacdo, casamento, sustento e amizade); (iii) Livro dos Males Destrutivos que descreve
como os vicios devem ser eliminados; (iv) Livro das Virtudes Construtivas que fala sobre as
virtudes a serem cultivadas.

7 Para Al-Ghazali, a experiéncia mistica ¢ essencial para a préatica religiosa. Como
afirma Sharif (1963, p. 617), “o elemento mistico, insistia ele, ¢ a parte mais vital e faz da
vida religiosa uma realidade.” Assim como a experiéncia mistica, o conhecimento também
serve como fundamento para as praticas da religido. No contexto da afirmacdo do
conhecimento como alicerce da vida religiosa, ele cita um dito de Muhammad no inicio da

obra.

Eu discuti o capitulo sobre o conhecimento logo no inicio por causa da sua
extrema importincia. E necessario discutir tal aprendizado no comego, pois
ele fornece grande auxilio para o servigo divino de acordo com o dito do
Santo Profeta. Ele disse: “Buscar conhecimento € obrigatério a todo
mug¢ulmano.” (AL-GHAZALI, 1982, Vol. I, p. 11).

O imam Al-Ghazali, como €& conhecido, propds-se a escrever o Reavivamento das
Ciéncias Religiosas com o objetivo de revelar os elementos principais do isld enfatizando a
importancia das duas esferas da religido: os aspectos externos das praticas religiosas e a

dimens#o interior dessas mesmas praticas.
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Em suma, a ciéncia da religido pratica é dividida em ciéncias visiveis e
ciéncias secretas. As ciéncias visiveis pertencem aos sentidos e sdo
subdivididas em ac¢des de adoragdo e costumes da vida. As ciéncias secretas
sdo aquelas conectadas com a condi¢do do coragdo e suas qualidades [...].
(AL-GHAZALL 1982, Vol. I, p. 13).

Através dessa abordagem, Al-Ghazali (1982, p. 12) procurou esclarecer aquilo que foi
deixado obscuro por outros escritores mugulmanos com relagdo as praticas islamicas. Para Al-
Ghazali, a nova compreensio da religido alcangada por ele através do sufismo traria uma
renovacdo espiritual no universo intelectual islamico.

Al-Ghazali é um dos grandes te6logos mugulmanos cujo pensamento teve profunda
influéncia na vida prética dos sufis indianos. A teologia por ele desenvolvida nos quatro
volumes da obra permanece como fundamento para as praticas da religido na ndia. O
principal objetivo de seu pensamento ¢ revelar que existe harmonia entre teologia e mistica.
Como afirma Rizvi, “Para Al-Ghazali, o caminho mistico incluia tanto as atividades
intelectuais quanto as contemplativas.” (RIZVI, 2003, Vol. L, p. 64).

Al-Ghazali se ocupou em expor minuciosamente os principais rituais islamicos sem,
contudo, negligenciar os aspectos interiores e misticos. Os mestres sufis da fndia, pertencentes
a diferentes ordens, seguem esse mesmo principio conferindo total importancia a esses dois
aspectos da religido. O Reavivamento das Ciéncias Religiosas tornou-se um verdadeiro
classico sobre mistica isldmica para a Ordem Chishti. O prestigio da obra foi tanto que o
Shaykh Nizamu’d-Din recomendava ao sufis a leitura da obra (RIZVI, 2003, Vol. I, p. 179;
2009, Vol. 11, p. 287).

Al-Ghazali reavivou a teologia islamica. Ele buscou a conciliagdo entre fariga ¢
shari‘a enfatizando a importdncia de ambas para a comunidade de mugulmanos. Num
contexto de tensdes entre razdo e fé, Al-Ghazali encontrou no sufismo a resposta para a
promogio de um verdadeiro avivamento das ciéncias religiosas no islé. Sua influéncia esta
presente em todos os contextos sufis. Particularmente no contexto indiano, as obras de Al-
Ghazali tornaram-se referéncias para as praticas e doutrinas sufis.

O terceiro pensador de grande significado para a Ordem Chishti € o Shaykh
Muhiyuddin Ibn Arabi (1165-1240). Ibn Arabi ocupa posigdo de honra na histéria do sufismo.
Ele nasceu em Murcia sudoeste da Espanha®® e foi descendente da tribo arabe Tayy. Seu pai,
Ali Ibn Muhammad, e tios eram sufis de renome. Ibn Arabi recebeu sua educagio formal em

Sevilha, que na época era um grande centro de ensino isldmico. Chittick (2003, p. 2) relata

% Antes do século XII o clima era de intolerancia ao sufismo na Espanha. Ha relatos de que livros de Al-Ghazali
foram queimados no periodo que antecede Ibn Arabi (BALDICK, 1989, p. 70).
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que Ibn Arabi se encontrou com o filésofo Ibn Rushd, conhecido como Averréis. Este
percebeu que o jovem Ibn Arabi possuia um tipo de conhecimento especifico pelo qual ele
havia procurado por toda sua vida. Ibn Arabi ja era conhecedor das obras dos grandes mestres
sufis quando era ainda adolescente e, aos vinte anos de idade, formalizou sua iniciagdo no
caminho sufi.

Em Sevilha, ele estudou com grandes mestres e teélogos mugulmanos. Durante seu
processo de aprendizado, ele estudou disciplinas de natureza mistica e filosofica tais como:
metafisica sufi, cosmologia e exegese esotérica do Alcorfo. Além do treinamento teérico, ele
também se envolveu plenamente nas praticas espirituais sufis: oragdes, jejuns, vigilias, retiros
espirituais e perfodos de meditagdo. Ibn Arabi também tinha o costume de meditar por longas
horas nos cemitérios. Essas praticas foram consideradas como essenciais para que ele
alcangasse niveis profundos de experiéncia mistica (AUSTIN, 1980, p. 2-3).

Em 1201, ele visitou o Egito e depois viajou para Siria, Palestina, Iraque, Turquia,
Marrocos e Meca. Em Meca, ele visitava frequentemente a Caaba para a realizagéo dos rituais
islamicos e meditagdo. Foi em Meca que Ibn Arabi teria recebido a confirmagéo de ser ele “o
Selo da santidade de Muhammad” através de uma visdo (AUSTIN, 1980, p. 8).

Ibn Arabi foi para Damasco em 1223 e 14 viveu até sua morte em 1240 (SHARIF,
1963, p. 399-400). Ele escreveu extensivamente, desde pequenos tratados até volumosas
obras. Os assuntos sdo os mais variados: exegese coranica, biografia do Profeta Muhammad,

filosofia e teologia.

Ele escreveu mais de 350 livros e tratados, obras de alta qualidade que merecem
ser reconhecidas como classicos da espiritualidade ocidental. As obras tratam de
cada faceta do aprendizado espiritual, explicando ndo s6 todas as ciéncias
islamicas tradicionais do Alcordo e hadiths (ditos do Profeta Muhammad),
como também toda a tradi¢io profética do Ocidente. [...] A caracteristica mais
evidente destas obras é a sua universalidade e amplitude, adicionada a uma
surpreendente penetragdo nas questdes centrais da experiéncia humana.
(HIRTENSTEIN, 2006, p. 23).

Ibn Arabi procurou entender como o monoteismo islamico pode ser harmonizado
com a multiplicidade do universo. Seus escritos expressam uma combinagdio de verdades
racionais e conhecimento intuitivo. Seu raciocinio dialético jamais foi dissociado de emogdes
misticas e nele havia a perfeita combinagdio de piedade e intelectualidade. Ele foi o maior
expositor da doutrina da Unidade do Ser (Wahdat al-Wujid) e desenvolveu uma verdadeira
filosofia da religiio baseada em fontes islamicas e ndo-isldmicas, sem jamais abandonar sua

identidade mugulmana. Seu pensamento foi totalmente produzido dentro da estrutura de sua
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tradicio. Os profetas, os nomes de Deus e o Alcorfo sfio elementos que aparecem
constantemente nos seus escritos. Isso revela sua total submiss&o aos principios determinados
pela religido isldmica. Os conceitos de espiritualidade desenvolvidos por Ibn Arabi
acrescentaram em muito as teorias misticas ja existentes no sufismo de sua época. Os temas
desenvolvidos sdo oriundos de seu profundo conhecimento das ciéncias islimicas bem como

do pensamento ocidental. (BALDICK, 1989, p. 81-83; SHARIF, 1963, p. 402-403).

Ele tinha diante de si a grande riqueza das ciéncias islamicas bem como os
tesouros do pensamento grego transmitidos pelos filésofos e tedlogos. Além
disso, ele era bem familiarizado com a literatura dos primeiros sufis. De todas
as suas fontes ele extraiu aquilo que era pertinente para seu sistema. (SHARIF,
1963, p. 405).

Engastes da Sabedoria (Fusts al—Hikam)69 ¢ uma das produgles literarias mais
conhecidas de Ibn Arabi no subcontinente indiano. O livro foi escrito em Damasco e
constitui-se numa sintese do pensamento de Ibn Arabi sobre a doutrina da Unidade do Ser
(Wahdat al-Wujid). “Unidade do Ser” se constitui numa expressdo que ndo aparece nos
escritos de Ibn Arabi, apesar disso, esse termo técnico ¢ o resultado de um processo historico
reconhecido pelos sufis que aparece pela primeira vez através de Said al-Din Farghani da
regidio da Transoxiana, Pérsia. Farghani estudou com Qunawi, o discipulo mais influente de
Ibn Arabi (CHITTICK, 2012, p. 29-30)"°. Ainda que Ibn Arabi ndo tenha empregado a
expressdo Unidade do Ser (Wahdat al-Wujiid), essa terminologia ¢ aceita por importantes
pesquisadores do sufismo (ERNST; LAWRENCE, 2002; SHCIMMEL, 2003) como um
principio que esta arraigado no pensamento desse importante filosofo sufi..

Na India, o termo Unidade do Ser ficou conhecido através de Abd Al-Rahman Jami
(1414-1492) que propagou as ideias de Ibn Arabi no subcontinente (CHITTICK, 2012, p. 32).
A filosofia de Ibn Arabi, e em especial a doutrina da Unidade do Ser, ¢ importante para o
sufismo indiano (SCHIMMEL, 2003, p. 23) por se constituir numa ponte de didlogo
excepcional com a tradigdo dos Upanisads e sua doutrina da natureza néo-dual (advaita) da
realidade. No inicio do século XVI, os sufis do subcontinente j4 estavam familiarizados com o
pensamento de Tbn Arabi. Nesse mesmo perfodo, a doutrina da Unidade do Ser (Wahdat al-
Wujid) j4 havia alcangado todos os circulos sufis do subcontinente indiano. “Quase todos os
sufis do perfodo estavam mergulhados no oceano de Wahdat al-Wujid.” (SABIR, 2004, p.
131).

% O titulo da versdo em inglés &é The Bezels of Wisdom (Os Engastes da Sabedoria).
" Disponivel em: iph.ras.ru/uplfile/smirnov/ishraq/3/4chitt.pdf. Acesso em: 24/09/2014.
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Todavia, a popularidade da doutrina da Unidade do Ser trouxe consigo tensdes com
ulemas na época do Sultanato de Deli. Eles afirmavam que o ensino de Ibn Arabi implicava
na ndo-diferenciacdo entre Deus e os seres humanos, uma doutrina, portanto, que ndo se
harmonizava com os ensinos das autoridades religiosas. Note-se que este conflito ainda
persiste nos dias atuais (AQUIL, 2009, p. 26). Apesar das tentativas dos ulemas de distanciar
os mugulmanos do pensamento de Ibn Arabi, a doutrina da Unidade do Ser foi aceita e
divulgada entre os sufis da fndia (RIZVI, 2003, Vol. L, p. 1).

A espiritualidade é uma caracteristica importante de Os Engastes da Sabedoria. Isso,
de fato, foi uma marca dos escritos de Ibn Arabi. Ele afirmava o cariter sobrenatural de suas
obras ao declarar que um anjo trazia-lhe as revelagdes. Nesse sentido, seus escritos
constituem-se na expressio de suas préprias experiéncias misticas. Existe, portanto, um
aspecto “sobrenatural” que envolve as obras de Ibn Arabi e que deve ser levado em
consideracdo por qualquer pesquisador de sua filosofia (RIZVI, 2003, Vol. I, p. 104;
SHARIF, 1963, p. 404, 406). Por isso, Os Engastes da Sabedoria, além de ser uma obra de
cunho intelectual, ela também aponta para questdes espirituais que envolviam a vida cotidiana
de Ibn Arabi. E no contexto da experiéncia mistica que Ibn Arabi declarou que a totalidade

de Os Engastes da Sabedoria foi revelado a ele em sonho através de Muhammad.

Eu vi o Apéstolo de Deus numa visitagdo concedida a mim durante a ultima
parte do més de Muharram [1° més do calendério islamico] no ano 627 [ano
1230 da Era Comum], na cidade de Damasco. Ele tinha em suas mios um
livro e disse a mim: “Este é o livro dos Engastes da Sabedoria; toma-o e
leve-o aos homens para que possam se beneficiar dele.”. [...] Eu espero que a
Realidade, tendo ouvido minha stplica, me auxiliard no meu apelo, pois, eu
nada estabeleci, exceto o que foi posto diante de mim. Nem escrevi neste
livro qualquer coisa, mas aquilo que a mim foi revelado. (IBN ARABI,
1980, p. 45, 46).

Os profetas sdo receptaculos da sabedoria divina, assim como o engaste num anel ¢ o
receptaculo de uma joia preciosa. Em cada capitulo de Os Engastes da Sabedoria um profeta
recebe um tipo especifico da sabedoria divina. O primeiro capitulo ¢ intitulado “a Sabedoria
da Divindade na Palavra de Ad&o”. Assim, Ad#o, considerado o primeiro profeta na tradigéo
islamica, expressa uma sabedoria particular a ele revelada, como acontece com os outros 26
profetas. O ltimo a ser mencionado ¢ Muhammad cujo capitulo traz o titulo “A Sabedoria da
Singularidade na Palavra de Muhammad”. Os profetas néo foram agrupados seguindo uma
ordem cronolégica, nfo existindo um padro para a disposi¢do dos capitulos. Cada profeta

oferece um contexto especifico para que Ibn Arabi discuta aspectos particulares da sabedoria
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divina. Os profetas sdo citados de maneira breve, pois o objetivo € a exposi¢do de doutrinas e
como elas sdo percebidas dentro do contexto do pensamento de Ibn Arabi.

Os Engastes da Sabedoria apresenta alguns temas centrais de teologia islamica
desenvolvidos por Ibn Arabi tais como: Unidade do Ser, natureza de Deus, Graga Divina e
Criacfo Imaginativa. Contudo, a doutrina mais enfatizada na obra ¢ a doutrina da Unidade do
Ser que aparece na discussgo de vérios capitulos do livro.

Um mestre da Ordem Chishti que contribuiu para a propagagdo das ideias de Ibn
Arabi foi Asharaf Jahangir Simnani (1287-1386). Shaykh Muhibbu’llah Ilahabadi (1587-
1648) foi outro importante nome da ordem que fez com que as ideias de Ibn Arabi fossem
conhecidas na India. Muhibbu’llah foi descendente do Shaykh Faridu’d-Din e um dos maiores
disseminadores da doutrina Unidade do Ser no subcontinente indiano. Muhibbu’llah foi um
erudito muculmano durante o governo de Shah Jahan (1592-1666) e estabeleceu-se em
Allahabad, cidade do atual estado de Uttar Pradesh ao norte da [ndia. Ele escreveu
comentarios em lingua persa sobre Os Engastes da Sabedoria e também sobre o Alcordo e era
conhecido como o “Ibn Arabi da India” (ERNST, 2002, p. 78-79).

O quarto pensador fundamental para a Ordem Chishti € o Shaykh Nizamu’d-Din com
a obra Virtudes para o Coragdo (Fawa'’id al-Fu ‘ad’"). O livro é o registro das conversas e
ensinamentos de Nizamu’d-Din compilados por Amir Hasan (1253-1337), um de seus fiéis
discipulos e importante poeta persa do quarto século. Além de escrever Virtudes para o
Coragdo, Amir Hasan produziu um vasto repertério de poesias que inclui centenas de ghazals
(ERNST, 1992, p. 65). Amir Hasan nasceu em Badaon, mas encontrou-se com o Shaykh
Nizamu’d-Din em Deli, onde recebeu sua educacgdo formal. Ele trabalhou na corte do sultdo
Muhammad Tughluq (1290-1351). Seus escritos em prosa e poesia indicam que ele foi um
erudito em lingua e literatura persa.

A compilagdo das conversas do Shaykh Nizamu’d-Din intitulada Virtudes para o
Coragdo teve como objetivo principal a preservagdo dos ensinamentos de seu mestre para as
futuras geragdes de sufis (FARUQIL, 1996, p. 49). Virtudes para o Coragdo € considerado por
especialistas em estudos do sufismo sul-asidtico como o relato mais auténtico das declaragdes
proferidas pelo Shaykh Nizamu’d-Din e uma das obras sufis mais populares na India.
(SCHIMMEL, 1992 a, p. xix; ERNST, 1992, p. 65; RIZVI, 2003, Vol. L, p. 5). Virtudes para
o Coracdo fornece os principios basicos para o discipulado nos diversos centros da ordem. “O

sucesso de Fawa’id al-Fu’ad como uma exposi¢do do sufismo chishti foi extraordinario.”

! Traduzido para o inglés por Bruce Lawrence (1992), com o titulo Morals for the Heart (Virtudes para o
Coragdo).
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(ERNST, 1992, p. 67). Além do sufismo, como sustenta Lawrence, a obra teve alcance amplo

na India a ponto de ser apreciada também por hindus.

Homens e mulheres, jovens e adultos, todos encontraram conforto espiritual
ao estuda-lo. Além dos mugulmanos, hindus também apreciavam os didlogos
com reveréncia. Para os misticos da Ordem Chishti, para quem a obra foi
escrita, ela manifesta um modelo a ser imitado e um ideal a ser obtido.
(LAWRENCE, 1992, p. 4).

Amir Hasan ficou impressionado com os ensinamentos do Shaykh Nizamu’d-Din e
decidiu selecionar e transcrever os discursos do mestre. Apos uma revisdo realizada pelo
proprio Shaykh, Virtudes para o Coragdo foi concluido em cinco fasciculos. O livro contém o
registro de 188 encontros do Shaykh com seus discipulos durante o periodo de janeiro de 1308
a setembro de 1322. Para Lawrence (1992, p. 5), Amir Hasan introduziu um novo tipo de
literatura mistica, com um contetido mais concreto e realista fazendo com que a doutrina sufi
fosse amplamente acessivel para os mugulmanos indianos. Amir Hasan registrou tudo quanto
foi possivel das conversas do mestre durante os periodos em que se encontrava livre de suas
responsabilidades como poeta da corte. Virtudes para o Coragdo € reconhecido como um
classico da literatura sufi com raizes profundamente indianas (FARUQIL 1996, p. 54). E
importante entender que o livro foi escrito por um discipulo sufi que seguiu fielmente os
conselhos de Nizamu’d-Din tratando-o com imenso respeito e reveréncia. O trecho abaixo
deixa transparecer a delicadeza com que Amir Hasan apresenta seu estimado mestre em

relagdo a obra que ele propds a escrever:

Estas sublimes paginas e brisas perfumadas foram reunidas dos discursos
abencoados e sopro piedoso do honrado mestre, Pilar dos Pilares na terra,
Selo dos santos nos dois mundos, Shaykh Nizam da Verdade, da Orientagdo,
da Fé — que Deus possa prover para os mugulmanos o prolongamento de sua
vida. Amém. De igual modo, eu registrei previamente algumas partes e,
juntando-as, chamei este volume Virtudes para o Coracdo (Fawa’id al-
Fu’ad). Eu espero que o leitor e o escritor alcancem o beneficio de ambos os
mundos — se 0 Deus Unico assim permitir. (HASAN, 1992, p. 128).

Amir Hasan ficava deslumbrado com as palavras de sabedoria do Shaykh, motivo
pelo qual ele decidiu fazer um registro de seus discursos. Inicialmente, ele nada disse ao
Shaykh Nizamu’d-Din sobre esse projeto, mas posteriormente, pediu a sua permissio para dar
continuidade. Nizamu’d-Din relatou ao seu discipulo que ele havia tido a mesma ideia com

relacdo ao seu mestre, Faridu’d-Din. Ao registrar as conversas com seu mestre, Amir Hasan
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objetivava consolidar o fundamento e sentido de sua propria vida. O tom da conversa revela

que Amir Hasan talvez estivesse temeroso de revelar seu projeto ao Shaykh.

Eu obtive a bengdo de beijar seus pés. Naquele dia, eu o informei do meu
desejo de compilar aqueles discursos. Isso aconteceu como segue: a hora era
favordvel, e ele permitiu-me uma audiéncia em particular. “Com sua
permissdo”, eu disse, “eu gostaria de pedir-lhe algo”. “Permissdo
concedida,” ele respondeu. “Por mais de um ano”, expliquei, “Eu estou
continuamente ao seu servico. A cada momento que obtenho a benc¢do de
beijar seus pés, eu tenho também recebido conselhos de suas graciosas
palavras. Que exorta¢des, conselhos e estimulos a obediéncia! Que estérias
sobre os santos e seus estados espirituais que eu ouvi de vocé! Todo tipo de
discurso que inspira a alma entrou em meus ouvidos. Eu queria fazer disso o
fundamento para a minha prépria vida - de fato, usa-lo como um guia para o
Caminho dessa pessoa insignificante, pelo menos até o ponto de eu poder
registrar com a caneta o que eu entendi. [...]. Eu compilei aquelas suas
palavras abengoadas que eu ouvi até agora. Eu ndo mostrei a ninguém
esperando a tua ordem, para que eu pudesse fazer o que tu queres a esse
respeito. [...]” “Na época em que eu estive a servigo do Shaykh Faridu’d-Din
- que Deus santifique seu sublime sigilo - eu tive em mente a mesma ideia.
Tudo o que eu ouvia de sua boca abengoada, eu queria escrever.” (HASAN,
1992, p. 112, 113).

O pedido de autorizagio feito por Amir Hasan ao seu mestre Nizamu’d-Din ensejou
uma descrigdo pormenorizada dos conteidos de Virtudes para o Corag¢do que incluem:
exortagdes, conselhos, estimulos & obediéncia, estorias sobre os santos sufis. Nizamu’d-Din
pediu a Amir Hasan para ver os manuscritos dos seus discursos até aquela data (HASAN,
1992, p. 112). O trabalho de seu discipulo foi aprovado e Nizamu’d-Din ainda preencheu
algumas lacunas que Amir Hasan havia deixado por néo ter conseguido escrever com precisdo

as palavras do mestre, segue o texto:

“Vocé trouxe aqueles papéis com vocé?” “Sim” respondi. “Deixe-me vé-
los!” pediu ele. Eu levei seis cadernos de manuscritos que eu compilei e os
coloquei em suas mios abengoadas. Ele os examinou e aprovou. “Vocé
escreveu bem!”, observou ele. Em cada passagem que ele parava, ele
exclamava, “Bom! Bom!”. Havia um ou dois lugares em branco. “Por que
esses espagos estdo em branco?” Perguntou ele. “Eu ndo me lembrei do
restante do discurso,” disse eu. Com cuidado e bondade ele explicou a mim o
restante dos discursos até que todos os registros ficaram completos.
(HASAN, 1992, p. 114).

Para Amir Hasan, registrar na forma escrita os ensinamentos do Shaykh foi um
trabalho prazeroso que teve a participagio direta do mestre. Na tltima pagina do livro, o poeta

chama as palavras recebidas de seu mestre de “aroma de oferendas espirituais” e “pérolas para
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a alma.” Ele agradece a Deus e pede suas béngdos para toda a humanidade, para Muhammad
incluindo sua familia e companheiros (HASAN, 1992, p. 370).

Virtudes para o Coragdo contém estorias e parabolas da tradi¢do islamica que foram
utilizadas por Nizamu’d-Din nas conversas com os discipulos. Os principios espirituais e
éticos transmitidos por Nizamu’d-Din estdo fundamentados nessas tradigdes sobre a vida dos
santos sufis. Geralmente, os ensinamentos iniciam-se com uma declaracdo do assunto a ser
abordado, seguida de um testemunho da vida de um santo e de citagdo do Alcordo ou hadith
que serve como alicerce para legitimagfio do tépico em questéo. As doutrinas ensinadas pelo
mestre sdo motivadas por questdes levantadas pelos proprios discipulos e servem como
orientacdes praticas da vida sufi no khangah . Amir Hasan teve o cuidado de datar todos os
registros das conversas do Shaykh e especificou em qual assembleia cada ensinamento foi
proferido.

O texto serviu de orientacdio para todas as geragdes de sufis da Ordem Chishti. Ernst
(1992, p. 67) sugere que, assim como os hadiths possuem autoridade para os mugulmanos em
termos rituais e éticos, da mesma maneira, Virtudes para o Coragdo, como texto mistico,
possui autoridade para os sufis da Ordem Chishti.

Os assuntos mais importantes tratados na obra pelo Shaykh Nizamu’d-Din s3o os
seguintes: oragdo, Alcorio como texto mistico, milagres, hospitalidade, morte, referéncias que
o Shaykh faz aos hindus e a relagdo mestre/discipulo. A popularidade de Virtudes para o
Coragdo deve-se ao fato de ter sido escrito por um discipulo intimo do Shaykh Nizamu’d-Din.
Isso fez com que o livro se tornasse um guia espiritual reconhecido por todos os mestres da
Ordem Chishti (ERNST, 1992, p. 68).

O livro Virtudes para o Coragdo demonstra que o didlogo inter-religioso foi um trago
marcante na vida do Shaykh Nizamu’d-Din. O principio da compaixdo vivido e ensinado pelo
Shaykh é o eixo que orienta as relagdes com ndo-mugulmanos. Nizamu’d-Din deixou esse
legado de respeito e cuidado pelo outro como exemplo maximo a ser seguido por todos os
sufis da India. Esses ensinamentos sobre o respeito e compaix@o estdo presentes em toda a
obra. A citagio abaixo enfatiza a compaixdo como a mais louvavel devogéo religiosa, pois

atos de misericordia servem para beneficio de outras pessoas.

“H4 duas formas de devogdo a Deus,” ele explicou; “Uma € obrigatoria, a
outra é voluntaria. Devogio obrigatéria é aquela da qual o beneficio €
limitado a uma pessoa, ou seja, aquele que realiza aquele especifico ato de
devocio, seja ela oragdo candnica, jejum, peregrinagdo a Arabia, invocagdes,
repeti¢des do rosario, ou outras agdes desse tipo. Mas, a devogdo voluntaria
é aquela que traz conforto aos outros, seja através da doagdo de dinheiro ou
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demonstragio de compaixdo ou outros meios de ajudar outros seres
humanos. Essas a¢des sdo chamadas de devogio voluntéria. Sua recompensa
¢ incalculavel. (HASAN, 1992, p. 95).

“Todos os seres humanos sdo filhos de Deus.”, de acordo com Nizami (2007, p. 135),
esse foi um principio sufi que esteve sempre presente na trajetéria mistica do Shaykh
Nizamu’d-Din. Isso reflete o espirito da cultura indiana medieval, enraizada na convicgdo de
que as religides sdo apenas diferentes caminhos que levam ao mesmo alvo. Esse principio sufi
também revela a crenca de que Deus rejeita qualquer tipo de discriminag@o entre os seres
humanos.

Na obra, hd um relato no qual Nizamu’d-Din tece elogios a um hindu. No contexto
da narrativa, Amir Hasan falou de si mesmo como um funcionario da corte que, por um
determinado periodo de tempo, ficou sem receber seu pagamento. Tal situagdo o deixou
extremamente preocupado. Nizamu’d-Din utilizou-se desse evento na vida de Amir Hasan

para falar das virtudes de desapego de um hindu brdmane:

Havia um brimane numa cidade. Ele possuia muitas riquezas. O governante
da cidade confiscou todas as suas posses e o reduziu ao estado de extrema
pobreza. Um dia o brAmane estava andando na rua. Um amigo aproximou-se
e perguntou-lhe, “Como vocé esta?”, “Estou muito bem”, respondeu o
bramane. “Tudo foi levado de vocé. Qual a fonte desta sua alegria?”’. “Eu
ainda possuo meu corddo santo”’?, respondeu o brimane. (HASAN, 1992, p.
145).

Em Virtudes para o Coragdo, ha um relato importante de um didlogo entre
Nizamu’d-Din e representantes da tradi¢do hindu. Nesse encontro, Nizamu’d-Din conversa
com um yogi e pergunta sobre a esséncia de sua vida mistica. Esse exemplo demonstra como
Nizamu’d-Din tratava com honra e dignidade os hindus e prestigiava o conhecimento que eles

possuiam. A narrativa revela, assim, que havia didlogo entre o Shaykh e os yogis, uma

proximidade entre mugulmanos e hindus mediada pela mistica.

Um yogi entrou. Bu perguntei a ele: “Qual caminho vocé segue? Qual ¢ a
base de sua disciplina espiritual? Ele respondeu: “Na nossa ciéncia ficou
estabelecido o seguinte: na alma humana ha dois mundos. Um ¢ o mundo
superior, o outro ¢ o mundo inferior. Da testa até o umbigo ¢ o mundo
superior, do umbigo até os pés ¢ o mundo inferior. A instrucdo pratica ¢ esta:
no mundo superior prevalecem a sinceridade, a pureza, elevados padrdes
morais e boa conduta. Mas, no mundo inferior, a vigilancia deve ser exercida
para garantir pureza e castidade.” O mestre — que Deus se lembre dele com

72 No hinduismo & o simbolo de iniciagdo de um discipulo (Sisya) que ird ser orientado por um guru.
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benevoléncia — acrescentou: “Me agradou muito a sua explicagdo”.
(HASAN, p. 178).

Essa interacdo com yogis iniciada por Nizamu’d-Din tem consequéncias na
atualidade, pois um intercAmbio de praticas espirituais entre as duas tradi¢gdes foi
desenvolvido a partir de encontros dessa natureza. Técnicas de respiragdo e meditacdo,
praticas comuns entre os misticos indianos, sdo aprimoradas e compartilhadas entre sufis

chishtis e yogts, como afirma Khanam:

Autoflagelo, meditagio e contemplagfo sdo aspectos essenciais da vida
chishti. Os Chishtis também usam varias técnicas, particularmente de
exalacdo e inalacdo, que eles aprenderam com os yogis. Eles combinaram as
técnicas de Yoga com dhikr para alcangar concentragdo, que € essencial para
o aprimoramento da sensibilidade mistica. (KHANAM, 2009, p. 153).

Nizamu’d-Din nfo acreditava que a misericordia de Deus fosse concedida somente a
mugulmanos. Para ele, Deus se revela para todos os povos e religides, sua compaixdo €
dispensada a mugulmanos e ndo-mugulmanos igualmente. E a partir dessa perspectiva que ele
narra uma tradi¢io sobre Muhammad. Na narrativa, Muhammad exorta um arabe a ndo limitar

a misericordia de Deus:

Havia um 4rabe que costumava orar desse modo: “O Deus, tem misericordia
de mim, tem misericérdia de Muhammad e ndo mostre misericérdia a néo
ser para n6s dois.” Quando isso foi relatado ao Profeta - que a paz esteja com
ele - ele disse ao arabe: “ndo coloque limites na misericordia de Deus.”
(HASAN, 1992, p. 265)

Diferentes narrativas convergem para o fato de que o Shaykh tinha uma atitude
positiva em relagdo aos fiéis de outras religides. Razdo esta que fez com que ele se tornasse
um dos santos favoritos e de grande prestigio entre seguidores de diversas religides na India.
Virtudes para o Coragdo ¢ um livro Gmico porque revela as praticas e ideais dos chishtis no
periodo de formagéo da fariga. A obra é também importante por ser reconhecida como
auténtica, servindo como um guia para os santos da ordem desde a época de Nizamu’d-Din
até a atualidade.

As hagiografias sdo fontes importantes para o desenvolvimento da espiritualidade
chishti. Ndo existem evidéncias histéricas de que o fundador da Ordem Chishti na india
deixou qualquer material escrito (ERNST, 2012, p. 168). As hagiografias s@o, portanto, as

{nicas fontes sobre Mu’in al-din Chishti escritas originalmente em persa. Currie (2006, p. 27,
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26) faz uma lista de vérios hagiografos da vida de Mu’in al-din Chishti sendo que o tltimo a
ser mencionado € Zahurul Hasan Sharib do século XX.

Zahurul Hasan Sharib (1914-1996) nasceu em Moradabad no estado de Uttar
Pradesh, India. Sua formagdo inclui um doutorado em Ciéncia Politica, mas seu objeto de
maior interesse foi a mistica. Ele viveu em Ajmer e se tornou o lider da ramificacdo chishti
denominada de Gudri Shahi em 1970. Como um santo da Ordem Chishti, seu timulo em
Ajmer é visitado por milhares de sufis. Zahurul Hasan Sharib falava fluentemente muitas
linguas sendo o responsavel pela edi¢io de duas compilagdes de fontes hagiograficas
publicadas recentemente’”. S&o elas: As Meditagbes do Khwaja Muinuddin Hasan Chishti e A
Filosofia Mistica de Muinuddin Hasan Chishti. Apesar de serem desprovidos de
preocupagdes historicas, os livros circulam nas pequenas livrarias dos dargahs da Ordem
Chishti como obras que revelam a vida e o pensamento de Mu’in al-din Chishti. As duas
obras sfo consideradas como produgdes literarias da ordem com valor prético e doutrinario
para os fiéis.

A obra, As Meditacoes do Khwaja Muinuddin Hasan Chishti, estd dividida em trés
se¢es intituladas “Iluminagdo”, “Purificagdo” e “Manifestagdo”. Essas divisdes apresentam
pequenos provérbios e pensamentos. As citagdes atribuidas a Mu’in al-din Chishti indicam
que ele reverenciava Muhammad, o padrdo de vida para todos os sufis. Mw’in al-din €
herdeiro da tradi¢do isldmica que venera o profeta do isld. Numa interpretagdo mistica,
Muhammad ¢é retratado nas Meditacdes do Khwaja Muinuddin Hasan Chishti como o
arquétipo da criagio divina através do qual as almas de todos os seres vivos existem. O livro
cita Muhammad como o inicio da cria¢gdo de Deus. No comego, so existia a luz de Deus,
posteriormente, a luz de Muhammad foi criada para que todas as outras criaturas recebessem
vida através dele (SHARIB, 2014, p. 6). Muhammad ¢ o principio que rege a cria¢do. Através
dele, as almas de todas as criaturas vieram a existir. “Ele criou as almas de todos os seres
viventes a partir da luz do santo Profeta Muhammad.” (SHARIB, 2014, p. 6).

Aprofundando o tema da relagdo entre Deus e Muhammad, Mu’in al-din Chishti fala
do amor de Deus pelo profeta: “Muhammad! Por amor a ti eu criei os dezoito mil mundos
(SHARIB, 2014, p. 14).” A citagdo ¢ enfatica, uma afirmacdo da especial relagdo entre Deus

e Muhammad reconhecida por todos os fiéis da ordem.

73 Os titulos das obras em inglés as quais serviram de base para a pesquisa sdo: The Meditations of Khwaja
Muinuddin Hasan Chishti (As Meditagbes do Khwaja Muinuddin Hasan Chishti) e The Mystical Philosophy of
Khwaja Moinuddin Hasan Chishti (A filosofia mistica do Khwaja Moinuddin Hasan Chishti)
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Além de Muhammad, o Alcorfo também é mencionado nas Meditagdes do Khwaja
Muinuddin Hasan Chishti. O livro sagrado dos mugulmanos é concebido como a mais
importante revelagio de Deus, uma luz para o mundo, comparada ao poder iluminador de
Muhammad: “O santo Profeta Muhammad é uma luz e o Alcordo também € uma luz.”
(SHARIB, 2014, p. 15). Nas Medita¢des, a mensagem do Alcordo possui trés diferentes
categorias ou niveis de sentido: em seu nivel primario, o Alcordo € finito, escrito com tinta
num papel e recitado pelos mugulmanos. Esse tipo de Alcordo possui principio e fim e ¢
utilizado comumente em sua forma escrita com objetivos devocionais. O segundo nivel de
sentido consiste em narrativas, explicagdes e louvores que afirmam a origem divina do
préprio Alcordo. O terceiro e ultimo nivel, sugere a existéncia de segredos ocultos na
mensagem divina do Alcordo. Esse nivel de sentido estaria disponivel somente para os santos
e amantes de Deus. Esse é o patamar mais elevado de entendimento da mensagem divina que
ndo & adquirido por estudo ou raciocinio, mas sim através da busca sincera de Deus e esta
reservado para os sufis sob a orientagdo de um mestre (SHARIB, 2014, p. 14-15).

A obra revela o comprometimento da Ordem Chishti com os principios isldmicos,
um legado historico do fundador da ordem na fndia. Nesse sentido, Muhammad e o Alcordo,
por constituirem os fundamentos do isld, sdo também reconhecidamente aceitos como as
principais fontes para as doutrinas da Ordem Chishti.

A segunda obra de Sharib, 4 Filosofia Mistica de Khwaja Muinuddin Hasan Chishti,
propde oferecer uma explicagdo sobre a mensagem revelada a Mu’in al-din Chishti. O livro
traz uma mensagem de esperanga e fé para a humanidade, como afirma o compilador da obra
(SHARIB, 2008, p. xv) e contém também relatos da vida de Mu’in al-din Chishti que narram
a exemplaridade de sua vida como um mugulmano devoto.

Para Mu’in al-din Chishti, o conhecimento mistico ndo ¢ obtido através do
aprendizado formal e nada tem a ver com a capacidade intelectual humana. A mistica €, acima
de tudo, uma pratica que ¢ parte da propria natureza do ser humano. Esse tipo de
conhecimento € adquirido somente na companhia de um mestre espiritual. Através desse
processo, o discipulo torna-se numa verdadeira “personificagdo do amor”. O verdadeiro
amante nada busca, exceto Deus (SHARIB, 2008, p. 31).

O Shaykh Mu’in al-din Chishti ensina que o verdadeiro buscador de Deus ndo pede
absolutamente nada. Nfo existe qualquer desejo residual naquele que se aproxima de Deus e
une-se a ele. Portanto, aquele que esta em unifio com Deus renuncia todas as suas posses €
tem um lugar assegurado no paraiso de Deus. Aquele que busca a verdade renuncia a toda

ganancia e avareza, e garante um lugar no paraiso de Deus. Assim como o amor, a rentincia
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também ¢é uma marca do sufi. A pratica da rentuncia leva-o para perto do Amado (SHARIB,
2008, p. 73, 75).

A filosofia mistica proposta pelo Shaykh Mw’in al-din Chishti € uma exortagéo ao
discipulo para uma entrega completa a Deus. O que o Shaykh fez foi apenas mostrar o
caminho. Seu objetivo maior foi o de integrar a sociedade que se encontra dividida e
desintegrada. Sharib (2008, p. 92) acentua o valor da mistica para a harmonia social ao
declarar que: “A solugfo para a desintegragio social e o colapso moral néo repousa sobre 0
racionalismo religioso, mas sim no misticismo.” Partindo dos principios ensinados por Mu’in
al-din Chishti, Sharib declara que a religifio deveria enfatizar a vida interior como condigéo da
realizagdo plena da unifio com Deus mantendo sempre os dogmas e rituais como alicerces

para a vida mistica.

2.4. Estrutura organizacional da Ordem Chishti

A Ordem Sufi Chishti nfo possui uma lideranga central que coordena as atividades da
ordem. A lideranca, ou hierarquia de autoridade pertence a cada ramificagdo, ndo & Ordem
Chishti como um todo. A ordem pode ser melhor compreendida na atualidade como a
manifestacdo de diferentes ramificagdes que compartilham a mesma devogéo ao seu fundador,
Mu’in al-din Chishti. Todas estdo interligadas espiritualmente a ele. Portanto, o sufismo
chishti é organizado em ramificagdes que sdo as subdivisdes da ordem. Essas ramificagbes
possuem sistemas préprios para treinamentos de discipulos, gerenciamento de ofertas
voluntarias destinadas & manutencdo dos dargahs e desenvolvimento préprio de atividades
praticas especificas.

Apesar de se constituirem em unidades autonomas, essas ordens possuem
caracteristicas fundamentais que conferem a elas uma identidade. Desse modo, ha trés
principios bésicos que interligam essas ramificagdes do sufismo chishfi ¢ que servem como
delimitadores de pertenca a ordem: (i) os principios gerais que regem a Ordem Sufi Chishti,
mencionados no primeiro capitulo da tese; (ii) a corrente espiritual (silsila) que conecta os
santos-fundadores de cada ramificagdo com o sufismo chishii na India, através de Mu’in al-
din Chishti; (iii) as peregrinagdes aos principais dargahs realizadas pelos devotos da ordem.

As principais subdivisdes do sufismo chishti que possuem como critério a conexdo de
seus lideres-fundadores a determinadas linhagens da ordem s#o as seguintes: (i) A subdivisdo

Sabiriya que tem como fundador Alau’d-Din Sabir (1197-1291) discipulo do Shaykh
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Faridu’d-Din. (ii) Nizamiya fundada pelo Shaykh Nizamu’d-Din; (iii) Ashrafiya: iniciada por
Makhdoom Ashraf Jahangir al-Semnani (1308-1405);74 (iv) Gudri Shahi cujo fundador foi
Hasrat Syed Malik Mohammed Alam Hazrat, ou Saeenji Gudri Shah Baba I (1788-1907) que
por ter sido iniciado nas ordens Chishti e Qadri, pertence as silsilas de ambas”; (v)
Syedzagan cujos membros sdo considerados descendentes de Muhammad. Eles presidem o
Dargah Sharif dedicado a Mu’in al-din Chishti em Ajmer.

Os dargahs, assim como as ordens, funcionam como institui¢des auténomas. Cada
dargah possui sua propria lideranga e organizagdo. Por exemplo, no Dargah Sharif em
Ajmer, principal santuério sufi da India dedicado a Mu’in al-din Chishti, existem dois tipos de
lideranga. A primeira é administrativa que gerencia as movimentagdes financeiras e
estruturais do complexo do dargah. Esta lideranca ¢ formada por um comité constituido de
um presidente e vice-presidente ¢ mais oito membros. As fungdes do comité sdo
regulamentadas pelo Ato de niimero 36 do Parlamento Indiano de 19557,

A outra forma de lideranca, que podemos chamar de “espiritual”, esta relacionada as
préticas rituais do dargah. O atual lider religioso do dargah em Ajmer ¢ Shaykh Syed Zaimul
Abdedin Ali Khan Sahib, nascido em 1951. Sua residéncia esta fixada nas imediagdes do
dargah. Ele ¢ o responsavel geral por todas as cerimdnias e festivais. Shaykh Syed Zaimul
Abdedin também exerce a funco porta-voz da ordem. Ele ¢ constantemente convidado a
fazer pronunciamentos em nome da comunidade isldmica em eventos que tratam da paz
mundial e do problema do terrorismo.’’

O Shaykh Syed Zaimul Abdedin ¢ auxiliado pelos khadims (servos) que ajudam na
administracdo dos rituais e eventos do santuario. Os khadims do dargah sdo considerados
Syed (lit., “senhor”), ou seja, eles sdo reconhecidos como descendentes de Muhammad. Ser
considerado pelas comunidades sufis como um descendente de Muhammad ¢ um privilégio e
uma responsabilidade. Por esta razdo, os devotos dos santos procuram os khddims para
orientaco espiritual e conselhos sobre a vida pratica. Eles ainda orientam sobre todos os
aspectos rituais a serem cumpridos pelos devotos que visitam o dargah. Os khadims estdo
disponiveis para responde qualquer tipo de pergunta de ordem religiosa, ritual ou doutrinaria e
dedicam-se exclusivamente aos servigos religiosos do Dargah Sharif. Eles também recebem
ofertas dos fiéis e fazem oragdes pelos peregrinos. Essas ofertas sdo fundamentais para a

manutencdo dos trabalhos realizados nos dargahs e para sustento das familias dos khadims.

™ Disponivel em: www.ashrafiya.net. Acesso em 20/05/2016.

7> Disponivel em: http:/sufi-mystic.net/index2.htm. Acesso em: 20/05/2016.

76 Disponivel em: http://www.gharibnawaz.in/downloads/DargahAct.pdf. Acesso em: 27/10/2016.
"7 Disponivel em: http://www.sajjadanashinajmer.com/home.html. Acesso em: 27/10/2016.
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A tematica que analisa os santos e os dargahs & objeto de estudo do capitulo quatro
da tese. Contudo, ja & possivel perceber a centralidade dos santos na Ordem Chishti e a
importancia dos dargahs como centros de espiritualidade para os devotos. Os proximos
capitulos abordam a teologia ¢ as praticas da Ordem Chishti consecutivamente, elementos

essenciais na inter-relagdo com os hindus.
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CAPITULO 3. PERSPECTIVAS DOUTRINARIAS E TEOLOGICAS DA
ORDEM CHISHTI

Os personagens histéricos citados no capitulo 1 da tese e a presenca da Ordem Chishti
no subcontinente indiano, tema do capitulo 2, contribuiram para a interagdo entre hindus e
mugulmanos na regifo sul-asidtica. Outro aspecto central da historia das relagBes entre essas
duas tradices ¢ o didlogo doutrindrio e filoséfico. Neste capitulo, procura-se apresentar
alguns elementos teoldgico/filoséficos que favorecem o didlogo mistico entre mugulmanos,
em sua vertente sufi, e hindus, seguidores da filosofia dos Upanisads, ou seja, da escola de
filosofia hindu denominada de Vedanta. Inicialmente, o capitulo expde os conceitos de
shari‘a, a expressio formal e ritualistica da religido isldmica, e fariga, a dimensdo interior e
de realizag3o espiritual profunda.

O texto do capitulo discorre, ainda, sobre a doutrina da Unidade do Ser (Wahdat al-
Wujiid ) de Tbn Arabi como um principio teolégico para a compreensao de toda a realidade
manifesta e nio-manifesta. Por ltimo, o capitulo apresenta os conceitos de fana € baga e
alguns aspectos da filosofia do hinduismo Vedanta, que contribuem para a constante
comunicagfo mistica entre sufis chishtis e hindus. As principais fontes utilizadas para a
discussdo dos assuntos acima descritos sdo (AL-GHAZALIL 1982; AL-HUJWIRI, 2001; IBN
ARABI, 1980; HASAN, 1992 ¢ SHARIB, 2014).

3.1. A unidade orginica entre shari‘a e tariga como principio fundamental da Ordem
Chishti

Em 4rabe, os termos shari‘a e tariga significam “caminho” ou “via”. De acordo com
Schimmel (1975), shari‘a é o caminho mais amplo e central de onde surge a via mistica
denominada de tariga. Nesse sentido, os sufis entendem que fariga tem sua origem na shari‘a
e dela depende para sua existéncia. Assim, nenhuma experiéncia no caminho mistico pode ser
realizada sem a conexfio com a shar ‘a (SCHIMMEL, 1975, p. 98).

Nesta parte inicial do capitulo, procura-se desenvolver a tematica que envolve a

shari‘a, diretrizes que regulamentam as praticas dos mugulmanos, e fariga, a via mistica ou
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interior da religifio islimica. Ambos os conceitos sdo centrais para o sufismo indiano e fazem
parte integrante da teologia da Ordem Chishti. No sufismo, ndo existe oposigdo entre shari‘a
e tariga. Os dois principios permeiam a vida sufi e sdo considerados essenciais para a jornada
mistica: shar‘a como o aspecto externo da religifio e fariga como um conceito que engloba a
mistica.

A palavra shari‘a, em &rabe, é geralmente traduzida como “Lei Islamica”.
Historicamente, o termo designa o caminho correto para Deus revelado pelos profetas do isl,
em especial por Muhammad. Esta palavra ocorre uma tinica vez no Alcordo, na Sura 45:18,
“Em seguida, fizemo-te estar sobre uma legislacéo (shari‘a) de ordem” (CALDER, 2000, p.
321;SCHIMMEL, 1985, p. 26).

Devido ao conceito de unidade (tawhid) no isld, a vida humana também ¢é
interpretada como uma unidade. Assim, as varias esferas da vida estariam conectadas e
submetidas aos principios estabelecidos por Deus. Por isso, as regulamenta¢des da shari‘a
abrangem tanto as obrigagdes religiosas como civis. Devido ao seu alcance amplo na vida dos
muculmanos, a shari‘a deve ser compreendida como um aspecto central que engloba a
religido, a politica, a economia, a educagdo e a moralidade.

Portanto, a shari‘a regulamenta os rituais, as leis sobre a vida doméstica e civil e os
modos de comportamento (KAMALIL, 2009, p. 18). A maneira como a shari‘a afeta a vida
dos muculmanos ¢ o modo como ela é aplicada depende de cada pais islamico que a adota
como lei estatal. De qualquer forma, os mugulmanos, de um modo geral, sdo orientados pelos
principios contidos na shari‘a. Como afirma Kamali (2009, p. 18), “A shari‘a ndo apenas
regula os direitos € as obrigagdes, mas também as questdes ndo-legais, e oferece orientacdo
moral para a conduta humana em geral.”

As fontes literarias primdarias para a constituigdo da shari‘a sdo o Alcordo e os
hadiths que sdo as tradigdes sobre a vida de Muhammad, ou seja, o registro de suas palavras e
as narrativas da sua biografia. Diferentes escolas de interpretagdo e jurisprudéncia (figh) sobre
a aplicagfo da shari‘a foram desenvolvidas historicamente. Entre os sunitas, encontram-se as
seguintes escolas de jurisprudéncia isldmica, reconhecidas como legitimas: Maliki, Hanafi,
Shafi’i e Hanbali. As trés escolas xiitas de interpretagdo da shari‘a sdo: Jafari, Ismaili e
Zaydi. Na India, a escola de interpretagdo mais influente ¢ a escola sunita Hanafi (MUJEEB,
2003, p. 57-58).

De acordo com a Sura 20: 63, fariga significa “modo” ou “método” de
comportamento. Os sufis adaptaram esse significado de fariga para a perspectiva espiritual

para significar “caminho”. Dessa maneira, fariga é o caminho para Deus que conduz o sufi
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desde a shari‘a, até ao final da jornada mistica que é a realizag@o de hagiga, ou Realidade. No
contexto de uma determinada ordem sufi, esse caminho ¢ trilhado através da assimilagédo de
doutrinas, praticas espirituais € orientagdes do mestre. O conceito, portanto, diz respeito a
disciplina na busca de uma purificagdo progressiva da alma que capacita o iniciado a
compreender o sentido profundo da shar7‘a (ERNST, 2003, p. 680; GEOFFROY, 2000, p.
243-44).

Assim, shari‘a ser analisada como um conceito relacionado a dimensdo exterior da
religifio que, num sentido amplo, inclui as fontes isldmicas de conhecimento que servem para
fundamento da jurisprudéncia, formula¢des teologicas e préticas religiosas no isla. Tariga
estara relacionada a interioriza¢do das praticas e doutrinas isldmicas de acordo com o sufismo.
E necessario mencionar o fato de que o isl4, em todos os seus aspectos, enfatiza a importancia
da interioridade e motivagdo correta para a pratica dos rituais. Contudo, no sufismo essa
interiorizacdo possui implicagdes misticas visto que as préticas religiosas sio realizadas por
discipulos no contexto de uma determinada ordem sufi e sob a orientagdo de um mestre cujo
objetivo final é a unidio com Deus.

O grande te6logo e mistico mugulmano Al-Ghazali contribuiu para a harmonia entre
shari‘a e tariga. Ele foi um erudito em jurisprudéncia e teologia isldmica e ¢, também,
conhecido por seu envolvimento com a mistica. No sufismo, Al-Ghazali encontrou a resposta
para suas buscas espirituais e intelectuais, isso o levou a ser considerado um dos maiores
representantes da unifio entre mistica, jurisprudéncia e saber teoldgico. Sua influéncia
permanece inabaldvel em todos os circulos teoldgicos do islda (MARMURA, 2005, p. 137-
139).

Uma das obras de Al-Ghazali que demonstra essa interconex@o entre shari‘a e tariga
¢ o Reavivamento das Ciéncias Religiosas (Ihya’ ‘ulim ad-di). Além de servir como
adverténcia para que os mugulmanos, principalmente aqueles envolvidos com o aprendizado
das ciéncias isldmicas, retornassem a pratica correta dos rituais e abandonassem os prazeres
mundanos, o Reavivamento das Ciéncias Religiosas visa principalmente apresentar as duas
dimensdes da religiio que sdo: a ciéncia das agdes exteriores, ¢ a ciéncia das fungdes do
coracdo. Al-Ghazali (1982, prefdcio, Vol. I, p. 13) procura, em cada capitulo, demonstrar que
esses dois aspectos s3o inseparaveis e igualmente importantes.

Para fundamentar seus argumentos, Al-Ghazali recorre aos hadiths e a citagdes dos
primeiros sédbios mugulmanos, incluindo mestres sufis. Sua principal motivagéo para escrever
a obra foi a preocupagdo com o modo como os juristas e te6logos exerciam a autoridade.

Entre os académicos mugulmanos de sua época, a jurisprudéncia e a teologia eram
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consideradas como ciéncias superiores em relagdo as outras ciéncias islamicas. Al-Ghazali
critica duramente a atitude desses eruditos mugulmanos e alerta-os que a preparagdo para a
vida eterna, no mundo do porvir, exige a pratica correta da religido, que inclui tanto aspectos
externos como internos, uma abordagem que ndo interessava aos tedlogos e juristas de sua

época. A citagio abaixo demonstra sua insatisfagdo com esses teoricos:

Quase todos dentre eles estdo envolvidos nas luxdrias, conforto e prazeres
deste mundo. Por esta razdio a maioria deles considera bom aquilo que € mal,
e mal aquilo que é bom. Até mesmo o conhecimento religioso e as ciéncias
tornaram-se obsoletos. As luzes que guiam ja quase desapareceram deste
mundo. Eles levaram as pessoas a acreditar que ndo existe outra ciéncia
sendo figh (jurisprudéncia). [...] eles informam as pessoas que ndo ha outro
ensinamento a n3o ser a ciéncia da teologia escolastica a qual auxilia um
palestrante a influenciar as mentes das pessoas. (AL-GHAZALI, 1982,
prefacio, Vol. 1, p. 10).

O Reavivamento das Ciéncias Religiosas revela que o conhecimento ¢ uma das
questdes centrais que Al-Ghazali aborda. O primeiro capitulo da obra ¢ dedicado
especificamente & importancia da aquisi¢do do conhecimento para a pratica correta dos rituais
religiosos. Para ele, adquirir conhecimento ¢ uma prescri¢do cordnica fundamentada nas

seguintes Suras (AL-GHAZALI, 1982, Vol. L, p. 15-16):

Allah testemunha — e, assim também, os anjos e os dotados de ciéncia — que
ndo existe deus sendo Ele. (3:18).

E, com efeito, chegamos-lhes com um Livro, que declaramos com ciéncia,
como orientagfio e misericordia para um povo que cré. (7:52).

Mas, ele é constituido de evidentes versiculos encerrados nos peitos daqueles
aos quais foi concedida a ciéncia. E ndo negam Nossos sinais sendo os
injustos. (29:49).

A aquisi¢io de conhecimento como principio basico para a vida religiosa dos

mugulmanos ¢ atestada por Al-Ghazali (1982, p. 21) fazendo meng&o ha alguns hadiths:
O Santo Profeta disse: se um homem busca o caminho da aquisi¢do do
conhecimento, Deus o guia para um caminho que o leva ao Paraiso.
Ele disse: busque conhecimento, mesmo que seja na China.

Ele disse: buscar conhecimento € obrigatdrio para todo mugulmano.
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Al-Ghazali se baseia ainda nas palavras de sabios mugulmanos do passado para

comprovar a importancia do conhecimento no isla:

Hazrat Omar disse: A morte de mil pessoas que oram todas as noites e
jejuam todos os dias causa menos calamidade do que a morte de um homem
instruido, o qual sabe o que ¢ permitido e proibido nas coisas de Deus.

Hazrat Hasan Basri disse: se nfio existissem os instruidos, as pessoas seriam

como animais (AL-GHAZALI, 1982, Vol. I, p. 22-23).

O fim ultimo do conhecimento é a proximidade de Deus. Por esta razdo, se um jurista
mugulmano tiver somente o conhecimento da shari‘a, o mesmo serd incompleto, por estar
restrito apenas ao aspecto exterior da lei. As observagdes de tal jurista sdo unicamente legais e
se condicionam aos limites da formalidade porque ele nfo consegue perceber a intengdo do
coracdo nas praticas da religido e nfio atenta para o fato de que o aspecto interno da Lei
complementa o externo e vice-versa (AL-GHAZALI, 1982, Vol. I, p. 27, 35-36).

A unidade organica entre shari‘a e tariga, em Al-Ghazali, pode ser claramente
percebida através de seu entendimento teoldgico da pratica da recitagdo do Alcordo. Ao
abordar esse tema, Al-Ghazali faz, inicialmente, uma defesa da mensagem do Alcordo como a
palavra de Deus revelada enfatizando a importdncia da mensagem cordnica para a
religiosidade islamica. Al-Ghazali (1982, Vol. I, p. 270) confirma a autenticidade das
narrativas do Alcorfio dizendo que o livro “[...] nfo contém nenhuma falsa estéria.” O
Alcorfio, para Al-Ghazali, tem uma posi¢do elevada porque sua mensagem ¢ divina, atual e

indica o caminho para a salvagéo.

Ele [0 Alcordio] é uma revelagdo do Altissimo, o Todo-Poderoso. [...] Nele
existe todas as coisas, pequenas e grandes. Ele ¢ sempre atual e novo para os
que recitam. Ele é um guia para o passado e para o futuro. [...] Aqueles que
aconselharam de acordo com ele falaram a verdade. Aqueles que se
apegaram a ele firmemente encontraram orientagdo. Aqueles que agiram de
acordo com ele alcangaram a salvagdo (AL-GHAZALLI, 1982, Vol. L, p. 270).

Depois de fazer essas observagdes preliminares sobre o livro sagrado islamico, Al-
Ghazali orienta sobre a recitacido do Alcordo como pratica devocional. A recitagdo deve ser
realizada de acordo com alguns preceitos isldmicos que servem de orientagdo pratica para o
devoto mugulmano. Exteriormente, o ritual de recitagdo do Alcordo deve ser realizado de
forma audivel e em ora¢dio (AL-GHAZALI 1982, Vol. I, p. 275-277).

Essa pratica também implicagdes interiores. Por exemplo, € necessario ter a

percepgdio da superioridade do Alcoro, pois ele possui existéncia propria e estd unido a
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esséncia divina. Sua mensagem nfio é humana, mas ¢ revelagdo de Deus. Por isso, toda
recitacio do Alcorfio deve ser realizada com atengdo. A mente deve estar absorvida na leitura
e atenta para o fato de que nele estio revelados os atributos de Deus. Além de cumprir um
papel devocional e espiritual, a sua recitagdio exerce também a fungéo de preservagdo de sua
mensagem, ou seja, o Alcorfio foi preservado porque existiram recitadores que memorizaram
as palavras do livro (AL-GHAZALI, 1982, Vol. I, p. 170, 280-282).

Os ensinamentos de Al-Ghazali incluiam a fiel observancia dos rituais islamicos em
todos seus aspectos normativos. Além disso, ele buscava a experiéncia interna dos preceitos
islamicos. Por isso, como seguidor do sufismo classico de sua época, Al-Ghazali faz a
articulagfo entre os aspectos interiores e exteriores da pratica da adoragéo. A compreensao de
shari‘a (lei exterior) e tariga (interiorizagdo da lei) como unidade orgénica ¢ fundamental
para entender os niveis de didlogo entre o sufismo e as tradi¢des hindus, pois estas apresentam
a mesma estrutura religiosa que o sufismo, ou seja, as duas dimensdes, exterior e interior.

Na autobiografia Libertagdo do Erro (al-Mungidh min ad-dalal), Al-Ghazali
menciona sua jornada académica e dedicagdo aos estudos islamicos. Este tratado relata o
encontro de Al-Ghazali com o sufismo que, segundo ele, ¢ a dimensdo da tradigdo islamica
que consegue aplicar o conhecimento em termos préticos denominado de “experiéncia da
satisfacdo”.

O entendimento do isld que Al-Ghazali possuia foi moldado pelo estudo das obras de
grandes mestres sufis tais como Junayd e al-Bistami. O sufismo para Al-Ghazali €, portanto, o
conhecimento pratico e o unico meio de acesso ao sentido real da religiéo islamica (AL-
GHAZALL 1982, Vol. I, p. 52; MUJEEB, 2011, p. 43). A mistica islamica ofereceu-lhe o
verdadeiro significado dos rituais islamicos que ndo poderiam ser percebidos apenas pelos

estudos teoricos ou pratica formal da religido.

Eu sabia com certeza que os sufis eram mestres dos estados e ndo provedores
de palavras, e que eu tinha aprendido tudo o que eu podia através da teoria.
Permanecia, entio, somente o que poderia ser obtido, ndo por ouvir ou
estudar, mas pela experiéncia da satisfagdo e pelo real engajamento nesse
caminho. (AL-GHAZALI, 1980, p. 52).
Al-Ghazali nfo somente refletiu sobre a mistica sufi, ele também experimentou
estados de éxtase espiritual, asceticismo e meditagdo. As praticas sufis que fizeram parte de
sua juventude adquiriram um novo sentido na sua maturidade através de experiéncias

espirituais, que impactaram profundamente sua vida. Essas experiéncias sfo consideradas
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como um modo de aquisi¢io de conhecimento, uma teoria epistemolégica, que tornou-se para

Al-Ghazali o caminho para a unifio com Deus.

Na sua autobiografia, Al-Ghazali declara que quando ele havia considerado o
caminho de vida sufi, percebeu que este s6 poderia ser seguido através do
“conhecimento e a¢do”. Tendo adquirido a teoria pelos estudos dos escritos dos
sufis, ele sabia que deveria colocar a teoria na pratica se ele quisesse alcangar
experiéncia espiritual, e através do misticismo, encontrar seu caminho para
Deus. (SMITH, 1983, p. 91).

Ao analisar os conceitos misticos de Al-Ghazali, Smith (1983) declara que existem
trés classes de pessoas para o grande tedlogo e mistico mugulmano (SMITH, 1983, p. 34): (i)
aquelas que levam em consideragdo o mundo transitério e amam a riqueza e a honra; (ii) os
eleitos que esperam o mundo vindouro e praticam boas obras baseados na esperanga futura;
(iii) e os eleitos dentre os eleitos, estes Gltimos sdo os que reconhecem que tanto este mundo
quanto o vindouro nfio podem ser comparados com a experiéncia da unido com Deus aqui e
agora. Esse terceiro grupo de pessoas concentra-se em Deus somente. Os eleitos dentre os
eleitos, para Al-Ghazali, sdo os seguidores do caminho sufi.

Através do conhecimento da shari‘a e do encontro com o sufismo, Al-Ghazali
encontrou a harmonia entre a experiéncia com Deus e o conhecimento, o equilibrio entre a
teologia e a prética espiritual, e entre a ciéncia e a mistica. Os dois aspectos da religido
enfatizados por Al-Ghazali e formam a base das praticas misticas ensinadas e vivenciadas
pelos mestres da Ordem Sufi Chishti.

Além de Al-Ghazali, o escritor sufi Al-Hujwiri também aborda as duas dimensdes
(sharT ‘a e tariga) da religifio islamica. Al-Hujwiri discorre sobre o tema do conhecimento no
capitulo primeiro de Revelando o Mistério como o fez Al-Ghazali em sua obra o
Reavivamento das Ciéncias Religiosas. Nesse capitulo, Al-Hujwiri inicia o tema com uma
explanago sobre a importancia do conhecimento de Deus como a base para todas as praticas
religiosas (AL-HUJWIRI, 2001, p. 80).

Al-Hujwiri destaca dois tipos de conhecimento: o divino e o humano. O divino deve
ter total proeminéncia porque nele estdo todas as coisas, as criadas e as ndo-criadas. O
conhecimento humano, por sua vez, deve ser direcionado para compreender Deus e seus
mandamentos em seus aspectos externos e internos. Por esta razdo, Al-Hujwiri enfatiza tanto
a pratica externa quanto a disposigdo interior. O ato de orar, por exemplo, que ¢ uma agdo
externa, nfo tem qualquer valor se ndo for acompanhado pelo aspecto esotérico.

Os sufis afirmam todos os aspectos externos das préticas islamicas, contudo, para

ndo permanecerem somente na dimensdo exterior prescrita pela shari‘a, os sufis buscam



124

experiéncias espirituais, que transcendem rituais e dogmas do isld normativo. Essa
interiorizagio e transcendéncia sdo alcangadas a partir dos proprios modelos de expressdes
externas da religifio que servem como referéncia de conduta nas praficas espirituais. Al-
Hujwiri (2001, p. 86) afirma esse principio quando diz: “Gnose € incompleta sem a aceitagdo
da Lei, ¢ a Lei ndo é praticada corretamente a menos que as estagdes (magamar) se
manifestem”. Para a gnose ser alcancada, ¢ necessario que haja o acolhimento da shari‘a.
Assim, o ponto de partida para as experiéncias misticas no sufismo € sempre e
necessariamente a compreensdo e pratica da shari‘a porque a Lei Islamica € o modelo que
orienta a percepgdo mistica. Al-Hujwiri declara enfaticamente que uma dimensdo ndo se

sustenta sem a outra:

Os aspectos exteriores e interiores ndo podem ser separados. O aspecto
exotérico da Verdade sem o esotérico é hipocrisia, e o esotérico, sem o
exotérico é heresia. Assim, a mera formalidade com relagdo a Lei é uma
deficiéncia, enquanto que a espiritualidade sozinha ¢ inutil (AL-HUJWIRI,
2001, p. 83).

Os principios que embasam a heranga de Al-Ghazali e Al-Hujwiri, e seus
desdobramentos posteriores de articulagdo orgénica entre shari‘a e tariga, também estdo
presentes na tradi¢do chishti. Como foi mencionado anteriormente, uma das obras
fundamentais atribuidas a Mu’in al-din Chishti ¢ As Medita¢des do Khwaja Muinuddin Hasan
Chishti, compilada e editada por Gudri Shah Sharib. De acordo com os ensinamentos de
Mu’in al-din Chishti nesta obra, a verdadeira peregrinagdo ou hgjj, vai além do investimento
para uma viagem a Meca e 14 realizar as préticas ritualistas. Para que a peregrinagéo
verdadeira € preciso que haja a entrega da vida e do coragdo. Mu’in al-din acreditava que o
essencial da adoraco € o aspecto esotérico, contudo, a referéncia para essa percepgdo mistica
e interior de hajj é o ritual, historicamente, realizado pelos mugulmanos na cidade de Meca.
Tanto Mu’in al-din Chishti, o fundador da Ordem Chishti, quanto Nizamu’d-Din, o santo
chishti de Deli, enfatizaram a pratica externa, que deve ser sempre acompanhada da
interioridade, mas ambos consideram que a segunda dimensdo possui um significado mais
profundo (HASAN, 1992, p. 88, 90, 106; SHARIB, 2001, p. 17, 25).

As Meditagdes do Khwaja Mu’in al-din Hasan Chishti afirmam o principio que

considera shari‘a e tariga como essenciais para as praticas sufis. No contexto da explicagdo
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sobre a “Viagem Noturna” e “Ascensdo”’® de Muhammad, o livro aponta para a relagio que
existe entre shari‘a e tariga. No sufismo, Muhammad ¢ sempre lembrado pela Viagem
Noturna (al-isra) e sua ascensdo ao céu (al-mi raj).

Essas duas experiéncias fizeram com que Muhammad fosse considerado o paradigma
do progresso espiritual sufi que culmina na unido mistica com Deus. Os sufis entendem que a
Viagem Noturna e a Ascensdo de Muhammad ao Céu foram experiéncias que fizeram com
que ele alcangasse o “estado wltimo do fawhid , isto € a compreensdo plena da unidade de
Deus (HAQ, 1990, p. 32). Na perspectiva sufi, nenhum outro mensageiro, nem mesmo algum
anjo, chegou a este nivel tdo elevado de experiéncia com Deus. Esse evento € explorado nas
Meditagdes para afirmar a relagdo entre a ascensdo de Muhammad e as préticas sufis.
Segundo as narrativas de Mu’in al-din Chishti, na noite da ascensdo, Deus concedeu noventa
mil segredos divinos a Muhammad.

Muhammad, por sua vez, transferiu trinta mil desses segredos para a ummah (a
comunidade dos mugulmanos). Os segredos transmitidos & ummah estdo relacionados a
aspectos exteriores da oragdo em consonancia com a shari‘a, ou seja, os aspectos formais da
religido.

Outros trinta mil foram reservados para a adoragdo que inclui as experiéncias
misticas como atos de devogio espiritual sufi, a fariqa, na qual o aspecto mistico da adoragdo
¢ realizado dentro de uma ordem sufi, sob a orientagdo de um mestre.

Os outros trinta mil segredos divinos dizem respeito ao conhecimento do Real, ou
seja, é o tesouro mais secreto de Deus, que além de s6 poderem ser transmitidos dentro da
silsila e serem passados de mestre para discipulo, se constituem no ponto culminante da
jornada mistica, hagiga, ou “realidade” (SHARIB, 2014, p. 13-14).

A ascensdo de Muhammad €, portanto, entendida como o progresso espiritual do
discipulo na compreensdo e pratica das disciplinas espirituais, sendo que nesse processo do

desenvolvimento espiritual sufi, existe uma énfase na importancia da shari‘a como alicerce

7® Segundo a tradigdo islamica, na Viagem Noturna, Muhammad teria ido da Mesquita Sagrada de Meca até a
Mesquita de Al-"Agsa [lit. “a mais distante”] em Jerusalém acompanhado pelo anjo Gabriel. Apés esta viagem,
Muhammad ascendeu ao céu. L4 Muhammad encontrou os profetas que vieram antes dele e ao chegar ao sétimo
céu, contemplou Deus (NASR, 2007, p. 441, comentarios da Sura 17.1). Para Haq (1990), € a partir dessa
experiéncia de Muhammad que os sufis desenvolveram uma teologia que explica o conhecimento espiritual.
Segundo a doutrina sufi, Isra-Miraj (termo usado para descrever os dois eventos: Viagem Noturna e Ascensdo
ao Céu), nio foi apenas uma viagem de um lugar para outro, ou seja, de Meca para Jerusalém, ou da Terra para o
céu. Isra refere-se especificamente 4 viagem noturna de Muhammad da mesquita em Meca para mesquita em
Jerusalém, uma viagem horizontal sobre o mundo visivel. O termo mi raj significa a ascensdo de Muhammad ao
céu, ou seja, uma viagem vertical que perpassa toda a realidade espiritual e celeste. “Mi’raj, a ascenséo de
Muhammad pelos sete céus até o trono divino, foi paradigmatica para o entendimento sufi da prépria jornada
misticas.” (SELLS, 1996, p. 47), uma viagem que atravessa todas as hierarquias e termina no encontro com
Deus.



126

espiritual do discipulo. Pode-se dizer que ndo existe avango na doutrina sufi sem o alicerce
sélido da Lei islamica e a Ordem Chishti reconhece a shari‘a como o inicio da jornada

espiritual.

O conhecimento da shari‘a, a lei revelada, € necessario para ser constante e
firme no ’alam an- nasit [“mundo humano™]. E imperativo que o iniciado
fique absorvido no conhecimento da shari‘a. (SHARIB, 2014, p. 6, 7).

O conhecimento da shari‘a é obrigatério e necessario para saber o que €
legal e permitido, e o que ¢ ilegal e proibido. (SHARIB, 2014, p. 19).

Ainda que a shari‘a se revele como um ponto inicial importante, para o
prosseguimento na jornada em diregdo ao conhecimento da realidade, a submissfo a uma
lideranca espiritual € essencial para que outros niveis de progresso mistico sejam alcangados.
A énfase dos ensinamentos de um mestre consiste tanto da dimensdo da purifica¢do exterior
quanto interior. A limpeza exterior é necessaria, mas ndo € suficiente. E necessario que haja a
purificagdo interior que ¢ obtida somente por aqueles que t€m o coragdo puro ¢ se dedicam

nas disciplinas espirituais.

O~

Para o conhecimento de Deus, a perfei¢do pela purificagdo [exterior] ndo
suficiente. O que é requerido € pureza do coragfo. Essa pureza interior
conseguida somente quando vocé ¢é realmente sincero em mudar vocé
mesmo, a partir de dentro, e se livra dos desejos desordenados. (SHARIB,
2014, p. 7-8).

D~

Dentro da estrutura de progresso espiritual, existem quatro niveis de conhecimento
que fazem parte da cosmologia sufi apontados por Mw’in al-din Chishti nas suas Meditagdes
(SHARIB, 2014, p. 8-9):

O primeiro nivel € nasir, o “mundo humano” e material dos fendmenos percebidos
pelos sentidos. Neste nivel se encontra a shari‘a, a qual deve ser estritamente observada como
norma da religido islamica.

O segundo é malakit, isto é, o “mundo invisivel”espiritual, no qual se encontra a
tariga, o caminho mistico trilhado pelo iniciado no sufismo em sintonia com os ensinamentos
de um mestre dentro do contexto de uma ordem. O foco principal nesse nivel € a condugdo do
fiel & purificagdo interior através das disciplinas e praticas espirituais. Jariga € ainda
entendido como a percepgdo do mundo invisivel, acessivel somente através das faculdades

espirituais.
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O terceiro é jabariit, “mundo do poder”, que ¢ realizado quando o iniciado sufi
alcanca o estado de conhecimento da verdadeira natureza de Deus e € conhecido também
como ma ‘rifah, ou “gnose”.

O quarto e ultimo nivel é /ahiit, “mundo da divindade”. Neste patamar do progresso
espiritual, o sufi alcanga a completa absor¢do na realidade divina. Nele, Deus ndo € mais
percebido como uma entidade separada do devoto. Este ultimo estdgio da experiéncia mistica
sufi é também denominado de hagiga, em que o sufi atinge o conhecimento mais elevado da
Realidade.

Os discursos de Mu’in al-din Chishti reprovam as praticas de devogdo para
realizacfio pessoal por nfio serem realizadas com o objetivo de adorar a Deus. Ao invés disso,
a énfase dos ensinamentos estd no cultivo de uma vida voltada para a interioridade que
ilumina os aspectos exteriores da adoragdo. Desse modo, tanto os aspectos externos quanto
internos tornam-se essenciais para a realizagdo das préticas islamicas (SHARIB, 2014, p. 8,
17-18).

Faridu’d-Din” também manteve uma verdadeira combinagfo entre praticas misticas,
tariga, e devogdo a Lei Islamica, a shari‘a, com o objetivo de alcangar o nivel mistico mais
elevado que é hagiga. Isso pode ser percebido através da diferenciagdo que ele faz entre os
estagios shari‘a, tariqga e haqiga. Para transmitir de forma adequada o sentido dessa
diferenciacfio, Faridu’d-Din recorre a analogia da pratica do zakar®® (RIZVI, 2003, Vol. I, p.
146). No estagio da shari‘a, o zakat corresponderia 4 doagédo de 4 dirhams® para um crente
que possuisse 200 dirhams. No segundo estagio, que € fariga, a doagdo seria de 195. E no
ultimo nivel, hagiga, o devoto doaria tudo o que possuisse. Neste recurso analogico
representado pelo zakat, doar tudo significaria alcancar o tltimo estigio da jornada espiritual
que é a experiéncia da completa uniio com a realidade divina. Esta ilustragdo ¢ uma
descri¢io do caminho sufi que se inicia na Lei e termina na experiéncia da unido com Deus

(ERNST; LAWRENCE, 2002, p. 155; DEHLVI, 2010, p. 179).

7 Faridu’d-Din foi discipulo de Qutbu’d-Din, que por sua vez, foi discipulo do fundador da Ordem Chishti na
india, Mu’in al-din Chishti.

8% O zakat pode ser traduzido como “crescimento” ou “purificagdo”. Como um dos pilares do isla, zakar
transmite a idéia de que os bens materiais pertencem a Deus sendo também um meio dos mais ricos ajudar os
mais pobres dentre os mugulmanos. O mugulmano, apés a puberdade e com saude fisica e mental, retira entre
2,5% a 10% da sua renda anual e distribui essa porcentagem a mugulmanos pobres e necessitados, aos coletores
do zakat (em paises islamicos), aos recém convertidos ou simpatizantes do isld que por perseguigéo perdem seus
bens. O zakat também pode ser utilizado para libertar escravos ou prisioneiros de guerra, ajudar mugulmanos
endividados e para a causa de Deus na 4rea de divulgagdo da religido. O zakar pode ainda ser utilizado para a
construcdo de escolas, mesquitas e hospitais e para cobrir despesas de mugulmanos em viagem que necessitam
de ajuda (GLASSE, 1991, p. 488-489).

81 Moedas de ouro ou de prata utilizadas nas regides do Oriente Médio e Pérsia na época de Faridu’d-Din.
Atualmente, dirham é o nome da moeda oficial em paises como Emirados Arabes Unidos e Marrocos.
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Shari‘a e tariga sdo principios que se encontram igualmente nos ensinamentos
misticos de Nizamu’d-Din, discipulo de Faridu’d-Din, sobre o Alcordo registrados no
Virtudes para Coragdo (Fawa’id al-Fu’ad). O Alcordo ¢ a fonte mais importante da shari‘a e
a matriz de todo ensinamento para as experiéncias misticas. Por isso, no sufismo existe
sempre a busca por uma compreensdo mistica desse texto sagrado do isla.

Um dos sentidos misticos atribuido ao Alcordo por Nizamu’d-Din é que, através da
repeticdo de determinada passagem cordnica, o devoto mugulmano encontra paz. Assim, ndo
existe apenas uma mera aquisicio de conhecimento através da recitagdo do texto, ocorre
também uma transformacdo interior. Um versiculo do Alcordo pode servir como um
instrumento de experiéncias com Deus que advém da prética da recitagdo, desse modo,
“Quando um leitor do Alcorfio experimenta Deus e obtém uma sensagfo de paz num
determinado versiculo, ele deve continuar repetindo aquele versiculo e prolongar essa
sensacdo de paz.” (HASAN, 1992, p. 121).

Segundo Nizamu’d-Din, qualquer versiculo do Alcordo que desperte o devoto para a
busca de Deus deve ser recitado numa continua repetigdo. Essa repetigdo ¢ necessdria para
que o adorador continue a experimentar a paz diante da presenga Deus, ou seja, o texto
coranico é também fonte de conforto espiritual.

O Alcordo, na sua esséncia, é a fonte principal da experiéncia mistica ¢ Nizamu’d-
Din ilustra esse principio através do exemplo de Muhammad. Hasan, o compilador da obra de
Nizamu’d-Din, relata que numa determinada reunifo de discipulos, o mestre contou uma
histéria sobre Muhammad na qual ele desejava recitar uma sele¢do de versiculos do Alcorgo,
mas nfo conseguiu continuar a recitagdo porque as proprias palavras de abertura: “Em nome
de Deus, O Clemente, O Misericordioso”, conduziam-no a um estado continuo de éxtase
espiritual que o levava a repetir essas palavras (HASAN, 1992, p. 162). Na narrativa,
Muhammad foi conduzido a estados de experiéncias espirituais através da recitagdo do
Alcordo.

Sobre a recitagiio do Alcordo, Nizamu’d-Din ensina que o livro, além da recitagéo
para a meditagio em Deus, deve ser recitado em momentos de dificuldades cumprindo, assim,
objetivos de natureza prética e pessoal na vida do discipulo. Por exemplo, a recitagéo da “Sura
de Abertura” (4I-Fatiha) é recomendada antes de se tomar decisdes importantes. A recitagdo
dessa Sura serve para solugdes de vérios tipos de problemas ou para a realizagdo de tarefas
dificeis (HASAN, 1992, p. 166).

Ainda sobre o uso do Alcorfio para solucionar problemas cotidianos e amenizar o

sofrimento, Nizamu’d-Din ensina que o Alcorfio pode ser também utilizado como fonte de
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cura para inflamac@es, ou seja, o livro ¢ considerado como remédio que traz cura fisica. Em
relato, Nizamu’d-Din conta que estava com uma inflamag@o no dedo do pé e sentia uma dor
muito intensa. Ele contou sobre essa enfermidade ao seu mestre, Faridu’di-Din, que o
orientou a recitar a Sura 85, “Sura das Constela¢des” (al-Buriij), que ¢ considerada como um
remédio tanto para tumores como para inflamagdes. Nizamu’d-Din seguiu a orientagdo de
Faridu’di-Din e passou a recitar a Sura 85 e, segundo a narrativa, ele nunca mais teve

qualquer tipo de inflamacdo.

‘O remédio para tumores ¢ recitar a Sura das Constelagdes, al-Burij (Sura
das Constelagdes) durante a oracdo costumeira da tarde. Desde que os
tumores sdo semelhantes as inflamagdes, pode-se esperar que recorrendo a
esta Sura, a pessoa se livre das inflamagdes também.” Desde aquela data eu
tenho recitado Sura al- Burilj na oragdo da tarde e nunca mais tive
inflamagdes. (HASAN, 1992, p. 264).

O uso mistico do Alcorfio, nos diversos contextos da vida religiosa sufi, evidencia a
preocupagio de Nizamu’d-Din tanto com a mensagem do texto quanto com sua aplicagéo
pratica. O mesmo livro que serve como fundamento para as préticas isldmicas da Lei ¢
também utilizado como fonte de experiéncias sobrenaturais. No sufismo chishti, as duas
realidades da religidio, interior e exterior, ou shari‘a e tariga sdo importantes ¢ devem ser
igualmente buscadas pelo devoto, uma ndo exclui a outra. Os lideres da Ordem Chishti
afirmaram o principio da unidade orginica entre essas duas realidades. A base dos
ensinamentos dos primeiros sufis foi a real conexfo entre a formalidade, representada pela
shari‘a e a espiritualidade representada pelo conceito de fariga. Os sufis chishtis buscam a
restauracio do equilibrio entre esses dois conceitos que sdo igualmente essenciais para a

religiosidade hindu como veremos adiante.

3.2. A doutrina da Unidade do Ser (Wahdat al-Wujiid ) e a Ordem Chishti

A doutrina da Unidade do Ser (Wahdat al-Wujiid ) de Ibn Arabi (1165-1240) € parte
integrante da filosofia da Ordem Chishti e foi objeto de apresentagéio no capitulo anterior. O
pensamento de Ibn Arabi é vasto, profundo e também complexo, mesmo para especialistas
que se dedicam a estudar suas obras. O objetivo desta segdo € apresentar os principais
elementos que compdem a teoria metafisica da Unidade do Ser (Wahdat al-Wujid) de Ibn

Arabi e sua apropriagio e importincia histérica para a Ordem Chishti. Esta doutrina ¢
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relevante porque oferece uma estrutura tedrica solida para o didlogo entre o sufismo € as
tradi¢des hindus.

O estudo do pensamento de Ibn Arabi faz-se necessario em razdo de sua grande
influéncia para o sufismo da India e, particularmente, para a Ordem Chishti. O conceito de
Wahdat (Unidade) al- Wujid* (Ser/Existéncia), atribuido a Tbn Arabi, € hoje a doutrina mais
conhecida nas ordens sufis da India. Essa doutrina se tornou popular na regifio através do
poeta persa Jami (1417-1491) que seguia os ensinos de Ibn Arabi e comentou vérias obras
deste grande filésofo mugulmano.

Na India, a maioria dos ensinos sufis foi produzida inicialmente em persa e os
comentarios de Jami constituiram-se na fonte principal para aqueles que queriam entender o
pensamento de Ibn Arabi. Poucos pensadores foram tdo influentes entre os sufis como Ibn
Arabi (CHITTICK, 1992, p. 218), que ¢ considerado “um dos génios mais profundos do
sufismo [...]” (ELIADE, 2011, p. 135).

Deve-se ressaltar que a doutrina da Unidade do Ser serd analisada a partir de alguns
intérpretes contemporaneos do pensamento de Ibn Arabi tais como: Chittick (2003), Corbin
(1969) e Sharif (1963). Para uma compreensdo mais aprofundada dessa doutrina, alguns
capitulos de Os Engastes da Sabedoria (Fusiis al-Hikam) de Ibn Arabi serdo comentados na
parte final deste sub-item do presente capitulo, pois tal obra € considerada por estudiosos do
sufismo como uma sintese da filosofia de Ibn Arabi sobre a unidade.

Em Ibn Arabi, a metafisica e a cosmologia foram permeadas pela busca por um
equilibrio entre a multiplicidade do universo e a doutrina isldmica da Unicidade de Deus,
tawhid. E necessario compreender que tawhid esta no centro da fé islamica, ou seja, toda
doutrina no isli esta conectada com o conceito de tawhid. O nome de Deus al-Wahid (Um,
Unico, Indivisivel, Incomparavel) revela a sua esséncia, isto ¢, ele é unico em todos os
sentidos possiveis (BURCKHARDT, 2008, p. 43-44; IBN ARABI, 2012, p. 161).

Ibn Arabi aprofunda o conceito de tawhid e declara que existe uma unica e ultima
Realidade, a qual é entendida como a Verdade ou o Real (al-haqq) que € a esséncia de todas
as coisas. Dessa maneira, a criagdo (khalq) é a manifestagdo dessa esséncia e faz parte dela “A
existéncia essencial é composta de haqq, “verdade” e khalg, “criagdo”.” (IBN ARABI, 1989,
p. 85).

Como unica realidade existente, a Verdade se diferencia da criagdo e, a0 mesmo

" tempo, € a criagdo € essa Realidade ultima ¢ a Esséncia Divina, que se manifesta na criagéo

82 Segunde Rustom (2006, p. 55), o sentido primério de Wujiid ¢é “encontrar”, pois aquele que existe ¢ também
aquele que encontra e ¢ encontrado.
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através da mediacdo dos nomes de Deus. Os Nomes Divinos agem como intermedidrios entre
o Real e 0 cosmo. A criacdo € gerada e mantida pela Esséncia e essa comunicag@o entre essas
duas realidades acontece através dos Nomes Divinos que apontam para a infinita
manifestacdo de Deus na criagdo (SOUZA, 2008, p. 98-100, 114). E somente através dos
Nomes Divinos que € possivel o acesso ao conhecimento de Deus, porque este ¢ o modo pelo

qual se pode conhecer seu carater € natureza.

Através dos nomes divinos que estdo no Alcordo e nas tradi¢des proféticas, nds
podemos conhecer Deus porque eles se referem a conceitos familiares a nds.
Portanto, quando Deus diz que Ele é misericordioso, nés sabemos o que
misericordia significa. (RUSTOM, 2006, p. 61).

Os nomes de Deus sdo revelagdes de seus atributos, desse modo, o conhecemos,
quando ele se manifesta no universo através de seus nomes (BALDICK, 1989, p. 82-84). A
Realidade Divina como esséncia Unica estd para além do mundo. Por outro lado, a criagéo
como manifestacio dessa esséncia, recebe os efeitos dos nomes de Deus, ou seja, Deus €
incomparével, € o Outro, mas pode ser conhecido mediante os Nomes Divinos. Como afirma

Lim:

Deus em seu Absoluto Ser transcendente possui todo conhecimento e
experiéncia. Ele é também indeterminado, incondicionado e absolutamente
incomparavel (tanzih), sendo independente dos mundos. A percep¢do comega
somente no nivel dos nomes divinos ou atributos, ou em outras palavras, o
relacionamento de Deus com a criagdo. Estes se constituem no ponto de
referéncia através do qual o universo é determinado, diferenciado e entendido, e
pelo qual o conhecimento da unidade da Realidade Divina é alcangado. (LIM,

2012, p. 60).

Para Ibn Arabi, o nome mais importante de Deus € Allah que engloba todas as coisas
(HAKIM, 2004)* e designa a divindade como a sintese de todos os outros nomes e atributos
de Deus e também inclui todas as perfei¢des divinas (CHITTICK, 1984, p. 7). Desse modo,
Allah é o nome ou titulo do Ser Absoluto que abrange todas as coisas, por isso, todos os
outros nomes particulares e gerais estdio inseridos nesse nome divino (ANSARI, 1999, p.
174).

Dentro da estrutura mistica e filosofica do pensamento de Ibn Arabi, pode-se dizer
que somente Deus existe e que a criagdo so tem existéncia através do criador (CHEVALIER,

1987, p. 72). A criagfo s6 conhece Deus, porque ele nela se manifesta, e s6 pode subsistir

% Disponivel em: http://www.ibnarabisociety.org/articles/unityofbeing html. Aceso em: 20/01/2016
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porque Deus a mantém. Assim, Deus como Realidade tnica ¢ a esséncia de todos os
fendmenos imanentes da criagdo (SCHWARTZ, 2005, p. 169), “Certamente ndo hd nada em
existéneia a ndo ser Deus, o Altissimo, Seus atributos e Suas agdes. Tudo € Ele, pertence a
Ele, provém d’Ele e é para Ele.” (IBN ARABI, 1989, p. 25). Tudo o que existe no universo ¢,
de alguma forma, apenas reflexo do Real (CHITTICK, 2003, p. 311).

Deus ¢é idéntico ao Uno como esséncia, sendo também a razdo ultima de todas as
coisas. Ele é a Verdade, o Ser Absoluto, transcendente e, a0 mesmo tempo, imanente
(SHARIF, 1963, p. 402). Como Ser Absoluto, Deus é indeterminado, ou seja, ndo se pode
falar do Ser Absoluto a menos que seja em termos negativos. Assim, tudo o que existe
(particular ou universal, ideal ou concreto) € manifestagdo do Ser.

As formas de manifestagio do Ser sfio muitas, contudo, o Ser mesmo permanece um,
ele é indivisivel e ndo sofre mudanga. O Ser, como mistério absoluto permanecera sempre
desconhecido porque ele € a esséncia de Deus que estd acima de qualquer experiéncia. Apesar
de o Ser se apresentar em multiplas formas, isto ¢, se manifestar numa pluralidade de
acidentes, ele jamais perde sua Absoluta Unidade (ANSARI, 1999, p. 152-154). “Os seres
surgem do Ser. A multiplicidade vem da absoluta Unidade.” (ANSARI, 1999, p. 153). A
relagdo entre o Ser e a criagdo, unidade e multiplicidade, Deus e universo, € entendida por Ibn
Arabi como “emanacdo” que acontece através dos Nomes Divinos, ou seja, a criagdo emana
de Deus.

Segundo Hakim (2004), no pensamento de Ibn Arabi, Deus se manifesta de trés
formas. A primeira e mais importante manifestagdo de Deus, estd nas imagens de todas as
possibilidades imutédveis que se encontram no Conhecimento Divino. Em Deus, ha duas
realidades: (i) as “entidades imutdveis”, que existem como possibilidades de existéncia no
mundo concreto e permanecem apenas no conhecimento divino; (ii) a “existéncia concreta”
percebida no tempo e espago. Deus criou todas as coisas de acordo com as entidades eternas e
imutdveis existentes no Seu Conhecimento.

As entidades imutaveis estio, portanto, no primeiro nivel de manifestagdo do
Absoluto. Para Corbin (1969), as entidades imutaveis sdo protdtipos latentes que existem na
esséncia divina (CORBIN, 1969, p. 186). Tudo aquilo que ainda ndo se manifestou no mundo
s6 é conhecido por Deus ¢ as coisas ndo-manifestas nfio sdo menos reais do que aquelas que ja
se manifestaram no mundo fisico. Primeiro, o Ser se manifesta nas formas imutdveis e ideais,
para depois se apresentar nas formas concretas. As formas imutdveis e ideais sdo esséncias
das coisas que subsistem somente na mente de Deus. Para Ansari (1999, p. 155-156), as

entidades imutaveis em Ibn Arabi s3o os protdtipos eternos das coisas que estdo no
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conhecimento de Deus, potencialidades que serio ativadas na existéncia do mundo concreto.
Elas podem entrar na esfera da existéncia concreta a qualquer momento e existem tanto como
entidades imutdveis quanto como possibilidades de existéncia no universo.

A segunda forma pela qual Deus se manifesta consiste no ato divino de fazer
aparecer, a partir das entidades imutdveis, as coisas criadas no mundo fisico, que s&o
reveladas através da manifestacio dos Nomes Divinos. Dessa maneira, Deus faz com que as
coisas que ja existiam no conhecimento divino venham & existéncia no mundo concreto
através dos seus Nomes. Os Nomes de Deus sdo, portanto, os intermedidrios nesse processo
de mudanca das coisas do estado de imutabilidade para o mundo fisico. O movimento das
criaturas da imutabilidade para a existéncia no mundo concreto € realizado de acordo com
uma ordem pré-estabelecida conforme a vontade de Deus de ser conhecido. De acordo com
Corbin, esse processo ¢ denominado de epifania: “Portanto, Criagdo € Epifania (tajalli, lit.,
“manifestacdo™), que é a passagem do estado de ocultagdo, ou poténcia, para o estado visivel,
manifesto.” (CORBIN, 1969, p. 187).

Na passagem do estado de imutabilidade para o mundo concreto, aquilo que era
desconhecido para nds, passa a ser conhecido no tempo e no espago € permanece como um
locus onde Deus se manifesta. “Quando um ente passa do estado imutdvel para a existéncia no
cosmo, ele se torna o locus da manifestagdo de Deus.” (RUSTOM, 2006, p. 59). Assim, Deus
conhece as coisas antes mesmo de se manifestarem no mundo, quando ainda estavam no
estado de imutabilidade. O mundo, portanto, ja existia no conhecimento de Deus como uma
ideia, antes mesmo de se manifestar como existéncia objetiva (RIZVI, 2009, Vol. II, p. 40).

A terceira forma pela qual Deus se revela ¢ através de sua perpétua manifestagio na
criagdo quando, nesse nivel, existe uma renovagdo da criagdo a cada momento. Deus estd
permanentemente criando todas as coisas. A criagdo € renovada a todo instante, numa
incessante teofania ou sucessio de teofanias que, segundo Corbin (1969, p. 187), “[...] resulta
numa sucessdo continua de seres.” A mudan¢a da imutabilidade para a existéncia no mundo
ndo faz com que as criaturas percam o contato com o Ser. As coisas criadas, para continuar
existindo, precisam estar constantemente conectadas com o Ser, pois s6 ele possui existéncia
absoluta. Para Ibn Arabi, criar significa fazer aparecer, um movimento que envolve
aniquilagdo (fana ) em Deus e permanéncia (baga ) eterna nele (RIZVI, 2003, Vol. I, p. 105-
107), um processo ininterrupto de criagéo. Para Corbin, isso significa a constante revelaggo do

Ser de Deus nas coisas criadas tanto no estado eterno quanto na forma sensivel.
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Criacdio, como a “regra do ser”, é o pré-eterno e continuo movimento pelo
qual o ser é manifesto a todo instante em uma nova roupagem. O Ser Criador
¢ a esséncia ou substincia pré-eterna e pds-eterna que ¢ manifesta a todo
momento nas inumeraveis formas de seres. [...] Portanto, criagdo significa
nada menos que a Manifestagdo (zuhiir) do Ser Divino oculto (batin) nas
formas dos seres: primeiro em seus estados eternos e entdo — em virtude de
uma renovacdo, recorréncia que acontece de momento a momento desde a
pré-eternidade — em suas formas sensiveis. (CORBIN, 1969, p. 200-201).

A criagdo estard sempre num processo perpétuo de renovagdo e recriagdo. Assim, a
cada momento o universo estd sendo criado, pois é uma renovagéo de réplicas, isto €, a cada
instante existe um novo mundo num constante fluxo de eventos (ANSARI, 1999, p. 168).
Tudo o que existe continua sendo criado a cada instante. “Tanto o universo como 0S SEres
humanos vivem em mudangca constante. [...] A cada instante o Real renova sua auto-revelagdo
que ¢ o universo [...]. (CHITTICK, 2003, p. 302).”

Assim, Unidade do Ser (Wahdat al-Wujid ) significa a existéncia de todas as coisas
no conhecimento divino antes e depois de se manifestarem no mundo. Tudo estd no
conhecimento de Deus e emana dele, porque somente Deus tem existéncia real e concede
existéncia a todas as coisas e absolutamente nada existe fora dele. Todos os fendmenos plurais
e toda manifestagdo de multiplicidade sdo teofanias desse Ser tnico (RIZVI, 2009, Vol. II, p.
251).

As teofanias sdo entendidas como “Imaginagfo Criadora”, de acordo com Corbin

(1969, p. 184), a qual €é a existéncia de todas as coisas no conhecimento de Deus. Através do

poder da imaginagfo (imaginal), Deus criou o universo a partir de seu proprio ser.

[...] a ideia inicial da teosofia mistica de Ibn Arabi, e de todas as teosofias
relacionadas a ela, é que a Criagdo ¢ essencialmente feofania (fajallt). E
como tal, criagdo é um ato do divino poder imaginativo: esta imaginacdo
criadora divina é essencialmente uma Imaginagdo feofdnica. (CORBIN,
1969, p. 182).

Imaginagio Criadora inicia-se no desejo de Deus (como Realidade e Ser absoluto) de
conhecer sua propria esséncia e esse desejo do Ser resultou em sua atividade criadora, por
isso, a criagdo ¢ a revelagdo de Deus, uma teofania. Nessa perspectiva teoldgica da criagéo,
nfo existe espago para a nogio de creatio ex nihilo (lit., “criagdo a partir do nada”) porque ndo
existe nada na criagdo externo ao Ser de Deus, Portanto, todas as coisas estdo conectadas ao
ser divino e recebem o reflexo da sua esséncia. Dessa maneira, o universo € pura

representagdo e ndo possui existéncia propria ou independente (CORBIN, 1969, p. 185, 187,
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191), pois todas as coisas emanam de Deus, subsistem nele e retornam para ele, como declara
Chevalier (1987) sobre Ibn Arabi: “O movimento de todos os astros, dos homens e de todo o
universo, lhe parecia dominado por um pélo, um centro de energia que afirma a coeséo de
cada ser e estabelece a coeréncia do todo.” (CHEVALIER, 1987, p. 68).

Ibn Arabi formulou uma verdadeira teoria do conhecimento dentro do campo
filoséfico com seu pensamento sobre a Unidade do Ser. Baseado nos principios islamicos, ele
procurou descobrir e experimentar Deus como a realidade Gltima da existéncia para entender
que nada no mundo escapa ao Ser de Deus. Esse Ser se constitui num mistério. Uma profissdo
de fé nfo consegue descrevé-lo exatamente porque a Unidade do Ser (Wahdar al-Wujid) ndo
quer dizer apenas a crenga num Unico Deus, esta doutrina se constitui num principio para a
compreensdo de toda a realidade.

Alguns capitulos da obra de Ibn Arabi, Os Engastes84 da Sabedoria (Fusis al-
Hikam), apresentam, enfaticamente, a doutrina da Unidade do Ser. Como foi afirmado no
capitulo 2 deste estudo, Os Engastes da Sabedoria ¢ a obra mais conhecida de Ibn Arabi na
fndia e muito utilizada pelos santos da Ordem Chishti. Assim, por causa da importincia
doutrinéria de Os Engastes da Sabedoria para a Ordem Chishti, serd feita uma breve
exposicdo de alguns capitulos do livro para apresentar o pensamento de Ibn Arabi sobre a
Unidade do Ser.

O capitulo 1 de Os Engastes da Sabedoria é sobre Addo e, neste capitulo, ele ¢
retratado como o arquétipo de toda a raga humana. O capitulo discorre ainda sobre o universo
e os anjos. Nesta parte inicial da obra, Ibn Arabi relaciona a criagdo do universo com a
sabedoria de Addo.

Segundo Ibn Arabi (1980, p, 50), a Realidade queria ver sua propria esséncia em
outra entidade que ndo fosse ela mesma e ao desejar ver a si mesma em outro ser, ela criou o
universo, ainda sem espirito, como um espelho que ainda néo estava polido. O perfeito reflexo
da Realidade ocorreu na criagio de Addo, o primeiro homem, que € para a Realidade o que a
pupila é para os olhos, pois ¢ através dela que ocorre o ato de ver. Por isso, em arabe insan
significa homem e pupila (IBN ARABI, 1980, p. 51). Assim, a Realidade olha para sua
criagdo através de Addo, o vice-regente do universo.

Depois de explicar sobre a importancia de Addo no processo criativo de Deus, Ibn

Arabi dedica-se a uma explanacio das “entidades imutaveis”, que segundo ele, ndo possuem
2

8 para Ibn Arabi, cada profeta mencionado é um engaste da sabedoria divina. Assim como o engaste de um anel
recebe uma pedra preciosa, da mesma maneira, cada profeta ¢ um receptaculo da sabedoria de Deus.
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existéncia real e sdo conhecidas apenas como realidades inteligiveis, existentes somente no
conhecimento divino. J4 o universo, como o conhecemos, ¢ a realidade sensorial. As
entidades imutaveis e o mundo sensorial estio conectados em Addo, que une as duas
polaridades, o que o tornou a conexfo necessaria para que a Realidade pudesse conhecer
perfeitamente sua propria criagdo.

Adsgo, como o protdtipo de toda a humanidade, ¢ apresentado como o possuidor da
forma exterior, composta pela realidade cosmica e da parte interior, que é formada pela
Realidade primordial (IBN ARABI, 1980, p. 53-56). Adéo é, portanto, o meio pelo qual Deus
contempla sua propria esséncia. Neste contexto, Ibn Arabi também afirma que para o universo
existir, ele depende totalmente da Realidade, pois todas as coisas estdo conectadas a
Realidade e dependem dela para existir, “[...] a dependéncia que o cosmo tem da Realidade
para existir ¢ uma condi¢do fundamental.” (IBN ARABI, 1980, p. 57).

O capitulo 3 tem como titulo “A Sabedoria da Exalta¢do na Palavra de No€”, que €
uma interpretagio mistica da Sura 71, uma narrativa cordnica sobre um episédio na vida de
Noé, um profeta na tradi¢do isldmica. Na Sura 71, Noé, como mensageiro enviado por Deus,
exorta o seu proprio povo a deixar os deuses e crer no Deus unico. Assim, a mensagem €
comumente entendida pelos mugulmanos como uma adverténcia divina para que idolatras se
arrependam e busquem o Deus verdadeiro (AUSTIN, 1980, p. 71). O primeiro verso desta
Sura diz: “Por certo, enviamos Noé a seu povo: Admoesta teu povo, antes que lhe chegue
doloroso castigo.” (Sura 71:1). Para Ibn Arabi, o verdadeiro objetivo da Sura 71 € a
proclamagio de dois atributos de Deus: imanéncia e transcendéncia. Noé € o representante da
total transcendéncia divina e o povo, que adorava os idolos, representa o atributo divino da
imanéncia. Segundo Ibn Arabi, quem enfatiza somente a transcendentalidade de Deus, como
fez Noé, limita a Realidade a apenas um aspecto de sua natureza criando, portanto, uma falsa

percepgéo sobre Deus.

Para aqueles que [verdadeiramente] conhecem as Realidades divinas, a
doutrina da transcendéncia impGe uma restricdo e limite [na Realidade].
Aquele que afirma que Deus ¢ [simplesmente] transcendente ou € desonesto
ou ignorante, ainda que ele professe ser um crente. Pois, se ele mantém que
Deus ¢ [simplesmente] transcendente excluindo todas as outras
consideragdes sobre ele, sua atitude em relagdo a manifestagdo da Realidade
¢ maliciosa e estd erroneamente representando a Realidade [...]. (IBN
ARABI, 1980, p. 73).

A prética do povo de Noé, que consistia na adoragdo de deuses, ndo € considerada

errdnea ou pecaminosa por Ibn Arabi. O que estaria em evidéncia nesta narrativa do Alcoréo €
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o erro de Noé em nfo ter harmonizado o aspecto imanente e transcendente da Realidade
(AUSTIN, 1980, p. 71-72). Aqueles que sfo chamados de “idélatras” sdo, na verdade,
expoentes da Realidade, ou seja, eles manifestam a imanéncia de Deus. Noé, por sua vez,
deveria ter percebido essa caracteristica imanente da Realidade, mas fixou-se na sua
transcendéncia e, por isso, ndo conseguiu comunicar, de forma eficaz, a mensagem divina.
Sobre isso, Ibn Arabi (1980, p. 176) declara que Noé advertiu seu povo, “em espirito de
discriminaco buscando fazer oposigdo entre imanéncia e transcendéncia.” Noé ndo percebeu
que adorar idolos é também uma forma de conhecer a Realidade.

Assim, em Ibn Arabi, toda forma de culto é um reflexo da Realidade e o povo de Noé
ndo poderia abandonar os idolos porque negariam a propria percep¢do de Deus revelada a
eles, “[...] para cada objeto de adoragdo existe um reflexo da Realidade, quer seja reconhecido
ou ndo.” (IBN ARABI, 1980, p. 78). Portanto, através da narrativa sobre No¢, Ibn Arabi
ensina que qualquer objeto de adoraggio ¢ um veiculo da manifesta¢édo divina.

Ibn Arabi utiliza a histéria de Noé no Alcordo para expor sua filosofia da Unidade.
Para ele, a Realidade se manifestou tanto em Noé quanto no povo que adorava os idolos. Ela
manifesta-se em todas as coisas criadas e em todos os conceitos. Como declara Ibn Arabi
(1980, p. 73): “A verdade € que a Realidade estd manifesta em todo ser criado e todo conceito
[..]” Uma definido da Realidade torna-se impossivel por causa de suas multiplas e
ilimitadas manifesta¢des, pois para defini-la seria necesséario definir completamente todo o
universo, um empreendimento impossivel de ser concretizado (IBN ARABI, 1980, p. 74). O
poema abaixo de Ibn Arabi, presente neste capitulo sobre No€, expde claramente seu

pensamento sobre a manifestagdo da Realidade como imanente e transcendente.

Se tu insistes na sua transcendéncia tu o restringes

E se tu insistes na sua imanéncia tu o limitas.

Se tu mantém os dois aspectos tu estas correto.

Um imam e mestre nas ciéncias espirituais

que diz que ele ¢é as duas coisas, é politeista.

Enquanto aquele que o isola, tenta controla-lo.

Se tu professas dualidade, cuidado ao compara-lo

Se [tu professas] unidade, cuidado ao fazé-lo transcendente.
Tu ndo és ele, e tu é ele.

Tu o vés nas esséncias das coisas tanto infinitas quanto ilimitadas.
(IBN ARABI, 1980, p. 75).

Ibn Arabi é enfatico em afirmar a unifio entre Deus e sua criagdo bem como sua total

diferenca como ser transcendente e enfatiza os dois aspectos da divindade considerando-os
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como essenciais para a compreensfo da manifestagdo da Realidade. Deus se manifesta nas
. ; : 85
coisas e, a0 mesmo tempo, estd para além delas.

O fato de ser transcendente, grandioso e altissimo (13, 9), para além do que €
transitério e efémero, ndo significa que esteja distante e insensivel aos caminhos do
humano. Embora distinto do ser humano, Deus dele se aproxima com grande
intimidade. Deus é portador das “chaves do incognoscivel” (6. 59), mas também
Aquele do qual “estamos mais perto do que a [sua] artéria jugular (50, 16)
(TEIXEIRA, 2002, p. 74).

“A Sabedoria da Santidade na Palavra de Enoque” é o titulo do capitulo 4 de Os
Engastes da Sabedoria. Neste breve capitulo, Ibn Arabi cita apenas uma vez o personagem
Enoque. A preocupagdo deste grande mestre sufi ¢ analisar a esséncia e a existéncia dos seres
(AUSTIN, 1980, p. 82). O capitulo ¢ uma declaragdo de que somente Deus €, ou seja, ele € o
Ginico que de fato existe. E a existéncia de todos os outros seres depende de Deus, pois “Ele ¢
a propria esséncia dos seres que existem.” (IBN ARABI, 1980, p. 85). Ibn Arabi afirma, de
forma eloquente, que Deus € a esséncia de todas as coisas manifestas e ndo-manifestas, o
primeiro e o ultimo que abrange tudo o que existe. Dessa maneira, os seres relativos e
contingentes sio manifestagdes do Ser absoluto, pois existe uma Uinica esséncia para todas as
coisas.

Ibn Arabi (1980, p. 86-87) ilustra a existéncia da esséncia unica presente em todas as
coisas a partir dos niimeros ao perceber que todos derivam do nimero um, ou seja, os
niimeros dependem do um para existir e sio manifestagdes dele. Assim, para Ibn Arabi, os
niimeros sio colegdes do nimero um; sdo diferentes, mas sdo multiplos do um, porque dele
derivam. Os diferentes nimeros representam, portanto, a mesma realidade. Para Ibn Arabi,
aquele que entende sua explicagdo sobre os nimeros ird compreender que a Realidade €, ao

mesmo tempo, criatura relativa, distinta do criador, bem como o préprio criador e €, assim,

8 Essas duas caracteristicas de Deus, imanéncia e transcendéncia, apontam para os conceitos isldmicos de tanzih
(transcendéncia, diferenca, lit. “manter algo afastado da impureza”) e tashbih (proximidade, semelhanga do
verbo shabbaha, lit. “fazer parecer”) (SOUZA, 2008, p. 87-89). Os sufis enfatizam tashbih (semelhanca). Eles
créem na possibilidade de ver Deus, ndo com os olhos naturais, mas com os olhos do coragdo, “Entretanto, os
sufis entendem que ¢ necessario partir de tanzih para tashbih (OLIVEIRA, 2002, p. 96); Os dois termos sdo
empregados conceitualmente para descrever a distdncia e a proximidade de Deus. Tanzih expressa a pureza e
perfeiciio de Deus em contraste com a imperfei¢do da criagdo, ou seja, Deus € téo santo e perfeito que ndo pode
ser comparado com nada em sua criagdo, a Sura 42:11 expressa essa concep¢do pela expresséo, “Nada ¢ igual a
Ele”. Entende-se por tanzih que Deus §é distante de sua criagdo, impossivel de ser percebido ou conhecido na sua
esséncia. Por outro lado, fashbih declara a semelhanca de Deus com suas criaturas. Para os sufis, Deus estd
conectado com o mundo, sem negar sua transcendéncia (fanzih), eles afirmam e acentuam a similaridade, ou
tashbih, enfatizando a relagio de Deus com o mundo. Com base na revelagdo corénica que aponta a proximidade
de Deus, os mestres sufis buscam o aspecto pessoal da relagio entre Deus e o homem (CHITTICK, 2000, p. 29-
30; CHITTICK; MURATA, 1994, p 70-71).
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{inica e multipla porque, conforme afirma Ibn Arabi, (1980, p. 87) “Nada existe, a ndo ser
ele.”

Deve-se ainda mencionar dois capitulos de Os Engastes da Sabedoria que
evidenciam a doutrina da Unidade do Ser: o capitulo 5, “A Sabedoria do Amor Arrebatador
na Palavra de Abrado” e o capitulo 9, “A Sabedoria da Luz na Palavra de José.”

No capitulo 5, Abrado é lembrado como a manifestagdo de todos os atributos da
esséncia divina (IBN ARABI, 1980, p. 91). Ibn Arabi considera a criagdo como um elemento
essencial para que a Realidade se conhega a si mesma e Abrado aparece no texto apenas como
um exemplo desse principio.

A divindade conhece a si mesma através dos seres criados, ou seja, Deus tem
consciéncia de que é divino porque a criagdo informa isso a ele. Ibn Arabi (1980, p. 93)
afirma que o Ser independente, que é Deus, s6 tem confirmacdo de sua independéncia quando
ele sabe que existem seres dependentes.

Nesta perspectiva, os seres criados fazem parte da auto-revelagdo da Realidade.
Universo e Deus sio interdependentes e no podem ser pensados separadamente, pois o
universo s6 pode ser conhecido em relagdio a Deus e este, por sua vez, s conhece a si mesmo
através do universo. Neste capitulo sobre Abrafo, Ibn Arabi desafia a teologia isldmica que
enfatiza somente a separagio entre Deus e os seres criados ao declarar que também existe a
unidade entre criatura e criador. O seguinte poema ¢ um exemplo dessa interconexdo entre a

criagdo e Deus e a necessidade que Deus tem de sua propria criagdo:

Ele me louva, e eu O louvo

Ele me adora e eu O adoro

No meu estado de existéncia, eu O confirmo,

Como esséncia ndo-manifesta, eu O nego.

Ele me conhece, enquanto eu nada conhego dele

Mas, eu também O conhego e O percebo

Onde esta sua auto-suficiéncia visto que eu O ajudo e garanto-lhe alegria?

E para isso que a Realidade me criou

Pois dou conteudo ao seu conhecimento e fago com que ela seja manifesta.
(IBN ARABI, 1980, p. 95).

Existe, portanto, uma total unidade e uma total separagdo entre criatura e criador, e
os seres criados pela Realidade sfo também manifestagdes dela. Nesse sentido, o
autoconhecimento da Realidade depende da criagdo para que ela conheca a si mesma de
forma plena e saber que ela mesma ¢ divina e independente, isto €, a criagdio contribui para

que a Realidade seja apropriadamente caracterizada como divina.
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O capitulo 9 versa sobre José e trata especificamente sobre a luz divina e o universo
como sombra. A luz é uma figura do criador que traz a existéncia, para o mundo fisico, os
arquétipos latentes que existem no conhecimento divino (AUSTIN, 1980, p. 119). A sombra
representa tanto as coisas criadas quanto as ndo-criadas que so podem existir por causa da luz
divina. Desta maneira, somente a luz existe (IBN ARABI, 1980, p. 123).

Mesmo que o universo seja considerado como sombra, ele jamais pode ser pensado
como algo separado da luz. Deus, como luz, se manifesta no universo também em forma de
sombra a qual s6 pode ter existéncia em relagdo a luz. Ao final da explicagéo sobre a relacdo
entre a sombra e Deus, Ibn Arabi (1980, p. 124) declara: “[...] a sombra néo € outra coisa
sendo Ele. Tudo o que percebemos nada mais ¢ do que o ser da Realidade nas esséncias dos
seres contingentes.” Na interpretacdo de Ibn Arabi sobre a unidade plena entre criador e
criagdo, 0 universo ndo possui existéncia real porque a inica Realidade ¢ Deus (IBN ARABI,
1980, p. 125).

Dessa maneira, Deus, como unica Realidade, é o verdadeiro Ser, ou Wujid
(CHITTICK, 2003, p. 198) e constitui-se na fonte de tudo o que existe e, a0 mesmo tempo, se
manifesta em todas as coisas através dos seus nomes. A criagdo ndo tem existéncia propria,
ela reflete como um espelho a existéncia de Deus e s6 existe porque participa do Ser. Por essa
razio, o universo ¢ designado de “a exteriorizagdo do Tesouro Escondido” (BAYRAKTAR,
1986, p. 127). O Tesouro Escondido é o conhecimento de Deus no qual existem todas as
coisas.

Sobre o pensamento de Ibn Arabi, pode-sé concluir que Deus existe por si mesmo, 0
mundo n3do. Deus € Ser necessario, o mundo é dependente de Deus e finito, enquanto Deus €
infinito porque é a prépria Existéncia. O mundo é fluxo constante e Deus ¢ a substéncia
permanente (ANSARI, 1999, p. 169-171). Com declara Ansari: “A verdade € que existe uma
real identidade, bem como uma real diferenca entre o mundo e Deus.” (ANSARI, 1999, p.
171). Deus se revela em todas as coisas, mas ele nunca se revela como o Real na sua esséncia.
O Ser Absoluto de Deus ¢ secreto, ja as coisas sdo manifestas. “As limitagdes das cosias as
separam da realidade ilimitada e absoluta” (CHITTICK, 2003, p. 300), pois essa realidade ¢
absolutamente transcendente e ndo pode ser descrita, ela permanece sempre oculta e
incognoscivel.

A doutrina da Unidade do Ser (Wahdat al-Wujiid) ndo ficou sem criticas. Ahmad
Sirhindi (1563-1624), erudito sufi da regifio do Punjabi no subcontinente indiano e membro
da Ordem Nagshbandi, desenvolveu uma teoria denominada de Unidade de Experiéncia, ou

Unidade do Testemunho (Wahdat al-Shuhiid) para contrapor a doutrina de Ibn Arabi.
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Sirhindi rejeitou o principio fundamental do sistema filosofico de Ibn Arabi que
declara que somente o Ser existe. Para Sirhindi, nenhum profeta pregou que a criagdo ¢ uma
encarnacio ou emanagdo do criador. O alvo dos profetas concentrava-se em trazer a
mensagem sobre o Deus tnico. Sirhindi concluiu que era inaceitédvel a ideia de que a criagéo
seria equivalente ao criador. Ele afirmava a total distingdo entre Deus e o universo. A base,
portanto, para entender a realidade seria o dualismo (ANSARI, 2011, p. 77).

Porque Deus ¢ o Ser absolutamente transcendente, o mundo deve ser entendido como
separado dele. Sirhindi se utilizava da metéfora do espelho para explicar que o mundo ¢
reflexo de Deus, nfo ele mesmo, apenas uma representagio separada dele (LIM, 2012, p. 71-
72). Assim, para Sirhindi (ANSARI, 2011, 77-86), o mundo ndo ¢ um com Deus, mas sim
uma realidade completamente distinta dele, ndo sendo uma forma da existéncia divina.

Contudo, de acordo com Bayraktar (1986, p. 128), essa ndo ¢ uma interpretagdo
correta do pensamento de Ibn Arabi. Com efeito, Ibn Arabi também acentua o atributo da
transcendéncia divina ao afirmar constantemente a declaragdo cordnica: “E ndo hd ninguém
igual a Ele”, Sura 112:4. O universo ¢ o lugar do desvelar de Deus que se manifesta pelos
seus nomes, mas o Ser nfo-manifesto ou absoluto de Deus permanece oculto. Por isso, existe
uma distingdio entre o Ser ndo-manifesto de Deus e as coisas existentes no universo. Essa
diferenga revela duas formas da manifestagdo de Deus: a realidade de Deus como esséncia,
que permanece oculta, e sua manifestagdo como existéncia nas coisas individuais através de
seus nomes. Deus se identifica com o universo através dos nomes divinos e, a0 mesmo tempo,

estd para além dele como esséncia absoluta.

Portanto, Ele é idéntico a todas as coisas em manifestagdo, mas ndo ¢ idéntico a
elas em sua esséncia. Pelo contrério, Ele é Ele e as coisas s@o as coisas. [...]
Ainda que o cosmo seja Ele, nunca o ¢ da mesma maneira que Ele € para Ele
mesmo. Cada coisa no universo manifesta um de seus nomes e cada nome
aponta para a esséncia divina. Contudo, a esséncia de Deus permanece unica e
para sempre oculta (RUSTOM, 2006, p. 67).

Dessa maneira, Ibn Arabi afirma tanto a absoluta transcendéncia de Deus, como
Realidade ultima, bem como sua identificagio com a criagdo através dos nomes divinos.
Chittick (2012, p. 39) afirma que Sirhindi contestou a doutrina da Unidade do Ser porque
muitos de seus coﬁtemporéneos no subcontinente indiano estavam se fundamentando nela
para ndo observar os preceitos da shari‘a. Estava claro, para Chittick (2012, p. 37-39), que
essas pessoas ndo estavam familiarizadas com os escritos de Ibn Arabi que afirmava a total

importincia da sharT ‘a para as praticas islamicas.
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A doutrina da Unidade do Ser pressupde a aceitacdo da universalidade das
manifesta¢Bes religiosas. As diversas expressdes de crencgas revelam que Deus estd no centro
de todas elas. Apesar de as diferentes crengas religiosas serem manifestagdes de Deus, elas
sd0, a0 mesmo tempo, limitagdes do Real. Por isso, nenhuma manifestagéo singular de fé tem
a capacidade de expressar de forma exaustiva o Ser de Deus na sua totalidade. Deus assume
diversas formas nas religides, pois cada crenga ¢ também uma autorevelacdo da Realidade
(CHITTICK, 1994, p. 151).

Cada coisa criada manifesta a divindade de acordo com sua natureza, capacidade e
possibilidade. As religides, da mesma maneira, representam modos diferentes e limitados de
percep¢do da mesma Realidade: “Um tipo particular de fé expressa a limitagdo do Real que,
de fato, € ilimitado.” (CHITTICK, 1994, p. 138). O culto prestado a Deus nos diversos
contextos religiosos sfo expressdes da revelagdo de Deus, mas nem todas possuem a mesma

capacidade de contribuir para o desenvolvimento do ser humano.

Todos servem a Deus na base de Sua auto-revelagdo, de maneira que todas
as crengas estfo arraigadas na realidade e todas estdo corretas. Ndo obstante,
nem todas as crencas tém a mesma influéncia sobre o desenvolvimento
humano e isto se constitui num importante critério para distingui-las.
(CHITTICK, 2003, p. 304).

Ainda que se situem em diferentes categorias em relagdo ao desenvolvimento
humano, nfio se pode excluir nenhuma forma de adoragdo. Essa nogéo de unidade s6 pode ser
apreendida, de acordo com Ibn Arabi, pelo gnéstico (‘arif) sufi. Quando alguém diz que adora
uma pedra ou uma arvore, por exemplo, o sufi sabe que ¢ Deus que € adorado, pois cada
objeto de adoragfo é uma manifestagdo do Real (RECBER, 2008, p. 152-153).

A doutrina da Unidade do Ser (Wahdat al-Wujiid) de Ibn Arabi é fundamental na
constituicdo do sistema teologico da Ordem Chishti. Ibn Arabi moldou a teologia ¢ a
cosmologia chishti bem como o proprio sistema de discipulado da ordem. O pesquisador
Desiderio Pinto (1995) chegou a conclusio de que Ibn Arabi ¢ uma das principais fontes de
conhecimento para os discipulos iniciados da ordem no Dargah Nizamu’d-Din (PINTO, 1995,
29). De acordo com Nizami (2000), a doutrina da Unidade do Ser tornou-se parte integrante
do sistema doutrinério da Ordem Chishti que determinou sua missio mistica na India, onde “o
pilar da ideologia chishti foi o conceito de Wahdat al-Wujid (Unidade do Ser) que forneceu a

forca motriz para a missdo mistica da ordem e determinou suas caracteristicas sociais.”

(NIZAML, 2000, p. 55).
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Por causa dos discursos de Mu’in al-din Chishti sobre a unidade, Jaffer (2008, p. 93)
sugere que o lider fundador da Ordem Chishti no subcontinente indiano teve acesso ao
pensamento de Ibn Arabi que foi seu contemporaneo. No livro Medita¢des do Khawaja Mu'in
al-din Hasan Chishti, encontra-se um relato no qual Mu’in al-din Chishti explica que
enquanto a consciéncia do “eu” e da existéncia de Deus persistir, a pessoa estd completamente
desorientada. De acordo com Mu’in al-din Chishti, a doutrina do fawhid ensina que nfo ha
duas existéncias ou duas consciéncias, somente Deus existe. Tudo no universo € a

manifestacdo da existéncia de Deus, nada existe fora d’Ele.

Nio ha outra forma de existéncia além da existéncia de Deus. Tudo o que ha
no universo € a existéncia de Deus. Ndo ha outra existéncia além do Uno.
Nio ha duas existéncias. Vocé pode chamar todas as coisas de Deus ou
Esséncia. (SHARIB, 2014, p. 23).

Ibn Arabi influenciou ndo somente a doutrina chishti sobre Deus, mas também a
maioria das ordens sufis na India. Os sufis indianos foram alcancados pelos ensinamentos
desse grande mestre sufi, que abriu possibilidades para o didlogo e acolhimento da diferenca.
A participagfo ativa de pessoas de varias religides nos dargahs da Ordem Chishti pode ser
interpretada como uma consequéncia direta do ensino e aplicagdo da doutrina da Unidade do
Ser no seio das ordens chishtis na India. Essa doutrina também contribuiu para o intercAmbio
filos6fico com as tradigdes hindus: os Upanisads, ou Vedanta, as praticas de meditagdo de

Yoga e a devogdo, ou bhakti.

3.3. A Ordem Chishti e os principios doutrinarios de Aniquilacio (fana) e Subsisténcia

(baqa)

O termo fanad®

significa literalmente “extingdo” ou “aniquilacdo”. No contexto
mistico, fanda ocorre quando o discipulo morre para o mundo e para si mesmo. A defini¢do de
fana inclui a aniquilagdo da consciéncia que € substituida pela consciéncia pura da divindade.
No processo de fand, as caracteristicas imperfeitas do sufi ddo lugar aos atributos perfeitos de
Deus.

A palavra baga quer dizer “subsisténcia”, um nivel espiritual alcangcado quando o sufi

permanece em Deus, apos experimentar o estado de fana. Desse modo, baqa € a permanéncia

%Fana & uma palavra 4rabe que significa “morte” ou “aniquilagio”. No sufismo o termo designa a extingdo da

EEINRY3

consciéncia individual. Baga significa “permanéncia”, “sobrevivéncia” ou “continua¢do” (WILCOX, 2011, p. 2,
3).
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do sufi nos atributos divinos. Os dois termos referem-se ao apice do desenvolvimento mistico
trilhado pelos sufis. As duas realidades s@o inseparaveis e fazem parte do ultimo estagio da
busca pela unido com Deus (GLASSE, 1991, p. 133; RAHMAN, 2000, p. 951).

Para melhor compreensio, faz-se necessario apresentar o desenvolvimento e
consolidagio dos dois conceitos a partir de duas personalidades-chave consagradas pela
Ordem Chishti na fndia e pelo sufismo como um todo que sdo: Al-Hallaj e Junayd.

O orientalista Reynold Nicholson (1914, p. 17) e o pesquisador indiano Mohammad
Nabi (1997, p. 36) concordam que o primeiro mestre sufi a proclamar a doutrina de fana foi
Bayazid Al-Bistami, também conhecido no sufismo como Abu Yazid Bistami (804-874).
Bistami € considerado como o primeiro e maior exemplo da busca por Deus através de
estados de éxtase ou embriagués (sukr).

Para Bistami, a criatura deve aniquilar-se em Deus, isto é, esvaziar-se de si mesma e
ser invadida pela presenga divina. As experiéncias de €éxtase espiritual de Bistami foram tdo
intensas que as declara¢Ges proferidas por ele apresentam-se como se o proprio Deus estivesse
falando. Na percep¢do mistica de Bistami nfo existia espago nem para ele nem para Deus, s6
restava a existéncia do Eu Absoluto®’. Sua percepgio mistica era tdo elevada que ele declarou
que via a Caaba circulando em torno dele.

Na perspectiva sufi, Bistami alcangou fana através da disciplina e éxtase (RITTER,
2000, p. 162). De acordo com Rizvi (2003, Vol. I, p. 44), Bistami acreditou que havia
alcangado a libertacdo de sua alma. Nesse processo, ele se despiu de toda impureza e
imperfeigfo, pois percebeu que todas as suas qualidades tinham sido aniquiladas nos atributos
divinos.

A herang¢a mistica de Bistami perpetuou-se como um modelo de busca por Deus, ou
seja, uma forma de se relacionar com Deus, estabelecida por ele e transmitida através de seus
discipulos. A corrente sufi, por ele representada, enfatiza o estado de éxtase espiritual como
requisito para a verdadeira experiéncia de fana.

No estado de fana, o sufi considera-se como alguém que néo estd inserido no tempo
cronolégico, ou seja, sua existéncia ndo depende mais dos pardmetros humanos aceitos como
“normais”. Os sufis acreditam que este estado espiritual foi alcangado por Bistami através da
austeridade e asceticismo. De acordo com os ensinamentos sufis, as agdes e palavras de
Bistami vinham de Deus porque ndo havia mais separagdo entre ele e a divindade (NABI,

1977, p. 36; RITTER, 2000, p. 162).

SBOWERING, Gerhard. “Bestami,  Bayazid”. Encyclopaedia  Iranica. Disponivel  em:
http://www.iranicaonline.org/articles/bestami-bastami-bayazid-abu-yazid--tayfur-b. Acesso em 13/10/2014.
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Baldick (1989, p. 36) e Ritter (2000, p. 162, 163) sugerem que Bistami recebeu
influéncia do hinduismo no desenvolvimento de sua doutrina sobre fana através do mestre
Abu Ali al-Sindi, seguidor do hinduismo Vedanta antes de se converter ao isld. De acordo
com essa perspectiva, al-Sindi teria sido o provavel mestre que ensinou Bistami sobre a
doutrina de fana como caminho da unifio mistica com Deus. Reynold Nicholson (1914, p. 17),
de igual modo, afirma que o conceito de fana, entendido como a morte do “eu” no Ser
Universal, teria sido de origem indiana.

No entanto, essa perspectiva € contestada pelo pesquisador indiano Mohammad Nabi
(1977, p. 24-25) o qual declara que fana e baga sdo conceitos totalmente enraizados na
tradi¢io islamica. A Sura 55:26-27 ¢ comumente utilizada para fundamentar os dois
conceitos: “Tudo o que esta sobre ela [a terra] ¢ finito; E s6 permanecera a face de teu Senhor,
Possuidor de majestade e honorabilidade.” Este texto cordnico afirma a transitoriedade da
criacdio, que estd em constante processo de aniquilagdo, bem como a imutabilidade de Deus, o
Unico Ser real. Nesse sentido, o conceito de fana € interpretado como a aniquilagéo da ilusdo
de que existem a¢des humanas, ¢ bagad ¢ a consciéncia de que todas as agdes pertencem
somente a Deus (WILCOX, 2011, p. 7).

Schimmel (1992b, p. 106), do mesmo modo, desconsidera a influéncia hindu sobre o
conceito sufi de fana. Para ela, fana néo significa o fim do doloroso ciclo de nascimentos e
renascimentos, nio podendo, portanto, ser comparado com as filosofias indianas sobre
nirvana.3® De qualquer forma, as perspectivas sufis sobre fand e baga interagem com as
filosofias hindus que ensinam sobre a extingdo do “eu” no Ser Universal.

Além de Bistami, o mistico sufi persa, Abu’l Qasim al-Junayd (830-910) foi outro
grande nome da histéria inicial da mistica islamica, que desenvolveu conceitos sobre fana.
Para Junayd, o conhecimento esotérico do verdadeiro sufi nunca estd em conflito com a
mensagem do Alcordo. Ele ensinava que aqueles que queriam seguir o caminho mistico
deveriam (antes mesmo de se tornarem sufis) memorizar o Alcordo, conhecer o hadith € figh
(jurisprudéncia islamica), (ANSARI, 1983, p. 85). Junayd, diferente de Bistami, enfatizava o
estado de sobriedade (sakw). Ele ensinava que o sufi deveria retornar ao estado de consciéncia
de si, apds a experiéncia do éxtase espiritual. Neste novo estado, os atributos do sufi séo
transformados e restituidos a ele.

Além de fand, Junayd desenvolveu também a nogéo de bagad, como desdobramentos

da doutrina islamica do tawhid (Unidade de Deus), estabelecendo a entre esses conceitos.

8 Na tradigfo hindu, nirvana é a reunifio da alma com Brahman.
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Tawhid refere-se & experiéncia de unifio mistica nos dois niveis, fana e baqa, sendo também o
conceito central do qual Junayd extrai os principais elementos que norteiam seus
ensinamentos sobre aniquilagdo, permanéncia e o estado original das almas humanas
(SCHIMMEL, 1975, p. 59).

De acordo com Ansari (1983), fana nfio é apenas um estagio no desenvolvimento
espiritual do sufi. Todo o processo de busca espiritual sufi € fana porque envolve aniquilag&o.
Esta realidade mistica possui trés niveis: (i) cumprimento das obrigagdes € abandono dos
desejos; (ii) rentincia a qualquer alegria ou prazer que advém da obediéncia aos
mandamentos, este nivel ¢ alcancado quando as obrigagdes sio realizadas com a motivagéo
Ginica de agradar a Deus; (iii) morrer para si mesmo e viver para Deus.

Neste ultimo estagio, as caracteristicas individuais sobrevivem, mas, a existéncia
independente desaparece. Este estdgio ¢ uma realizagdo da propria iniciativa de Deus que o
sufi, por si mesmo, jamais poderia alcangar, pois é concedido a ele como graga divina. Apds a
aniquilagdo (fand), o sufi experimenta a subsisténcia (bagd) em Deus. A partir de Junayd, os
termos fand e baqa passaram a ser compreendidos como duas experiéncias que fazem parte
do mesmo processo mistico que conduz & unido com Deus. Assim, fand por si s6 ndo ¢ o
ponto mais elevado da experiéncia mistica. O estagio final da experiéncia sufi ¢ também
acompanhado por baqa, ou seja, a “separagdo depois da unido”, uma nova existéncia apods a
experiéncia de fana (ANSARI, 1983, p. 89-92).

Fana relaciona-se ao estado de “unifio pura”, que ¢ caracterizado pelo e€xtase,
enquanto Baga é o estado de “unidio depois da separagdo” cujo principal aspecto € a
sobriedade. O estado de fana ndo conduz para a total negagdo ou vazio, mas para a
substitui¢do dos atributos humanos pelos divinos. Quando o sufi atinge o estado de baga ele
retorna ao estado primordial, ou seja, & existéncia que ele possuia antes do nascimento no
mundo atual. Por isso, Ansari (1983, p. 97-98) conclui que Junayd acreditava na eternidade da
alma humana, isto é, as almas existiam como ideias de Deus na eternidade € os estados de
fand e baqa indicam o retorno ao estado original das almas humanas antes da existéncia delas
no mundo fisico. O que resulta dessas experiéncias ¢ uma nova percepgdo transcendental da
realidade que surge da relagdo com Deus, acessivel somente para quem Deus escolhe
(ANSARI, 1983, p. 95-96; SCHIMMEL, 1975, p. 58-59; WILCOX, 2011, p. 15-17).

Os principios teolégicos de fand e baqa estdo presentes na obra Revelando o Mistério
de Al-Hujwiri. Como ja descrito no capitulo dois, Al-Hujwiri foi um mestre sufi que
contribuiu para a consolidagio do sufismo no subcontinente indiano. Seu santudrio, em

Lahore, foi um importante lugar de peregrinagdo para Mu’in al-din Chishti. Em Revelando o
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Mistério, Al-Hujwiri menciona trés narrativas ilustrativas sobre o estado de fana. Nas
_narrativas, Bistami e Junayd aparecem imersos na presenca de Deus (AL-HUJWIRI, 2001, p.
342, 347).

Na primeira narrativa, Al-Hujwiri, certa vez, um dos discipulos de um mestre sufi cujo
nome era Dhu Al-Nun saiu para visitar Bistami, também chamado de Abu Yazid. Quando
esse discipulo chegou, bateu na porta da residéncia de Abu Yazid, ele lhe perguntou: “Quem ¢
vocé e quem vocé quer ver?” O visitante respondeu: “Abu Yazid”. Nesse momento Abu
Yazid respondeu: “Quem é Abu Yazid? Onde ele estd? Ou o que vem a ser ele? Eu tenho
buscado Abu Yazid por muito tempo, mas ainda ndo o encontrei.”

O discipulo retornou ao seu mestre, Dhu Al-Nun, ¢ relatou o acontecido. O mestre
Ihe respondeu que Abu Yazid estava perdido com aqueles que estdo perdidos em Deus. A
narrativa aponta para o fato de que Bistami estaria completamente tomado pela presenca
divina e, por isso, ele ndo tinha mais consciéncia de sua propria existéncia.

Na segunda narrativa, também sobre Bistami, Al-Hujwiri explica como a presenga de
Deus se manifesta na vida do mistico. Segundo Al-Hujwiri, quando a presenga divina assume
o controle da vida humana, entdo a constante lembranca (dhikr) de Deus torna-se a propria
unifo com ele. Por isso, quando Bistami disse “Gloria a mim! Qudo grande € minha
majestade!”, quem falava era Deus. Al-Hujwiri complementa essa afirmag&o fundamentando-
a com um dito de Muhammad que diz: “Deus fala pela lingua de Umar” (AL-HUJWIRI,
2001, p. 347). Para Al-Hujwiri, quando alguém é tomado pela presenca divina, suas palavras
tornam-se as palavras do préprio Deus. Ele afirma: “O fato € que, quando a onipoténcia
divina manifesta seu dominio sobre a humanidade, ela transporta um homem para fora de seu
proprio ser para que seu discurso se torne o discurso de Deus.” (AL-HUJWIRI, 2001, p. 347).

Na terceira narrativa (AL-HUJWIRI, 2001, p. 347), sobre Junayd, Al-Hujwiri conta
que certa vez um homem foi até Junayd e disse: “Fique comigo por algum momento, pois
preciso falar com voc€”. Junayd respondeu: “0 jovem, vocé pede algo que eu mesmo tenho
buscado por muito tempo. Eu tenho desejado por muitos anos estar presente comigo mesmo,
mas eu nfo posso; como entéo eu poderia estar com vocé agora?”

Esses relatos revelam que no estado de éxtase espiritual ocorre a auséncia do “eu” por
causa da presenca divina na vida do mistico. No sufismo, a experiéncia de unifio com Deus ¢
adquirida pela pratica do dhikr, ou lembranga de Deus. Nessa pratica mistica, o sufi ¢ tomado
pela presenga divina e quando isso acontece toda agdo humana depende de Deus e € realizada

através dele (AL-HUJWIRI, 2001, p. 342). Os estados de éxtase espiritual sdo bastante
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comuns no sufismo chishti, tanto no nivel do treinamento de discipulos como entre os
visitantes e frequentadores dos dargahs.

Na compreenséo de Chittick (2000, p. 43-44), existem trés fases no processo de fana
e baqga: (i) antes de iniciar a jornada mistica, o iniciado no sufismo vive na ilusio de ser uma
pessoa sobria; ele é guiado pelos padrdes da realidade mundana e, por isso, ndo tem
consciéncia do engano em que vive; (ii) a entrada na vida mistica, sob a orientagdo de um
mestre e dentro da estrutura de uma fariga, faz com que o discipulo renuncie ao mundo e
tenha consciéncia de sua unidade com Deus experimentando, assim, a verdadeira sobriedade
(sahw); (iii) a terceira etapa nesse processo ¢ a perda da racionalidade; neste estigio, a
linguagem torna-se paradoxal com a possibilidade de declaragdes opostas, € o nivel da
“embriagués” (sukr) ou fana (experiéncia extatica da unido com Deus). Esta tultima €
acompanhada do retorno a sobriedade e permanéncia (baga ) em Deus.

Fana e baga entdo constituem o epilogo da jornada mistica. Esse caminho mistico,
ou fariga, é formado por “estagdes” (maqamat) e “estados” (ahwal). Al-Hujwiri (2001, p.
268) explica a diferenca entre “estados” e “estagdes” dizendo que as “estagdes™ (magamar)
referem-se ao cumprimento das obrigagdes realizadas pelo sufi. Para progredir de uma estag¢do
a outra, o iniciado deve cumprir os preceitos religiosos da estagdo em que se encontra sob a
orientacdo de um mestre sufi. As estagdes do caminho mistico s3o variadas, de acordo com a
concepcdo de diferentes mestres sufis. Existem varias listas de estagdes para a jornada
mistica. Contudo, todas as listas iniciam com as esta¢des de arrependimento e renuincia
terminando nas estagdes de satisfagdio e contentamento (ERNST, 2011, p. 103, 106). Segundo
Khanam (2009, p. 202), as sete estagdes comumente aceitas nas ordens sufis sdo as seguintes:
(i) arrependimento (tawba); (ii) vigilancia (wara®); (iii) rentincia (zuhd); (iv) pobreza (faqr);
(v) paciéncia (sabr); (vi) confianga (tawakkul) e (vii) satisfagdo (rida).

Por outro lado, os “estados™ (ahwal), de acordo com Al-Hujwiri (2001, p. 269), sdo
dons concedidos por Deus ao homem. As préticas corretas da religido islamica ndo tornam o
sufi digno de alcangar os estados elevados do caminho mistico, pois esses sdo conferidos aos
iniciados unicamente pela graga divina. Os estados nfo estdo relacionados as mortificagdes e
ao cumprimento das obrigagdes religiosas, pois pertencem as categorias dos dons de Deus que
sdo conferidos aos devotos somente pela graga divina. Os estados, de acordo com Khanam
(2009, p. 203), sdo os seguintes: (i) meditagdo (muraqaba), (ii) proximidade (qurb); (iil) amor
(mahabbah); (iv) temor (khauf); (v) esperanca (rija); (vi) anseio (shaugq); (vii) intimidade

(uns); (viii) serenidade (ifminan); (ix) contemplagdo (mushahada) e (x) convicgdo (yagin).
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Em linhas gerais fana e baga correspondem a total aniquilagdo em Deus bem como a
completa permanéncia ou subsisténcia nele (WILCOX, 2011, p. 21). Os termos s&o utilizados
para descrever experiéncias misticas profundas de unidade com Deus. Tanto fana quanto baga
fazem parte do mesmo processo na jornada mistica.

No contexto de treinamento espiritual de iniciados da Ordem Chishti, fana e baga
sdo principios doutrindrios ensinados aos discipulos pelos mestres nos dargahs. O objetivo
desses conceitos é fazer com que os discipulos desenvolvam uma vida de desapego e
abandonem os desejos e paixdes humanas. Nos estdgios iniciais de fand, o discipulo aprende
os atributos de servo. Ele, entdo, prossegue para a aniquilagdo de sua propria esséncia em
Deus adquirindo a consciéncia de que somente Deus existe. Fana ¢ baga correspondem ao
estado de percep¢fio da Unidade do Ser (Wahdat al-Wujiid). Apds a realizagdo desses
estagios, o discipulo manifesta Deus em todas as suas a¢des (PINTO, p. 1995, 95-97, 103).

Os ensinamentos de Mu’in al-din Chishti sobre fana, direcionados aos discipulos,
devem ser observados no contexto de uma fariga. Os discipulos obedecem a um guia
espiritual que os orientard no caminho sufi. O verdadeiro discipulo une-se a Deus através da
morte do “eu” e, ao atingir esse grau de desenvolvimento espiritual, entra no estado de
aniquilaco. Para explicar sobre o que ¢ a unido com Deus, uma declaragdo do mestre
Khawaja Shibli é registrada na obra de Mu’in al-din Chishti que diz: “Por trinta anos eu estou
com Deus, falando com Deus e continuo a ouvir o que Deus diz. Mas as pessoas pensam que
eu estou com elas, conversando com elas e ouvindo-as falar.” (SHARIB, 2014, p. 21, 24)

Esse tipo de proximidade com Deus ¢ que caracteriza a vida de um sufi.
Aparentemente ele estd com as pessoas, mas sua vida estd plenamente unida a Deus. No
sufismo chishti, os verdadeiros amantes de Deus sfo absorvidos na lembranca e no
pensamento de Deus, o Amado, até se tornarem um com ele: “No mundo invisivel, o amante

torna-se o0 Amado.” (SHARIB, 2014, p. 27).

E através do amor que se alcanga fand. Aquele que se tornou amante de
Deus ¢ absorvido em Deus e perdido em Deus. Aquele que se uniu a Deus
torna-se um espelho de Deus. (SHARIB, 2014, p. 69).

Os amantes de Deus ouvem a voz do Amado diretamente. Nao ha fogo mais
intenso do que o fogo do amor. Quando vocé entra no caminho do amor pelo
Amado, vocé se torna um ndo-existente. (SHARIB, 2014, p. 74).

O conceito de fana estd associado a morte, aniquilagdo do sufi em Deus e desapego

do mundo fisico. A morte do ‘“eu” ¢ essencial para que somente as qualidades divinas
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subsistam (baqda) na vida do sufi. A unifio entre Amado e amante acontece na experiéncia
mistica e quando isso ocorre, 0 amante ndo procura mais pelo Amado, pois os dois tornam-se

um.

3.4. A teologia chishti e as tradicdes hindus nos Upanisads, ou Vedanta, nas praticas de
medita¢io da Yoga e na devocio bhakti.

As doutrinas da Ordem Chishti na India, e do sufismo indiano de um modo geral,
desenvolveram-se num contexto permeado pelo pensamento teoldgico hindu. A filosofia
hindu exerceu um papel fundamental no intercdmbio entre a mistica isldmica e as tradigdes
hindus. O processo de acomodago das tradi¢des sufis no subcontinente indiano consolidou-se
num contexto de continuo didlogo com o hinduismo, um tipo de interacdo que supera
conceitos e teorias e que contribuiu para a formagdo de um tipo especifico de religiosidade
islamica.

Nesta se¢fo, procura-se analisar alguns aspectos teologicos, filoséficos, teolégicos e
praxiolégicos que aproximam as religiosidades hindus da mistica islamica da Ordem Chishti
na India.

Dentre as religiosidades que exerceram notério impacto no desenvolvimento da
ordem, destacam-se: (i) a tradi¢do filoséfica e teologica dos Upanisads; (ii) as tradi¢des das
praticas de contemplagdo e meditaciio da Yoga; e finalmente, (iii) as tradigdes devocionais de
bhakti. Como afirma Raza (2012, p. 16), essas religiosidades com énfase na filosofia do
Vedanta continuam a influenciar o pensamento indiano através dos séculos e inspiram, direta
ou indiretamente, muitos mugulmanos sufis da India.

A mistica e a filosofia dos Upanisads é o primeiro ponto de encontro dialdgico entre
o sufismo chishti e as tradi¢des hindus no subcontinente. Como visto no capitulo primeiro, a
mistica e a doutrina do Principio da divindade apresentada nos Upanisads, foi de especial
interesse ao jovem principe mugulmano Dara Shikoh, que recomendou sua leitura como uma
introducdo aos ensinamentos do monoteismo cordnico. Dara Shikoh percebeu que os
Upanisads contém ensinamentos que aproximam o isld do hinduismo através dos
ensinamentos sobre a natureza da divindade. Os Upanisads pertencem a colegdo de textos
hindus chamados Vedas, que s3o formados por duas divisdes principais:

A primeira versa sobre a agdo (karma-khanda) e constitui-se primariamente de

manuais sobre praticas rituais, denominados de Brahmanas e Mantras. O objetivo preciso dos
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rituais era o de prover ao devoto a obtencfo de uma vida futura prazerosa e menos sofredora
no contexto da doutrina da transmigracéo da alma (samsara).

A segunda divisio dos Vedas s3o os Upanisads, discussdes filoséficas relacionadas a
existéncia humana que servem de reflexfo soterioldgica sobre os fundamentos da acéo ritual.
Esta colecdio de versos aponta para a unidade de todas as coisas ao refletir sobre o fundamento
de toda a a¢fio humana. Os Upanisads se utilizam principalmente da via da negagfo de toda e
qualquer diferenga para afirmar o Uno. Existe, assim, uma unidade ontologica entre o
principio de toda subjetividade (Atman) e de toda objetividade (Brahman) ndo havendo,
portanto, multiplicidade ou dualidade substantiva.

Essas duas partes que constituem os Vedas sdo insepardveis e interdependentes
(LOUNDO, 2017, p. 1); enquanto a primeira trata especificamente da a¢do (Karma-khanda),

a énfase da segunda est4 relacionada ao conhecimento (Jiiana- khanda).

Em suma, os Brahmannas/Mantras (Karma-khanda) e os Upanisads (Jiiana-
khanda) constituem os dois componentes fundamentais dos Vedas.
Pertencem, em carater exclusivo, a categoria tradicional de sruti, i.e., textos
revelatorios, eminentemente sagrados, de origem sobre-humana (i.e., trans-
subjetiva) e transmitidos de forma oral (lit. "o que é ouvido"). Se o Karma-
khanda é fonte de ensinamento de mérodos de agdo (ritual), o Jiiana- khanda
¢ fonte de ensinamentos de doutrinas indicativas que constituem,
essencialmente, métodos do pensar soterioldgico. (LOUNDO, 2017, p. 2).

Os Upanisads marcam uma mudanga de interesse na filosofia védica. Enquanto na
primeira parte dos Vedas a preocupagdo dos escritores relaciona-se com os deuses e rituais,
nos Upanisads, o foco é direcionado para novos horizontes de entendimento filoséfico da
Realidade. Baseados no conceito abstrato e imutdvel de Brahman, principio de toda
objetividade, e na afirmagfio de que Atman, principio de toda subjetividade, ¢ Brahman, os
Upanisads apresentam uma doutrina radical da unidade de todas as coisas.

Outro aspecto importante dos Upanisads & sua caracteristica teleoldgica do
pensamento védico. Por esta razio, os Upanisads sdo denominados de Veda-anta, “o fim dos
Vedas”, ou “o objetivo final dos Vedas”. Esta caracteristica dos Upanisads indica que eles
compdem a parte essencial e ltima do ensinamento védico. Além de apresentar verdades
filos6ficas, o alvo principal dos Upanisads concentra-se, de acordo com Radhakrishnan
(2008, p. 107), “[...] em trazer paz e libertagdo para o inquieto espirito humano.”, de forma
definitiva.

Nos Upanisads, Brahman é apresentado como a Realidade tnica, néo dual (advaita).

Assim, toda forma de diversidade entendida como independente ¢ considerada uma ilusdo, ou
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mayd. Shankara (788-820), um dos grandes expoentes da filosofia dos Upanisads, afirmou
que somente Brahman existe, todas as outras coisas no universo sdo insubstanciais e
dependem em absoluto de Brahman para existirem. A percepgdo e realizagdo dessa verdade s6
podem ser alcangadas pelo conhecimento ou jiiana.

Shankara considerava o Upanisad Manditkya como a quintesséncia da filosofia do
Vedanta ndo-dual (advaita) (MAJUMDAR, 2011, p. 145-146). O Upanisad Mandikya
contém 12 versos que explicam o sentido profundo da silaba sagrada hindu, 4um (ou Om). O
som produzido por esta silaba reflete trés niveis de estado de consciéncia da condigéo
humana: a (vigilia), u (sonho) e m (sono sem sonho). Todas as coisas estdo incluidas na
expressio sagrada Aum. Esta palavra abrange o passado, o presente, o futuro e tudo o que esta

para além do tempo como revela o seguinte verso do Upanisad Mandikya: #

Aum, esta silaba ¢ isso tudo. [...] Tudo o que é passado, presente e futuro,
tudo isso é somente a silaba aum. E qualquer coisa que estd para além das
trés dimensdes do tempo, isso também ¢ somente a silaba qum. E tudo isso €,
verdadeiramente, Brahman [...]. (Upanisad Mandiikya 1, 1I).

Radhakrishnan (2008, p. 695) comenta sobre estes versos dizendo que Aum ¢ um
simbolo de Brahman e significa a representagdo de tudo o que existe tanto no mundo
manifesto como no ndo-manifesto. Os trés elementos que compdem a silaba sagrada (Aum)
s3o seguidos de um quarto, que € o siléncio. O siléncio é a condigdo de possibilidade das
silabas anteriores e constitui-se no estado de “consciéncia transcendental”. O siléncio como o
quarto elemento da silaba sagrada integra todos os demais elementos, pois ¢ o estado de

consciéncia do Ser Absoluto no qual nfo existe divisdo entre sujeito e objeto

(RADHAKRISHNAN, 2008, p. 693).

O quarto é aquele que nfo possui elementos, do qual ndo se pode falar, no
qual o mundo foi estabelecido, benigno, ndo-dual. Portanto, a silaba aum € o
proprio self. Aquele que o conhece entra no self com seu self. (Upanisad
Mandiikya, X11).

Aqueles que conhecem a verdade sobre este principio se tornam parte dela porque
conhecer a Realidade é participar de sua propria esséncia e essa Realidade € Brahman.
Segundo Radhakrishnan (2008), os Upanisads enfatizam a presenga de Brahman como a

\inica Realidade que ordena o universo e estd presente em todas as coisas:

% As citagBes dos Upanisads foram extraidas da obra The Principal Upanisads (Os Principais Upanisads) com
introdugéo, tradugfo e comentério de Radhakrishnan.
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Eles [os Upanisads] reconhecem um anico espirito — todo-poderoso, infinito,
eterno, incompreensivel, auto-existente, o criador, sustentador e destruidor
do mundo. Ele é a luz, senhor e vida do universo, [...] o inico objeto de culto
e adoracdo. (RADHAKRISHNAN, 2008, p. 112).

Brahman é simultaneamente imanente ¢ transcendente e todas as coisas no universo
participam de sua natureza. Brahman ¢ a Realidade iltima e o espirito ou consciéncia eterna,
presente em tudo o que existe, pois “Todas as partes do universo compartilham da luz deste
espirito eterno [...]” (RADHAKRISHNAN, 2008, p. 131). Tudo no universo subsiste em
Brahman, que é o senhor e rei que abriga em si mesmo todas as coisas. Os versos a seguir,
extraidos dos Upanisads, descrevem essas caracteristicas de Brahman como Ser Supremo que

permeia tudo o que existe.

Este self, verdadeiramente, é o senhor de todos os seres, o rei de todos os
seres. Assim como todos os raios sfo sustentados pelo eixo e o aro de uma
roda, assim também, neste self, todos os seres, todos os deuses, todos os
mundos, todas criaturas que respiram, todos os “selfs” sdo mantidos unidos.
(Brhad-aranyaka Upanisad, 11, 5.15).

Eu sou a comida, Eu sou a comida, Eu sou a comida. Eu sou o que come a
comida, Eu sou o que come a comida, Eu sou o que come a comida. Eu sou
o agente que harmoniza, Eu sou o agente que harmoniza, Eu sou o agente
que harmoniza. Eu sou o primogénito na ordem mundial, anterior aos
deuses, no centro da imortalidade. [...] Eu me tornei o mundo inteiro. Eu sou
brilhante como o sol. (Zaittiriva Upanisad, 111, 10, Canto Mistico).

E possivel perceber que existem paralelos entre a teologia imanente-transcendente
sobre o principio da divindade nos Upanisads e o pensamento de Ibn Arabi sobre a Unidade
do Ser (Wahdat al-Wujiid ), uma das mais importantes doutrinas sustentadas pelos sufis da

Ordem Chishti, como declaram, Khan e Ram (2003):

H4 uma similaridade impressionante entre o conceito sufi de Deus e a
especulagio hindu sobre a divindade. Os conceitos afirmados pelos
defensores Advaita (ndo-dualismo) e Vishistadvaita (uma atualizagdo do
néo-dualismo) correspondem aos conceitos sufis sobre a Unidade do Ser
(Wahdat al-Wujad). (KHAN; RAM, 2003, p. 145).

Além das similaridades, ha, certamente, muitas nuances de diferencas entre o
sufismo e o hinduismo de tradi¢iio Vedanta com relagio as doutrinas de Deus e da criagdo. A

teologia de ambas as tradi¢Bes estd separada por seus respectivos fundamentos que estdo na
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base de suas narrativas e concepgdes de mundo. A doutrina sufi sobre Deus, por exemplo, tem
como fonte principal o Alcordo. Ibn Arabi jamais abandonou os pressupostos isldmicos para
discursar sobre Deus, toda sua filosofia foi desenvolvida a partir das tradi¢des islamicas.
Apesar das diferengas teolégicas entre hinduismo e sufismo, as duas concepg¢des sobre a
divindade interpretam a totalidade da existéncia como a manifestagdo de Deus o qual esta
presente em cada particula das coisas criadas.

Além da doutrina sobre o Principio da divindade nos Upanisads, ha outro tema de
didlogo teoldgico importante entre o sufismo e o hinduismo Vedanta que sdo os fundamentos
do processo soteriologico. Tanto a literatura sufi utilizada pela Ordem Chishti como os
Upanisads propdem uma concepgdo positiva sobre o proposito da vida humana. A vida €
considerada como um dom divino e, por isso, seu alvo final é a unido com a Realidade
Ultima. No sufismo, como analisado anteriormente, a doutrina da Unidade do Ser € os
conceitos de fana e baga sdo centrais para entender a unido do mistico com Deus. Os
Upanisads também ensinam que a vida humana converge para o encontro final com a
divindade. Um dos aspectos centrais das praticas pedagdgicas de cunho soteriologico € a
relacdo concreta entre mestre e discipulo. Em outras palavras, a presenga de um mestre que
realizou a condi¢do da Unidade do Ser ¢ requisito indispensavel, enquanto caminho de
orientagdo, para a possibilidade de progresso mistico e salvifico do discipulo neéfito.

E importante notar que, de acordo com a tradigdo hindu, existem quatro objetivos
principais da existéncia humana: artha, kama, dharma e moksa. Esses quatro objetivos sdo
conhecidos como Purusdrthas, “objetivos da existéncia” que governam todas as atividades da
existéncia (MALEK, 2004, 98-103).

O primeiro € artha ou “prosperidade material”, que constitui-se na busca pela
prosperidade material nfo como um fim em si mesmo, mas um meio que proporciona o
proposito da realizagdo material.

O segundo, kama (“desejo”), esta relacionado aos desejos do corpo e da mente em
especial a sexualidade. Usufruir dos prazeres sensuais ¢ também um aspecto essencial para a
realizag@o humana.

O terceiro objetivo da existéncia é dharma (“principio”, ou “lei”), a realiza¢do das
obrigagdes sociais e religiosas. Dharma diz respeito a existéncia de um principio ou lei
universal para cada individuo, um dever para a realizagfo pessoal e corresponde a primeira
parte dos Vedas, como mencionada anteriormente, denominada de kharma-khanda,

cumprimento das obrigagdes rituais e sociais.
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O quarto e ultimo objetivo da existéncia € moksa (“libertacdo”), que € a libertagdo do
ciclo de transmigragdes da alma que se expressa numa condi¢do de desapego e superacdo de
todos os desejos. Moksa corresponde a segunda secdo dos Vedas acima mencionada
denominada de Jiana- khanda que se constitui no objetivo central dos Upanisads, pois € o
estado mais elevado de realizagdo no sistema dos ensinamentos dos Upanisads. De acordo
com esses ensinamentos, cada ser humano possui em si mesmo uma natureza que sobrevive
para além da existéncia material. Moksa ¢ a unido ou realizagdo da ndo-diferenciagdo entre a
consciéncia individual e o Ser Universal, Brahman. Os versos dos seguintes Upanisads

declaram essa unido:

[...] todos se tornam um no Supremo Ser Imutéavel. Assim como os rios que
fluem desaparecem no mar, perdendo seus nomes e formas, assim ¢ o
homem sabio quando liberto do nome e da forma, alcanga o ser divino que é
0 mais elevado™. (Mundaka Upanisad, 111, 2.7, 8).

Os videntes, tendo-o alcangado, ficam felizes com seu conhecimento, com
seus propositos realizados. Livre de todos os desejos, tranquilos e tendo
alcangado o (Self) Onipresente em todos os lados, esses sabios, com mentes
concentradas, entram na propria Totalidade. (Mundaka Upanisad, 111, 2.5).

Moksa € a percepgdo do estado de unifio da alma com Brahman, a realizacéo final ou
libertagdo ultima dos desejos e, portanto, do sofrimento. Neste estado, ndo existe mais ilusdo
da separagdo entre sujeito e objeto e ndo ha mais nenhum tipo de sofrimento (MALEK, 2004,
p. 103). A experiéncia passa a ser de alegria eterna (@nanda), como declara Radhakrishnan
(2008, p. 198): “Unifio com Deus é outro nome para o tronar-se eterno. Quando a eternidade é
traduzida em termos do mundo fenoménico, ela significa ndo-nascimento e imortalidade”. O
conceito de moksa, como um estado de consciéncia plena da unidade, assemelha-se as
doutrinas sufis de fana e baga e é apontado por Malek (2004, p. 98) como um importante
elemento de didlogo entre isld e hinduismo.

A segunda grande corrente da espiritualidade hindu que dialoga com a Ordem
Chishti é a tradi¢do das praticas contemplativas ¢ meditativas da Yoga. A palavra Yoga
literalmente significa “unifo”. O sentido de unido diz respeito a realiza¢fio da unidade entre a
alma humana e o Principio universal da divindade. A Yoga cléssica resulta de um encontro

sui generis entre duas grandes tradi¢des relativas as praticas meditativas: os Yoga Sitras de

% A frase traduzida como “o mais elevado” é parat-param que literalmente significa “maior do que o alto”
refere-se ao ser divino imutdvel para onde as almas alcangam a universalidade do espirito. Neste estidgio néo
existe mais nome ou forma (RADHAKRISHNAN, 2014, p. 691).
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Patanjali, também conhecidas como Astanga Yoga (“Yoga das Oito Etapas™) e as tradi¢des do
Hatha Yogd®', que por sua vez, resultaram da combinago entre as tradi¢des tantricas do
controle de energias fisico-mentais e das tradi¢des teistas do hinduismo: vaisnava, Saiva,
Sakta®® (RADHAKHISHNAN, 2008, p. 309).

Os conceitos de unido e método ou disciplina sfio importantes no didlogo entre a
Ordem Chishti e a Yoga principalmente pelo interesse em comum de ambas as tradi¢des pelas
praticas de meditagfo. A disciplina da Yoga atua como um caminho que aperfeicoa a mente
ao conecta-la a Realidade divina através da libertagdo das ilusdes do mundo sensivel
concebido como independente desta Realidade. As técnicas de Yoga incluem uma série de
disciplinas fisicas, mentais e espirituais. O alvo final da filosofia da Yoga € promover o
contato direto com a consciéncia divina ao conduzir a alma humana a niveis elevados de
espiritualidade. O controle da mente e da respiragéo sdo elementos essenciais dessa pratica de
meditacdo (RADHAKRISHNAN, 2008, p. 214-216). O Upanisad Brhadaranyaka ensina que

a pratica de disciplinas que conduzem ao auto-controle resultam na unido com a divindade:

De quem o sol nasce e no qual ele se pde; em verdade da respiragdo ele
nasce e da respiragéo ele se pde. [...] Portanto, que um homem realize apenas
uma observéncia. Ele deve inspirar e expirar “para que o mal da morte ndo o
segure.” E quando ele realiza isso, que ele o complete. Assim, ele alcanga a
completa unifio com aquela divindade, e morada no mesmo mundo que ela.
(Brhad-aranyaka Upanisad, 1. 5. 23).

O interesse dos sufis chishtis pela Yoga esta relacionado aos seus aspectos praticos.
Dentre as fontes da Yoga, os sufis do subcontinente indiano interagiram principalmente com a
tradicdo do Hatha Yoga (ERNST, 2005, p. 21). Um exemplo literdrio de dialogo inter-
religioso e inter-civilizacional entre o sufismo e Yoga, que originalmente teve propésitos

préticos para Ordem Chishti, ¢ um texto atribuido a Mu’in al-din Chishti.

Hatha-Yoga (lit., hatha “forga” e Yoga “unido”) é a vertente principal da filosofia da Yoga tantrica que enfatiza
disciplinas fisicas para o controle do corpo e da mente.

%2 Vaisnava é a tradi¢do hindu que considera Visnu como a Realidade suprema. Na tradi¢do hindu Saiva, Sivaéa
suprema deidade e para a escola de filosofia hindu sakfa a Natureza € a Realidade suprema.
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O pequeno tratado, escrito em persa, cujo titulo é Tratado sobre o Corpo Humano®

(Risala-i Wujudiyyag #). A existéncia desse tratado demonstra a familiaridade e a proximidade
dos sufis chishtis com as praticas de Yoga. Carl Ernst (2012, p. 168) sugere que os
ensinamentos contidos nesse tratado teriam sido parte integrante da doutrina ensinada por
Mu’in al-din Chishti aos seus discipulos. O texto inicia com uma saudagdo isldmica e
apresenta o proposito da obra, que é explicar sobre o conhecimento e treinamento espiritual
dos yogis. Esta saudagdo introdutdria, por si mesma, revela elementos de interagdo entre as

duas tradi¢des.

Em nome de Deus, o clemente, o misericordioso. O Senhor, faga o caminho
acessivel para nds e nos conduza a um final agradavel. Este ¢ um tratado no
qual eu explico o conhecimento e treinamento espiritual dos yogis, como
eles sdo conhecidos na lingua indiana (MU’IN AL-DIN CHISHTI, 2012, p.
181).

O Tratado sobre o Corpo Humano é dividido em trés pequenos capitulos. O primeiro
detalha o sistema esotérico do controle da respiragdo e relaciona-o com a cosmologia sufi; o
segundo capitulo é uma continua¢do do discurso do cosmolégico que descreve a relagdo do
universo (macrocosmo) com o corpo humano (microcosmo); € o terceiro associa a posi¢do
dos arcanjos na espiritualidade isldmica com a disciplina do controle da respiragdo. Tal obra €
considerada um conhecimento especial revelado a Mu’in al-din Chishti (ERNST, 2012, p.
168).

O tratado faz parte da tradi¢io espiritual da Ordem Chishti e estd associado
principalmente com as préticas devocionais dos membros da ordem. A copia mais antiga € do
século XVII, mas suas ideias foram provavelmente transmitidas oralmente num periodo
anterior. O Tratado sobre o Corpo Humano faz parte do legado de Mu’in al-din Chishti e dos
mestres que o sucederam, pois, como declara Kugle (2012, p. 172, 174), eles ensinaram
praticas de meditagdo que seguiam o mesmo modelo encontrado nas disciplinas de Yoga.

Assim, o aperfeigcoamento das disciplinas do controle da respiragdo entre os chishiis foi

desenvolvido em estreita relagdo com as praticas de Yoga. As duas tradigdes compartilharam

% “Treatise on the Human Body atrbuido ao Khwaja Muin al-Din Chishti” (“Tratado sobre o corpo humano
atribuido a0 Khwaja Muin al-Din Chishti”), traduzido por Carl Ernst. In: KUGLE, Scott, Sufi Meditaiton and
Contemplation. New Lebanon, NY, Omega Publicatins, 2012.

%% De acordo com Ernst (2012, p. 167), a palavra “wujudiyya” quer dizer “existéncia”, mas o termo também
possui um sentido arcaico de “corpo”, sendo este o significado no presente texto atribuido a Muin al-Din Chishti.
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conceitos paralelos na busca por harmonia e o tratado atribuido a Muin al-Din Chishti € uma

evidéncia do processo historico dessa relagdo.

A figura de Muin al-Din ¢ um importante simbolo para o encontro entre
mugulmanos e hindus, um novo capitulo que foi aberto através de sua
fixacdo na India e propagacio dos ideias e préticas sufis naquela regido a
partir de um modelo caracterizado por profunda valorizagdo da heranca
espiritual e estética da India. O encontro e a conexdo entre a disciplina Yoga
e a devocdo sufi é somente um aspecto do legado de Muin al-Din. Tratado
sobre o Corpo Humano merece ser lido, traduzido e estudado para entender
esta convergéncia de duas tradi¢des antigas de sabedoria (KUGLE, 2012, p.
174).

O Tratado Sobre o corpo humano atribuido a Muin al-Din Chishti possui muitos
paralelos no que tange as pressuposi¢des bésicas sobre o conhecimento, a anatomia ¢ a
prescri¢do de praticas de meditagdo com o Siva Sarhita, um dos principais tratados de Hatha
Yoga. O Siva Sarihita é uma compilagdo dos ensinamentos sobre a natureza da divindade
personificada por Siva e sobre a forma pela qual a unifio com Siva ¢ realizada através do
corpo humano. O Siva Samhita e Tratado sobre o Corpo Humano foram escritos
aproximadamente no mesmo periodo, por volta do século XV, mas as técnicas de meditagdo
que eles apresentam s3o bem antigas e estdo profundamente arraigadas na tradigdo oral
(KUGLE, 2012, p. 175).

O Siva Sarihitd revela que s6 o ser absoluto existe e toda a aparéncia de diversidade,
considerada independente de Siva, constitui-se em ilusdo. As diversidades substanciais
percebidas pelos sentidos sdo irreais, pois somente a Realidade existe. As coisas existem
como reflexos do Real e, para o tempo presente, possuem aparéncia de realidade (Siva
Samhita, 1914, 1, 1, 86). O Tratado sobre o Corpo Humano também discorre sobre a unidade
da existéncia ao declarar que todas as coisas t€ém sua origem na esséncia divina € a ela
pertencem (MU’IN AL-DIN CHISHTI, 2012, p. 184).

Além de apresentar uma visdo monista do mundo, que também possui semelhangas
com a doutrina da Unidade do Ser de Ibn Arabi, o Siva Samhita prescreve detalhadamente a
pratica do controle da respiragéo (Siva Sarihita, 111, 21-28).

O controle da respira¢do é o assunto central do Tratado sobre o corpo humano de
Muin al-Din Chishti. Neste tratado, o corpo humano é comparado com a totalidade do
universo, “Deus criou o cosmo de tal maneira que tudo no mundo externo (afaq) ¢ criado

igualmente na existéncia humana (wujiid-i insan)” (MU’IN AL-DIN CHISHTI, 2012, p.
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185). Cada planeta, signo do zodiaco, estagdo do ano ou elemento da natureza corresponde a
uma parte do corpo humano. O controle da respiragdo envolve o corpo inteiro, pois o ar
penetra todas as partes do corpo chegando até a cabeca. Através do controle da respiragdo o
ser humano entra em contato com todo o universo. Todos os membros do corpo sdo
ordenados a partir desta disciplina e o praticante dessa técnica alcanga revelagdo e perfeigéo
espiritual (MU’IN AL-DIN CHISHTI, 2012, p. 182-183). O tratado, portanto, oferece
elementos de didlogo que remontam a época do fundador da Ordem Chishti.

O intercAmbio espiritual entre sufis e yogis prevalece até os dias de hoje. Em conversa
com um yogi em Nova Deli fui informado de que os mestres sufis da Ordem Chishti s&o
convidados para falar nos centros de Yoga sobre o controle da respiragdo. Sufismo e Yoga séo
dois movimentos na India com interesses idénticos em relagdo as disciplinas espirituais
relacionadas ao controle do corpo e da mente.

A tradi¢io devocional bhakti € a terceira grande corrente da espiritualidade hindu
que dialogou com o sufismo chishti. Bhakti pode ser definido como “devogdo” ou
“compartilhamento”. A devogdo é expressa na forma de um amor apaixonado por Deus que
pode ser compreendido como um ato de rendi¢go a divindade. O movimento bhakti tem suas
raizes na filosofia do Bhagavad Gita (“cangdo do Senhor™), conhecida como Bhakti-Marga ou
“0 caminho da devogdo” (NABI, 1997, p. 41-42). O Bhagavad Gita ¢ parte integrante do
épico hindu denominado de Mahdabharata

O Bhagavad Gita deve ser entendido como uma teologia que enfatiza a devogédo ao
Senhor (Krsna) e a agio desapegada no mundo para que haja um equilibrio na ordem césmica
e social (FLOOD, 1996, p. 106). A data de sua composi¢do foi possivelmente por volta do V
século a.C. (RADHAKRISHNAN, 2014, p. 5). Pela sua importancia filoséfico-teologica, o
Bhagavad Gita é considerado pela tradi¢do do Vedanta como um Upanisad de cunho
devocional. O Bhagavad Gita é lido e ensinado com o objetivo de prover conforto espiritual
para milhSes de hindus, “A énfase do Gita ¢ o Ser Supremo como o Deus pessoal que cria 0
mundo sensivel através de sua natureza (prakrti)” (RADHAKRISHNAN, 2014, p. 19).

Um dos comentarios mais antigos do Bhagavad Gita foi escrito por Shankara, o
grande mestre do Vedanta, que apontou a devogdo como o primeiro passo no caminho
espiritual. A religifio ensinada no Bhagavad Gitd, de acordo com Shankara, € fundamentada
na unidade absoluta da Realidade (RADHAKRISHNAN, 2014, p. 8). A unica Realidade

existente permeia todas as coisas criadas e nada pode limitar a presenga deste unico Ser.
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Todo este universo, tanto em suas partes, como em sua totalidade, ¢ uma
emanacio minha, e Eu o penetro com minha natureza invisivel, Eu que sou o
Imanifesto. Todas as coisas de Mim provém, mas Eu ndo tenho origem
nelas; em Mim estfo todas as coisas, mas Eu — em minha Divindade — nfo
estou circunscrito por elas. 5. N@o penses que todas as coisas sejam Eu
mesmo. Eu sou o sustentador de tudo, penetro tudo, mas nfo sou limitado
nem encerrado nisso. 6. Como o vasto volume de ar, em toda a parte
presente e em constante atividade, € sustentado e contido dentro do éter
universal, assim todas as coisas em Mim estdo, no Imanifesto. Pondera bem,
6 Arjuna, sobre este mistério. (Bhagavad Gita, 9:4-6).

Bhakti-Marga, como caminho de devogdo, € o apego emocional que visa a unido
com o ser divino. Sem prescindir da transcendentalidade de Deus, a devogéo € expressa numa
relagdo viva de adoragdo na qual o envolvimento com Deus torna-se pessoal. Fundamentada,
tanto em outros textos sagrados como no Bhagavad Gita, a doutrina de Deus em bhakti
pressupde que a divindade ¢ tanto transcendente quanto imanente. Deus permanece distante e,
ao mesmo tempo, unido ao devoto através do amor. Radhakrishnan explica a razdo da
existéneia desses dois aspectos da divindade, distancia e proximidade, em relagdo ao

adorador:

Se o Ser Supremo fosse demasiadamente diferente da consciéncia individual,
Ele nfo poderia ser um objeto de adoragdo; se Ele fosse absolutamente
idéntico ao individuo, ainda assim, a adoracdo ndo seria possivel.
(RADHAKRISHNAN, 2008, p. 480).

A tradigfo bhakti geralmente se constitui de formas distintas de sistematizagio e
institucionaliza¢fo e concentra-se na adoragdo a Krsna. Bhakti retém o aspecto emocional
porque coloca énfase na experiéncia como expressdo da realizagdo plena de uma dimenséo
cognitiva. O movimento bhakti enfatiza a perda dos interesses mundanos pelo amor ao Senhor
eterno e transcende as restri¢bes impostas pelo sistema de castas e género como caminhos
essenciais para salvagdo, pois “[...] tudo o que ¢é necessario € o amor € a graga do Senhor”
(FLOOD, 1996, p. 131, 169).

A ideia de bhakti no ocidente foi profundamente influenciada pelas distor¢des do
pensamento orientalista. No confronto com a alteridade, o ocidente construiu uma imagem de
si mesmo e do outro, o oriente (SAID, 2007). Nesta percepgdo, os povos de territorios do
Oriente Médio e outros lugares da Asia sio percebidos como rivais. Nesse sentido, a India foi
marcada por todo um discurso colonial orientalista. O movimento bhakti também sofreu a

influéncia dessa percep¢do, sendo apropriado a partir de categorias religiosas ocidentais.
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Tanto missiondrios como pesquisadores viram no movimento bhakti uma versdo do
cristianismo protestante enquanto dissidéncia institucional.”

Seguindo o modelo evolucionista, os orientalistas do final do século XIX e inicio do
século XX viram na India a ancestralidade da civilizagdo ocidental. Por perceberem bhakti
como um movimento de reforma monoteista, as religides na India se tornaram um estudo de
caso para mostrar o processo universal de desenvolvimento da religido. De acordo com a
epistemologia ocidental da época, o monoteismo bhakti era a culminagdo do desenvolvimento
religioso indiano. Portanto, o monoteismo, como o fendmeno ultimo na histéria das religides,
havia alcancado a India (PRENTISS, 1999, p. 13).

O movimento bhakti deve ser entendido como uma perspectiva religiosa que se
desenvolveu no contexto dos Vedas e dos Puranas, textos sagrados hindus. Desse modo,
bhakat ndo poderia ser interpretado como uma reforma ou inovag@io, mas sim um
reavivamento e recontextualiza¢io da tradi¢do hindu (PRENTISS, 1999, p. 16). A literatura
bhakti desenvolveu a imagem da a¢8o de Deus no mundo simbolizada por Visnu que desce
em forma de avatara para orientar e ajudar a humanidade. Bhakti afirma que a a¢do de Deus
no mundo, e seu relacionamento com os homens ocorrem de forma imediata. Este movimento
admite tanto a perspectiva da rentincia a0 mundo como da afirmagdo da vida no mundo
(PRENTISS, 1999, p. 16-19).

Bhakti pode ser entendido ainda como adoragdo a Deus sem motivagdes egoistas,
mas somente por amor. Desta maneira, todas as agdes humanas sdo consideradas como atos
produzidos unicamente para a gloria de Deus, sem que os agentes retenham nenhum interesse
nos seus resultados. O amor em bhakti supera qualquer desejo, pois toda a satisfacdo do
devoto esta em Deus. Os seguintes versos do Bhagavad Gita demonstram que essa relagdo €

envolvida por profunda emogéo:

Escuta de novo, e ouve Minha ultima palavra, referente ao maior de todos os
mistérios. Por seres o meu muito amado, Eu te digo aquilo que te convém.
Fixa tua mente em Mim; sé Meu devoto; serve-Me; prostra-te diante de
Mim, e desse modo chegaras até Mim. Esta ¢ a pura verdade, Eu te declaro,
pois és Meu muito amado. Desiste de todas as obrigagdes religiosas, e toma-
me como teu Unico refigio. Eu te libertarei de todas as dificuldades. Néo te
aflijas. (Bhagavad Gita, XVIII, 64-66).

% Para os missionarios que chegaram ao subcontinente indiano, o Bhagavad Gita foi tido como o livro sagrado
da India e comparado a Biblia no cristianismo. Os orientalistas chamavam-no de “a Biblia da India”. Do ponto
de vista orientalista, bhakti se constitufa em um movimento de reforma por seu carater essencialmente
monoteistico, considerado como “o primeiro exemplo real de monoteismo na india”. (PRENTISS, 1999, p. 3).
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O verso acima enfatiza a intimidade e relacionamento entre a divindade e o devoto,
um aspecto essencial de bhakti. E justamente a caracteristica devocional do amor intenso
entre Deus e o devoto que serviu de base para o surgimento de bhakti como um movimento de
espiritualidade hindu no subcontinente indiano a partir do século VII da Era Comum. Bhakti,
como um movimento devocional no hinduismo surgiu, inicialmente, na regio sul da India.
Os primeiros a anunciar a mensagem de bhakti foram santos e poetas que divulgaram a
mensagem de igualdade para todos em linguas locais.

O movimento bhakti atingiu seu auge no século XI quando foi defendido,
filosoficamente, pelo famoso erudito Ramanuja (1016-1137), um renomado intérprete dos
Upanisads e da escola Vedanta. J4 no século XIII, o movimento ganhou popularidade também
no norte do subcontinente indiano, onde ja se registrava uma grande presenca sufi. Kabir e
outros lideres desse movimento, considerados discipulos de Ramananda (1400-1470), que por
sua vez seguia os ensinos de Ramanuja, fez com que bhakti se consolidasse como um
importante movimento de renovagdo espiritual hindu (NABI, 1997, p. 42-46; PRENTISS,
1999, p. 27).

A personalidade de Kabir revela um encontro privilegiado entre a tradigdo hindu e a
tradicdo sufi conforme mencionado anteriormente no primeiro capitulo. O amor foi o
principal proposito de vida para Kabir, através do qual todas as pessoas de diferentes religides
e crengas poderiam se unir. Como afirma Nabi (1997, p. 63), “A missdo de Kabir foi a de
pregar a religido do amor a qual uniria pessoas de todas as castas e credos.”

O sufismo e o movimento bhakti fazem parte de um processo histérico favoravel

para o intercAmbio de concepgdes e praticas misticas, como afirma Shekhar:

O comeg¢o do sufismo e da emergéncia do movimento Bhakti no sub-
continente indiano pode ser chamado de um periodo renascentista na India
marcado pela confluéncia de duas diferentes escolas de pensamento ligadas
ao misticismo. (SHEKHAR, 2007, p. 106).

Segundo Singh (2007, p. 4), sufismo e bhakti na fndia nfio estio conectados a
movimentos de elites ¢ ndo estavam limitados & academia ou mesmo governantes, mas
estavam engajados em propagar a mensagem de amor para todos. O objetivo era expressar os
mais intimos sentimentos como respostas ao amor divino. As ideias dos sufis e dos bhaktas,
seguidores do movimento bhakti, sobre o amor ndo enfatizam a natureza de um Deus sectario,

mas a aceitagdo de que a religido é um fendmeno universal (MUKHIA, 2007, p. 17).
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Existem aspectos praticos e doutrinarios dos sufis da Ordem Chishti que possuem
similaridades com as crengas do movimento bhakti tais como: a fé¢ monoteista, a igualdade de
todas as pessoas e a devogdo na adoragdo a Deus. Sintese de todos esses ensinamentos €, sem
davida, o tema do amor que conecta as duas tradigdes.

O amor foi a principal doutrina ensinada por Mu’in al-din Chishti e Nizamu’d-Din.
Para Mu’in al-din Chishti, a rentincia ao mundo s6 pode ser realizada se o amor, na sua
inteireza, for alcangcado (SHARIB, 2008, p. 99). Ao ensinar sobre o amor dos santos para
com Deus, Nizamu’d-Din (HASAN, 1992, p. 288-289) narrou uma estéria de um santo
chamado Maruf Karkhi. A estéria demonstra como o amor deve ser o motivo principal para a
adoracdo a Deus, a semelhanga do que ocorre no movimento bhakti. Na narrativa, Nizamu’d-
Din conta que certo homem chamado Maruf Karkhi vivia embriagado com o amor e que, ao
se aproximar do céu, recebeu um convite para entrar. Contudo, Maruf Karkhi se recusou a
entrar porque ele ndo tinha adorado a Deus para desfrutar da alegria do céu, mas sim por
amor. Os anjos, entdo, foram ordenados a amarra-lo e obrigaram-no a entrar no céu (HASAN,
1992, p. 289).

O texto do Bhagavad Gita, centrado na devocdo a Krsna, avatara de Visnu,
encontrou aceitagdo na Ordem Chishti como um livro de reflex@o e devog@o. A interpretacédo
ndo-dual do Bhagavad Gita, realizada por dois grandes mestres do Vedanta, Shankara e
Ramanuja, foi de suma importincia para a Ordem Chishti.

Abd Rahman Chishti (1596-1683), um mestre da Ordem Chishti e seguidor da
doutrina da Unidade do Ser de Ibn Arabi, traduziu o Bhagavad Gita para o persa. Ele viveu
em Dhamithi, uma pequena vila perto de Lucknow, no atual estado de Uttar Pradesh, India, e
foi contemporaneo do governante Aurangzeb, conhecido por suas politicas restritivas e
intolerancia para com nfo-mug¢ulmanos.

Além do conhecimento das ciéncias isldmicas, Abd Rahman Chishti era bem
familiarizado com as obras classicas do sufismo. Vassie descreve a erudi¢do de Abd Rahman -

Chishti da seguinte maneira:

A vida longe dos grandes centros de aprendizado islamico, néo significou
que Abd Rahman Chishti estava separado do pensamento sufi. Suas obras,
além de demonstrar sua vasta gama de conhecimento das ciéncias exotéricas
fundamentadas no Alcordo e Sunna junto com uma vasta gama de repertdrio
de versos em persa, revelam sua familiaridade com muitas fontes primarias
dos sufis: Fusis al-Hikam de Ibn Arabi, Kashf al-Mahjub de Hujwiri, e o
Fawa’id al-Fudad de Amir Hasan [...]. (VASSIE, 2012, p. 69).
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Seu vasto conhecimento o capacitou para a tradugdio do Bhagavad Gita e além de
traduzir este texto sagrado, Abd Rahman Chishti escreveu seu proprio comentdrio do
Bhagavad Gita com objetivos devocionais. Tanto a tradugdo quanto o comentério seriam
utilizados por seus discipulos no &mbito da Ordem Chishti como orientagdo para disciplinas
espirituais (RAZA, 2012, p. 17; FUREST, 2015, p. 1-3).

A tradu¢io comentada do Bhagavad Gita realizada pelo mestre Abd Rahman Chishti
tem como titulo Espelhos das Realidades (Mir’at al-Haqa'’iq). Para ele, o Bhagavad Gita
constitui-se na explicagdo de Krsna a Arjuna sobre os segredos do tawhid. O Bhagavad Gita,
para Abd Rhaman Chishti, ¢ também um caminho para Deus. A preocupacdo deste mestre
chishti foi apresentar um modo isldmico de leitura do Bhagavad Gita que conduzisse o
iniciado sufi ao desenvolvimento espiritual. Na obra, os hindus s@o considerados como “povo
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do livro™”® e Krsna, um mensageiro de Deus que estd no mesmo patamar que os profetas do

Alcordo. Para Abd Rahman Chishti, o Bhagavad Gita deve ser lido pelo sufi como uma
revelacdo divina do tawhid (FUREST, 2015, p. 10-11).

Embora haja divergéncias entre académicos sobre o grau de influéncia reciproca
entre a tradigdo sufi e 0 movimento bhakti, existe em cada uma, como € de se esperar, uma
narrativa que superestima sua propria confessionalidade. No caso da tradi¢do da Ordem
Chishti, o carater de exaltagdo que é devido ao fundador da Ordem na ndia, Mw’in al-din
Chishti, traduz-se numa valorizagdo com relagdo a influéncia por este exercida sobre o

movimento hindu bhakti em geral como afirma Sharib:

Sua filosofia mistica trouxe transforma¢do social, moral, ética e espiritual
para o pensamento e cultura indiana. Ela influenciou profundamente alguns
pensadores e misticos indianos. Ela teve um efeito consciente ou
inconsciente sobre a mente filosofica de eminentes misticos e santos tais
como: Nmadeva, Kabir, Nanag ¢ Ramananda. [...] Eles insistiram na
Unidade de Deus. Eles denunciaram a idolatria. Eles se opuseram ao sistema
de castas. Eles enfatizaram a irmandade humana. Como resultado de suas
pregagdes, o culto bhakti veio a ocupar a mente e os coragdes das pessoas.
[...] A verdadeira religido em bhakti consiste no sentimento apaixonante de
amor por Deus. De fato, esta é a esséncia da filosofia mistica do amor
pregada e praticada por Khwaja Sahib [Mu’in al-din Chishti] (SHARIB,
2008, p. 94).

A citacdo acima demonstra a interagdo que esses movimentos experimentaram por
terem abordados temas que revelam os mesmos principios. Pelo que foi exposto acima,

constata-se que o movimento bhakti e o sufismo indiano da Ordem Chishti mantiveram

% Os mugulmanos, tradicionalmente, consideram como “povo do livro” somente os judeus e os cristdos.
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didlogo e contribuiram para a formagdo de uma cultura inter-religiosa que tem no amor a
divindade a expressdo ultima do sentido da existéncia. Para as duas tradi¢Ges, toda a
humanidade é uma grande irmandade na qual devem prevalecer os principios da ndo-violéncia
e da igualdade entre todos. No que diz respeito ao culto e a adoragdo, o amor ardente por
Deus ¢ considerado como a expressdo real de devogdo (MAJUMDAR, 2011, p. 150).

Em sintese, a concepgdo sobre a divindade como o Ser Absoluto ¢ objeto de devogéo
tanto nos Upanisads e no Bhagavad Gita, quanto na doutrina sufi da Unidade do Ser (Whadat
al-Wujud). Isso pode contribuir para importantes reflexdes e servir de pontes para o didlogo
entre a tradicdo hindu e o sufismo. Enquanto existem grupos nas diversas religides que se
utilizam de doutrinas teologicas para causar divisdo, bhakti e sufismo dialogam sobre temas
que promovem esperanga, unidade e igualdade. Portanto, sufismo e bhakti apresentam um
monoteismo de tendéncias monistas e inclusivistas, que concebe toda a humanidade como a

propria manifestagdo de Deus.
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CAPITULO 4. AS DISCIPLINAS ESPIRITUAIS E AS PRATICAS
POPULARES DA ORDEM CHISHTI

Apresentam-se neste capitulo alguns aspetos fundamentais da disciplina espiritual da
Ordem Chishti e, complementarmente, algumas consideragdes das praticas religiosas de
caréter popular. O primeiro topico concentra-se no estudo da relagéo entre mestre e discipulo,
um elemento essencial de espiritualidade que estrutura todo o processo de desenvolvimento
espiritual e transmissdo do conhecimento mistico. O segundo tema abordado discorre sobre as
praticas de dhikr (“lembranga”, ou “recordac¢@o”) e oragdo. Dhikr € uma pratica de medita¢do
peculiar entre os sufis e um meio para alcangar estados profundos de €xtase. A disciplina da
oracdo também ¢ mencionada como uma das préaticas que se destaca nos ensinamentos do
mestre Nizamu’d-Din.

O terceiro subitem versa obre a musica no isld que, mesmo sendo um tema
controverso, tornou-se um dos principais componentes da espiritualidade sufi. Sama ¢ o nome
das sessdes espirituais com musica no sufismo. No sufismo sul-asidtico, esse modo de
expressdo da espiritualidade denomina-se de gawwali, um estilo musical préprio do
subcontinente indiano cantado principalmente nos dargahs sufis. Qawwali tornou-se parte da
heranca cultural da India e influencia a arte em toda a regifio do subcontinente.

O quarto, e ultimo assunto do capitulo, diz respeito a posi¢do que os santos sufis
ocupam na espiritualidade chishti. Eles sdo considerados como patronos ou protetores de
regides e comunidades. Mugulmanos e ndo-mugulmanos indianos reverenciam os santos sufis
chishtis. Além dos santos, essa parte da tese também destaca a importancia dos dargahs como
espagos sagrados de peregrinagdo e interagdo entre as diversas comunidades religiosas da
India.

Os topicos acima mencionados serfio analisados a partir da relagdo entre as obras
classicas de sufismo (AL-HUJWIRI, 2001; AL-GHAZALLI, 2005, 1982), que influenciaram a
teologia e as praticas da Ordem Chishti, e os textos e perspectivas da propria ordem (HASAN,
1992 ¢ SHARIB, 2014), bem como outras pesquisas relacionadas a tematica proposta
(CURRIE, 2004; PINTO, 1995 e QURESH]I, 1986).

Além da exposigdo literaria sobre os temas abordados, esta secdo da tese revela

algumas impressdes e avaliagdes subjetivas tendo como base a minha propria experiéncia na
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India cumprindo o programa de “Doutorado Sanduiche” da CAPES. Essas experiéncias estdo
conectadas diretamente com a pesquisa e servem tanto para ilustrar quanto para esclarecer

alguns assuntos relevantes da tese.
4.1 A Relacdao mestre-discipulo na Ordem Chishti

Existe uma comunidade virtual denominada de Chishtiypa’’ da qual participam
mestres e discipulos sufis da Ordem Chishti de diversos paises. Shaykh Siraj é um dos mestres
que participam do grupo. Ele diariamente envia mensagens de conforto espiritual para os
integrantes da comunidade. Fui aceito como parte desta rede social em 2015 e, nas trocas de
mensagens, conheci um sufi chamado Syed. Ele se mudou para Karachi no Paquistdo em
janeiro de 2017 e estava ansiosamente a procura de um mestre naquela cidade e pediu ajuda
no grupo. Syed disse o seguinte em uma de suas mensagens, “Minha alma esta desejando
ardentemente por um mestre. Eu preciso de orientagdo.” O mestre Siraj respondeu a Syed
dizendo que o mestre certo ndo iria até ele e pediu-lhe para que se preparasse ainda mais para
encontrar seu futuro mestre. Siraj finalizou a mensagem mencionando a seguinte frase: “Tu és
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a chave do meu progresso. Ajude-me, 6 guia do caminho!™ referindo-se a importincia do
mestre na vida do discipulo.

A procura ansiosa de Syed por um mestre demonstra a importancia do
relacionamento que deve existir entre mestre e discipulo no sufismo chishti. De fato, nio
existe jornada mistica no sufismo sem a presenca do mestre. Schimmel (1975) cita uma
tradi¢8o profética que € muito conhecida no sufismo com relagdo a importancia do mestre que
diz: “quando alguém ndo te um shaykh, satanas torna-se seu shaykh.” (SCHIMMEL, 1975, p.
103). No sufismo, se alguém nédo tem um mestre, tal pessoa estd vulneravel a cair em tentagdo
e pecar contra Deus. Uma das funcdes do mestre € proteger o discipulo para que este
permane¢a firme na jornada mistica sem se envolver com distragdes mundanas que o
afastariam da presenca de Deus.

Nas visitas que realizei aos dargahs dedicados a Mu’in al-din Chishti, em Ajmer, ¢
Nizamu’d-Din, em Nova Deli, foi possivel perceber que existe um profundo respeito entre
mestre (pir, shaykh ou murshid) e discipulo (murid, lit., “aquele que deseja’). Por exemplo, a
saudacdo entre os dois vai além do cumprimento comum entre os mugulmanos, pois pode

incluir o ato de beijar a mdo do mestre e, as vezes, o discipulo se prostra diante dele. Em

97 Chishtiyya@yahoogroups.com
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atitude de reveréncia, os discipulos ouvem atentamente seus mestres mesmo em conversas
informais.

A relagdo entre mestre e discipulo constitui-se num dos fundamentos mais
importantes do sufismo chishti. A vida no khanqah depende da existéncia e da relagfo
dialogica entre essas duas personalidades (MUJEEB, 2003, p. 117). De acordo com Schimmel
(1975) e Pinto (1995), a relagdo entre o mestre como mentor espiritual, ¢ o discipulo como
receptaculo dos ensinamentos misticos, ¢ estabelecida através de simbolos e praticas
disciplinares. Por isso, a necessidade de um guia espiritual € parte vital no caminho mistico. O
mestre é aquele que auxilia o discipulo em todas as estagdes espirituais. Ele observa todo o
crescimento espiritual do discipulo e mantém sempre uma posicdo de autoridade. As
intervengdes do mestre na vida do discipulo sfo muitas e variadas. O mestre orienta o
discipulo tanto em questdes corriqueiras da vida quanto em situagdes ou problemas dificeis.
Ele tem a capacidade de interpretar os sonhos de seus discipulos e ter visdes sobre eles. O
mestre também ¢ apto até mesmo para ler pensamentos. O poder atribuido ao mestre é tanto
que o discipulo pode encontrar nele a fonte de cura para doengas fisicas e problemas
emocionais. Todavia, a fun¢fo mais importante do mestre €, sem duvida, a de conduzir o
discipulo para experiéncias profundas de unido com Deus.

O discipulo, por sua vez, tem a obrigacdo religiosa de servir seu mestre. Ele deve
desejar seu mestre, pois o mestre € o locus da revelagdo de Deus para sua vida. Sob a
orientagdo do mestre, o discipulo terd mais condi¢des de percorrer sua jornada porque o
caminho mistico € longo e dificil. No desenvolvimento da espiritualidade sufi, o discipulo é
considerado como um filho para o mestre: “O shaykh ajuda-o no nascimento de um coragio
verdadeiro e nutre-o com leite espiritual como uma mée.” (SCHIMMEL, 1975, p. 103). O
discipulo recebe os cuidados necessarios do mestre com o fim de desenvolver suas proprias
capacidades espirituais. O relacionamento entre mestre e discipulo é, portanto, uma
institucionalizagdo social na qual o discipulo depende completamente do mestre para sua
realizagdo pessoal no caminho sufi.

As regras de convivéncia no sistema de discipulado sufi sdo denominadas de adab
(lit., “cortesia”, “convivéncia”). Adab constitui-se nos codigos de comportamento que devem
regulamentar as relacdes entre mestres e seus discipulos. As regras ensinam principalmente
como o discipulo deve se comportar diante de seu mestre. De acordo com Pinto (1995, p.
109), o discipulo sabe que o mestre é apenas um ser humano como os outros. Contudo, no

discipulado, o mestre deve ser tratado como se ele fosse Deus. Esse tipo de relacionamento
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deve acontecer para que o discipulo tenha condi¢Ses de ter acesso a revelagdo divina da qual o
mestre € o receptaculo.

Al-Hujwiri e Al-Ghazali sdo duas referéncias classicas do sufismo sul-asidtico que
escreveram sobre esse tema. Al-Hujwiri (2001) dedica um capitulo sobre as regras de
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convivéncia (adab) entre mestre e discipulo denominado de “Regras e Ordenangas sobre
Convivéncia [entre mestre e discipulo]. Explica¢do de Defini¢des e Termos” no seu livro
Revelando o Mistério (Kashf al-Mahjub). Para Al-Hujwiri (2001, 435-468), existem dois tipos
de regras sobre o comportamento do discipulo: as regras gerais e as especificas.

As regras gerais sdo classificadas em trés diferentes categorias de agdes praticadas
pelo discipulo. Primeiro, as agdes do discipulo devem ser realizadas para Deus. As atitudes do
discipulo, tanto em publico como em particular, devem ser realizadas como se Deus estivesse
presente. O objetivo primério do discipulo deve ser o de agradar a Deus.

Segundo, as a¢des do discipulo devem ser praticadas como se outras pessoas
estivessem em sua companhia. Se existe a consciéncia de que as agdes praticadas em
particular seriam reprovadas por outras pessoas, entdo elas devem ser evitadas. Todos os atos
do discipulo, mesmo estando ele sozinho, devem ser aprovados pela comunidade.

Terceiro, as a¢des praticadas na interacdo com outras pessoas devem ser orientadas
segundo o modelo de vida estabelecido por Muhammad. O profeta do isld € o modelo ideal
dos sufis em todos os sentidos. A vida de Muhammad, como fonte principal do sufismo, foi
estabelecida desde os primérdios do movimento sufi. Além de ser o primeiro elo na corrente
(silsila) espiritual das ordens sufis, Muhammad teria transmitido, através dessa corrente de
discipulos, um conhecimento mistico especial. Esse conhecimento ¢ transmitido de mestre
para discipulo no contexto das ordens.

As regras especificas falam sobre os discipulos residentes e viajantes, modos de
comer, andar, perguntar, sobre o siléncio e regulamentagdes que dizem respeito ao celibato e
casamento. Sdo modos de comportamento que devem ser observados pelos sufis no ambiente
de uma rariga.

Al-Ghazali (2005) também se interessou pelo tema do discipulado. Em conex&o com
esse assunto tdo caro ao sufismo, ele escreveu uma carta na qual orienta um discipulo que
havia perguntado sobre o significado da religidio isldmica. A obra tem como titulo Ayyuha ’I-

Walad®® (lit., O filho™).

%0 titulo em inglés é Letter to a Disciple (Carta a um discipulo).
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O contexto histérico da carta estd relacionado com a resposta de Al-Ghazali as
perguntas de um discipulo, que provavelmente foi um de seus alunos de teologia. De acordo
com Mayer (2005), através desta carta, Al-Ghazali propds-se também a alcangar outros jovens
estudantes que futuramente se tornariam ulemds para que eles ndo ficassem restritos apenas ao
conhecimento especulativo, mas também se dedicassem as praticas espirituais. Assim, a carta
faz parte do objetivo de Al-Ghazali de “reavivar a religido isldmica através da espiritualidade
sufi.” (MAYER, 2005, p. xxv).

A carta é uma adverténcia de Al-Ghazali ao discipulo para que as obrigagdes
espirituais da religifio isldmica ndo sejam negligenciadas. Al-Ghazali (2005, p. 4) refere-se ao
discipulo como alguém amado e precioso. A linguagem utilizada pelo grande te6logo
muculmano demonstra cortesia e atengdo as davidas do discipulo. O contetido da carta
discorre principalmente sobre admoestagdes e conselhos sobre a pratica correta da religido.

Al-Ghazali adverte o discipulo a ndo confiar somente no conhecimento humano. As
boas obras e a jornada rumo as estagdes espirituais devem ser os alvos principais do discipulo.
O mero conhecimento ndo o ajudaria a alcangar esses sublimes propdsitos. O conhecimento
deve ser acompanhado da pratica. Caso isso nfo ocorra, a religido torna-se vazia € sem
proposito eterno. Os ensinamentos sdo, portanto, de valor pratico para a vida do discipulo.

O discipulo deve atentar para a inter-relacdo entre agéo e conhecimento, ou seja, para
que haja equilibrio, um principio ndo pode existir sem o outro. “O discipulo, o conhecimento
sem a agdo € loucura e a a¢do sem o conhecimento € vazia.” (ALGHAZALI, 2005, p. 8). Os
conselhos ao discipulo dizem respeito ao cultivo do carater como uma preparagdo para a vida
eterna. Na citagdo abaixo, Al-Ghazali enfatiza a consciéncia da morte, a pratica do desapego e
a esperanga da vida futura como elementos essenciais da vida: “Q discipulo, viva o quanto
quiser, mas vocé morrerd; ame o que quiser, mas vocé se separard da coisa amada, e faca o
que vocé quiser, mas vocé receberd a retribui¢do por isso.” (AL-GHAZALIL, 2005, p. 14).

A consciéncia constante da morte ¢ um dos principios basicos que todo discipulo
deve desenvolver. No sufismo, morte significa o fim da separagio entre o fiel e Deus. E a fase
final que o discipulo atravessa para alcancar o Criador. Por isso, a morte € vista como uma
festa de casamento entre o amante € 0 Amado.

Segundo Al-Ghazali (2005, p. 36-37), a viajem no caminho mistico ndo pode ser
realizada sem a presen¢a de um mestre. O mestre é o guia e instrutor do discipulo que o
auxiliard na busca pela libertagdo das mas qualidades substituindo-as pelas boas. A fungéo do

mestre € a mesma do agricultor que retira ervas daninha da sua plantacdo. O mestre deve
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possuir o conhecimento necessdrio para aperfeicoar o discipulo durante sua jornada no
caminho para Deus.

Quando o discipulo encontra seu verdadeiro mestre, ele deve venera-lo e obedecé-lo.
Isso significa que o discipulo nfo deve jamais contender com seu mestre. A fun¢do do
discipulo estd na realizagfo de todas as tarefas que seu mestre requisitar na medida de suas
capacidades. As palavras ditas pelo mestre devem ser aceitas interiormente pelo discipulo.
Para ser um verdadeiro guia no caminho espiritual, o mestre deve possuir as seguintes

caracteristicas, de acordo com Al-Ghazali:

[...] alguém que tem aversdo ao amor do mundo e amor a fama; uma pessoa
que foi discipulo de alguém possuidor de conhecimento cujo discipulado é
parte de uma corrente que remonta a0 Mestre dos Mensageiros (que Deus o
abengoe e lhe conceda paz); que é proficiente em disciplinar sua alma com
pouca comida, pouca fala e pouco sono, € com muita ora¢do, muita esmola e
muito jejum. (AL-GHAZALL 2005, p. 36).

O mestre €, portanto, um modelo de piedade e desapego a ser seguido pelo discipulo.
Na citagdo acima, Al-Ghazali ressalta a importdncia de Muhammad como o mestre dos
Mensageiros e o primeiro elo da corrente (silsila) de mestres no sufismo, e estabelece
principios que estdo em completa harmonia com a experiéncia de austeridade dos primeiros
santos da Ordem Chishti.

Tendo Al-Hujwiri e Al-Ghazali como referéncias, o sufismo indiano, herdeiro dos
principios de discipulado estabelecidos acima, estrutura-se a partir da relagdo entre mestre e
discipulo. Ademais, as praticas sufis relacionadas ao discipulado na india foram enriquecidas
e aprofundadas devido a interagdo com as tradi¢des hindus. No inicio do sufismo na india ndio
havia um sistema formal e sistemdtico de instrucdo; as vezes o mestre orientava o discipulo a
ler determinadas obras, mas a maior parte do discipulado era realizada através de disciplinas
que incluia oragdes e jejuns.

E essencial que o discipulo seja iniciado numa ordem sufi, na qual receberd a
orientacdo de um mestre para a realizagdo da jornada mistica. De fato, a transmissdo do
conhecimento esotérico s6 acontece no contexto de uma fariga. Sobre essa importancia do

mestre na vida espiritual do discipulo, a pesquisadora Gisele Chagas afirma:

O saber esotérico, neste sentido, é adquirido através da iniciagcdo mistica sob
a supervisdo de um shaykh sufi, que, por sua vez, estd conectado a uma
silsila, isto é, a uma cadeia genealdgica de transmiss@o de conhecimento
esotérico cujo primeiro elo é o Profeta Muhammad. E através do Shaykh e de

sua baraka que o iniciado (discipulo), percorre a via sufi. A rela¢do entre um
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shaykh sufi mestre (murshid) e seu discipulo (murid ) é a base da
organizag¢do do Sufismo. Nenhum discipulo pode iniciar-se na via mistica
sem o vinculo com um shaykh. (CHAGAS, 2012, p. 149).

Devido a sua elevada posigdo diante do discipulo, e responsabilidade na transmisséo
do conhecimento esotérico, o mestre deve possuir qualidades essenciais para orientar os
discipulos tais como: ter alcangado um nivel elevado de espiritualidade, ser generoso e
sincero e possuir experiéncia na jornada mistica (MUJEEB, 2003, p. 118, 126).

Mu’in al-din Chishti é o exemplo méximo de mestre na Ordem Chishti na India. Seu
exemplo ¢ seguido por milhares de sufis do subcontinente indiano. De acordo com a tradigdo
da ordem, Mu’in al-din Chishti prescreveu nove principios para um discipulo que sdo,
basicamente, a expressdo de sua propria experiéncia de vida como mistico. Esses principios
vieram a se tornar o padrdo a ser seguido para os iniciados na mistica sufi da Ordem Chishti.
De acordo com Currie (2004, p. 89-93), cada principio € acompanhado de exemplos da vida

do fundador da ordem na India. Os principios s3o:

(i) Obediéncia do murid (discipulo) ao murshid (mestre): o préoprio Mu’in al-din
Chishti foi o discipulo exemplar de Usman Harwani permanecendo inteiramente ao
seu servigo por vinte anos.

(ii) Rentincia as preocupagdes com o mundo material: desde o inicio de sua jornada
mistica, Mu’in al-din Chishti evidenciou desapego com relago s coisas mundanas.
(iii) Independéncia com relagéo ao poder secular: Mu’in al-din Chishti propugnava
que os discipulos deveriam ser independentes. Ele ndo aceitava beneficios
provenientes de governos politicos e, segundo as narrativas, Mu’in al-din Chishti
jamais recebeu qualquer tipo de ajuda de governantes e de modo algum participou
em questdes politicas.

(iv) Aceitagdo de sama (pratica de ouvir musica): as estorias sobre Mu’in al-din
Chishti relatam que ele sempre praticava sama para experimentar éxtase espiritual.
(v) Disciplina espiritual: oragfio, devogdo e vida de austeridade eram praticas
constantes nas suas rotinas pessoais. Mu’in al-din Chishti mantinha uma vida regular
de devogdo, estudo e exercicios espirituais. Ele ficava em estado constante de
contemplagdo.

(vi) Dependéncia do cultivo do solo e aceitagdo de ofertas voluntarias: Mu’in al-din

Chishti cultivava hortas para sua propria manuten¢do, ndo dependendo de ninguém
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para o suprimento de suas necessidades, mas aceitava ofertas voluntarias que os
devotos levavam a ele.

(vii) Desaprovagdo da exibi¢do publica de milagres: a proximidade de Mu’in al-din
Chishti com Deus era a razdo de seus poderes miraculosos, somente com referéncia a
Deus € que esses milagres foram registrados. O exibicionismo, de qualquer natureza,
foi reprovado por ele.

(viii) Servigo aos outros: Mu’in al-din Chishti serviu as pessoas através de seus
ensinamentos, generosidade e realizacdo de milagres. Ele abria sua residéncia para
receber pessoas pobres, oferecia-lhes alimento e acomodagfo. Assim, aflitos eram
aliviados tanto pelo seu poder milagroso como por sua bondade.

(ix) Tolerancia e respeito para com pessoas de outras religides: Mu’in al-din Chishti

¢ descrito como alguém que respeitava outras tradigdes religiosas.

Esses nove principios estabelecidos pelo fundador da Ordem Chishti na India sio
fundamentais para compreender a natureza do discipulado. Os provérbios atribuidos a Mu’in
al-din Chishti no livro As Meditagdes do Khawaja Muinuddin Hasan Chishti claramente
informam sobre a proeminéncia da figura do mestre na ordem. De acordo com os
ensinamentos contidos nessa obra, a aquisicdo do conhecimento sobre a Realidade so esta
acessivel aqueles que seguem a orientagdo de um mestre. Somente aquele que segue um guia
espiritual estd de fato no caminho da verdadeira religido, pois “[...] aquele que ndo tem um
guia espiritual, ndo tem religido.” (SHARIB, 2014, p. 13). O mestre € aquele que possui a
autoridade para interpretar e expor as palavras divinas. Ele € tdo importante para a jornada
mistica quanto o préprio Deus ou Muhammad. O sufi precisa receber a orientacdo de um
mestre, seguir Muhammad e ter consciéncia da proximidade de Deus. “A verdadeira jornada
ndo ¢ possivel sem o treinamento e direcdo do guia espiritual perfeito. Ela é adquirida
seguindo o santo profeta Muhammad e vivendo sempre em vigilancia da proximidade de
Allah.” (SHARIB, 2014, p. 27).

Shaykh Nizamu’d-Din também evidencia a importancia do discipulado como um dos
pilares da Ordem Chishti. O treinamento de discipulos administrado por ele acontecia em seu
khangah, perto do rio Jumma, nas proximidades da atual cidade de Nova Deli. No khangah
havia um grande saldo chamado Jama’at Khanah® (lit., “casa de reunido”). Havia também

varios quartos no khanqah que serviam de dormitorios para os internos e para héspedes

% Jama’at em édrabe é “assembleia” ou “reunido” e Khanah significa “casa” em persa.
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viajantes. A noite o khangah era utilizado para realizacdes de vigilias e os discipulos se
dividiam em turnos para orar (NIZAMI, 2007, 60-61; 81-82).

Muitos discipulos recebiam instrugdo em seu khangah. O nimero de discipulos era
tanto que ele ndo conseguia instruir todos. Assim, ele designou os discipulos mais experientes
para orientar os recém-iniciados na vida mistica. O objetivo das instrugdes era promover a
transformacdo do carater dos discipulos durante o periodo em que viviam no khangah. Como
afirma Nizami (2007), os ensinamentos de Nizamu’d-Din fizeram com que os discipulos
desenvolvessem um estilo de vida que expressava altos padrdes religiosos. Quando
retornavam a seus lugares de origem, os discipulos estabeleciam novos centros de treinamento

da silsila:

Este treinamento inspirou os discipulos a terem uma ideologia mistica
homogénea e os qualificou a continuar a obra da silsila nas suas respectivas
dreas de residéncia. A estadia deles no Jama’at Khanah teve um profundo
impacto em seus pensamentos e personalidades. La eles aprenderam a ter
uma vida em comunidade e desenvolver uma personalidade imbuida dos
ideias mais elevados da religido e da mistica. (NIZAMI, 2007, p. 65).

O sistema de discipulado iniciado por Nizamu’d-Din fazia parte de seu projeto de
transformar a Ordem Chishti num movimento que alcancaria toda a India. Nizamu’d-Din
treinava e enviava seus discipulos, também chamados de khalifas (“sucessores™), para
diversas partes da regifio sul-asidtica com o propodsito de convidar pessoas para seguir o
caminho sufi. Ele enviou cerca de setecentos khalifas e, por esta razio, muitos outros centros
da ordem foram abertos em vérias partes do subcontinente indiano (NIZAMI, 2007, p. 172).
Seus khalifas tornaram-se guias espirituais nas localidades onde residiam. Ao chegar numa
cidade, o khalifa comegava a formar novos discipulos e vivia somente de doac¢bes da

populag¢do local.

Foi o Shaykh Nizamu’d-Din que deu & Ordem Chishti um carater expansivo,
seus discipulos foram residir em varios lugares na regido central e norte da
India. O murid [discipulo] que recebesse o titulo de khalifa  [lider,
autoridade espiritual] seria designado para ir a uma determinada cidade,
geralmente sua terra natal, e ser enviado com seus préprios murid s ou com
os murid s do Shaykh que desejassem ir com ele. (MUJEEB, 2003, p. 138).

As disciplinas espirituais de Nizamu’d-Din tinham por objetivo nfo tanto o
cumprimento mecénico de suas regras, mas uma adesdo voluntaria baseada num sentimento

de admiragdo pela exemplaridade do mestre. Em outras palavras, o objetivo do treinamento
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era o de inspirar a bondade no coragdo de seus seguidores para que eles mesmos se
entregassem as obrigagdes religiosas. Quando ele precisava abordar problemas de ordem
individual, ele utilizava estdrias e parabolas (LAWRENCE, 1992, p. 8). O Shaykh Nizamu’d-
Din ensinava seus discipulos através de seu proprio exemplo de espiritualidade. A disciplina
espiritual desenvolvida por ele incluia periodos de memorizagdo do Alcordo e medita¢des
(RIZVI, 2003, Vol. I, p. 158). Seus ensinamentos, inspirados nos principios enunciados por
Mu’in al-din Chishti, desdobraram-se em nove regras de orientagdo de conduta que deveriam

ser seguidas por seus discipulos (LAWRENCE, 1992, p. 10-15):

(1) Servigo a humanidade: o servico a humanidade é a razo suprema para a religido
existir porque nada € mais precioso para Deus do que levar consolo aos coragdes.

(ii) Viver somente para Deus: isso significa que todas as a¢Bes se tornam atos de
devogdo a Deus.

(iii) “Emog&o cosmica™: somente através do desenvolvimento da “emog¢io cosmica”,
uma realizagdo plena do amor a Deus que produz o desinteresse das coisas materiais,
€ que os maus desejos podem ser controlados.

(iv) Desapego de bens terrenos: a posse de bens terrenos aprofunda a pessoa no
mundo material impedindo-a de receber béngos espirituais.

(v) O principio da ndo-violéncia: € preciso afirmar que o perddo é o talismi da
felicidade humana.

(vi) O fundamento do comportamento: o comportamento deve ser fundamentado
pelo conhecimento.

(vii) Confianga em Deus: os discipulos devem ser treinados a ter confianga completa
em Deus e obedecer a seus mandamentos.

(viii) Milagres: os milagres sdo importantes, mas sdo formas imperfeitas para a
realizacdo espiritual.

(ix) Deveres do khalifa: se alguém quisesse ser khalifa deveria, antes de tudo, buscar

conhecimento e também se afastar de cargos publicos ou envolvimentos com reis.

Os preceitos acima serviam como orientagdes bésicas para a formagio de discipulos.
Um processo que, segundo as tradicdes da ordem, era permeado de amor e compaixdo,
caracteristicas vividas pelo proprio Shaykh. Rodeado por seus discipulos, Nizamu’d-Din foi
um mestre reverenciado e reconhecido por toda a comunidade de Deli e, posteriormente, por

todos os sufis da India.
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Na obra Virtudes para o Coragdo, Shaykh Nizamu’d-Din ensina sobre a relagfo entre
mestre e discipulo. A obra estd repleta de conselhos que servem para admoestacio e
orientacdo no discipulado da ordem. O livro foi escrito com o propésito de registrar os
ensinamentos de Nizamu’d-Din aos discipulos que futuramente serviria como uma espécie de
manual para o discipulado. Uma caracteristica importante na obra é a énfase de Nizamu’d-Din
nos assuntos sobre hospitalidade e generosidade, dois temas centrais no livro. Através de
estorias sobre Muhammad e exemplos da vida de santos sufis, Nizamu’d-Din transmitia aos
discipulos seus ensinamentos sobre essas duas praticas isldmicas.

Honrar um convidado ¢ um importante trago cultural islamico. O maior exemplo de
hospitalidade no Alcordo ¢ a estéria que narra sobre Abrado recebendo anjos como hospedes,
denominados de “povo desconhecido” (Sura 51.24-27). Ele os cumprimentou com a paz
(salam) e ofereceu-lhes carne para comer. Esse relato tornou-se um paradigma para o
principio da hospitalidade no islad. Baseado nesse principio, Shaykh Nizamu’d-Din orienta os
seus discipulos sobre 0 modo como os visitantes devem ser recebidos. Na recepgdo de um

visitante, deve haver trés momentos essenciais: o cumprimento, a refei¢do e a conversa.

O tdpico era sobre alimentar os outros. “Ser um dervish”, ele destacou,
“consiste nisso: todo visitante deve ser cumprimentado com a Paz, entdo
deve ser servido comida a ele, e s6 depois devem se ocupar com conversa”
(HASAN, 1992, p. 169).

Nizamu’d-Din também menciona uma tradi¢do sobre Muhammad que diz: “Qualquer
um que visita uma pessoa viva e ndo prova alguma coisa dela, ¢ como se estivesse visitando
um cadaver.” (HASAN, 1992, p. 238). Ele ilustra esse ensinamento ao citar a pratica de
hospitalidade do Shaykh Badr ad-din Ghaznavi, dizendo que, caso esse shaykh “[...] ndo
pudesse oferecer comida aos seus hospedes, ele iria, pelo menos, oferecer-lhes agua.”
(HASAN, 1992, p. 238). A hospitalidade é acompanhada pela generosidade. Para ensinar a
pratica da generosidade, at¢ mesmo a desconhecidos, Shaykh Nizamu’d-Din ensina seus
discipulos dizendo que “Néo existe nenhum mérito em prover comida para o seu proprio
povo.” (HASAN, 1992, p. 99). |

Nizamu’d-Din concluiu esse ensinamento dizendo que, “Em todas as religides dar
comida aos outros ¢ uma atitude louvavel.” (HASAN, 1992, p. 99-100). A pratica de
alimentar pessoas desconhecidas na Ordem Chsihti nfo terminou com a morte de Nizamu’d-
Din. Atualmente, no Dargah Nizamu’d-Din, refeicdes sdo oferecidas diariamente aos

visitantes sejam eles mugulmanos ou néo.
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Num discurso sobre a obediéncia do discipulo ao mestre como forma de devogio,
Nizamu’d-Din contou uma narrativa sobre o grande mestre sufi Junayd (HASAN, 1992, p.

100 (“festa da

82-83). Por ocasido da celebragdo da festa islimica denominada de Id al-Fitr
quebra do jejum”), quatro discipulos se aproximaram de Junayd. O mestre perguntou-lhes
onde estariam para a realizac@io das oragdes da festa. O primeiro respondeu que iria para
Meca, a cidade mais importante para todos os mugulmanos, o segundo escolheu Medina,
lugar onde estd o tumulo de Muhammad, o terceiro escolheu Jerusalém, cidade onde
Muhammad realizou a Viagem Noturna e de 14 foi elevado ao céu. No entanto, foi a resposta
do quarto discipulo que recebeu os elogios de Junayd. O quarto homem da narrativa
respondeu que iria permanecer em Bagda e se ajoelharia em devogdo a Junayd, seu mestre.
Junayd entdo disse: “Vocé é o mais devoto, vocé € o que tem mais conhecimento, vocé tem
mais virtudes do que todos os outros.” (HASAN, 1992, p. 83). Esta estoria ilustrativa
demonstra que a devog@o do discipulo ao mestre deve ser completa e incondicional.

O significado da morte foi também um principio ensinado por Nizamu’d-Din aos
seus discipulos. A figura de Al-Hallaj'"! (857-922) é a que mais inspira o tema da morte no
sufismo. Ele ¢ descrito por Schimmel (1975, p. 64) como “o sufi do amor e da morte.”
Nizamu’d-Din ensina seus discipulos que a paciéncia é a caracteristica mais nobre que alguém
deve possuir no momento da morte. Segundo o Shaykh, aquele que lamenta ao se deparar com
a morte de alguém pratica uma agdo desprezivel. Contudo, “Quem exercita a paciéncia na

ocasido da morte alcanga algo raro e nobre.” (HASAN, 1992, p. 103). Para o Shaykh, a vida

dos santos ¢ um sonho e a morte € o despertar desse sonho.

As pessoas estdio dormindo, mas quando morrem, elas acordam. Isto é, todos
os seres humanos estdo agora dormindo, mas quando morrem, eles acordam.
Em outras palavras, cada pessoa que estd imersa em alguma coisa aqui,
quando morre, aquilo que exatamente ela buscou sera concedido a ela.
(HASAN, 1992, p. 135).

Por isso, os santos ao despertar do sono encontram o Amado e se enchem de alegria e

deleite, pois esse foi o alvo deles enquanto estavam vivos. Essa alegria dos santos de ver o

1% Festa de encerramento do Jejum de Ramadan celebrada pelos mugulmanos com suas familias e amigos
(GLASSE, 1991, p. 204).

"1 Os relatos sobre a morte de Al-Hallaj narram que ele foi dangando para o lugar de sua execucdo e 14 fez
oragdes a Deus. Apos sua execugdo, seu corpo foi queimado e as cinzas jogadas no rio Tigre. Ele mesmo havia
se preparado para esse momento, pois teria dito que s6 através da morte ele se uniria a Deus e as pessoas que o
matassem seriam recompensadas por estarem defendendo a f¢ isldmica. O exemplo de Al-Hallaj concretizou a
ideia da morte como um evento positivo para os discipulos sufis (MASSIGNON, 2002, p. 159-160;
(SCHIMMEL, 1975, p. 68-69; RAMLI, 2013, p. 107).).
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Amado, explica o Shaykh, é possivel de ser alcangada ainda em vida, mas na morte, essa
experiéncia com Deus € plena e definitiva (HASAN, 1992, p. 134-135).

Temas que tratam sobre a morte, interpretagdo do Alcorfo, narrativas sobre os santos
sufis e outros assuntos de relevancia mistica s6 podem ser transmitidos aos discipulos através
de um mestre sufi no contexto disciplinar de uma silsila. Na Ordem Chishti, o discipulado
orienta a propria perspectiva hermenéutica porque esse sistema torna-se um modo especifico
de interpretacdo da shari‘a. Ainda que existam no isld diferentes escolas de interpretagdo da
shari‘a, o que prevalece na ordem ¢ a interpretacdo do mestre porque ndo pode haver a quebra
do principio da autoridade. Se o que o mestre ordenou ao discipulo for um assunto de
discussfo entre intérpretes da Lei, e caso o discipulo esteja em duvida se a ordem deve ser
obedecida ou ndo, entdo, o discipulo deve confiar na palavra de seu mestre e obedecé-lo.

Nizamu’d-Din explica esse principio na citagéo abaixo:

Porque o Shaykh é totalmente competente, ainda que ele ordene algo sobre o
qual existam diferencas legais de opinido — ou seja, permitido por alguns,
mas proibido por outros — o discipulo deve fazer o que o Shaykh lhe
ordenou porque o Shaykh ja tomou a decisdo baseado no bom senso. Ainda
que possa existir desacordo sobre qual seja a ac@o correta, o discipulo deve
cumprir o mandamento do seu Shaykh. (HASAN, 1992, 249).

A obediéncia ao mestre torna-se, portanto, um modo de conhecimento, interpretagio
e aplicacdo da Lei Islamica. Para enfatizar a importancia da autoridade do mestre em ralagio
aos discipulos, Shaykh Nizamu’d-Din mencionou uma frase de seu mestre, Faridu’d-Din, o
qual disse: “O mandamento do Shaykh ¢ como o mandamento do Profeta - que as béngéos e a
paz de Deus estejam sobre eie.” (HASAN, 1992, p. 339). O mestre € tanto o representante de
Deus quanto de Muhammad na terra e esté sujeito a ambos. Ele € a autoridade visivel ¢ exerce
a funcdo de mediador terreno entre os devotos sufis e Deus, pois o acesso a presenca do
mestre € imediato. O mestre € visto como alguém que auxilia seus discipulos sempre que
necessario.

Atos de obediéncia ao mestre ¢ o alicerce do discipulado chishti. Qualquer
manifestagdo de desobediéncia é motivo de reprovagdo e censura. Para o Shaykh Nizamu’d-
Din, a desobediéncia do discipulo significa paralisagic no caminho espiritual, pois € através
da submissdo ao mestre que o discipulo consegue ascensdo na jornada mistica (HASAN,
1992, p. 98-99).

Assim que cheguei a Nova Deli conheci um yogi no hotel em que eu estava

hospedado e ele me viu lendo um livro sobre a histéria da Ordem Chishti. Ele faz parte de um
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centro de Yoga chamado Yoga Bhavan em Kerala, sul da India, uma ramificagio da Universal
Yoga Consciousnes (Consciéncia Universal de Yoga). Ele se apresentou e disse que ja realizou
varios encontros espirituais com mestres da Ordem Chishti. Eu falei a ele sobre meu interesse
em conhecer mais sobre a ordem. O yogi, entdo, de forma direta disse que eu néo iria aprender
sobre o sufismo lendo livros. Ele disse inclusive que eu poderia abandonar toda a teoria sobre
o sufismo. Para ele, eu deveria ter experiéncia espiritual se eu realmente quisesse aprender
sobre o sufismo chishti e aconselhou-me a procurar um mestre da ordem e me tornar discipulo
para comecar, como uma crianc¢a, a aprender os elementos da mistica. Esta conversa foi
marcante porque ele ressaltou o principio basico do sufismo e das outras tradigdes religiosas
indianas que € o discipulado. O conhecimento transmitido pelo mestre é o inico meio seguro
de acesso a realidade mistica e isso s6 acontece pela experiéncia. O principio da aquisi¢do do
conhecimento através da experiéncia faz parte do sistema de discipulado chishti. Por isso, o
discipulo nfo somente recebe ensinamentos de seu mestre, mas também tem experiéncias com
ele (PINTO, 1995, p. 139, 237).

A ligacdo do discipulo com o mestre € tdo profunda que nfo pode haver distincia
entre os dois, o lago de unifio ndo pode ser desfeito. Se por alguma circunstancia, o discipulo
vier a se desvincular do seu mestre, entfo ele deve procurar outro guia espiritual que o oriente
em sua jornada.

Se alguém esta separado de seu shaykh pela morte ou outra circunstincia,
torna-se necessario encontrar um guia que possa completar o trabalho
iniciado pelo primeiro mestre. O caminho ndo ¢ o alvo, mas um meio para
alcanga-lo. Estar conectado a um mestre que nio esteja mais presente
representa uma expectativa iluséria e falsa esperanca. (KABBANI, 2004, p.
34).

Com base principalmente na obra de Desiderio Pinto (1995), passo agora a descrever

alguns aspectos do relacionamento entre mestre e discipulo no contexto das praticas sufis
atuais no Dargah Nizamu’d-Din em Nova Deli. Registro também alguns relatos de conversas
informais com Irfan Zuberi, pesquisador indiano de musica gawwali e discipulo de um dos
mestres do Dargah Nizamu’d-Din.

No Dargah Nizamu’d-Din, o mestre € a propria manifestagio de Deus de forma
tangivel, e um intercessor de seus discipulos e seguidores porque ele € amigo de Deus. As
acGes do mestre sdo consideradas como a revelacdo da vontade divina na terra, existindo,

assim, uma estreita relagdo entre o mestre e Deus. Como afirma Pinto:

r

[...] o pir é chamado de méaos, pés e olhos de Deus (ou seja, a concreta
manifestacdo de Deus), e mesmo de Allah porque ele ¢ amigo de Deus.
Como amigo de Deus ele esta em constante contato com Deus e faz somente
o0 que Ele quer (ou seja, ele ndo tem ego e, portanto, faz a mediagdo entre
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Deus e o murid). Assim, ele pode levar as necessidades e os pedidos do
murid a Deus e fazer com que sejam atendidos [...]. (PINTO, 1995, p. 140).

Ainda segundo Pinto (1995, p. 152, 158, 175), as tarefas dos mestres no Dargah
Nizamu’d-Din resumem-se em adorar a Deus e servir a humanidade com atitudes de bondade.
Dentre as formas de servir a humanidade estd o encargo de conduzir o discipulo até a
presenca de Deus. O mestre ndo pode servir de escdndalo para o discipulo € nem se orgulhar
de seu poder porque tudo o que o mestre adquire € consequéncia da sua intimidade com Deus.
A demonstracdo do poder do mestre estd no fato de que suas oragdes a Deus sdo respondidas
devido a eficacia de sua intercess&o.

No Dargah Nizamu’d-Din, os discipulos devem passar por alguns estagios (PINTO,
1995, p. 1, 267-286). O primeiro estagio ¢ a escolha do mestre. O discipulo é que deve fazer
essa escolha. Ele reconhecerd o seu mestre quando encontra-lo. O segundo estagio € a
iniciagdo (bai’a, lit., “juramento™) para se tornar discipulo. Este processo de inicia¢do € um
compromisso entre o mestre e o discipulo. Nesse ritual de iniciagdo na ordem, o discipulo
declara sua total obediéncia ao mestre que por sua vez, afirma sua responsabilidade de
conduzir o discipulo nos caminhos do isld e promete protegé-lo e adverti-lo quando
necessario.

Durante a ceriméOnia, o mestre segura na mio do discipulo como simbolo de
aceitagdo, e entrega a ele a vestimenta sufi (khirga). As instrugdes iniciais incluem os
ensinamentos sobre dhikr (“lembranga”, ou “recordagdo” de Deus) e suhbar (lit.,
“associagdo”, “companhia”). Suhbat € a conexdo espiritual que se desenvolve na relagio
mestre-discipulo e dhikr € a principal pratica espiritual da recorda¢do de Deus. O terceiro
estagio consiste em orientagdes sobre arrependimento (fawba) e ensinamentos sobre aquilo
que ¢ proibido (haram) e permitido (halal). O quarto estdgio acontece quando o discipulo
deixa tudo para seguir o mestre, ficando aos seus cuidados pelo maior periodo de tempo
possivel. No quinto e dltimo estdgio, qualquer um ou qualquer coisa pode tornar-se um mestre
para o discipulo, “Neste estagio, o murid comega a perceber que tudo e qualquer coisa pode
ser um pir, ou o locus da auto-revelagdo divina.” (PINTO, 1995, p. 316). Até mesmo objetos
podem se transformar em mestres para o discipulo. O discipulo deve desenvolver a

capacidade de reconhecer esse principio em sua propria vida.

Em outras palavras, ndo importa quem €, ou o que ¢ o mestre. O que
realmente importa € a habilidade do murid de tratar algo como sendo um
mestre (0 locus da auto-manifestacdo de Deus) independentemente de ele ser
um ser humano ou alguma outra coisa. (PINTO, 1995, p. 317).
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Atualmente, ha dois tipos de mestres no Dargah Nizamu’d-Din (PINTO, 1995, p.
201-202). O primeiro € aquele que cumpriu suas obriga¢des como discipulo e recebeu o titulo
de pir de seu mestre. Ainda que esse tipo de mestre esteja conectado ao dargah , o discipulado
administrado por essa classe de pir acontece fora das imediag6es do santuario. O segundo tipo
de mestre é aquele que nunca foi tradicionalmente um discipulo. A autoridade dos mestres
dessa segunda categoria esta baseada no fato de serem da descendéncia de Nizamu’d-Din. Por
causa do parentesco com o Shaykh Nizamu’d-Din, eles declaram que herdaram também a
posi¢do de mestres na ordem e os dons do Shaykh.

Durante as visitas que realizei ao Dargah Nizamu’d-Din foi possivel conversar com
Irfan Zuberi'®. Ele é de familia mugulmana, contudo, seus parentes jamais tiveram qualquer
ligagdo com o sufismo. Zuberi decidiu ser um pesquisador de musica gawwali e chegou a
conclusdo de que s6 entenderia realmente sobre gawwali se ele mesmo se tornasse um
discipulo da ordem. Ele ainda me disse que eu s6 poderia compreender a relagdo entre mestre
e discipulo na Ordem Chishti, se eu me tornasse também um discipulo e que nfo haveria a
necessidade de conversdo ao isld. Torna-se evidente, através desse exemplo, que o
conhecimento dos aspectos espirituais da ordem sé pode ser adquirido dentro do sistema de
discipulado e que a aceitacdo de discipulos ndo depende de crengas ou pertenca a determinada
religido.

A devogdo do discipulo (murid) ao mestre (pir) é uma caracteristica tipicamente
indiana presente também na tradi¢éo hindu. A relagfo entre Sisya (discipulo) e o guru (mestre)
no hinduismo (guru-Sisya parampara, lit. “a linhagem mestre-discipulo™) compartilha
aspectos semelhantes do discipulado chishti. Na tradi¢@o indiana, o guru ocupa uma posi¢io
elevada como preceptor da vida espiritual de seus discipulos. O objetivo principal do mestre é
fazer com que o discipulo alcance o estado de moksa (“libertagdo™), ou salvagdo. O discipulo
escolhe o guru que o auxiliard a sair das trevas para a luz. A presen¢a do mestre, ou guru, é
fundamental para que o discipulo, ou §isya, ndo permaneca na ignorancia. O guru ¢ o “pai
espiritual” e € tratado como se fosse Deus pelo discipulo. O principio do discipulado € central
em todas as tradi¢des do hinduismo. Assim como no sufismo, € necesséario que o discipulo

hindu receba a orientagdo de um guru para alcangar patamares elevados de espiritualidade.

1920 mestre de Irfan Zuberi é considerado um descendente de Nizamu’d-Din. O contato entre eles ¢ realizado
principalmente através do telefone ou redes sociais, mas ocasionalmente eles se encontram. Nesses encontros,
Zuberi relata ao seu mestre os problemas que enfrenta e pede ajuda para soluciond-los. A fonte principal para o
discipulado € o ensinamento oral do mestre baseado nas tradi¢des da ordem.
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No hinduismo, o relacionamento entre mestre e discipulo é baseado na confianga e
obediéncia do discipulo, € na orientagdo e autoridade do mestre. O mestre orienta, ensina e
inspira o discipulo no caminho da devogdo. Como no sufismo chsihti, o conhecimento
espiritual s6 € transmitido pelo mestre porque ele ¢ a manifestagdo externa da divindade. O
principio dessa relagdo entre mestre e discipulo € outro elemento que, provavelmente,
favoreceu a permanéncia do sufismo na India como uma importante fonte de espiritualidade

(VALERA, 2015, p. 197-198; SUBHAN, 2010, p. 140).

4.2. As disciplinas espirituais da Ordem Chishti: dhikr (lembranca) e salat, ou namaz
(oracéo)

Dhikr (“lembranga™) e salat, ou namaz (“oracdo”), sdo disciplinas espirituais
indispensaveis dentro do contexto da Ordem Chishti. Em arabe, dhikr significa “lembranga”.
O termo significa também pode significar “menc¢do™ ou “invocagdo”. Dhikr constitui-se na
pratica sufi da lembranga de Deus através da repeticdo dos nomes divinos com objetivos
misticos. Dhikr pode ser descrito como o distanciamento das distragdes para a maior
proximidade entre o devoto e Deus. Dhikr acontece quando o coragdo se torna vazio porque
tudo na vida do adorador é orientado para Deus. Al-Ghazali reconhece a importancia de dhikr
na adoragdo a Deus ao recorrer a uma série de citagdes de hadiths que falam da lembranca de
Deus. Num desses registros das palavras de Muhammad estd escrito: “Aquele que esta
engajado em dhikr no meio dos negligentes € como uma &rvore viva no meio de arvores
secas.” (AL-GHAZALI, 1982, p. 299).

Através dessa pratica, os nomes de Deus descritos no Alcordo sdo internalizados
fazendo parte da experiéncia religiosa dos sufis. O crente mugulmano € advertido a lembrar-se
dos nomes de Deus repetindo-os constantemente, tanto individual quanto coletivamente como
forma de meditacdo. No entanto, as técnicas de meditacdo utilizando os nomes de Deus ¢ uma
especificidade do sufismo. (ERNST, 2011, p. 81, 92). Os nomes de Deus devem ser repetidos
até que desapareca a forma, ou a palavra, e permanega somente o significado (CHIEVALIER,
1987, p. 116, 119).

A prética de dhikr deve ser diferenciada das formas normativas de oragéo isldmica,
pois a busca da unifio com Deus € o alvo principal desta pratica. Essa disciplina espiritual da
lembranga de Deus € uma expressdo de amor, pois aquele que ama repete o nome da pessoa
amada e lembra-se sempre dela, “Portanto, o coragdo daquele em quem o amor de Deus foi

plantado tornar-se-4 uma morada de constante dhikr.” (SCHIMMEL, 1975, p. 68).
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A repeti¢do da parte inicial da shahadah “ndo hé outra divindade a néo ser Deus” (/a
ilah illa Allah) é a formula mais utilizada nos rituais de dhikr pela Ordem Chishti. Deus deve
ser sempre lembrado porque nada ou ninguém € maior do que ele. O Alcordo se refere a
revelagdo trazida pelos profetas como “lembranca”. Lembrar-se de Deus constitui-se numa
dimensdo essencial da existéncia e nada tem mais importancia no Alcordo do que os nomes
divinos. De todos os nomes, os dois mais importantes sdo aqueles utilizados na abertura de
quase todas as suras: Em nome de Deus, o misericordioso, o compassivo (bismi-llahi r-
rahmani r-rahim). A recitagdo dos nomes divinos tem ainda o poder transformador quando
pronunciados de forma concentrada culminando na contemplagdo extatica cujo objetivo € a
unido com Deus (SCHIMMEL, 1975, p. 172, 174; ERNST, 2011, p. 81; ERNST;
LAWRENCE, 2002, p. 27).

A imagem divina permanece viva no coragdo do sufi através da lembranca dos
nomes divinos. Como afirma Chittick: “A lembranga de Deus desperta a consciéncia de Deus
no coragéo e atualiza a imagem divina latente na alma.” (CHITTICK, 2000, p. 70). Portanto, o
que precisa ser lembrado € Deus através de seus nomes. Lembrar-se de Deus € uma ordenanga
e disso depende a felicidade humana porque foi esse o exemplo deixado por Muhammad. O
ato de lembrar-se de Deus, como uma disciplina espiritual, garante felicidade nesta vida atual
e na vida apds a morte. Para os sufis, a lembranca dos nomes de Deus € a esséncia de todo
ritual (CHITTICK, 2000, p. 63-65, 69; ERNST, 2011, p. 81).

De acordo com as tradi¢des sobre Mu’in al-din Chishti, o estado de unifio com Deus
¢ alcangado pelo exercicio da lembranga (dhikr) do Amado. Essa lembranca ¢é interior e
produzida quando o coragdio e a alma do adorador estio engajados na lembranga de Deus
(SHARIB, 2014, p.10). Dhikr como disciplina espiritual € essencial para esse estado de unido
com Deus. Mais do que uma pratica ritual, dhikr é o caminho para a realizac@o da presenga de
Deus na vida do sufi em sua jornada espiritual. Essa lembranca ocorre no coragdo, “Um crente
lembra-se de Deus no seu coragdo o tempo todo. A lembranga (dhikr) de Deus € o resultado
de guardar o Amado no coragdo.” (SHARBI, 2014, p. 11, 29).

Enquanto membros de algumas ordens realizam o ritual do dhikr em siléncio, os
chishtis o fazem em voz audivel com técnicas de respiragdo e recitagdo para atingir niveis
elevados de espiritualidade. (ERNST; LAWRENCE, 2002, p. 27). O desenvolvimento da
pratica de dhikr no sufismo chishti indiano desenvolveu-se num contexto de interagdo com a
Yoga. Como foi observado no capitulo trés da tese, a tradi¢do da ordem atribui a Mu’in al-din

Chishti a autoria de um tratado no qual ocorre o dialogo entre o sufismo e praticas de Yoga.
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A segunda pratica espiritual chishti a ser analisada é salat, ou oragfo. A pratica da
oracdo € obrigacdo de todo mugulmano. As oragdes devem ser realizadas na dire¢do de Meca
e podem ser feitas nas mesquitas ou em outros lugares desde que as regras de purifica¢do do
espaco da oragdo sejam seguidas. O chamado para ora¢do (adhan) é realizado pelo muezzin
(“aquele que chama”). Os mugulmanos oram individualmente ou na comunidade. Nas
mesquitas mugulmanas, ha lugares especificos para homens e mulheres realizarem as oragdes

Salat ¢ observada cinco vezes num periodo de vinte e quatro horas: antes do nascer
do sol (fajr), ao meio-dia (duhr), a tarde (asr), apos o por-do-sol (maghrib) e a noite (icha).
Antes da oracdo, os mugulmanos devem ter a certeza de que estdio com a intengdo (niya)
correta para orar e fazer as ablugdes (wudii)). O Alcordo nfo determina o nimero de vezes
que o mugulmano deve orar, mas o costume de orar cinco vezes teria sido estabelecido
durante a vida de Muhammad. A tradig¢@o nos hadith nos informa que Muhammad intercedeu
diante de Deus, durante a Viagem Noturna, para que os mugulmanos realizassem cinco
oragdes didrias. (SCHIMMEL, 1992b, p. 39-41).

Al-Hujwiri e Al-Ghazali também escreveram sobre essa importante disciplina
islamica. Ambos enfatizaram a condig¢do exterior da oracdo bem como seus aspectos
interiores, ou seja, as duas dimensdes da religido islamica, shari‘a e fariga respectivamente.
Segundo Al-Hujwiri, a oragdo envolve algumas pré-condi¢des que devem ser observadas
(AL-HUJWIRI, 2001, p. 397): (1) purificagdo exterior das impurezas e purificagfo interior da
lascivia; (ii) as vestes exteriores devem estar limpas e as vestes interiores devem estar
imaculadas; (iii) o lugar das purificagdes nfo pode estar exteriormente contaminado e a vida
interior deve estar sem pecado; (iv) deve-se orar tanto na dire¢do da Caaba exterior que estd
em Meca quanto na direcdo da Caaba interior que € o trono de Deus ou contemplagdo divina;
(v) o devoto deve apresentar condi¢Ges de vigor exteriormente e, interiormente, ele deve estar
no jardim da proximidade de Deus; (vi) € necessario que o devoto tenha atengfo sincera para
se aproximar de Deus; (vii) deve-se dizer Allahu Akbar (“Deus é o maior”) com temor e
curvar a cabe¢a com humildade.

Al-Ghazali discorre sobre o tema da oragdo no capitulo 4 do Reavivamento das
Ciéncias Religiosas Vol. 1. Nesse capitulo, ele ressalta a importdncia da pratica da oragfo para
o isld, “Oragdo ¢ o pilar da religidio, seguranga e raiz da crenga e a mais importante pratica
religiosa.” (AL-GHAZALIL 1982, Vol. 1, p. 166). Em seguida, como em todos os demais
capitulos da obra, ele fundamenta a necessidade da pratica da oragio fazendo referéncia aos

discursos proferidos por Muhammad registrados nos hadiths:
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O Profeta disse: Deus ordenou que fosse obrigatério para os seus servos orar
cinco vezes.

O Profeta disse: assim como a agua remove impurezas, também orar cinco
vezes remove pecados.

O Profeta disse: oragio € a chave para o Paraiso.

(AL-GHAZALI, 1982, Vol. I, p. 167-168).

Al-Ghazali oferece minuciosas prescri¢des de como essa pratica deve ser realizada
formalmente. De acordo com suas orienta¢gdes, o mugulmano, antes da oragdo, deve ter a
convic¢do da intengdo correta para a realizagdo desse ritual. Depois, ele purifica o corpo com
agua para a remoc¢do de impurezas e se posiciona na dire¢cdo da Caaba com a cabega ereta ou
levemente curvada. A seguir, Al-Ghazali prescreve todos os movimentos corporais e ora¢des
que devem ser realizadas no momento da oragfo. Esses aspectos estdo relacionados a
formalidade dos rituais e devem ser rigorosamente observados (AL-GHAZALI 1982, Vol. I,
p. 174).

A prescricdo da oragdo formal obrigatoria é complementada com as explicagdes
sobre as condicdes internas do ato de orar. Al-Ghazali observa que “A oragfo deve ser
observada com humildade de mente. Deus diz: ore para lembrar-se de mim.” (AL-GHAZALI,
1982, Vol. I, p. 175). A oragfo exige concentracdo mental para que haja lembranga de Deus.
Por causa da influéncia sufi em Al-Ghazali, Hasan Al-Basri, o grande mistico dos primérdios
do sufismo, é mencionado para demonstrar que a oragdo deve ser acompanhada de atengfo. A
citagdo abaixo de Hasan Al-Basri € utilizada como adverténcia contra a negligéncia a oragéo.
“Hasan Basri disse: a oragdo que ndo for realizada com atencgéo antecipa a puni¢do.” (AL-
GHAZALI 1982, Vol. I, p. 175).

O devoto deve estar atento aos processos externos quanto a dimensfo da vida interior
relacionada a oragfo, pois cada agdo externa corresponde a um aspecto da interioridade. A
purificagdo das partes do corpo aponta para a purificagdo dos pensamentos, “Purifique o
coracdo porque ele € o instrumento pelo qual se vé o teu Senhor.”, (AL-GHAZALI, 1982,
Vol. I, p. 180). Quando o mugulmano ora na dire¢do da Caaba, isso significa que ele
concentra sua mente em Deus, apods té-la desviado de todos maus pensamentos: “Mantenha a
face da sua mente juntamente com a face do seu corpo na dire¢do de Deus somente.” (AL-
GHAZALI 1982, Vol. I, p. 181).

No contexto do sufismo indiano da Ordem Chishti, se empreende um processo de
interiorizagdo da oragdo. A palavra mais utilizada para oragdo no subcontinente indiano é o
termo persa namaz. Em Virtudes para o coragdo (Fawa’id al-Fuad), Nizamu’d-Din proferiu

varios discursos sobre a natureza da oragdo. Dentre esses discursos esta a estdria sobre o
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Khwaja Karim (HASAN, 1992, p. 91-92). Na narrativa, Khwaja Karim aparece orando fora
dos portdes da cidade de Deli e os seus amigos insistiam para que ele entrasse na cidade.
Quando ele terminou a orag8o, seus amigos perguntaram se ele nfo tinha ouvido quando o
haviam chamado. Ele respondeu que ndo. Eles entdo disseram: “Que estranho que vocé ndo
ouviu quando chamamos vocé”. Ao que ele respondeu: “Seria estranho para alguém que esta
verdadeiramente engajado em oragdo ouvir outras pessoas lhe chamar.” Apds essa estoria, o
Shaykh advertiu seus discipulos a nfo ter preocupagdes com coisas mundanas e nem ser
levados pelos desejos. Em vez disso, eles deveriam perseverar sempre na oragfo. A oragdo,
além de ser uma prética ritual, ¢ também um estado de imersio na contemplagfo divina.

Num outro relato, o Shaykh Nizamu’d-Din estava dialogando com seus discipulos
sobre a intenc¢do de orar (HASAN, 1992, p. 106-107). Na ocasido, ele contou a estéria de um
homem que costumava ficar acordado por toda a noite fazendo ora¢des na mesquita de
Damasco, na esperanca de que, através dessa pratica, ele seria consagrado como um shaykh,
ou mestre sufi. Seu mestre, ao saber da sua inten¢do, comegou a chorar e disse-lhe: “A
primeira coisa que vocé€ tem que fazer é desistir de ser um shaykh”. Apds contar essa estéria,
Nizamu’d-Din declarou que a base para qualquer esforgo espiritual tem que ser a intengfo
pura, “porque enquanto as pessoas observam o que vocé faz, Deus conhece a sua intengdo.
Quando sua intengdo estd fixada em Deus, entdo um pequeno esforgo sera grandemente
recompensado.” (HASAN, 1992, p. 107). A intenc&o correta ou pura ¢ um dos aspectos mais
relevantes para a pratica da oragdo no isla. Isso revela o cuidado com a interioridade e a
motivacdo que todo devoto mugulmano deve ter.

Sobre a oragdo comunitaria, Shaykh Nizamu’d-Din ensinou que as bén¢dos divinas
para quem realiza a oragdo congregacibnal na mesquita sdo maiores do que as realizadas
individualmente (HASAN, 1992, p. 203). Essa valorizagdo da oragdo congregacional sobre a
individual aparece num hadith que diz: “A orag@o congregacional de alguém dentre vés é

recompensada vinte e cinco vezes mais do que a oragdo no mercado ou na sua casa”. (AL-

BUKHARI, Vol. 3, Livro, 34, No. 330, 1996).

4.3. Sama e Qawwalr : o papel da misica na adoracio chishti

Préaticas sufis que envolvem a disciplina de dhikr relacionam-se com outros
elementos de meditagdo que tem como objetivo principal a experiéncia de éxtase espiritual e
unido com Deus. Dentre esses elementos podemos destacar a recitagdo do Alcorfo, a danga,

as técnicas de respiragdo e a musica. No sufismo, ouvir musica constitui-se numa importante
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disciplina espiritual. O ato de ouvir musica como meio para a experiéncia de éxtase espiritual
denomina-se sama'™ (“audi¢io”). A mésica no sufismo é um meio pelo qual a alma humana
se aproxima de Deus. Por esta razdo, o elemento musical possui um papel importante nos
rituais sufis com o objetivo de unifio com o Amado (HAMMARLUND, 1997, p. 1;
SCHIMMEL, 1997, p. 11).

Nas préticas rituais sufis, sama refere-se ao ato de “ouvir musica” como meio de
contemplag@o para a obtencéo de experiéncias misticas. Ainda que existam casos de préaticas
individuais de sama, esta disciplina mistica ¢ essencialmente comunitdria. Além de ouvir
musica, os sufis também ouvem versos do Alcorfo, ou recitagdo de poesia, na companhia de
outros sufis que buscam participar do amor divino. E interessante também notar que os textos
sagrados hindus sdo chamados de $ruti cujo significado literal quer dizer “aquilo que é
ouvido.”

Apesar da importancia da pratica de sama para a busca de Deus, ouvir musica no isla
¢ um tema que gera muitas controvérsias. A recitagdo melddica e publica do Alcorfo nfo €
considerada como musica. As autoridades mugulmanas fazem uma clara distin¢do entre
musica e a tradi¢do de recitagdo do Alcordo. Mesmo que seja impossivel negar o aspecto
melddico presente na pratica da recitac8o corénica, os estudiosos mug¢ulmanos nfo abordam o
tema da recitagdo como melodia. Eruditos mugulmanos associam a pratica da recitagdo a
propria natureza do Alcorfo, ou seja, a recitagdo possui um carater divino sendo, portanto, um
aspecto estritamente religioso que nesta perspectiva nada teria a ver com musicalidade
(NELSON, 1985, p. xv-xvii).

Um problema em relagéo a legitimidade da musica no isld diz respeito as fontes
primarias, isto é o Alcordo e os hadiths. Esses textos ndo oferecem diretrizes exatas sobre a
questdo da musica. Na Arabia pré-islamica e no periodo inicial do isld, a tradi¢do musical
ocorria num contexto de erotismo em tabernas e cortes onde mulheres, treinadas na arte do
canto, se apresentavam e serviam bebidas alcodlicas. Durante o califado de Umar (664-656)
surgiu um novo tipo de cantor profissional que imitava a voz feminina em suas apresentagdes
e era patrocinado principalmente por nobres e cortesdos. Muitos cantores obtiveram fama e

prestigio na sociedade islamica por conta da capacidade artistica que possuiam. Contudo,

oficialmente, a musica acabou sendo considerada ilegal e foi banida dos circulos normativos

'% No contexto de praticas espirituais sufis o termo significa ouvir poesia cantada ou recitada, acompanhada ou
nédo de instrumentos musicais. A énfase, contudo, nfo estd em quem canta ou toca, mas na experiéncia espiritual
de quem ouve a musica (ERNST, 2011, p. 180).
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da religidio islamica por essa pretensa associacdo com niveis mundanos da existéncia
(ERNST, 1999, p. 95; NELSON, 1985, p. 34-35; SCHIMMEL, 1997, p. 11).

Al-Hujwiri e Al-Ghazali escreveram em defesa da pratica de sama, mas
reconheceram que deveriam existir regulamentacdes para esta disciplina espiritual. Al-
Hujwiri (2001) dedicou um capitulo em Revelando o Mistério, intitulado “O desvelar do
décimo primeiro véu: acerca da audi¢do (sama)”, para ressaltar tanto a importancia quanto a
legitimidade de sama. Ele inicia o capitulo falando que o conhecimento s penetra a mente
humana através dos sentidos: visdo, tato, paladar, olfato e audi¢do. Dentre esses sentidos, Al-
Hujwiri destaca a audi¢do como o mais importante porque ¢ através dele que o mugulmano
ouve os mandamentos de Deus. O santo sufi de Lahore argumenta a favor da audi¢do dizendo
que animais sdo naturalmente dispersos ou obedecem a uma ordem quando sdo motivados por
algum som. De igual modo, o som também exerce uma grande influéncia nas criangas porque
elas dormem quando ouvem uma melodia agraddvel. Assim também, para obedecer a Deus, é
necessario que antes o mucgulmano ouga a mensagem cordnica. A obediéncia ao Alcorfo,
portanto, depende completamente da audi¢do (AL-HUJWIRI, 2001, p. 498-499, 505).

Depois de falar da importancia da audigdo para o mugulmano, Al-Hujwiri menciona
o fato de que alguns te6logos mugulmanos proibem ouvir musica. Ele declara que ouvir
musica deve ser considerado ilegal num contexto de diversdo, mas ndo para fins religiosos.
Al-Hujwiri (2001, p. 506-507) argumenta que se a musica produz um efeito licito na mente do
ouvinte, entfo ela deve ser permitida. Para ele, o problema nfo estd na musica em si, mas em
quem a ouve. Ha pessoas com sensibilidade espiritual para ouvir musica, mas ha também
aquelas cujas vidas estdo imersas no mundo sensivel e que, como consequéncia, seriam
negativamente influenciadas pelo som da musica. Ele fundamenta a pratica de ouvir musica
como uma disciplina que visa a unido com de Deus citando uma declara¢do do Shaykh Dhu’l-

Nun (796-859) do Egito:

Audigdo (sama) ¢ uma influéncia divina que anima o coragio para buscar a
Deus. Aqueles que ouvem espiritualmente alcangam Deus. Aqueles que
ouvem com sensualidade caem em heresia. (AL-HUJWIRI, 2001, p 509).

Sama produz diferentes efeitos de acordo com o ouvinte porque a recepgdo da
musica ocorre em conformidade com o nivel espiritual em que cada um se encontra. Por esta
razdo, as pessoas movidas pela espiritualidade alcancam a revelagdo divina através dessa
pratica. Todavia, isso ndo acontece com aqueles que s@io dirigidos por seus desejos. Do

mesmo que o sol no seu brilho atinge resultados diversos (queima, ilumina, dissolve ou nutre)
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nos objetos que recebem sua claridade, assim também é sama, visto que a mesma musica
pode ocasionar diferentes resultados de acordo com o ouvinte (AL-HUJWIRI, 2001, p. 511).

Al-Hujwiri (2001, p. 595-596) prescreve algumas orientagdes que devem ser
seguidas nas sessdes de sama. Para que as reunides com sama ndo se tornem apenas um
habito, elas devem ser realizadas com regularidade moderada e com reveréncia. Além disso, é
necessario que haja sempre a presenca de um guia espiritual. Nessas sessGes, pessoas nio-
iniciadas ndo podem participar e o cantor, além de boa reputagfo, deve ter um coracgfo livre
de desejos mundanos. Os participantes das praticas com sama ndo devem opinar em relagio
ao que estd sendo cantado e devem permanecer indiferentes quanto a individualidade e
performance do cantor.

O pensamento do mistico e te6logo Al-Ghazali segue uma abordagem similar & de
Al-Hujwiri com relagdo a sama. Al-Ghazali foi um defensor da pratica do uso ritual da
musica no isli. No capitulo intitulado “Musica e Extase” em Reavivamento das Ciéncias
Religiosas, Al-Ghazali descreve, especificamente, a pratica de sama. O capitulo comega
falando sobre “sons agraddveis”. Os sons agradaveis reavivam o coragdo e sdo melodias que
despertam as coisas ocultas da vida interior.

Por ser um tema polémico desde os primérdios do isld, a proposta de Al-Ghazali
(1982, p. Vol. 11, 207) ¢ discutir a questdo da musica dentro do contexto da propria tradigdo
islamica. Al-Ghazali menciona a escola de interpretagdo Shafi’i que entende que o ato de
ouvir musica € uma pratica abominavel (makruh), porque representa coisas vazias. Outras
autoridades intelectuais mugulmanas citadas por Al-Ghazali entendem que ouvir musica deve
ser considerada pratica ilegal para os mugulmanos por se tratar de um pecado. No entanto,
Al-Ghazali relata que o erudito Abu Talib Makki (900-996) que, mesmo sendo um seguidor
da escola Shafi’i, declarou que ouvir musica é uma atividade legal no isla. Para demonstrar a
legalidade da utilizagfo ritual de sama, Al-Ghazali faz referéncia a seguinte tradigdo sobre

Muhammad:

Mumshad Dinawari disse: “eu perguntei ao profeta em sonho: 6 Mensageiro
de Deus! Vocé ndo gosta de nada em sama? Ele disse: nfo é que eu ndo
goste de sama, mas diga-lhes que eles devem iniciar sama com um verso do
Alcorio e finalizar com outro verso. (AL-GHAZALLI, 1982, Vol. II, p. 209).

Al-Ghazali (1982, Vol. II, p. 211) procura provar que sama deve ser considerada
uma pratica legal no isld ao associar esta disciplina espiritual com a pratica comum de ouvir

poesia. Se a recitagdo de poesia sem melodia e ritmo é uma pratica permitida, entfio recita-las
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com ritmo e melodia deve ser igualmente legal no isld, pois a musica nada mais é do que
poesia com melodia e ritmo. Ele também justifica a pratica de sama baseado no sistema
auditivo. O ouvido foi criado por Deus para escutar sons agradaveis e sama encontra-se nessa
categoria dos sons agradaveis. Esses sdo emitidos por passaros como o rouxinol e Al-Ghazali

conclui que:

Se sama ¢é considerado ilegal, entdo ouvir um rouxinol é também ilegal. Se
ouvir o som do rouxinol é legal, entdo ndo seria também legal ouvir
agradaveis melodias que possuem sabedoria e bons propositos? (AL-
GHAZALI 1982, Vol. I1, p. 210).

As ideias de Al-Ghazali (1982, Vol. II, p. 212-215) sobre a permissibilidade da
musica no isld ndo dispensam condicionalidade na sua utilizagfo. Ele delimita o uso da
musica para as seguintes ocasides: (i) nas peregrinagdes a Caaba; (ii) nos campos de batalha
envolvendo soldados mugulmanos; (iv) nas cangdes matinais de lamento; (v) em datas de
grandes comemoragdes; (vi) cangdes como expressdo de amor a Deus e, por ultimo; (vii)
cangdes como praticas dos sufis que buscam a unido com Deus.

Por outro lado, Al-Ghazali (1982, p. 216-217) recomenda a proibi¢do da musica nos
seguintes casos: (i) quando cantada por mulheres que se apresentam com caracteristicas
sensuais; (ii) quando tocada por pessoas visivelmente embriagadas pelo uso de bebidas
alcoolicas (iii) quando h4 o uso de linguagem obscena; (iv) em ambientes que despertem
desejos imorais; (v) € nos casos em que sua pratica se torna um habito vulgar. Em linhas
gerais sama ¢ permitido, mas dependendo das circunstincias e contexto em que a musica é
ouvida, a pratica pode tornar-se proibida.

Al-Ghazali defendeu essa pratica espiritual dizendo que sama era necessario para
aqueles que tinham conhecimento e perfei¢do. Sama deveria ser um dever para os discipulos
porque os grandes santos do isld vivenciaram essa prética e, portanto, sama ndo deveria ser
considerada uma disciplina ilegal no isla (ERNST; LAWRENCE, 2002, p. 35-36).

A assimilag@o dos beneficios de sama depende da estagdo espiritual na qual o sufi se
encontra pois, através da musica, o sufi pode atingir niveis mais elevados de experiéncia
mistica. A musica, portanto, ajuda o fiel a experimentar estados de éxtase espiritual e de unifio
com Deus, sendo um elemento essencial na jornada espiritual (ERNST; LAWRENCE, 2002,
p. 34-35).
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Sama une o canto, a musica, a danga, uma manifestagdo de Deus com seu poder. E
entrega de si mesmo a vontade do criador, dando prova de sua aceitagdo amorosa e
oferecendo-se a novos descobrimentos e revelagdes. O sama pode conduzir o
devoto a uma unido extatica no cora¢do do Ser, ou a uma imensa comunhio com
Ele. (CHEVALIER, 1987, p. 120).

O desenvolvimento da musica em rituais religiosos no isld ficou circunscrito as
praticas do sufismo. Para evitar que o ato de ouvir musica fosse apenas uma atividade de pura
diversdo sensual, os sufis estabeleceram critérios para que a musica fosse ouvida num
contexto religioso com propodsitos unicamente espirituais. Além de Al-Hujwiri e Al-Ghazali,
vérios escritores muculmanos escreveram manuais de sufismo buscando regulamentar e
explicar os principios de sama.

Sama é uma das préticas espirituais mais privilegiadas na Ordem Chishti. As estdrias
sobre o fundador da ordem na India, Mu’in al-din Chishti, sugerem que ele teria sido um fiel
praticante de sama e aprovou o uso de instrumentos musicais para o acompanhamento dessa
disciplina. Como foi visto acima, sama foi um dos nove principios da ordem estabelecidos por
ele (CURRIE, 2004, p. 65-67).

Na compilagdo dos discursos de Nizamu’d-Din, realizada por Amir Hasan, Virtudes
para o Coragdo, o grande Shaykh de Deli declara que sama leva o devoto a experienciar
alegria espiritual, uma manifestagdo sobrenatural que pode ocorrer no espirito, coragio e
membros do corpo daquele que adora (HASAN, 1992, p. 121).

7 A discussdo sobre sama foi tema de um discurso do Shaykh Nizamu’d-Din
realizado no seu khanqah. O Shaykh desaprovou a atitude de algumas pessoas, chamadas no
texto de “adversérios”, que queriam proibir sama. Nizamu’d-Din defendeu os beneficios de
sama e estabeleceu algumas condi¢des para essa disciplina, a saber: (i) o cantor deve ser um
homem maduro; (ii) as musicas ndo podem ser nem sensuais nem vulgares; (iii) o ouvinte
deve procurar ouvir a Deus e lembrar-se sempre dele; (iv) os instrumentos devem ser: harpa,
violino (indiano) e alaide (HASAN, 1992, p. 355-356).

Nos textos iniciais da Ordem Chishti na India a palavra utilizada para os rituais com
musica € sama. Contudo, historicamente, o vocdbulo que mais ganhou popularidade para se

104 (ac

referir a disciplina da musica na Ordem Chishti é a palavra gawwalr recitacdo”). Qawwalt

1% Abbas (2007) sugere que a poesia sufi cantada como musica gawwali no subcontinente indiano foi uma
expresséo de protesto contra o poder politico vigente na época de Bulle Shah (1680-1757) e Shah Abdul Latif.
Abbas argumenta que as metaforas nas miusicas representam uma posiciio de resisténcia frente a religido
normativa na época de Bulle Shah, da regifio do Punjabi paquistanés, e Shah Abdul Latif da regifio de Sindi no
atual Paquistdo, ambos da ordem Qadri. Para Abbas (2007, p. 626, 632), em tempos de repressdo politica, a
poesia e a musica gawwall eram instrumentos que davam voz aos oprimidos. As cangBes, permeadas de
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¢ um estilo musical genuinamente gestado no subcontinente indiano que se desenvolveu
historicamente como um desdobramento de sama. Qawwali quer dizer “recitado” ou
“cantado”em arabe e urdu.

Qawwali tornou-se um estilo musical peculiar no subcontinente indiano entre os
séculos XIII e XIV a partir das poesias cantadas e compostas por Amir Khusraw. A musica
gawwali era cantada inicialmente no khangah de Nizamu’d-Din e ainda hoje ela conserva o
mesmo estilo e estrutura do periodo inicial de sua institucionalizagdo. Segundo Hussain
(2012, p. 27), Amir Khusraw criou este estilo musical para expressar sua veneragio ao mestre
Nizamu’d-Din.

Ap6s a morte do Shaykh Nizamu’d-Din, as atividades rituais da ordem passaram a
ser realizadas no dargah onde esta localizado seu timulo e nfo mais no khangah, que havia
sido o lugar de sua residéncia. A mudanga do khangah para o dargah promoveu o
surgimento de narrativas e percep¢des que enfatizam o amor e a devogdo ao Shaykh
Nizamu’d-Din expressas nas linguas nativas da India. A popularidade de gawwalr estd no
fato de que a inspirag@o para a produgéo deste tipo de musica teve influéncia direta do modelo
hindu de adorag¢do (HUSSAIN, 2012, p. 50-52).

As sessdes de musica gawwali sdo apresentadas semanalmente nos dargahs da
Ordem Chishti. No Dargah Nizamu’d-Din, a musica gawwali ¢ conduzida por um ou dois
vocalistas principais contando com o apoio de uma equipe de cantores que tocam
instrumentos musicais de percussédo e cordas. Os cantores sdo chamados de gawwals. Eles sio
os herdeiros diretos do legado musical de Amir Khusraw e estdo debaixo da lideranga dos
descendentes de Nizamu’d-Din (QURESHI, 2012, p. 97).

As musicas cantadas sdo poesias em persa, hindi e urdu. Ghazal é o estilo poético
mais cantado nas apresentagdes de musica gawwali. Como um estilo musical indiano,
gawwali se tornou popular fora dos limites dos dargahs e hoje é parte integrante da tradi¢cio
musical indiana.

Segundo Qureshi (1986, p. 83-85), ¢ na lingua persa que foram compostas as mais
elevadas formas poéticas sobre o amor mistico. A maioria das cangdes gawwali nessa lingua
¢ oriunda das poesias de Amir Khusraw. A segunda lingua classica da musica gawwali é o

hindi, idioma utilizado no sufismo indiano desde o século XIII. A importancia do hindi para o

personagens femininos, desafiavam autoridades estabelecidas e eram disseminadas por todo o territério do
subcontinente indiano. Reconhece-se o cardter politico das expressdes religiosas sufis na misica e
principalmente nas estruturas dos dargahs. Contudo, a abordagem do aspecto musical no sufismo chishzi nesta
parte da pesquisa estd relacionada & sua importdncia como meio para se alcangar o éxtase espiritual servindo
ainda para a promog&o da interagdo entre hindus e mugulmanos.
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desenvolvimento de gawwali revela a interagdo profunda ocorrida entre a musica sufi e a
tradi¢do devocional hindu. Como afirma Qureshi (1986, p. 84), “A poesia gawwali em hindi,
e mais especificamente no dialeto, braj bhasha, introduz simbolos e imagens provenientes de
versos devocionais hindus.” As expresses nessa lingua sdo simples e diretas, pois fazem
parte de um idioma popular entendido e falado por uma populagéo iletrada composta por
mugulmanos e¢ nfo-mugulmanos. A musica neste idioma tem fortes caracteristicas locais,
geralmente associadas a um santo ou santuario especifico. O terceiro idioma que expressa
qawwali nas cangdes da Ordem Chishti € o urdu. Na india, a musica gawwali, baseada na
poesia escrita em urdu segue o modelo persa, mas ndo tem o mesmo prestigio e popularidade
das cangdes originalmente produzidas em persa e hindi. Além dessas trés linguas, ha algumas
musicas gawwall escritas em arabe que exaltam Muhammad.

A musica gawwali tem a fun¢fo principal de despertar o amor mistico. Os musicos
estruturam a performance de acordo com as necessidades da audiéncia adaptando as cang¢des
com improvisacdes. Nas apresentagdes, os cantores estdo sensiveis a audiéncia,
principalmente quando as pessoas presentes comecam a entrar em estado de éxtase. Quando
alguém manifesta este estado durante as apresentagdes, o musico deve continuar repetindo o
verso que induziu o devoto ao transe, de modo que a pessoa ndo perca o controle total sobre
suas a¢des. O musico continua repetindo o verso até que o devoto possa se acalmar. Por isso,
em algumas situagdes, as apresentagdes sdo prolongadas. Em resposta as necessidades do
publico, o cantor pode flexibilizar ou re-organizar todo o repertoério de musicas, omitindo
trechos da musica cantada ou acrescentando versos de outras musicas. A principal
preocupacdo dos cantores € atender as necessidades espirituais dos devotos e ndo cumprir uma
agenda pré-organizada da apresentacdo. Segundo Qureshi (1986, p. 63, 75) e Hussain (2012,
p. 52), através de gawwali, no momento em que o éxtase € experimentado, o corpo fisico
recebe a presenga divina transcendendo a vida cotidiana para alcangar a experiéncia com o ser
divino. O “eu” do sufi ¢ absorvido pela unido com Deus. Portanto, o objetivo de gawwali ndo
¢ apenas um ato de veneragdo ou adoragdo a Deus, mas um processo de tornar-se um com ele.
Movido pelo amor, o sufi busca a experiéncia mistica com o Amado (QURESHI, 1986, p. 63,
75; HUSSAIN, 2012, p. 52).

Qawwalr refere-se tanto ao género musical quanto a ocasido de sua apresentagdo. A
pratica ritual de musica gawwali faz parte da tradiggo sufi de todo o subcontinente indiano,
“Onde quer que os sufis estejam na India, ali estard gawwalz.” (QURESHI, 1986, p. 1). A
pratica espiritual de gawwali, que originalmente se restringia aos discipulos, adquiriu uma

dimensdo mais ampla que permite o envolvimento de qualquer devoto. Nesse sentido, os
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dargahs da ordem organizam sessdes de carater publico com ampla participagdo popular que
objetivam despertar o interesse dos devotos para uma experiéncia mais profunda de Deus.

Além dos instrumentos musicais utilizados nas performances publicas de gawwali, os
participantes batem palmas e fazem movimentos corporais. O publico que ouve as musicas
reconhece que os cantores possuem certa autoridade espiritual e oferecem a eles dinheiro na
expectativa de receber deles alguma béngfio. Nos santudrios sufis da Ordem Chishti, as
musicas sdo planejadas de acordo com o propdsito da reunido. Ha musicas de veneragio a
Muhammad e cénticos que fazem surgir varias formas de manifestagdes emocionais. Alguns
canticos falam de amor, aniquilagdo mistica, e outros que exaltam os santos da ordem
(ERNST, 2011, p. 182-183, 186-187; QURESHI, 1986, prefdcio, p. xiii; VIITAMAKI, 2008,
p. 23, 25).

Para Qureshi (1986, p. 6), a musica gawwali s6 pode ser entendida a partir de seu
contexto ritual, por causa de sua dindmica vinculada as disciplinas de realizacio e
experiéncias misticas. O espago por exceléncia da performance ritual de gawwalr é o dargah.
Uma vez pro semana, os gawwals (cantores ¢ musicos de musica gawwdali ) se relinem para
apresentagdes musicais nos principais dargahs da Ordem Chishti.

No Dargah Nizamu’d-Din, os cantores chegam e sentam-se no chio em frente ao
santuario principal onde estd sepultado o corpo de Nizamu’d-Din.'® Entre os cantores e o
santuario de Nizamu’d-Din existe uma distdncia de aproximadamente quinze metros, que €
interditada aos demais participantes. A tradicdo da ordem recomenda que ninguém deve
permanecer entre o timulo do santo e os cantores, ja que os cantores se dirigem ao santo para
celebrar a unido dele com Deus. Faremos em seguida uma breve descri¢do da estrutura basica
de um ritual com musica gawwali realizado de acordo com o modelo do Dargah Nizamu’d-
Din (ZUBERI, 2012, p. 138-139).

O ritual acontece ap6s a oragdo islamica da tarde (salat al-asr) e inicia-se com a
recitagdo da Sura Al-Fatihah (Sura de Abertura do Alcorfio) realizado pelo shaykh
responsavel pelo evento. Nesse periodo inicial, os devotos fazem orag¢Ges e recitagdes de
passagens do Alcordo. O shaykh, ou lider sufi da reunifo, recita a genealogia dos santos da
ordem e faz oragdes por toda a comunidade. Depois disso, inicia-se a performance musical.
Os cantores entoam musicas de celebragdo da unido de Nizamu’d-Din com Deus. Em seguida,
ha a recitagdo de um hadith, que expressa a relagdo especial entre Ali ¢ Muhammad e

louvores ao profeta do isld. Apos esse periodo, iniciam-se as apresentag¢des de varias musicas

19 Vide anexo 1, fotografia 1.
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qawwali, especialmente aquelas que foram compostas por Amir Khusraw. No encerramento
do ritual faz-se a leitura de uma passagem do Alcordo.

Nio obstante a estrutura basica acima descrita, a sequéncia dos eventos depende da
interagdo entre os musicos e o publico presente. O tempo de duragdo da musica, as
improvisagdes e os versos objetos de repeticdo sdo elementos que dependem da dindmica das
necessidades do publico e, portanto, podem sofrer improvisa¢des e adaptagdes. Quando o
cantor tem a habilidade de acrescentar versos de outra cang¢fo a musica que esta sendo tocada,
e faz improvisa¢des para atender as necessidades da audiéncia, ele é reconhecido como
alguém de grande conhecimento poético e com sensibilidade para adaptar a musica ao
contexto espiritual do momento (QURESHI, 2012, p. 115).

Quando visitei o Dargah Nizamu’d-Din, tive a oportunidade de participar de uma
performance de musica gawwali. As apresentagdes comovem os ouvintes. Mesmo sem
entender o que eles cantavam, o som da musica me envolveu e por alguns momentos me
emocionei. As pessoas ao redor, maravilhadas com a performance, depositavam ofertas em
dinheiro na frente dos cantores e pediam a eles suas béngfos. Muitas pessoas ali presentes me
pareciam estar orando ou meditando no momento em que as musicas eram cantadas e nio
apenas se comportando como uma mera apresentagdo musical.

A remuneragdo dos cantores ¢ um elemento importante nas apresenta¢des. Muitos
deles vivem somente das ofertas voluntirias levadas pelos fiéis. No momento das
apresentagOes, os devotos levam dinheiro e depositam ofertas na frente dos cantores e o
fazem com alegria. Algumas vezes eles vdo a frente dangando e cantando as musicas da
apresentacdo para depositar suas ofertas. De acordo com Qureshi (1986, p. 138), a
remuneragdo dos cantores nada tem a ver com o sucesso de uma boa performance, mas sim
com o impacto espiritual da musica na vida do devoto.

De acordo com Zuberi (2012, p. 139), as praticas com musica gawwali obedecem aos
requisitos prescritos por Al-Ghazali para a pratica de sama acima descritos. Nizami Syed
Bakhari, um dos lideres do Dargah Nizamu’d-Din, acrescentou alguns requisitos adicionais
com relagdo a performance de musica gawwal,: (i) os musicos devem pertencer a uma ordem
sufi; (i) os musicos e outros participantes devem fazer as ablugOes isldmicas antes da
apresentagfio dos cénticos; (iii) nenhuma mulher pode fazer parte do grupo de cantores ou
tocar instrumentos musicais; (iv) € os poemas recitados devem ser claramente ouvidos
(ZUBERI, 2012, p. 141-142).

Qawwali tem uma importancia fundamental no festival de ‘Urs (lit., “festa de

casamento”). ‘Urs € o festival de comemoragdo anual da morte do santo, a mais importante
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celebragdo para os devotos e cantores de gawwali vinculados a tradi¢do sufi no subcontinente
indiano. A morte de um santo sufi ndo € ocasifo para tristeza ou pranto, mas para celebragéo,
pois simboliza a unifio final e eterna do santo com Deus. A festa tem um sentido
comemorativo da vitdria alcangada pelo santo e é entendida como uma transi¢do do estado de
separacdo para o estado de unifio com Deus. Esta nova condi¢cdo do santo € comemorada
durante aproximadamente uma semana.

A musica gawwali proporciona ao fiel a participacdo espiritual na unifio do santo
com Deus (NEWELL, 2007, p. 93-94). As celebragdes variam de acordo com o dargah.
Qureshi (1986, p. 1) declara que “N&o ha experiéncia mais vivida e profunda de gawwali do
que a do festival de ‘Urs de um santo, a comemoragdo de sua unido final com Deus no
aniversario de sua morte.”

Apresentamos abaixo dois exemplos de musicas gawwali extraidos da poesia de
Amir Khusraw geralmente cantadas nas cerimdnias dos dargahs e no festival de ‘Urs. A
primeira ¢ baseada numa citagdo de Muhammad e te m como titulo Man kunto maula, fa Ali-
un- maula (“Quem me aceita como mestre Aceita também Ali como mestre™). A poesia é baseada num

hadith e foi composta com elementos lingiiisticos do arabe e persa.

Perambulei por dois mundos clamando

“O representante de Deus, O sucessor de Deus”

Minha fé foi violada, isso eu proclamo abertamente

Eu sou escravo da Familia do Profeta desde a eternidade
Jami também esta unido a ele e clama “Ali, Ali”

Eu vi a luz de Ali em todas as coisas

Eu vi Ali em todos os lugares para onde olhei

Quem me aceita como mestre
Aceita também Ali como mestre
Ali Ali maula [mestre]

Quem me aceita como mestre
Aceita também Ali como mestre
Ali Ali maula

Somos respeitados em todo o mundo
Porque somos escravos de Sua Santidade
maula Ali maula

Ali Ali maula

Nos observamos de perto todos os individuos
E achamos Ali apds uma longa e dificil busca
maula Ali maula

Ali Ali maula

Duas imagens em uma face



197

Uma é de Muhammad, a outra € Ali
maula Ali maula
(ZUBERI, 2012, p. 150).

A composic¢do acima enfatiza a importancia de Ali, o quarto khalifa na sucessdo de
Muhammad, genro do profeta e o segundo elo da corrente mistica. Ali é considerado pela
maioria das ordens sufis como o personagem principal da tradi¢do mistica apés Muhammad.
A musica €, portanto, um louvor a Ali. A frase “Quem me aceita como mestre, aceita também
Ali como mestre”, é repetida véarias vezes e aponta para a importincia de Ali como um
fundamento importante na constitui¢fo da silsila chishti.

O segundo exemplo de musica gawwali foi escrito originalmente em hindi. Trata-se
de um poema de exaltagdo aos primeiros mestres da Ordem Chishti. Khusraw apresenta-se
como a noiva que se une ao seu mestre. O poema ¢ intitulado 7or7 sirat ke balihari Nijam (Eu

fui vendido pela beleza da tua face Nizam).

Em nome de teu Mestre, dé-me alguma coisa hoje, O generoso
Néo me envie de mios vazias desta abundante morada

Em nome de Ganj-e-Shakar [Faridu’d-Din]

Em consideracdo a Baba Ganj-e-Shakar

Guarde minha honra, amado Nizam [Nizamu’d-Din]

Qutb [Qutbu’d-Din] e Farid [Faridu’d-Din] com o noivo da festa
Khusraw é a amada esposa do amante Nizam

Khusraw é o amado de Nizam :

Eu fui vendido pela beleza da tua face Nizam.

(ZUBERI, 2012, p. 156).

Os santos da ordem sdo constantemente lembrados nas cangdes. A genealogia dos
santos € repetida e lembrada também nas oragdes. A corrente (silsila) espiritual dos mestres
da ordem aparece nos tumulos de vérios santos sepultados no Dargah Nizamu’d-Din. Os
dargahs sdo os espagos sagrados que proporcionam essa interagfo entre os santos e devotos.
Qawwali é, assim, um dos elementos de ligacdo entre os santos e os peregrinos.

A musica gawwali ndo estd mais limitada somente aos espagos sagrados dos dargahs
sufis. Qawwali disseminou-se grandemente em tempos mais recentes para todas as dimensdes
da vida social e cultural do subcontinente indiano. Ela é cantada em hotéis, clubes, festas

casamentos e aniversarios, e filmes de Bollywood.!%

1% Os cantores atuais mais famosos s3o os Irmdos Sabri (Aftab Sabri e Hashim Sabri). De tradicdo chishti
paquistanesa, os irméos Sabri aprenderam musica gawwall quando tinham apenas 10 anos de idade e hoje
desfrutam de fama internacional.
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Com relacdo a esfera cinematografica responsavel pela popularizagdo da musica
qawwalt, o sufi chishti Irfan Zuberi (2012, p. 143) tece alguns comentarios criticos. Segundo
ele, a performance musical de gawwali fora do ambiente ritual do dargah apresenta as
seguintes caracteristicas: (i) a estrutura das musicas € previamente estabelecida, sem espago
para improvisagdes; (ii)) o tempo ¢ limitado; (iii) ndo hd conexfo entre os cantores € a
audiéncia, j4 que esta ndo tem participagdo nas apresentagdes; (iv) o amor espiritual ¢
substituido pelo amor humano; (v) e os instrumentos musicais tradicionais sdo substituidos
por instrumentos eletrénicos modernos. Para Zuberi (2012, p. 143), esta mudanga tornou-se
inevitdvel porque a musica gawwali abriu espago também para o profissionalismo.

Qawwali tornou-se no decorrer do tempo um elemento cultural comum para hindus e
mugulmanos e uma representacdo da identidade plural indiana. A musica proporciona o
encontro das duas tradi¢des seja no contexto ritual do dargah ou num ambiente artistico nio-
religioso de apresentagdes de gawwali. Esse estilo musical é um simbolo de didlogo entre
hindus e mucgulmanos. Amir Khusraw € o representante desse pluralismo civilizacional na
forma de poesia e musica. Transcrevo abaixo versos poéticos de Amir Khusraw cantados nos
dargahs da Ordem Chishti que revelam essa afirmagéo de que diferentes expressdes religiosas

s8o caminhos que conduzem a adoragfo a Deus.

Que o mundo adore a Deus, que a humanidade louve o divino.

Um o procura em Meca, outro o busca em Kashi (Benares).]

Eu encontrei meu amado, ndo deveria eu me prostrar diante dele?

Todas as pessoas tém seu caminho correto de fé e seu objeto de adoragio.
(KHUSRAW, apud. QURESHI, 2012, p. 115).

4.4. Santos e dargahs: o sufismo chishti e seus desdobramentos populares

Santos e dargahs apresentam-se como importantes elementos dos desdobramentos
populares da Ordem Chishti. “Santo” no sufismo diz respeito ao estado de proximidade entre
o mestre ¢ Deus. O termo em drabe para santo é walr (lit., “amigo”). O tema da santidade
(walaya) constitui-se numa das doutrinas mais importantes do sufismo. De acordo com
Nicholson (1914, p. 121), os santos sdo os eleitos de Deus, mas estdo numa posi¢do inferior
em relagdo aos profetas. Ainda segundo Nicholson, a caracteristica mais importante do santo é
sua capacidade de penetrar no mundo sobrenatural através de estados de éxtase.

Ao analisar a genealogia do vocabulo “santo” na lingua inglesa (sainf) aplicado ao

sufismo, Ernst (2011, p. 58) conclui que a palavra comegou a ser utilizada nas linguas
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europeias pelos missiondrios protestantes que percebiam a existéncia de similaridades entre as
praticas catolicas de veneragdo aos santos e a tradi¢do sufi de peregrinagio aos timulos dos
mestres. Atualmente, a palavra “santo” é comumente utilizada nos escritos académicos sobre
sufismo. E necessario, no entanto, esclarecer que no sufismo o termo estd mais associado a
especial relagdo que o mestre tem com Deus do que com sua vida de pureza, ou afastamento
do pecado.

O santo € o amigo de Deus porque esta préximo dele, ou mesmo unido a ele. Se
alguém ¢ amigo de um santo significa que ele ou ela é também amigo de Deus. Essa
intimidade com Deus € plenamente concretizada apds a morte do santo. Devido a amizade
entre o santo e Deus, e a unifo final e absoluta entre os dois ap6s a morte do santo, os timulos
dos grandes santos sufis se tornaram lugares de peregrinagdo. A autoridade de realizar
milagres que o santo possui, portanto, pode ser invocada de forma mais eficaz apds sua morte.
Por esse motivo, pedidos e intercessdes sdo realizados junto aos tumulos dos santos sufis,
porque quanto mais proximo do timulo do santo o devoto estiver, mais certeza ele tem de que
suas peticdes serdo respondidas. A pratica devocional de peregrinagdo aos timulos para
veneragdo de santos se tornou comum entre aqueles que buscam o caminho mistico e pelas
multiddes de devotos que se dirigem aos dargahs da India (HASAN, 1992, p. 149-150;
HOURANI, 2006, p. 211-212). No subcontinente indiano, os santos sdo considerados como
fontes de béncdos espirituais e materiais e por isso, seus tumulos sfo visitados, pois nesses
lugares repousa também o poder (baraka) do santo. O santo sufi exerce ainda a fun¢do de um
intercessor diante de Deus em favor de seus devotos.

As hagiografias podem ter contribuido para a popularidade das ideias sobre santidade
no isla. As primeiras hagiografias apresentavam os ensinamentos dos santos como fontes de
autoridade € como modelos de piedade e sabedoria. Esses relatos enfatizavam o poder
(baraka) do santo e a realizagdo de milagres (karamat ) (ERNST, 2011, p. 63, 68). Os
milagres realizados pelos santos fizeram com que vérios devotos e peregrinos se
concentrassem em torno de sua figura. Para Carl Ermst (2011, p. 69), os milagres constituem-
se num tema de grande importdncia no estudo do sufismo. Ainda que este fendmeno seja
assumido a priori como supersti¢do e ficgdo por alguns estudiosos do assunto, é preciso trata-
los com seriedade, levando em consideragéo que eles séo experimentados como intervengdes
divinas por milhares de pessoas no subcontinente indiano.

Ha dois termos em 4rabe para a palavra “milagres” que sdo: mu Jizat e karamat.
Mu fjizat significa atos publicos realizados pelos profetas que precedem a proclamagio da

mensagem divina. O maior milagre, nesse sentido do termo, é o proprio Alcorfo que foi
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revelado por Deus a Muhammad através do anjo Gabriel. J& karamat significa “superior” ou
“precioso”. Na tradi¢do isldmica karamat palavra diz respeito aos atos de generosidade
exercidos pelos santos, os amigos de Deus, sem o proposito de se tornarem publicos.
Contudo, no sufismo asidtico contemporaneo, karamat tem sido um meio publico de
divulgacdo da popularidade e autoridade de um santo sufi ainda que, originalmente, os santos
da ordem proibissem a exibi¢do publica de milagres (FLUECKIGER, 2008, p. 171-172).

Devido a grande relevancia dos milagres para o sufismo sul-asiatico, e porque eles
estdo diretamente associados a figura do santo sufi, discorrerei sobre essa tematica tendo
como fonte principal os ensinamentos de Nizamu’d-Din no livro Virtudes para o Coragdo.
Shaykh Nizamu’d-Din, em um de seus discursos, explica as duas categorias de milagres
concentrando-se naqueles que operam esses atos sobrenaturais. Para ele, a categoria de
milagres denominada de mu jizat sdo os milagres dos homens com conhecimento perfeito e
sem pecado, os profetas. Estes sfo totalmente guiados por Deus. Karamat, por sua vez, sdo
milagres realizados pelos santos que também sdo perfeitos em conhecimento e a¢do, mas sio
dirigidos por Deus somente em momentos especificos. Segundo o Shaykh Nizamu’d-Din, “Os
profetas sdo infaliveis”, “[...] e perto deles estdo os santos, mas os profetas sdo infaliveis por
natureza, enquanto que os santos devem adquirir a infalibilidade.” (HASAN, 1992, p. 188).

Os milagres (karamat ) sdo comuns na vida religiosa da Ordem Chishti. No Virtudes
para o Coragdo, Nizamu’d-Din prescreve praticas que podem trazer cura fisica. Cura para
doengas, por exemplo, pode ser obtida através da continua lembranga (dhikr) de trés nomes
“O Deus, O Fonte de Compaixao, O Eterno Compassivo”. De acordo com o Shaykh, aquele
que repete esses nomes divinos em estado de inteira contemplagio em Deus recebe a cura de
sua enfermidade, de acordo com o Shaykh (HASAN, 1992, p. 113).

Os santos da Ordem Chishti s@o reconhecidos por possuirem poder espiritual para
realizar feitos sobrenaturais. Por esta razdo, milhares de pessoas buscam nos santos sufis
respostas para seus problemas imediatos porque eles sdo considerados como os possuidores
de poderes miraculosos. Nizamu’d-Din explica que toda agfo que ¢ impossivel de ser
explicada pelo intelecto constitui-se num milagre (HASAN, 1992, p. 86). A visita aos timulos
dos santos, uma pratica comum no sufismo, € o meio mais utilizado para o recebimento de
curas e outros milagres. Certa vez a mae do Shaykh Nizamu’d-Din estava muito doente. O

Shaykh, entdo, visitou o timulo de um martir a favor dela que resultou no milagre da cura.

A conversa voltou-se para a visita de timulos. “Quando minha mée — que ela
seja abengoada — estava doente, ela me pediu muitas vezes para que eu
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visitasse o timulo de certo martir ou santo”, ele recordou. “Eu obedeci sua
ordem, e quando eu retornei para casa, ela disse, ‘ja estou melhor, minha
afligdo passou’. (HASAN, 1992, p. 149).

Ao falar sobre a importancia dos milagres em conexo com a visita aos timulos dos
santos sufis, Shaykh Nizamu’d-Din mencionou aos seus discipulos as palavras do Shaykh

Shahi Muy’tab quando discursava sobre o poder espiritual desse santo.

Qualquer pessoa que enfrenta uma dificuldade, ap6s minha morte, diga-lhe
para visitar meu timulo por um periodo de trés dias. Se apds trés dias, o
milagre ndo for realizado, ele deve continuar até o quarto dia, e se depois de
quatro dias sua sorte ndo for mudada, ele deve retornar no quinto dia e
demolir o meu timulo, tijolo por tijolo. (HASAN, 1992, p. 188).

Os milagres, como atos sobrenaturais, ndo dizem respeito apenas a cura de doengas,
eles também se referem a demonstragdo do poder do santo. Como € o caso da estoria de um
mestre narrada por Nizamu’d-Din. O mestre, cujo nome ndo ¢ mencionado, cultivava um
campo no subtrbio de Lahore. Num determinado dia, apareceu um coletor de impostos que
exigiu do mestre o pagamento pelo uso da terra. O mestre se recusou a pagar. Em seguida, o
coletor de impostos ofereceu duas opgdes a ele, ou ele pagaria os impostos ou realizaria um
milagre andando sobre um rio. O mestre escolheu a segunda opg¢do e andou sobre o rio, “O
mestre colocou o pé na dgua e andou até a outra margem como se estivesse andando sobre
terra firme.” (HASAN, 1992, p. 237).

Ha4 ainda a estéria sobre Maulana Zayn ad-din que ensinava numa madrasa (escola
coranica). Ele respondia qualquer pergunta sobre todos os assuntos da religido isldmica.
Quando havia alguma davida ou interpretagdes divergentes de ordem doutrinéria, ou ainda
sobre as praticas da religidio, as pessoas se dirigiam até ele em busca de respostas para as
perguntas, e ele respondia a todos. Ele costumava dizer que nédo sabia ler nem escrever, mas

um dia pediu a Deus conhecimento fazendo a seguinte orago:

O Deus, eu alcancei a maturidade, e ainda ndo obtive educacdo formal. D4-
me conhecimento na forma de um milagre. O Deus Todo-Poderoso, pela
bengdo dessa oragdo me concedeu conhecimento, para que todo problema
em que houvesse diferenca de opinido eu pudesse oferecer a interpretagdo
correta e explica-lo em todos os seus detalhes. (HASAN, 1992, p. 105).

O dargah é o principal espago para a veneragdo de santos e busca por milagres. Os
dargahs sdo construidos ao redor dos tumulos dos santos que sfo reconhecidos por suas

realizagdes sobrenaturais (GOTTSCHALK, 2006, p. 231). Esses espacos sagrados geralmente
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incluem uma mesquita e uma madrasa. A popularidade de um dargah depende da exceléncia
espiritual do santo para o qual o dargah foi construido, das qualidades dos seus sucessores
imediatos e do reconhecimento da ordem.

O Dargah Nizamu’d-Din foi construido em Ghiyaspur, uma vila que fica no subtirbio
da atual Nova Deli. O sultdio Muhammad bin Tughlaq (1325-1351) construiu um domo de
tijolos sobre o santudrio, e seu sucessor, Firuz Shah Tughlaq (1351-1388) construiu um
cAmara em volta do timulo com portas de madeira. Em 1562, um mercador rico chamado
Naeab Farid Khan substituiu o domo de tijolos por um de marmore e em 1829, Nawab
Murtaza Khan, o entfo governador de Deli, construiu um pétio em volta do mausoléu que é o
atual espago utilizado para as praticas dos rituais (MOMIN, 2004, p. 35).

As ruas de acesso ao Dargah Nizamu’d-Din sfo estreitas e repletas de peregrinos. Ha
muitos vendedores de kebabs, samosa e pratos variados de frango e carne de cabrito. No local
existe um grande comércio de artigos religiosos tais como: flores, tecidos bordados (chadars),
roupas islamicas, tapetes de oragéo e livros.

Quando visitei o complexo do Dargah Nizamu’d-Din foi possivel observar que vérias
pessoas levavam parentes doentes, dentre os quais alguns ndo podiam caminhar por si
mesmos por causa de suas enfermidades. Havia ali um mestre sufi que prestava assisténcia
espiritual aos peregrinos. Eles eram atendidos por esse mestre num pequeno espago dentro das
imedia¢des do dargah onde recebiam oragdes por seus pedidos. Na entrada desse pequeno
quarto, h4 um painel anunciando, em inglés e urdu, a eficicia do atendimento com os

seguintes dizeres:

Solugdo para todos os problemas complexos: Confuséo na casa, negocios,
libertagdo do inimigo, disputa entre marido e mulher, problemas para
engravidar, traicdo no casamento, politica, filme, carreiras de modelo.
Consultas para todo tipo de problema.

O dargah também ¢ lugar para a pratica de ajuda aos necessitados. A refeicdo
distribuida geralmente consiste de arroz biryani com legumes, que era servida num prato
descartavel. Muitos dos que ali estavam participaram da refeicdo e depois prosseguiram com
seus rituais da peregrinagdo ao timulo do santo Nizamu’d-Din e da entrega de presentes aos
lideres do dargah. Pessoalmente, considero o ambiente do Dargah Nizamu’d-Din como uma
pequena representagdo da fndia. Um lugar repleto de cores, musica, incenso, diversidade
religiosa e muita generosidade. Além do tumulo de Nizamu’d-Din, ha varios outros santos

que foram enterrados no espaco do dargah, dentre eles destaca-se o timulo de Amir Khusraw.
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Visitei também o dargah de Mu’in al-din Chishti'”’ na cidade de Ajmer, chamado de

Dargah Sharif'®®. Permaneci trés dias na cidade e pude presenciar um pouco da dinimica do
dargah. 199 Ao entrar no complexo do dargah me deparei com um grande ntimero de devotos
de Mu’in al-din Chishti. Um dos khadims (“servos™) do dargah, Aadil Chishty, me conduziu
ao local exato onde estd o corpo de Mu’in al-din Chishti. Aadil comentou que a
responsabilidade da transmissdo da mensagem do isld estaria agora sobre os ombros dos
santos sufis. Na atualidade, segundo ele, os santos sdo os mensageiros da palavra profética
iniciada por Muhammad e dentre todos os santos sufis, Mu’in al-din Chishti é o maior. Em
seguida, Aadil contou vérias narrativas sobre Mu’in al-din que coincidem com aquelas
apresentadas sobre ele nos capitulos anteriores da tese. Segundo ele, enquanto poderes
politicos escravizam pessoas, Mu’in al-din Chishti governa os cora¢des de seus devotos.
Aadil também explicou que as prostracdes que as pessoas fazem diante do santuario de Mu’in
al-din Chishti ndo podem ser confundidas com adoragdo, mas sdo atitudes de respeito dos
devotos que reconhecem a proximidade entre Mu’in al-din Chishti e Deus.

De acordo com Siddiqui (1989, p. 1-3), os visitantes do dargah de Mu’in al-din
Chishti em Ajmer, se aproximam do santudrio com diferentes problemas de carater
psicoldgico ou econdmico e quando retornam as suas destinacdes originais eles experienciam
um sentimento de paz que ¢ atribuido as béng¢fos recebidas do santo.

O dargah do fundador da Ordem Chishti na India é considerado o lugar sagrado mais
importante de toda a regido sul-asiatica para os sufis. Segundo uma tradi¢éo dos sufis chishtis,
a peregrinagdo ao Dargah Sharif em Ajmer € equivalente a peregrinagdo (hajj) a Meca. Para
cumprir essa exigéncia islamica da peregrinagdo em Ajmer, em vez de Meca, os devotos
devem ir sete vezes ao Dargah Sharif e, assim, obteréio as mesmas béng¢dos dos peregrinos que
viajam até a cidade de Meca (ASANI, 2004, p. 54).

O complexo onde esta localizado o Dragarh Sharif, dedicado a Mu’in al-din Chishti,
¢ constituido de varios prédios. Ha trés patios que sdo utilizados para orag¢des e outros rituais
sufis. Num dos patios, estdo os dois caldeirdes doados pelo imperador Akbar que sdo usados,
até os dias de hoje, para fazer comida para os peregrinos. Uma mesquita ¢ uma madrasa
também fazem parte do complexo, além de varios timulos de santos sufis que foram

sepultados perto do timulo de Mu’in al-din Chishti. Uma caracteristica importante do dargah

197 Vide anexo 1, fotografia 2.

198 Sharif quer dizer “exaltado” em 4rabe.

1 Fiquei hospedado em um hotel que tem conexdo com o dargah. Os khadims do dargah se dispdem a
conduzir os devotos que ficam hospedados no hotel. Minha visita ao dargah foi, portanto, orientada por um
khadim membro do comité do Dargah Sharif, Syed Aadil Chishty.
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¢ a existéncia de aposentos sem custo algum para peregrinos que ficam na cidade por alguns
dias. Os peregrinos compram flores e artigos religiosos nas lojas situadas no dargah para
oferecer como forma de devog¢do ao santo.

O namero de fiéis que peregrinam até o dargah ¢ muito grande durante todo o ano,
com incidéncia maior durante a festa de 'Urs quando a cidade de Ajmer recebe em torno de
cem mil peregrinos para a festa anualmente. O objetivo dos peregrinos € entrar no mausoléu
do Shaykh Mu’in al-din Chishti e prestar as homenagens a ele devidas. Flores, dinheiro e
chadars sio colocados pelos fiéis no santudrio do Shaykh como forma de devogdo.

Os fiéis mugulmanos que visitam o dargah fazem oragdes a Mu’in al-din Chishti em
forma de pedidos de milagres ou gestos de agradecimento. Quando visitei o santudrio vi que
varias pessoas circulavam o mausoléu e que outras estavam sentadas parecendo estar em
estado de meditagéo.

Para Currie (2004, p. 130, 134), hd duas razdes principais para a popularidade de
Muw’in al-din Chishti como o santo sufi mais importante da India. Primeiro, sua fama de
realizar milagres atrai muitos peregrinos. Segundo, muitos discipulos iniciados na ordem
dirigem-se ao seu dargah para meditar em seu tumulo como etapa fundamental da jornada
mistica.

Os dois grupos acima mencionados, os devotos peregrinos e os discipulos iniciados,
além de transitar pelo mesmo espago sagrado do santuario erigido ao shaykh, praticam
igualmente os rituais devidos ao santo. Aqueles que buscam o progresso na vida mistica
constituem-se numa pequena parcela do total de peregrinos. O que interessa a esse grupo de
discipulos € o compromisso com as praticas espirituais de meditagdo (CURRIE, 2004, p.
134).

A maioria da populagdo, no entanto, se dirige ao dargah para alcangar a solugio de
problemas de ordem pratica tais como: cura fisica, protegdo divina e sucesso financeiro. Esses
perfazem um caminho ritual no dargah que ¢ pré-determinado pelos khadims com o objetivo.
de obter a visdo (nazar) do timulo e, em contra partida, depositam suas ofertas no mausoléu.

Para ver o timulo, primeiro, os peregrinos fazem as ablugdes, depois eles compram o
chadar e flores para as oferendas. No interior do santudrio, os khadims fazem oragdes pelos
peregrinos e em seguida, os devotos jogam as flores num espago interior onde se encontram
os khadims e ddo a eles certa quantia em dinheiro. Os khadims dependem das ofertas dos
peregrinos para sua subsisténcia. Eles acompanham os devotos nas varias etapas do ritual e
oferecem explica¢Ses sobre as atividades do dargah. Apds o ritual, as pessoas expressam

diversas reac¢des, alguns choram, e outros sorriem de alegria. Esse ritual da entrega das
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oferendas no santuario tem curta duragfo, entretanto, o tempo de permanéncia em que os
devotos ficam no patio para oragdo e meditagdo exterior tende ser mais longo.

Os rituais didrios de manutencdo do dargah sdo realizados pelos khadims que t€m a
fungdo de preservar os espagos sagrados e auxiliar os peregrinos. O primeiro ritual é chamado
de khidmat (lit., “servigo”). Ainda de madrugada, por volta de quatro horas da manh3, os
khadims limpam os recintos do dargah e retiram as flores do dia anterior. O segundo ritual
acontece no periodo da tarde e é chamado de roshni (lit., “luz”). Nesse ritual os khadims
acendem velas e as colocam no santuario dedicado a Mu’in al-din Chishti,. O ritual final é
denominado de kadkha, ou “canto”, realizado a noite antes do fechamento dos port6es do
dargah. Neste ultimo ritual, cantam-se musicas gawwalt, relacionadas a vida e obra de Mu’in
al-din Chishti. (CURRIE, 2004, p. 141-142).

Peregrinos de diferentes regides, religides, castas e hierarquias sociais suspendem,
por um determinado periodo de tempo, suas obrigacdes e papéis sociais especificos para
celebrarem e formarem uma comunidade de iguais nos rituais do dargah.

Os dargahs construidos em homenagem a Nizamu’d-Din e Mu’in al-din Chishti
estdo entre os mais populares da India. Milhares de fiéis mugulmanos e nio-mugulmanos
visitam esses espagos diariamente porque acreditam que eles estdo repletos do poder (baraka)
espiritual desses santos. A participagdo de peregrinos nos dargahs intensifica-se
principalmente durante a celebragéo de "Urs.

O dargah onde estd o tumulo do Shaykh Nizamu’d-Din ¢ talvez o lugar de
peregrinag¢do mais movimentado em Nova Deli. O fluxo de devotos € intenso nos sete dias da
semana. A maioria dos devotos ¢ composta de mugulmanos, mas muitos hindus, cristdos e
sikhs também frequentam o dargah em busca de milagres ou para a pratica da meditagéo.
Segundo Lawrence (2004, p. 21), o dargah tornou-se “um centro de integracdo entre
diferentes comunidades. A composi¢io da heranga cultural da India é expressamente refletida
no dargah [...].”

O dargah ¢ um lugar de encontro das diversas expressdes religiosas indianas.
Mugulmanos, hindus, sikhs e cristdos interagem uns com os outros ao participarem dos
mesmos rituais (GRIMES; MITTAL; THURSBY, 2006, p. 214). Assim, esses espagos
exercem uma fun¢do muito significativa para a integragfo cultural de diferentes comunidades
religiosas (SIDDIQUI, 1989, p. 1, ASANI, 2004, p. 54). Os dargahs promovem uma
dimens#o holistica da existéncia humana com profundos significados culturais e religiosos.
Sdo espagos sagrados que auxiliam na manutencio da paz e didlogo entre as diferentes

comunidades do subcontinente indiano.
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CONCLUSAO

O subcontinente indiano (fndia, Paquistdo, Bangladesh, Nepal, Sri Lanka e But&o) ¢
hoje o lar de quase um tergo de todos os mugulmanos. As informagdes midiaticas sobre essa
regifio geralmente enfatizam a violéncia em suas diversas formas: terrorismo, guerras e
conflitos civilizacionais. Na avalia¢cdo de Samuel Huntington (1993), o conflito histérico entre
mugculmanos e hindus resultou nfio somente na formagio da India e Paquistio como estados-
na¢do, mas também no surgimento de alas conservadoras e radicais pertencentes a ambos os
grupos.

Huntington entende que os conflitos civilizacionais sdo inevitdveis por causa das
identidades e culturas. No seu entendimento da composicdo plural das sociedades, os choques
civilizacionais sdo e serfio protagonizados por culturas e religides, e ndo mais por nagdes.
Essas civilizagdes seriam diferenciadas e separadas por suas respectivas historias, linguas,
culturas e tradig®es. Diferengas culturais significariam também divergéncias profundas sobre
relagbes familiares, questdes de género, cidadania e religido. Essas diferencas ocasionariam
disputas ideologicas no campo politico, direitos humanos, imigracéo e comércio.

N#o se pretende negar a existéncia de conflitos entre hindus e mugulmanos. A
particio do subcontinente indiano entre India e Paquistdo, em 1947, foi um marco histdrico
que desafiou os esforgos de uma convivéncia harmonica entre os dois povos. Contudo, seria
errdneo pensar que momentos histéricos como esse invalida outra importante realidade que ¢
o didlogo entre as duas comunidades.

Desde a chegada dos mugulmanos no subcontinente indiano, a regido tornou-se palco
de cooperagdo e co-existéncia entre isld e hinduismo. Como foi demonstrado na tese, as
investigagdes de Al-Beruni, a énfase na interagdo entre as duas tradigdes promovidas por
Akbar e Dara Shikoh, o movimento de devogio bhakti e os comentarios de textos sagrados
hindus realizados por santos chishtis, sdo exemplos dessa relagéo inter-religiosa e inter-
civilizacional.

Durante o periodo mughal (1526-1857), a relag@o entre hindus e mugulmanos tomou
diversas formas. O processo de aproximagfo entre sufis e hindus intensificou-se a partir da
politica de tolerdncia do imperador mughal Akbar, alcangando, posteriormente, notdrio

desenvolvimento na época do principe Dara Shikoh. Akbar estreitou a relagdo com os hindus



207

e foi nessa época que importantes textos sagrados do hinduismo foram traduzidos para o
persa, incluindo a tradugfo dos Upanisads realizada pelo principe Dara Shikoh.

E um equivoco procurar entender as relagSes religiosas estabelecidas entre as duas
tradi¢Bes tendo como referéncia apenas os embates e a hostilidade. Portanto, nem as énfases
seletivas do jornalismo moderno, nem as andlises de Huntington conseguem explicar o
fendbmeno da convivéncia entre mugulmanos e hindus no sul da Asia.

A India é formada por uma rica pluralidade cultural e a regifio tornou-se o ponto de
encontro de civiliza¢Bes que se enriqueceram mutuamente. A formagéo da civilizagdo indiana,
caracterizada pela diversidade e sintese religiosa, num processo incessante de imigraco e
interacdo cultural, imprime um intercimbio profundo entre os diferentes povos que habitam o
subcontinente indiano trazendo contribuigGes impares para o didlogo inter-religioso. Os santos
sufis de diferentes ordens contribuiram de forma substancial para o desenvolvimento do
pluralismo religioso e civilizacional indiano.

A énfase na igualdade de todos os seres humanos ajudou a construir pontes de
relacionamento entre muc¢ulmanos e hindus. Ndo somente isso, a simplicidade e compaix&o
também foram elementos essenciais para a convivéncia dos dois grupos religiosos. Os
primeiros santos sufis estabeleceram seus khangahs em éreas carentes, falaram a lingua nativa
do povo e compartilharam de suas alegrias e tristezas. Isso resultou na aceitagdo e integragéo
dos santos sufis e das ordens que eles representam.

Dada a importéncia da heranga religiosa indiana representada pelas tradi¢des hindus
¢ da presenca marcante do isld, na sua dimensdo mistica, o sufismo, essa pesquisa buscou
entender, através dos elementos elencados na tese, os possiveis caminhos percorridos pelos
sufis da Ordem Chishti que viabilizaram o didlogo inter-religioso no contexto indiano. No
decorrer dos capitulos foram apresentados diversos elementos que concorreram para a
forma¢do de uma cultura que pode ser denominada de cultura hindu-mugulmana. O que
serviria para dividir as tradi¢des indianas em identidades exclusivas tem, contrariamente,
contribuido para a interagfo entre elas. A aproximagdo entre mugulmanos e hindus acontece
em torno das expressdes culturais, filosoficas, linguisticas e literarias, um didlogo que tem se
sustentado por séculos de historia de convivéncia mutua.

. O diélogo inter-religioso ¢ comunicagéo e relacionamento entre devotos de diferentes
tradigdes religiosas. A énfase desse tipo de interagdo estd no compartilhamento de
conhecimento e experiéncias espirituais. Para que o didlogo ocorra de fato, ¢ necessério que
os fiéis estejam plenamente engajados em suas respectivas tradigdes €, ao mesmo tempo,

abertos para a alteridade. Um dos fundamentos do didlogo € a percepgéo de que a humanidade
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¢ uma familia e que todos os seres humanos sfo dignos de amor e compaixdo (TEIXEIRA,
2007).

O tedlogo suico Hans Kiing (1999, p. 289) ressalta esse principio ao declarar que a
verdadeira humanidade é pressuposto da religido verdadeira. Isso ndo quer dizer que o
religioso seja reduzido ao universo unicamente humano, mas sim que a verdadeira
religiosidade se expressa a favor da vida ao considerar a ética universal da bondade como um
dos pilares da verdadeira praxis religiosa (KUNG, 1999, p. 273, 278).

O dialogo inter-religioso estd presente nas diversas facetas da interagfo entre sufis e
hindus. A propria histéria da Ordem Chishti testemunha diretamente a adaptacdo e
acomodacdo das tradi¢Ges sufis ao contexto indiano. As duas dimensdes da religido islamica:
shari‘a (exterior) e tariga (interior) séo correlatos da experiéncia religiosa hindu que também
enfatizam os aspectos da exterioridade associados a ac¢do (Karma-khanda) e da interioridade
cuja énfase € o conhecimento (Jiiana-khanda).

A doutrina da Unidade do Ser (Wahdat al-Wujiid), como importante fundamento
doutrinério da Ordem Chishti, ¢ um conceito central para o didlogo inter-religioso. Baseado
nessa concep¢do filosofica de Ibn Arabi, ndo se pode afirmar que Deus estd limitado a uma
forma particular de fé.

O principio da divindade, ou o Real, nfo estd restrito a concepgdo teologica da fé
islamica, ou outra expressdo religiosa. Deus, nesse sentido, € a esséncia de tudo o que existe.
Ele se manifesta em tudo aquilo que é adorado e amado em todas as religides (SHARIF, 1963,
p. 413). Por esta razdo, “Limitar Deus a uma unica forma de manifestacdo ¢ infidelidade.
Reconhecé-lo em todas as formas é o espirito da verdadeira religido.” (SHARIF, 1963, p.
414).

O n#o reconhecimento da presenca divina nas vérias manifestagdes religiosas pode
ser a razdo da disseminac¢do da intolerancia nas religides. Isso acontece quando o conceito de
Deus ¢ apropriado de forma absoluta por uma determinada religifio, que, por sua vez, conduz
a um processo de desenvolvimento do dogmatismo e suas expressdes de violéncia. “Para cada
fiel , o Ser Divino € Aquele que lhe é revelado na forma de sua fé. Se Deus se revela em uma
forma diferente, o crente o rejeita, e esta € a razéo pela qual as crengas dogmaticas lutam entre
si.” (CORBIN, 1969, p. 197).

Para Corbin (1969), as teofanias, as vérias manifesta¢cdes divinas, apontam para a
revelagdo de Deus em diversas formas. Deus se revela de modo especifico em cada religido,
ou seja, cada sistema de fé € uma teofania. O dogmatismo exclusivista faz com que os fiéis de

diferentes religides ndo percebam que o Ser divino se manifesta de diversas formas nos vérios
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sistemas religiosos. Compreender a realidade da Unidade do Ser ¢ ser despertado para a
aceitacdo da manifestagfo divina em todas as religides. Nesta doutrina estdo incluidas todas as
crengas e religides superando, assim, qualquer contradi¢do ou oposi¢do que possa existir entre
elas (HIRTENSTEIN, 2006, p. 38).

A doutrina da Unidade do Ser possui semelhangas com a filosofia hindu advaita-
Vedanta e sua postulagdo como fundamento da unica Realidade existente, Brahman. Por isso,
a teologia do principio da divindade, como unica Realidade, ¢ um ponto de contato relevante
entre o isld e o hinduismo. As similaridades sfo surpreendentes, pois as duas tradi¢Ges
concebem o Ser divino como o Uno que se manifesta na totalidade de tudo o que existe. Uma
Unica existéncia que agrega em si todas as outras existéncias.

O didlogo inter-religioso entre o isld e o hinduismo inicia-se com a presenga
definitiva dos mugulmanos no subcontinente ¢ se desdobra a partir de um processo historico
de conversdes. O resultado dessa interagdo foi a formagdo de comunidades formadas por
hindus e mug¢ulmanos indianos.

Atualmente, ha varios movimentos e organizagdes que promovem o didlogo inter-
religioso na India (BIGELOW, 2013, p. 290-292). Dentre essas organiza¢des destacam-se as
seguintes: (i) o Centre for the Study of Society and Secularism (Centro para o Estudo da
Sociedade e Secularismo) fundado pelo mugulmano Asghar Ali. A organizagdo promove
eventos e treinamentos que objetivam o didlogo inter-religioso; (ii) o Centre for Peace and
Spirituality (Centro para a Paz e Espiritualidade) cujo lider espiritual da organizagdo é
Maulana Khan. O objetivo principal deste centro ¢ oferecer palestras sobre o tema do didlogo;
(iii) Arya Samaj é um centro que também defende o didlogo inter-religioso como afirmagio
da vida. A organizacdo foi fundada por Swami Agniveshd de tradicdo hindu. Swami
Agnivesh ¢é constantemente requisitado para palestrar sobre o tema do didlogo e direitos de
minorias.

A Ordem Chishti, baseada na prépria historia das rela¢des com ndo-mugulmanos
estabelecida principalmente pelos santos Mu’in al-din Chishti e Nizamu’d-Din, e através de
suas diversas ramifica¢des, empenha-se em promover a comunhdo e harmonia entre os
seguidores do isld e outras religiGes. Nos dias de hoje, existe um movimento no interior da
ordem que enfatiza o didlogo inter-religioso para a promogéo da comunh&o humana universal.
A intensificacdo desse modelo de acolhimento do outro significa que os sufis chishtis
procuram seguir o exemplo de seus primeiros mestres.

Essa abertura ao pluralismo religioso por parte dos sufis chishtis pode ser observada

na conduta dos lideres do Dargah Sharif em Ajmer, dedicado a Mu’in al-din Chishti. Tal
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iniciativa € percebida por Pemberton (2012) como um “movimento de mudan¢a social”. Os
eventos organizados com o fim de aproximar diferentes tradi¢des envolvem concertos para a
paz, conferéncias, atividades inter-religiosas que desafiam a intolerancia, e compartilhamento
dos espagos sagrados com ndo-mugulmanos. Esse interesse pela harmonia e normalizagio das
relagBes entre as religides da India, articulado pela Ordem Chishti, é uma resposta contraria a
posicionamentos extremistas por parte de grupos isldmicos ou hindus que acentuam
interpretagdes exclusivistas de suas tradigdes (PEMBERTON, 2012, p. 270-271).

O contato entre sufis da Ordem Chishti e hindus proporcionou o desenvolvimento de
encontros espirituais e produgdo de literatura, revelando uma disposi¢do de abertura mistica.
Praticas de meditagdo da Yoga foram apropriadas e adaptadas pelos sufis chishtis. O
intercdmbio pratico de técnicas de respira¢do, com fins devocionais, aprimorou ainda mais a
espiritualidade de ambas as tradicdes no nivel do discipulado objetivando o progresso
espiritual através da mediacdo de um mestre. O proprio modelo de discipulado sufi,
compreendido na relagdo murshid- murid, corresponde ao sistema hindu que regulamenta a
relacdo Sisya-guru.

No nivel popular, esse didlogo também € uma realidade incontestavel. Os dargahs da
ordem sdo os espagos de encontro de peregrinos. Esses santudrios recebem diariamente
mugulmanos e ndo-mugulmanos hindus que, ao som de musica gawwali, alcangam éxtase
espiritual. Os hindus participam das mesmas experiéncias espirituais que os devotos sufis e
ocupam os mesmos lugares de praticas religiosas. Nao ha a necessidade de uma convocagio
para um dialogo inter-religioso nesses locais de peregrinagdo. Esse modo de religiosidade
destaca-se pela flexibilidade e tolerdncia de ambas as tradigdes que se articulam no mesmo
espago sagrado.

Reconhece-se a importancia do didlogo no nivel académico promovido por lideres
religiosos e intelectuais que se debrugam sobre essa tematica. Além desse tipo de didlogo, os
encontros inter-religiosos nos dargahs apresentam um modelo singular de interagfo. Os
encontros inter-religiosos nesses lugares ndo sfo formais, nem dirigidos por lideres
preocupados com uma consciéncia dos beneficios do didlogo inter-religioso. O dialogo
acontece na pratica popular de devogio aos santos da Ordem Chishti, um didlogo vivenciado
“de baixo”. As diferentes comunidades religiosas da India tém acesso a essa interagdio. A
linguagem € popular e as musicas cantadas nos dargahs proporcionam essa inter-relacio entre
os participantes dos rituais de devogdo. Considera-se, desse modo, o espago multicultural do

dargah como um modelo extraordindrio de encontro inter-religioso.
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Os dargahs de Mu’in al-din Chishti e Nizamu’d-Din atraem um grande ntimero de
peregrinos. Muitos hindus tornaram-se devotos desses importantes santos da Ordem Chishti e
frequentam regularmente os dargahs sufis. Mu’in al-din Chishti ¢ Nizamu’d-Din ndo sfo
reverenciados somente no contexto isldmico indiano, eles se tornaram os santos sufis mais
prestigiados da India e fazem parte da heranga religiosa do subcontinente indiano.

Nesse processo de busca por didlogo, Mu’in al-din Chishti contribuiu imensamente
ao lancar os fundamentos de interagdo com os hindus. Nizamu’d- Din ampliou os principios
estabelecidos por Mu’in al-din baseado principalmente na mensagem de amor e compaix3o.
Seu khangah foi, por muito tempo, um local de encontro de hindus e mugulmanos. Outro
santo da ordem, Amir Khusraw, o grande poeta da India, desenvolveu profunda sensibilidade
em relagdo aos hindus através de sua arte musical e poética. Esses nomes, e muitos outros da
histéria do sufismo chishti, sdo referéncias espirituais para a ordem pelo modo como eles se
relacionaram com ndo-mugulmanos.

O principio da compaix@o fez com que hindus fossem recebidos como hospedes nos
khanqahs dos primeiros mestres da ordem. Esses mestres ensinaram o amor a todas as pessoas
€ jamais exigiram conversdo ao islam. O passado desses lideres fundadores foi vital para os
desdobramentos das atividades atuais da ordem que conduzem ao didlogo inter-religioso.

Num mundo cada vez mais marcado pela intolerancia religiosa, os sufis chishtis € os
hindus revelam possibilidades substanciais para a promo¢fo da paz e respeito entre as
religides. O didlogo mediado pelos santos e seus discipulos € reconhecido como uma
importante contribui¢do através da vasta producfio de literaturas, expressdes artisticas e
desenvolvimento de linguas e dialetos.

Apesar das grandes diferencas, as comunidades sufis da Ordem Chishti e os
seguidores das tradi¢des hindus convivem e interagem no aspecto teoldgico-filosofico bem
como nas praticas espirituais. Esta pesquisa, portanto, procurou trazer uma contribui¢do
original para o tema do didlogo inter-religioso a partir do modelo de intera¢do entre sufis e
hindus. As duas tradigdes religiosas coexistem por séculos e fazem com que a India seja um
lugar privilegiado no que diz respeito ao pluralismo religioso.

O encontro desses “dois oceanos” resultou no desenvolvimento cultural, espiritual,
artistico, teolégico e praxiolégico da India moderna. Que este modelo nfo-ocidental de
didlogo inter-religioso. apresentado nesta pesquisa sirva de inspiragdo para aqueles que

buscam promover a paz, a harmonia e o didlogo entre as religides.
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ANEXO 1: FOTOGRAFIAS

Fotografia 1 (arquive pessoal): apresentacdo de musica gawwali no Dargah Nizamu’d-Din
em Nova Deli.

Fotografia 2 (arquivo pessoal): um dos patios do Dargah Sharif em Ajmer dedicado a Mu’in
al-din Chishti. Ao fundo se encontra o santudrio onde esta seu timulo.
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ANEXO 3: GLOSSARIO™

Abreviaturas:
ar.: arabe

per.: persa
punj.: punjabi
sansc.: sanscrito

ur.: urdu

adab  (4&r.): cortesia, regras de
comportamento na relacdo mestre-
discipulo.

Adi Granth (punj.): Primeiro Livro,
livro sagrado do sikhismo.

advaita (s&nsc.): ndo-dualidade.

ahwal (ar.): estados.

al-Amin (4r.): digno de confianga.
al-hagq (4r.): Verdade, Realidade, Real.

al-isra  (4r.): viagem noturna de
Muhammad da mesquita em Meca para
mesquita em Jerusalém.

al-mi‘raj (4r.): ascensdio de Muhammad
ao céu.

ana’-l haqq (ar.): eu sou a verdade.

artha (sénsc.): prosperidade material.

"0 glossario dos termos técnicos foi

elaborado em consulta aos seguintes autores:
Schimmel (1975); Renard (2005), Valera
(2015), Glassé (1991), e Emst (1992) e
orientagdes do professor Dilip Loundo.

atman  (sénsc.):
subjetividade.

principio de toda

auliya (ar.): guardido, protetor.

aum, om (sénsc.): silaba sagrada no
hinduismo.

avatara (sansc.):
materializa.

deidade que se

baqa (ar.): permanéncia.

baraka (4r.): poder espiritual de um
santo sufi.

Bhagavad Gita (sénsc.): cangdo do
Senhor. Um capitilo do Mahabharata
no qual Krsna ensina Arjuna.

bhakta vaisnava (sénsc.): devoto de
Visnu.

bhakti (sansc.): devogéo.

bhakti marga (sénsc.): caminho da
devocéo.

Brahman (sénsc.): principio de toda
objetividade.
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chadar (per.): tecido ofertado nos
santudrios sufis da India.

dargah (per.): lugar de uma porta,
santudrio dedicado a um santo sufi.

dervish (per.): pobre, mistico sufi.
dharma (sénsc.): ordem, principio.

dhikr (4r.): lembranca de Deus, ritual da
repeticdo dos nomes divinos.

dhimm (ar.): povo protegido.

diwan (per.): poema.

fana (ar.): aniquilagdo.

fana fi Allah (4r.): aniquilagdo em Deus.

fana fi'r-rasil (4r.): aniquilagdo no
Profeta.

faqir (4r.): pobre.

fagr (ar.): pobreza.

figh (4r.): jurisprudéncia.
ghazal (per.): romance, poesia.

hadith (4&r.): narrativa, tradicdo dos
feitos ¢ pronunciamentos de
Muhammad.

hajj (ar.): peregrinagdo.
hagqiqa (4r.): realidade.
haqq (ér): real, realidade.

hatha Yoga (sansc.): vertente da
filosofia da Yoga que enfatiza o
controle da mente e do corpo.

hazrat (ar.): honrado.

imam (4r.): exemplo, condutor das
oragdes isldmicas (no sunismo).

insan-i kamil (4r.): Homem Perfeito.
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Jjabariit (4r.): mundo superior.

jagrat (sansc.): vigilia.

Jjhana-khanda (sansc.): conhecimento.
kalam (4r.): discurso, teologia islamica.
kama (sansc.): desejo.

karamat (ar.): milagres.

karma-khanda (sansc.): cumprimento
das obrigagdes rituais e sociais.

khadim (ur.): servo.
khalifa (4r.): sucessor.
khalg (4r.): mundo criado.

khangah (per.): morada ou residéncia.
Alojamento para membros de uma
ordem sufi.

khirqa (ar.): trapo, vestimenta sufi.
khwaja (ar/per.): senhor.

Krsna (sénsc.): deidade pessoal e
avatara de Visnu

lahit (4r.): mundo da divindade.
madrasa (ar.): escola coranica.

Mahabharata: classico da literatura
indiana que narra a batalha épica entre
os Kauravas e Pandavas.

mahabba (4r.): amor.

maktiubat (4r.): correspondéncias dos
santos sufis.

malakat (4r.): mundo invisivel.

malfizatr (ar.): registros dos discursos
dos santos sufis.

magqamat (ar.) estagdes.



ma ‘rifah (4r.): conhecimento, gnose

mathnawi (pers.): poesia estruturada em
pares de versos.

maya (sansc.): iluséo.

moksa (sénsc.): libertagdo.
muraqaba (4r.): contemplacio.
murid (ar.): aquele que deseja.
murshid (ar.): guia, mestre espiritual.
namaz (per.): oragao.

nasit (ar.): mundo humano.

nazar (ar.): visdo, oferta levada pelos
devotos sufis aos dargahs.

pir (per.): mestre espiritual.
qalb (ar.): coragdo.
gawwal (ar.): cantor de gawwali.

qawwali (ar./ur.): recitagdo, musica sufi
do subcontinente indiano.

sadhu (sénsc.): asceta hindu.

sahw (ar.): sobriedade.

sajjada (ar.): tapete de oracdo.

salat (4r.): orag8o.

sama (ar.): audigdo, ouvir musica sufi.
sawm (ar.): jejum.

shahadah (4r.): testemunhar, profissdo
de fé islamica.

shari‘a (4r.): Lei Islamica.
shaykh (4r.): mestre espiritual.

silsila (4r.): corrente dos mestres que se
inicia em Muhammad.
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Sisya (sénsc.): discipulo.
Siva Sarihita (sansc.):

suhbat (ar.): associagdo, companhia,
conexdo espiritual entre mestre e
discipulo.

sukr (4r.): embriagués (mistica).
sunna (ar.): exemplo de Muhammad.
sushupti (sansc.): sono sem sonho.
svapna (sanc.): sonho.

tafsir  (ar.):
Alcorio.

explicar, exegese do

taharat (4r.): purificacdes.
tajallt (4r.): manifestagdo, epifania.
tanzih (ar.): transcendéncia divina.
tariga (ar.): caminho sufi.

tasawwuf  (ar.): mistica islamica ou
sufismo.

tashbih (4r.): imanéncia divina.
tawhid (ar.): declarar que Deus é um.

tazkirat (pers.): biografia dos santos
sufis.

tirya (sansc.): o quarto.

ulema  (ar.): aquele que tem
conhecimento, erudito mugulmano.

ummah (ar.): comunidade.

Upanisads (sinsc.): cole¢do de versos
que formam a parte final dos Vedas.

‘urs (ar.): casamento, data
comemorativa da morte de um santo
sufi.



Vedanta  (sénsc.): conclusdo ou
finalidade dos vedas, escola ndo-dual
(advaita) de filosofia hindu.

vaisnava (sénsc.): devoto de Visnu.

Visnu (sénsc.): deidade responséavel
pela manutengdo do universo.

Wahdat al-Shuhiid (4r.): Unidade da
Experiéncia ou Testemunho.
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Wahdat al-Wujid (ar.): Unidade do Ser
ou Existéncia
wali (4r.): amigo [de Deus], santo.

Yogasutra (sansc.): Aforismos da Yoga,
texto classico sobre a teoria e a pratica
da Yoga escrito por Patanjali.

yogT (sansc.): praticante de Yoga.

zakat (4r.): esmola, doagdo.



