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A lucidez implacavel da mistica —
O caso dos malamatis
Vitoria Peres de Oliveira®

A via maldmati ¢ uma forma de espiritualidade do
mundo islamico pouco conhecida no Ocidente, seguida pe-
los maldmatis,' homens da macula (ou da reprovagio, da
culpa). E uma forma de espiritualidade radical, excessiva,
até mesmo morbida, segundo a percepgdio que se tem de
fora. Poder-se-ia também chama-los “mestres da suspeita”,
devido a seu comportamento constante de suspeitar de tudo
que venha de seu eu, da opinido alheia e do mundo munda-
no como possivel armadilha para distancia-los da sua meta
de unido com Deus. Essa suspeita esta presente em todas as
situagdes, inclusive nas espirituais, com seus estados misti-
cos e milagres. E ela serve como meio para eliminar a com-
placéncia que pode surgir em tais situagdes e que leva a uma
pretensdo de santidade, uma devogdo vaidosa ou mesmo a
uma satisfag@o orgulhosa com os rigores da ascese auto-im-
posta. Nessa suspeita ha uma énfase em ndo dar nenhuma
importancia a opinido e aos olhares aprovadores e elogiosos
dos demais, que poderiam reforgar essa complacéncia. Esse
cuidado chega a tamanho rigor que, como forma de prote-
¢d0, os malamatis tém como principio ocultar seu estado
espiritual, chegando ao extremo de se comportarem de uma

* Professora do Programa de Pés-Graduagio em Ciéncia da Religiio (PPCIR) da
UFJF.

! Atranserigdio do drabe no singular € maliimati ¢ no plural malimatiyya. Usarei, entretanto,
umat transcrig@io mais conhecida também utilizada: malimati — maldmatis.
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forma que desagrade aos demais e cause até mesmo repug-
ndncia e censuras.

Minha escolha em falar sobre os maldmatis ndo é
gratuita e tem seus motivos. Primeiro, os maldmatis estdo
dentro da espiritualidade sufi, que venho estudando e pes-
quisando ja ha algum tempo. Segundo, a via malamati ¢
pouco conhecida. E terceiro, parece-me que essa forma de
viver a espiritualidade é relevante para discutir a questdo
epistemoldgica dentro da area de estudos da mistica. Trazer
um caso-limite que aponta para a obscuridade da mistica
pareceu-me muito pertinente para a reflexdo sobre as difi-
culdades de nosso campo de trabalho.

A via malamati é assim uma via espiritual que propo-
sitadamente apresenta-se de uma forma enganosa, disfarga-
da, que ndo quer permitir o seu reconhecimento. Compor-
tando-se assim, a via expressa, por parte do mistico, tanto
a preocupagio exclusiva com a realizaga@o pessoal no cami-
nho quanto um desinteresse absoluto em ser identificado,
compreendido ou aprovado pela comunidade que o cerca.

Como o estudioso pode pesquisar esse tipo de fend-
meno? Como ¢ possivel reconhecé-lo ou identifica-lo? E
necessario que tenha alguma experiéncia espiritual ou esse
tipo de fendmeno pode ser entendido apenas como resultan-
te de condigdes psicoldgicas, politicas, sociais e historicas
concretas e interpretado dentro dos padrdes correntes das
teorias dominantes?

Dentro da area de estudos da religido e da mistica €
recorrente perguntar se ha ou ndo necessidade de que o es-
tudioso tenha experiéncia religiosa ou pelo menos um “tato
religioso” para chegar a compreender o fendmeno religio-
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so em toda sua complexidade e unicidade. Rudolf Otto e
Mircea Eliade, autores ligados a uma tradi¢do fenomeno-
l6gica e hermenéutica, defenderam essa necessidade. A tra-
di¢do socioldgica recusou essa premissa, ja que para esta
escola os fendmenos religiosos sdo em geral redutiveis a
seus componentes sociais, politicos, histéricos, econdmicos
e, portanto, ndo existe nada de especial neles que exija um
tratamento diferenciado.

Ha, assim, em geral, nos autores de tradi¢do fenome-
nolégica, uma crenga de que o fendmeno religioso e sua
experiéncia representam algo unico e especial. Podem até
(mas ndo necessariamente) ter uma existéncia externa real
e ndo ser apenas fruto da imaginagdo e constru¢gdo huma-
nas, ainda que esse fendmeno necessite, para que se dé a
conhecer, da cultura e de manifestagGes concretas e contex-
tualizadas. Mircea Eliade, por exemplo, trata do paradoxo
das hierofanias, que representam algo histérico e dado em
um contexto concreto e, a0 mesmo tempo, simbolizam algo
transcendente e eterno.

A tradi¢do socioldgica, por seu lado, ¢ marcada por
um ateismo metodoldgico (quando ndo de fato), que a leva
compreender o fendmeno religioso como os demais feno-
menos humanos, ou seja, como produtos de uma construgdo
simbolica humana que em ultima andlise refletem as condi-
¢oes humanas. Essa tradi¢do é fruto da modernidade, que
pds em questdo o fundamento divino da existéncia substi-
tuindo-o pela primazia do humano.

A possibilidade epistemoldgica de tais fendmenos ¢é
resultado de intenso debate também na filosofia, desde que
Kant postulou uma separagdo radical entre o conhecimento
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humano subjetivo e a impossibilidade de conhecer as “coi-
sas em si”, defendendo uma posigdo epistemologica privi-
legiada da razdo humana.

O debate sobre como proceder nos estudos dos fe-
némenos religiosos continua vivo na atualidade. Neste ar-
tigo apresentarei um caso historico concreto — a via malé-
mati* —, e depois discutirei algumas alternativas que hoje
se tém apresentado para esses estudos.’

Os malamatis

Sulami

Pelas razdes obvias, sabe-se muito pouco sobre a via
maldmati. Ha, entretanto, um livro de um sheik chamado
Abii 'Abd al-Rahman al-Sulami, de Nishapur, conhecido
como Sulami, que viveu no século X d.C., século IV da
Hégira, tendo morrido no inicio do século XTI (937/325-
1021/412). Sulami é conhecido por suas biografias dc
misticos sufis. Dentre seus varios livros encontram-se As
classes de sufis (Tabagat al-Sifiyya), no qual tratou de 103
misticos dos séculos IX e X, um livro sobre as mulheres

> O material sobre a via estudada ¢ muito escasso. Hi um tinico livro sobre o tema, de
um autor sufi, conhecido como Sulami, do século X. O estudo que se segue baseia-
se principalmente nesse lexto, traduzido para o francés. Também foi utilizado um
capitulo sobre os malamatis que consta do livro clissico sobre sufismo de Hujwiri.
sufi do século X1 (esse capitulo de Hujwiri tem como base o livro de Sulami). Além
disso, foram consultados autores da atualidade que estudam sufismo — como Roger
Deladriére, autor da tradugfio do livro de Sulami, ¢ Rkia E. Cornell, também tradutora ¢
comentadorit de outros textos de Sulami — ¢ reunidos comentirios esparsos de outros
autores sufis sobre o tema.

3 Ver Poxpt, L. F. Em busca de uma cultura epistemoldgica. In: Texemra, F. (org. ).
A(s) Ciéncia(s) da Religido no Brasil; afirmagio de uma drea académica. Sio Paulo,
Paulinas, 2001: Gisgr, P. & Tétaz, J.-T. Statut et forme d'une théorie de la religion.
In: & . (éds.). Théories de la religion. Geneve, Labor et Fides, 2002.
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sufis do século VIII até a sua época (Dhikr na-niswa al-
muta ‘abbidat as sufiyyat) e outros sobre a pratica e o ensi-
namento sufis.

Ele estava bem posicionado para falar dos malama-
tis, como diz Roger Deladriére, o tradutor de seu livro para
o francés, ja que seu avd materno era malamati e ele tinha
entre seus informantes discipulos formados por diversos
mestres maldmatis famosos, como Hamdiin al-Qassar,
Abii 'Uthman, Abt Hafs, entre outros. Entretanto, apesar
de Deladriére nao fazer referéncia, e o proprio Sulami, as-
sim como era de esperar, também ndo mencionar no tex-
to seu pertencimento ao movimento, outro material sobre
Sulami diz que ele teve mestres malamatis e que era um
deles.*

O livro de Sulami, que se denomina Epistola dos ho-
mens da macula, apresenta a via malamati por meio de al-
guns principios seguidos pelos maldmatis e exemplificados
com ditos e comportamentos dos diversos mestres, descre-
vendo também uma hierarquia de niveis de consciéncia.

O estudioso e tradutor Deladriére apresenta a via
maldmati como uma disciplina do arcano, do mistério que
surgiu no século IX (III da Hégira) em Nishapur, cidade
da provincia do Khorasan. Essa cidade era entdo® um local
de muita efervescéncia religiosa e, apesar de sua elite suni-
ta, tinha influéncia da mistica ismaelita xiita e dos sufis de
Bagda. Sulami era sunita, mas respeitava a mistica xiita. A
via maldmati de Nishapur se distinguia da mistica extatica

* Ver a introdugiio de Rkia E. Cornell em: Surami, Abu Abd ar-Rahman. Early sufi
women. (Translated by Rkia E. Comnell.) Louisville, Fons Vitaei, 1999.
Ver mais sobre a época de Sulami na introdugiio de Rkia E. Cornell em: Surami, Early
sufi women.
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sufi iraquiana de Bagdd. Pode-se entender realmente que o
rigor maldmati opunha-se ao éxtase publico experimenta-
do pelos misticos da época. Entretanto, a via malamati faz
parte da mistica sufi e ambas enquadram-se na tradi¢io isla-
mica de espiritualidade. O proprio Sulami, embora critique
por vezes os sufis pelos seus arroubos extaticos, escreve
sobre suas praticas e seus mestres, e é conhecido como um
mestre sufi. Sua famosa frase “o sufismo era uma realidade
sem nome e agora ¢ um nome sem realidade”, em resposta
a pergunta sobre o que € o sufismo, possivelmente deve ser
entendida como a critica de um mestre a forma como era
vivido o sufismo em seu tempo.

O sheik Ibn'Arabi (morto em 1240/638), em seu livro
Futihat, apresentava, como Sulami, os maldmatis acima
dos sufis e os designava pelo termo umana (“depositarios
dignos de confianga™), considerando os malamatis como es-
pirituais, e os sufis como psiquicos.®

A disciplina da lucidez implacavel

O principio basico da via malamati é a reprovagio de
si mesmo e, junto com isso, a recusa de toda complacéncia.
Nas palavras do malamati Abti Yazid:

Aquele que ndo considera que o que estd presente na
sua consciéncia ¢ um fendmeno que se lhe impde de
uma necessidade natural, que os acontecimentos que se
produzem nele em certos momentos sio do dominio da
ilusdo enganadora, que suas experiéncias interiores sdo

“ Ver o preficio de Roger Deladrigre em: SuLami. La lucidité implacable; épitres des
hommes du blime. (Traduit de I"arabe et présenté par Roger Deladrigre.) France,
Arléa, 1991,
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ardis que |he sdio armados, que suas palavras sdo mentiras
e que sua devogdo € um ato interessado, tal homem tem
uma visdo falsa (Surami, 1991, p. 71).7

Para um maldmati ndo ha por que se vangloriar de
seus estados ou experiéncias, pois tais fenomenos vém
de Deus. Alias, ¢ dessa compreensdo total e absoluta de
ser criatura, de ser servo, que vem o entendimento de que
o ser humano aporta muito pouco e quase tudo lhe vem
da graga ¢ estava na ordem da predestinagdo. Essa énfase
na graga e predestinagdo faz com que o maldmati ndo se
vanglorie dos seus atos. Isso, porém, ndo quer dizer que o
maldmati ndo deva agir e seguir uma disciplina rigorosa.
Abtu Hafs assim comenta:

Os atos de submissdo sdo em aparéncia uma fonte de satis-
fagdo pessoal, enquanto na realidade isso procede de uma
ilusdo. Aquilo que estava na ordem da predestinagdo pode
em efeito fazer parte das prescrigdes, e aquele que se rego-
zija por cumprir encontra-se no império da ilusdo.

Para eles € a falta de ateng@o que permite aos homens
olharem com complacéncia para seus proprios atos ¢ sua
condi¢dio espiritual. Se considerassem atentamente o que
lhes vem de Deus, eles teriam desprezo pelo que lhes vem
deles mesmos e dar-se-iam conta de que aportam quase
nada em relagdo com o que Deus lhes di. Em relagdo a
questdo das obras, por exemplo, Sulami afirma que o que

7 Na continuagio do texto, niio repetiremos a referéncia do livro de Sulami. Quase
todas as citagdes sio do livro mencionado: quando nio for o caso, ser citada a fonte
especifica. Nas citagdes dessa obra, bem como dos demais textos publicados em lingua
estrangeira, a tradugio ¢ de minha responsabilidade.
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lhes vem do seu Senhor ¢ gragas ao Seu Favor e ndo por
causa dos méritos proprios de cada um, e cita uma historia
do profeta Muhammad:*

— Ninguém dentre vos entrard no paraiso apenas
com suas obras.

— Nem tu, 6 Enviado de Deus?

— Nem mesmo eu, salvo se Deus me cobrir com
Sua Misericordia.

Portanto, o ser humano néo teria motivo para preten-
sdo, nem complacéncia. Como dizem, aquele que tem muita
ciéncia (conhecimento divino) considera pouco suas obras,
pois sabe de suas imperfei¢cdes ao realiza-las. Aquele, entre-
tanto, que tem pouco conhecimento divino considera muito
suas obras.

A reprova¢do de si e a recusa a complacéncia sido
a caracteristica marcante dessa via, que, ao entender
radicalmente a condi¢do de criatura do ser humano, percebe
a inutilidade e o engano da satisfagdo pessoal e vaidade com
obras ¢ estados espirituais.

A macula do eu ou da “alma” (nafs)

Esse principio basico de reprovagdo, de macula
presente no homem, baseia-se na concep¢do do “eu” como
detestdvel (execravel) e como algo que ¢é preciso combater.
A idéia do “eu” ou “alma” (nafs) como execravel ¢ da
necessidade de seu combate esta presente no Cordo. Sulami
cita os seguintes versiculos do Cordo:

" Utilizaremos Muhammad em vez de Maomé.
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Em verdade, a alma ¢ inspiradora constante do mal
(XII, 53).

Na verdade, o homem esta cheio de ingratiddo em
relagdo ao seu Senhor (C, 6).

O homem foi criado da impaciéncia.

E o hadith do Profeta:

Teu pior inimigo € a alma que trazes entre os flancos.

Junto com essa idéia do *“eu” ou “alma carnal” (nafs)
vem a idéia de combate ou jihad, e a lembranga do Profeta
que dizia que o grande combate — jihad (ou guerra santa)
— era aquele que travava contra seu eu. A propria idéia de
submissao (muslim), que é central no isla, traz consigo a
idéia de luta, que ¢ a face ativa da submissdo, luta contra
seu proprio eu.

O conceito de nafs’ é traduzido normalmente como
“alma”, conforme entendida dentro da tradigdo islamica, e
ndo dentro da tradigdo cristd. Também pode ser entendido

como o “eu”. Qushayri (século XI) definia nafs de uma for-
ma bastante esclarecedora:

Literalmente, o nafs de algo é sua existéncia. Os sufis
ndo aplicam o termo alma para significar existéncia,
nem a constituicdo corporal. Eles querem dizer com

* Poruma questio de clareza, prefiro utilizar, para nafs, o termo “eu" em vez de alma, ji
que alma tem outras conotagdes na nossa cultura de tradigiio cristd. Mesmo no sufismo
¢ possivel encontrar diferengas quanto a isso. Ver, por exemplo, o livro do mestre sufi
cldssico do século X111 Suhrawardi, no qual o tradutor inglés traduz nafs como “essén-
cia", fazendo esclarecimentos similares aos encontrados no texto de Murata (The Tao
of Islam; a sourcebook on gender relationships in Islamic thought. New York, State
Univ. of New York, 1992), ou seja, nafs como qualidades reproviiveis no ser humano;
¢ traduz ruh como alma, referindo-se, entretanto, a0 que poderiamos entender mais
como espirito. Ver mais sobre nafs em capitulo de Sunirawarpi (A Dervish Textbook.
[Translated by Lieut. Col. H. Wilberforce Clarke.] London, The Octagon, 1980). E
necessidrio mencionar que a tradugdo do livro de Suhrawardi feita para o inglés por
Clarke ¢ muito criticada por William Chittick.
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“alma” aquelas qualidades do servo que sio defeituosag
e aqueles tragos do cardter e atos que sdo reproviveis
(MuraTa, 1992, p. 256).

Portanto, os maldmatis combatem o nafs no sentido
ha pouco referido, de qualidades defeituosas e tragos de ca-
rater reprovaveis. Nafs também pode ser traduzido como
“eu individual”."

O nafs, segundo os sufis, € algo que precisa ser trans-
formado, e descrevem, partindo de citagdes coranicas,'" trés
estagios desse desenvolvimento:

1. “o eu que comanda para o mal” (al-nafs al-ammara
bi'l-su"), o estagio mais baixo, daqueles tomados pelo
esquecimento;

2. “o cu acusador” (al-nafs al-lawwama), que pertence
aqueles que comegaram a lutar no caminho de Deus
e reconhecem suas fraquezas, pelas quais se reprovam
e se culpam, enquanto tentam aderir as prescrigoes
normativas do Caminho;

3. %0 eu em paz com Deus” (al-nafs al-mutma 'inna),
alcangado por aqueles que atingiram a perfei¢io
humana (MuRrata, 1992, p. 254)."

' Claro que o “eu” no contexto de Sulami nio tinha as mesmas conotagdes freudianas
de agora. Entretanto, a diferenga talvez maior da época de Sulami para a nossa niao
seja fruto apenas da centralidade do sujeito na modernidade e das teorias psicoldgi-
cas modernas. Para Sulami, além do “eu individual”, que precisava ser combatido ¢
transformado, havia uma outra realidade no ser humano, uma realidade divina, um “Eu
divino". E essa possivelmente a maior diferenga, ji que na pés-modernidade em que
vivemos o que é mais dificil é aceitar que existe uma outra realidade no ser humano.
além do seu “eu individual”, seja ele entendido da forma que for.

Ver as citagdes cordnicas de cada nafs na introdugdo de Zein em: Sutami, al-Shaykh.
Las enfermedades del alma y sus remedios; tratado de psicologia sufi. (Traducido del
drabe por Abdul Karim Zein. Versién espafiola de Francesco Gutiérrez.) Barcelona.
Joé J. De Olaiieta Editor, 2001. p. 13). .

Atengiio, traduzi nafs aqui como “eu", e niio “alma”, apesar de o texto Murata traduzif
como alma. Os motivos sio os mencionados em notas anteriores,

o
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O proposito dessas explicagdes, segundo os sufis, ¢
permitir que as pessoas entendam as forgas dentro de si que
‘precisam ser combatidas. No texto de Sulami sobre os mala-
‘matis ele apenas fala de nafs, nio diferenciando os estigios
e enfatizando principalmente a necessidade de reprovar as
qualidades defeituosas do nafs, que se insinuam em todas
‘as fases do caminho interior.

Para melhor compreender esse combate, Sulami ex-
plora a concepgdo maldmati da hierarquia dos niveis de
consciéncia. E uma concepgdo ascendente a partir de:

eu (nafs)
coragdo (galb)
segredo (sirr)
espirito (rith)

S6 € possivel experiéncia interior nos trés tltimos
niveis. E essa experiéncia interior é entendida como um
‘deslocamento da consciéncia para o nivel do coragdo,"
para o nivel seguinte do segredo e para o ultimo nivel, o
do espirito. A idéia ndo era nova entre os sufis. O que di-
ferencia a abordagem dos homens da macula ¢ a idéia de
degradacdo. Para o maldmati, o nivel anterior pode inter-
ferir e macular o nivel seguinte. Por isso eles defendem tdo
ardoroso combate. Os olhares do nafs (eu) de indiscrigdo,
voracidade ou inveja, por algo que esta além dele, podem
afetar a experiéncia que estd ocorrendo no nivel do cora-

" No texto de Suhrawardi também hd a diferenga de niveis ¢ inclusive um esclareci-
mento sobre a confusiio de pensar que nafs ¢ qalb sio uma coisa $6, ji que o illimo
nivel de nafs é descrito como paz (especialidade do coragiio). Ele insiste, entretanto,
na diferenga e sugere que a transformagdo do nafs ¢ que o leva a adquirir a “cor do

~ coragiio” (SuHRAWARDI, A Dervish Textbook, p. 74).
" Ver preficio de Deladridre em: Sutaml, 1991a, p. 17.
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¢do e mesmo do segredo. O “eu” tenta tirar do coragio e
do segredo a experiéncia realizada e atribui-la a si mesmo.
Por isso a constante suspeita dos homens da macula e sua
desconfianga dos estados misticos, que podem ser apenas
pretensdes ilusorias, jd que podem ser apoderados por qua-
lidades negativas do nafs (“eu”).

Segundo os malamatis, ha quatro tipos de invocagio
de Deus (dhikr):

1. pela lingua

2. pelo coragdo
3. pelo segredo
4. pelo espirito

Essa tipologia vai-nos permitir entender melhor a hie-
rarquia das experiéncias acima, pois, como dizem eles:

Se a invocagio do espirito é realizada perfeitamente,
o segredo e o coragdo se calam; ¢ a invocagdo da
contemplagdo (mushdada).

Se a invocagdo do segredo ¢ realizada perfeitamente,
0 coragdo e o espirito se calam; ¢ a invocagdo do medo
reverencial (hayba).

Se a invocagdo do coragio é realizada perfeitamente, a da
lingua cessa; ¢ a invocagdo dos beneficios e das gragas.

Mas, se o coragio se distrai, a lingua se ocupa em invocar;
¢ a invocagdo rotinizada ou mecanica.

Portanto, para o malamati os seus exercicios ¢ ex-
periéncias espirituais devem também ser objeto de grande
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cuidado e ateng¢do, para que o olhar de cobica do “eu” nido
interfira e considere com complacéncia a sua aquisigdo e
dé-lhe importancia exagerada. Ha ainda o risco de o “eu”
procurar na invocagdo uma recompensa, COmo se por invo-
car a Deus tivesse direito a uma recompensa (por exemplo,
através dela ter acesso a uma “estagdo espiritual”).

Cada experiéncia interior deve ficar oculta em seu
proprio nivel. Se ha uma elevagio do nivel do segredo para
o nivel do espirito, o coragdo ndo deve saber nada. Se ha
uma elevagdo do nivel do coragdo para o nivel do segredo,
o0 eu ndo deve saber nada. Se hd uma elevagio do nivel do
eu para aquele do corag¢do, a natureza inferior ndo deve sa-
ber de nada. As contemplagdes obtidas pelo espirito e pelo
segredo dar-se-do sem que haja apropriag¢do pelo coracdo
ou pelo eu.

O malamati esconde sua relagdo com Deus e suas
obras para que seu ‘“‘eu” ndo tire proveito. Para os outros,
procura mostrar apenas o que pode diminui-lo e atrair hu-
milhagdo e rejeigdo. Dessa forma, desaprovado pelo mun-
do, ele protege ao mesmo tempo a pureza de suas obras
externas e sua realidade interior.

Por isso, a resposta de um mestre para a pergunta “o
que € a macula?” foi “ndo se apegar ao que se tem de bom,
nem dissimular o que se tem de ruim”.

O malamati deve tornar-se o adversario de seu pro-
prio “eu” em todas as circunstancias, recusando-lhe qual-
quer acordo ou trégua. Ndo deve ter consideragéo por suas
obras, nem vaidade pelo que faz. Isso seria cegueira e falta
de inteligéncia, pois o ser humano encontra-se conduzido
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por Deus. Ele deve dar, sem olhar com complacéncia para
seu gesto, e lembrar o Profeta, que dizia: “Eu distribuo,
Deus € quem da”.

Para um maladmati conhecer seu “eu” é manter cons-
tantemente a rédea curta. Por isso, ao ser perguntado o que
se faz para ser um deles, um maldmati respondeu:

Submeter seu “eu”," trati-lo com desprezo, interditar-lhe
tudo que lhe propicia tranqiiilidade, repouso ou confianga,
e ter estima pelo proximo e boa opinido dele, provar sua
capacidade de benevoléncia a respeito do que pode ser
desagradavel nele, ¢ ao mesmo tempo considerar a si
mesmo como vil e desprezivel, tendo a pior opinido a
respeito de si mesmo.

Anonimato e ma reputacao
para proteger a santidade

O mais original, entretanto, nos malamatis néo ¢ o
rigor. Recordam-se aqui os primeiros ascetas dentro do
sufismo, antes da transformag@o da ascese para a mistica
trazida principalmente por Rabi'a,'® com sua introdugio do
amor desinteressado. Em artigo anterior discuti esse duplo
aspecto dentro da mistica isldmica: de um lado a énfase na
serviddo, no ser humano como servo diante de Deus (que
ressalta os atributos divinos de Majestade e Poder), na face
Jalal de Deus (que provoca no servo espanto e terror); € a

15 A tradugio de Deladridre utiliza a expressio “alma carnal” para nafs, mas, como
mencionei antes, optei por traduzir nafs como “eu”.

16 Ver meu artigo anterior sobre Riibi'a em: PerEs pE OLIVEIRA, V. Riibi'a al-Adawiyya:
a presenga da mulher ¢ do feminino na mistica sufi. In: Teixera, F. (org.). No limiar
do mistério; mistica ¢ religido. Sdo Paulo, Paulinas, 2004.
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énfase na fungdo do ser humano como califa de Deus, como
representante divino (que ressalta os atributos divinos de
Beleza e Misericordia, a face Jamal de Deus). Os tedlogos
mugulmanos sempre defenderam o aspecto da servidio,
pois o ser humano enquanto servo submete-se 4 Lei Divina,
ao comando prescritivo de Deus. A énfase na misericérdia
divina e no ser humano, enquanto califa de Deus, foi defen-
dida pela mistica, mas vista como perigosa pela ortodoxia
religiosa, por trazer consigo o risco da intimidade com Deus
(uns), que poderia levar o ser humano ao abuso, ao excesso,
pela confianga na misericérdia, pela proximidade.

Dentro da mistica, houve aqueles mestres que trilha-
ram o caminho do servo e aqueles que enfatizaram a mise-
ricordia, mesmo sem deixar de precedé-la com a servidao,
como fez Rabi'a. Os didlogos que Rabi'a travava com seu
amigo e também mestre Hassan de Basra mostram essas
duas posi¢des. Hassan era um asceta, vivia obcecado pelo
terror e cheio de medos sombrios; sua adoragéio a Deus se
dava pela sua Face Majestosa, Tremenda. Rabi'a era uma
mistica, e sua relagdo com Deus era de profundo amor; era
serva a servico do seu Senhor, mas trilhava esse caminho
com a fé e alegria do amor.

Os maldmatis entendem-se primeiro como Sservos;
para eles s6 a nulidade e o rebaixamento total permitirdo
receber seu Senhor. Ndo € isso, porém, 0 que 0s torna ori-
ginais.

O original desses “homens da méacula” € ocultar tudo
que vivem como forma de proteger-se e viver toda a in-
timidade com seu Senhor em segredo absoluto. A verda-
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deira via interior ¢ para um malamati “um segredo entre o
Senhor e seu servidor,” que Deus lhe confia e que ndo deve
trair. O sheik malamati em geral considera repreensivel cha-
mar ateng@o e propiciar que se fale de si mesmo pelos seus
jejuns, oragdes etc. A fundamentagdo vem de um dito do
Profeta: “O mal ja chegou para um homem quando ele ¢
apontado por algo que fez neste mundo inferior ou por algo
que concerne ao outro mundo”. Esse ocultamento pode se
dar pelo anonimato ou mesmo pela atragio para si de uma
ma reputagao.

Um malidmati ndo se diferencia dos demais em nada.
Veste-se como 0s demais, trabalha, vai ao mercado etc.
Quanto a suas obriga¢des religiosas, deve cumpri-las como
os demais, ndo se excedendo externamente (ou seja, em
presenga dos outros) em oragdes, jejuns etc. Em sintese, um
maldmati ndio se distingue dos demais homens de nenhuma
forma externa e associa-se a vida ordindria, sempre guar-
dando seu estado interior.

Quanto a vestimenta, diferenciam-se de muitos sufis
que andam com um manto de 1d ou com mantos de retalhos.
Para os maldmati isso pode tornar-se um signo de vaidade
¢ chamar atengdo sobre si, 0 que envenenaria a purcza ou
sinceridade do ato.

O mestre Abii Hafs, ao ser perguntado pelo seu disci-
pulo se deveria deixar seu trabalho, deu a seguinte resposta:
“Fica no mercado para te assegurar um meio de existéncia,
mas guarda-te de utilizar o que ganhas para nutrir-te, dis-
tribui tudo para os pobres e, para poder comer, mendiga”-
O discipulo, que se chamava Al-Jawni, conta:
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Quando mendigava, as pessoas diziam: “Vejam que homem
insacidvel e voraz! Trabalha o dia todo e mendiga!”. Isso
durou até que se informaram do que tinha me ordenado
Abii Hafs; a partir dai comegaram a me dar. Depois disso,
Abt Hafs me pediu para renunciar a ambos: ganhar a vida
e mendigar.

Outro discipulo, que era um barbeiro, colocador de
yentosas, perguntou ao mestre se devia renunciar a ganhar
sua vida. O mestre respondeu-lhe: “Conserva teus meios de
existéncia. E melhor ser chamado 'Abd Allah, o barbeiro,
que 'Abd Allah, o gnostico ou o asceta”.

Para aqueles que seguem essa via, os atos puros sao
aqueles realizados sem a menor afeta¢do e subtraidos a con-
siderag¢do complacente de si mesmo ¢ dos outros. Tomam
muito cuidado em ndo se deixar levar pelo prazer que po-
dem propiciar os atos de submissdo ou devogdo, pois ai
reside um perigo mortal. Adornar-se com atos exteriores
de devogio ou estados interiores ¢ deixar-se levar pelo seu
“en”, permitir que ele se aproprie de um estado interior de
outro nivel e, assim fazendo, deturpar e destruir o beneficio.
0O homem mais mediocre para o maldmati é o que deseja
mostrar aos outros seus estados e obras e se exibir através
( eles; esta seria a disposi¢ao natural mais vil e mais baixa.
Como diz um mestre dos homens da macula, “que a tua de-
do a teu Senhor nédo seja para ti um objeto de culto”.

A resposta de um mestre sobre quais seriam as ca-
facteristicas de um malamati foi: “Exteriormente ele esta
iesprovido de toda afetagdo; interiormente, ele estéd des-
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Para um homem da macula, ter qualquer pretensio
¢ estar separado da Realidade divina. Por isso, a suspeita
(fuhma) continua. Quanto mais a experiéncia interior de um
mestre € elevada, mais o mestre ¢ humilde e menos faz caso
de sua condigdo espiritual.

O método dos mestres varia, pois ndo ha um sistema
fechado. Sulami nos apresenta trés métodos de trés mestres
diferentes.

. Abii Hafs, que exortava os novigos a obras pias
e mortificagdes, louvando-lhes os méritos ¢
encorajando-0s a0 cumprimento, sem cessar, das
préticas espirituais e da luta consigo mesmo.

2. Hamdin al-Qassar, que tinha como método
reduzir aos olhos dos novigos o cumprimento
dessas praticas e mostrar-lhes seus defeitos para
que ndo ficassem vaidosos.

3. Aba 'Uthman, que conciliava os dois métodos
anteriores, cada um a seu tempo. De inicio
recomendava as praticas espirituais e obras.
Quando o discipulo provava sua disciplina e
encontravaquietudenaalma, entdoele lhemostrava
os defeitos da pratica. O resultado almejado era
ser capaz de ficar firme no cumprimento das obras
sem se deixar seduzir pela complacéncia que
poderia advir de seu cumprimento.

A ocultagdo de seu estado interior pelos malamatis
advém dessa idéia de macula contra a qual ¢ preciso estar
sempre atento. Esse estado interior, que vem da contem-
plagdo perfeita e do qual ele é um fiel depositario, exige
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o encobrimento. Dentro da tradi¢do islamica ha a idéia do
ciume'’ de Deus para com aqueles que mais 0 amam.

Os malamatis sdo considerados aqueles que inter-
namente obtém favores excepcionais como proximidade
de Deus (qurba), honra de ser admitido em sua presenga
(zulfa) e de ser reunido a Ele (ittisal). Tém como segredo
mais profundo de seu ser tudo que implica a nogdo de unidio
(jam"). Para eles, a separagdo ¢ impossivel, ndo importa o
estado em que se encontrem. Mediante a confirmagdo nes-
ses graus sublimes de unido, proximidade e intimidade (uns)
com Deus, eles se tornam objeto dos zelo ciumento do Ser
Divino, que os esconde do mundo, mostrando deles apenas
seu aspecto exterior. Para os demais eles parecem separados
de Deus, ocultando assim sua unido total. E uma realidade
interior que ndo deixa nenhum vestigio exterior, pois € “um
segredo entre o Senhor e seu servidor™.

Essa idéia também ¢é cordnica. Segundo a tradigido ci-
tada por Sulami, o profeta Muhammad chegou muito perto
de Deus, a uma distancia de dois arcos. Quando voltou des-
se encontro, seguiu com sua vida cotidiana e falou de coi-
sas exteriores, ndo deixando transparecer essa proximida-
de. Sulami faz a distingdo aqui entre Muhammad e Moisés.
Segundo diz, os sufis, como Moisés, deixaram aparecer as
luzes com as quais seu ser intimo havia sido gratificado; ja
0s maldmatis, como Muhammad, ocultaram esse estado.

Os homens da macula, se estdo com o mundo, fazem
questdo de misturar-se tendo em conta o ponto de vista do
mundo; se estdo com Deus, recebem a investidura divina e
tém em conta o ponto de vista da verdade profunda. A parte

" Tema recorrente em muitos poemas do mistico sufi RGmi.
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interior reprova a pessoa externa e sua complacéncia. Comg
diz Abii Yazid: “Tu o vés beber e comer em tua companhia,
divertir-se contigo, vender ou comprar qualquer coisa, en-
quanto seu cora¢do estd no reino da Santidade divina. Esse
¢ o signo mais prodigioso”.

A dissimulagdo do estado interior pelo anonimato'®
pode ser rara, mas compreensivel.'” O que mais intriga nos
maldmatis ¢ a dissimulagiio da condi¢do interior (talbis)
mediante aparéncias desagradaveis ¢ humilhantes. Para eles
ndo deve haver diferenga entre a reprovagdo dos outros e a
propria. Deve desprezar a si mesmo, considerar pouco im-
portante o que lhe diz respeito, ndo lhe causando nenhum
efeito o pensamento de que a situagdo em que se encontra
possa ser motivo de satisfagdo. Ele vé os defeitos de sua
alma e as imperfei¢des de seus atos, e reconhece a superio-
ridade de seu préximo em todas as circunstancias.

O comportamento de um malamati traz em si a
marca do comportamento de um “cavaleiro da fé”. Diz-
se que a via maldmati incorpora os elementos da cavalaria
espiritual (futuwah) da tradigdo islamica. Muitos dos seus
comportamentos e virtudes estdo de acordo com o que se
chama a “virilidade espiritual” de um cavaleiro. O conceito
de futuwah remete no sufismo a idéia de exceléncia ou
nobreza de comportamento.*

' Na tradigio islimica estd presente no xiismo a idéia similar de ocultagiio, que se chama
tagiyyah. Ela permite que um crente oculte sua fé, caso demonstri-la ponha sua vida
em perigo. Isso foi permitido em virtude das circunstincias adversas de perseguigio
pelas quais passou a comunidade xiita.

Eliade tratou em virios de seus livros sobre a questio da ocultagio ¢ camuflagem dos
simbolos religiosos ¢ dizia que “no hay camuflaje mis perfecto de lo trascendente
que la trivialidad deslucida de la realidad cotidiana” (apud AvLeN, D. Mircea Eliade
v el fenémeno religioso. Madrid, Cristiandad, 1985, p. 120).

Sulami também tem um livro sobre a cavalaria sufi ou firtowah (cf. Surami, AL. Fr-
towal; tratado de Caballeria sufi. [Introduccion y notas por Faouzi Skali.] Barcelona,
Paidos Orientalia, 1991. p. 26).

s

X
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Um maldmati é severo consigo mesmo e misericor-
dioso com os demais. Conta-se a histéria de um discipulo
que, por ter criticado a vida e os homens, foi proibido de
freqiientar seu circulo. Como ensina Shah al-Kirmani:

Aquele que vé as criaturas humanas com seus proprios
olhos estd sempre em litigio com elas, mas aquele que as
vé com os olhos do Ser Divino lhes encontra desculpas e
sabe que elas ndo podem fazer sendo o que foi determinado
para clas.

Os homens de mdcula tém como regra ndo prestar
atencdio aos defeitos alheios, olhando e preocupando-se
com os proprios. Seguem assim a maxima de Muhammad:
“Bem-aventurados aqueles que estdo tdo absorvidos em seus
proprios defeitos que ndo se ocupam daqueles dos outros
homens”. Com isso, tém como norma ndo chamar a atengéo
para o vicio do proximo, buscando inclusive escondé-lo.

Faz parte da regra dos homens da macula servir aos
demais, ser um sustentaculo, mas tudo de uma forma dissi-
mulada. Segundo Abii Bakr al-Farist:

O melhor dos homens ¢ aquele que deseja o bem alheio
e que sabe que as vias que levam a Deus sdo numerosas,
diferentes daquela que cle segue. Dessa forma ele considera
em seu proprio caso as imperfei¢des, sem olhar nos outros suas
insuficiéncias.

Sulami, apesar de afirmar que os maldmatis fazem
0 possivel para arruinar sua reputa¢do e desconsiderar-se
aos olhos daqueles que os respeitam, é também cauteloso
quanto a essa questdo tdo espinhosa na tradi¢do islamica.
Principalmente porque esse tipo de comportamento pode
servir como justificativa para que o individuo infrinja as
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leis da shari’a e da religido convencional. Por isso ele di;
que os homens da macula adotam, sim, um comportamentg
que os expde as criticas, mesmo no que diz respeito a relj-
gido, mas dentro de limites. Como exemplo, cita atitudes
com o intuito de dissimular sua condi¢do espiritual: as re|a-
¢Oes com pessoas de nivel social inferior ou a fregiientagag
de lugares que os desacreditam.

A via maldmati — a via da mécula e da reprovagio
— € um caminho arriscado. Como dizem eles, € a cabega
de uma agulha, ndo um caminho ensolarado. E os mala-
matis com certeza ndo sdo bem comportados, nem mesmo
em matéria de religido, pois para eles isso significaria atrair
elogios e aprovagdo, e chamar a atengio positiva sobre si. E
preferivel chamar a aten¢éio negativa para que as pessoas se
desinteressem e ndo os reconhe¢cam. O maldmati ndo gosta
de ser servido ou tratado com respeito. Como dizem: como
pode um escravo ter tais pretensdes?

Para os malamatis, um servidor € aquele que adora, e
ndo que deseja ser adorado. Insistem muito no perigo de a
devogdo tornar-se um senhor que reclama a seus servidores
que lhe prestem culto. Eles também se abstém de falar de
questdes espirituais e tratar de alusdes simbdlicas, pois seria
atrair atengao para si mesmos. Por isso, recusam-se também
a fazer discursos ou falar de experiéncias interiores, o que
poderia servir para elevar suas pretensdes e os deixaria sem
nada para o Ser Divino.

Faz parte ainda de seus principios ocultar carismas
ou milagres que possam manifestar. Normalmente olham
com muita desconfianga para si mesmos quando sdo objeto
de carisma. Suspeitam até mesmo quando suas preces S0
atendidas, pois isso pode desvia-los de sua meta.
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Até mesmo a pobreza, que ¢ para eles um principio,
deve ser ocultada. S6 apos a morte € que pode aparecer seu
estado de pobreza. Para eles a pobreza, se ndo for secreta,
torna-se indigéncia. Como dizem: “A pobreza € um segredo
divino para o servidor; se a mostra, o nome de pobre lhe é
retirado”. Em relagdo 4 pobreza e a ndo-aceitagdo de doa-
coes, ¢ preferivel aceitar alguma doagdo, quando a recusa
‘da mesma possa fortalecer orgulho ou altivez. A severidade
‘maldmati refere-se também as sessdes de sama — reunides
dos misticos para realizar a invocagdo divina —; se ndo ¢
possivel manter em sigilo seu estado, € melhor que ndo par-

‘ De um lado, o mundo reprova-os pelo modo como
‘mostram-se exteriormente; do outro, reprovam a si mesmos
para preservar suas realidades interiores, conhecidas unica-
‘mente por eles. Cabe aqui a resposta de um mestre a per-
gunta sobre o que € o caminho da macula: “E, em todas as
unstancias, renunciar a agradar ao mundo, € ndo buscar
sua aprovacgdo no dominio da moral e do comportamento,
sem, entretanto, dar lugar & menor macula no que concerne
a Deus”. O avd de Sulami lhe disse uma vez: “Ninguém
alcanga qual € o estado espiritual de um maldmati, ja que a

sufi Hujwiri, que viveu em Ghazna (na época a capital da
Pérsia®'), no século XI da nossa era e V da Hégira (nasci-

* Hoje Ghazna se situa no Afeganistio.
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do em 390-395 da Hégira e morto entre 466-469), tem ypy,
capitulo bem pequeno sobre a via maldmati no seu tratad
sobre o sufismo.” Nele diz que alguns mestres sufis percor.
rem a senda maldmati, cuja particularidade € ser objeto d
reprovagdo das pessoas comuns, principalmente das maig
eminentes. Apesar de enfatizar que os maldmatis buscam
o amor sincero e uma atitude perfeita, faz algumas criticag
aqueles que se dizem maldmatis, mas que em ultima analise
ndo estariam realmente em um nivel elevado, por se preo-
cuparem demais com as pessoas, mesmo que sendo para
obter a opinido negativa delas. E chega mesmo a mencionar
falsos maldmatis, que quebravam a lei e, ao fazé-lo, para se
justificar, diziam que eram maldmatis. Hujwiri — que nas-
ceu pouco antes da morte de Sulami e viveu, portanto, em
um periodo posterior — mostra com suas criticas o perigo
que essa mistica, cuja regra € até mesmo romper as regras,
apresenta, podendo servir como desculpa de hipdcritas.

Ele enfatiza que a macula mais dificil de retirar no ca-
minho até Deus ¢ a vaidade e que ¢ principalmente ela que
os maldmatis combatem. A vaidade é vista de uma forma
dupla: por um lado, ela nasce dos cumprimentos e elogios
das outras pessoas ¢ do desejo de agradar aos demais; por
outro lado, ela procede da propria pessoa, que, ao acreditar
ter méritos e valorizar-se por eles, termina sendo levada ao
orgulho. Hujwiri chega a afirmar que até a busca da repro-
vagdo pode tornar-se ostentag¢@o hipdcrita.

= “Kashf al-Mahjib li-Arbdb al-Quiab" ou “Le Dévoilement des mystéres pour ceux
qui possédent un coeur” |A revelugiio dos mistérios para aqueles que possuem um
coragiio].

= Esse tipo de critica € encontrado também em outros autores ¢ parcce significar algo
que sucedia com certa freqiiéncia. Ser malimati pode servir como uma boa desculpt
para comportamentos inadequados e que infringem as regras aceitas, para aqueles que
niio seguem na verdade um caminho interior.
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Em seu pequeno texto apresenta essa via como fa-
zendo parte do sufismo e trazendo consigo um conjunto de
}';-.4 pectivas a serem trabalhadas. Destaca de uma forma
favordvel principalmente a humilhagdo e a reprovagio so-
fridas pelo mistico e como isso se reflete de forma positiva
internamente naquele que estd verdadeiramente dentro do
caminho, ja que isso o aproxima de seu Senhor. A idéia da
ilhagdo extrema como forma de aproximar o mistico

e existe o ouro verdadeiro.

dos de mistica — arena de posicdes possiveis

Sulami, um mistico e um estudioso que produziu tan-
obras cldssicas sobre misticos e sufismo, afirma no ini-

* E possivel encontrar referéncias esparsas a0s malimatis na obra de Idries Shah ¢ nas
palestras publicadas de Omar Ali-Shah. Um aspecto distinto sobre a via malimati
que surge nessas referéncias de Ali-Shah ¢ que o comportamento pouco comum do
malimati tem por vezes a fungiio de atrair para si o negativo de uma situagio ¢ dessa
forma ajudar a harmonizd-la.
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ja havia chamado a atengdo™ para as caracteristicas do
misticismo, enfatizando o individualismo radical do mesmo
e a auséncia de qualquer comunidade. Posteriormente, ele
explicitou a auséncia de comunidade de outra forma, afir-
nando que as relagdes sociais, nessa terceira categoria de
sua tipologia, consistiam apenas em conexdes naturais entre
aqueles que estavam conectados por viverem processos inte-
riores similares e partilharem de um referencial comum.

cio do seu livro que mencionara apenas alguns elementgg
que se ligam a moral, as virtudes e a disciplina espiritual dq
via maldmati, elementos que, em seu entender, sdo suscetj-
veis de sugerir o que tem do outro lado e que dizem respeitg
a atitude interior ¢ aos estados interiores desses misticos,
Ha em suas palavras — “sugerir o que tem do outro lado”
— referéncia ao que esta além do que se pode observar.

Os estudos de mistica constituem-se em geral em tor-
no desse “algo além do que se pode observar” que transfor-
ma os misticos e os leva a estados alterados de consciéncia.
Esse “algo além” pode ser fruto e possibilidade da propria
consciéncia humana ou pode transcendé-la, como indicava
William James em seu estudo sobre as variedades da expe-
riéncia religiosa. O estudioso ndo tem necessariamente de
tomar partido. Entretanto, uma das possibilidades de estu-
dar e compreender o fendmeno ¢ levar a sério o que dizem
os misticos. Ao fazer isso, a questdo complica-se, pois os
misticos insistem que a razdo e a linguagem néo ddo conta
da realidade da mistica ¢ que a experiéncia ¢ fundamental.
Sem a experiéncia direta é impossivel esse tipo de conheci-
mento. Dessa constata¢@o provém o dito sufi: “Quem prova
conhece”.

Nio ¢ de estranhar o renovado interesse pela mistica
na atualidade. O campo religioso vem transformando-se e
confirmando tendéncias afins com essa forma de religiosi-
de mais individualizada, mais interior. O misticismo res-
ge assim como uma categoria hermenéutica com rela¢do
a certo tipo de religido; como diz Nesti,”” uma ferramenta
analitica e uma abordagem interessante. A questdo que ain-
da fica é como estuda-lo em sua especificidade. Por exem-
plo, como dar conta do caso que acabamos de apresentar,

A via maldmati enfatiza a tendéncia para a pratica,
ndo para a doutrina. Ndo propde elaborar uma metafisica,
nas apresentar uma perspectiva e meios de salvagao, e afir-
ma que apenas aqueles que tém o mesmo estado sdo capa-
zes de reconhecer-se. Como tratar tal tipo de mistica?

E esse carater interno da mistica, sua énfase na experi-
éncia, no contato direto com o divino, um contato que pode
levar a transcender tradigdes, cultos e instituigdes, que tor-
na desafiante seu estudo. Socidlogos® da atualidade estdo
redescobrindo Ernst Troeltsch e sua tipologia igreja/seita/
misticismo. O estudioso alemio, contemporaneo de Weber.

A via malamati apresenta a mistica como algo obscu-
[0 ¢ deliberadamente tornado obscuro. Como identificar tal

* Ver Daer, K.-F. Mysticism: Troeltsch's third type of religious collectivities. Social
Compass 49:3 (2002), p. 332.
" Cf. Nesi, A. Introduction. The postmodern mystical paradigm. Social Compass 49:3

3 Ver o niimero especial da revista Social Compass (The postmodern mystical paradigm) (2002), pp. 323-328.

49:3 (2002).
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tipo de fendmeno, sem nos deixarmos enganar por falsqg
indicios externos?

Em varios de secus estudos,”® Eliade identificoy um
tipo de camuflagem nos simbolos religiosos. Afirmava que
era essa ocultagdo do sagrado o que conferia d experiénciy
religiosa sua profundidade e vitalidade.

Os maldmatis, por constituirem casos extremos, radi-
cais e até morbidos, por sua énfase na humilhagio e opro-
brio, ajudam-nos a compreender de uma forma clara cer-
tos aspectos, que vém a tona por serem mais enfatizados,
William James ja havia apontado a importéncia de estudar
esses casos, pois eles nos ajudam a compreender o fenome-
no religioso mais comum pelo contraste com 0 caso mais
extremo. Vale a pena, portanto, voltar a pergunta: que tipo
de capacitagdo o estudioso precisa ter para estudar mistica
e ser capaz de perceber seus varios niveis? Sera que néo po-
deria ser também um treinamento pessoal em um certo tipo
de mistica, além de seu treinamento académico? Quem sabe
isso possibilitar-lhe-ia desenvolver o que Mircea Eliade
chamou de “tato espiritual”, que o ajudaria a afinar sua ob-
servagio e percepgdo do fendmeno.

Trarei para o debate duas visdes que se inserem nos es-
tudos da religido e da mistica na atualidade® e sugerirei uma
terceira possibilidade a partir da leitura da propria mistica.

* Ver texto de Douglas Allen (Mircea Eliade y ¢l fenémeno religioso. p. 124) sobre
ocultagio ¢ camuflagem em Eliade. o
¥ Outra posigiio interessante ¢ possivel, mas que niio serd explorada neste artigo. © o.q‘l.l'L
se chama cross-epistemological thinking, sugerida por Obeyesekere, ni qual se utilizd
mais de uma epistemologia para interrogar a propria cultura ou outras. Ver, sobre 0
assunto, VELno, Q. O que a religiiio pode fazer pelas ciéncias sociais? In: TI;I\.'I.IRv\-_F-
(org.). A(s) Ciéncia(s) da Religido no Brasil; afirmagiio de uma drea académica. S0
Paulo, Paulinas, 2001.
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Em seu artigo “Em busca de uma cultura epistemo-
peica”, o filésofo Luiz Felipe Pondé™ discute essa questio

eligiosa” ou “iniciatica” ingénua. Seu argumento parte de
a critica a postura empiricista das ciéncias sociais, que

sico, ou apenas uma hierofania do desejo autocéntrico do
ger humano. E impossivel a essa postura moderna abrir méo
ps valores modernos emancipados que entendem que o

 sagrado ndo ¢ uma hierofania autocéntrica do individuo,
le ndo € mais sagrado, ¢ apenas patologia ou desdobra-

figuras expropriadas”, que estdo desprovidas de valor em
si. Em Gltima andlise, s6 hd racionalidade se o cientista que
da religido, ou qualquer outro tema, opera no que Eliade
chama de registro profano, ou seja, na auséncia a priori de
sentido. E, insiste Pondé,

compreender a religido como algo que signifique uma
exterioridade a priori com relagio a Raziio moderna
— ¢ defender seu valor — parece ser uma declaragido
de guerra a emancipagdo humana. [...] haveria uma
incompatibilidade intrinseca entre a religido e a busca
metodologica desencantada da modernidade.?

® Em artigo posterior, “Elementos para uma teoria da consciéncia apofitica”, Pondé
defende uma maior simeltria epistémica entre a ciéneia e a mistica, e propde uma
teoria da religidio produzida no embate entre ciéncia, cultura ¢ religiio (Poxoe, L. F.
Elementos para uma teoria da consciéncia apofitica. Revista de Estudos da Religiao
(Rever) 3:4 |2003]. Disponivel em: <htip://www.pucsp.br/rever>). A discussiio que
realizo aqui foi anterior ¢ por isso estd centrada no artigo de Pondé citado anteriormente
no (exto.

" Poxpé, L. F. Em busca de uma cultura epistemoldgica. In: Trixemra, F. (org.). A(s)
Ciéncia(s) da Religido no Brasil; afirmagio de uma drea académica. Sio Paulo, Pau-
linas, 2001. p. 50.

157



Pondé ilustra o tema com o debate ficticio entre um,
pesquisadora que segue o ateismo metodoldgico, pregadg
pelas ciéncias sociais modernas, e outra pesquisadora que
teria crengas religiosas. Nesse debate fica claro que ambag
as posi¢des sdo parciais e reducionistas: o ateismo meto-
dolégico por implicar a exclusdo aprioristica da “substan.
cia” religiosa, e a outra posi¢@o por afirmar a sua existéncia,
Sendo assim, dentro do campo de estudos da religido, tanto
o ateismo metodologico quanto a crenga de um pesquisador
sdo posigdes legitimas.

Ao criticar de forma brilhante e precisa o ateismo
metodoldgico das ciéncias sociais, Pondé ndo se estd po-
sicionando, como ja foi afirmado, a favor de Eliade ¢ Otto,
defendendo que hd uma substéincia religiosa e que ha neces-
sidade de uma experiéncia religiosa prévia ou o desenvol-
vimento de um “tato” religioso por parte do pesquisador. O
que de fato ele esta fazendo ¢é abrir espago para ambas as
posicdes, ao defender a utilizagdo das controvérsias como
forma de tornar mais visivel o que estd em jogo nas dife-
rentes posigdes. Entretanto, pela énfase na visibilidade, fica
claro que as controvérsias devem acontecer com base em
regras da ciéncia e em continuidade com a tradi¢@o poppe-
riana, que entende que a visibilidade ¢ fundamental paraa
ciéncia ndo se tornar “refém do invisivel”. As controveérsias
570 assim uma forma de aumentar a visibilidade. Por meio
de um contrato epistemologico, tornar-se-ia possivel ndo
dispensar a priori nenhuma posigao.

O aporte das controvérsias ¢ extremamente relevan-
te e frutifero, mas precisariamos ainda debater algumas
questdes. A primeira é a questdo da visibilidade. Os stV
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diosos™ que vém trabalhando na atualidade com os estudos
da ciéncia na especialidade conhecida como sociologia do
onhecimento cientifico ou estudos sociais da ciéncia, que
zam as controvérsias como método de trabalho, além de
*estudos de laboratdrio” (etnografias do processo de produ-
gdo de ciéncia), tém discutido o que seria essa visibilida-
de do “estilo empirico” e questionado se os processos sdo
assim tdo visiveis como apregoam seus defensores. Esses

gando-se a pesquisa sobre como se comportam os cientistas
¢ 0 que fazem exatamente ao “fazer ciéncia™.

estemunhas e que chega a um acordo, ndo mediante uma
demonstragdo matematica, mas sim “através de experién-
observadas pelos sentidos enganosos, experiéncias que
anecem muitas vezes sem explica¢do e pouco conclu-
sivas”.? Em um estudo comparativo de experimentos na

isica e na parapsicologia, Collins* discute a questdo da
ambigiiidade da evidéncia experimental e da replicagio
d0s experimentos cientificos.’® Ao utilizarem o estudo das
ontrovérsias, Collins e Pinch observaram que a produgio
10 conhecimento cientifico é muito mais consensual e fruto

Ver, entre muitos outros, PICKERING, A. (ed.). Science as practice and culture. Chicago,
The University of Chicago, 1992; Cottixs, H. M. Knowledge and controversy. Social
Studies of Science (special issue) 11:1 (1981); . Changing order; replication and
‘induction in scientific practice. Chicago, The University of Chicago, 1992; Latour,
B. Jamais fomos modernos. Rio de Janeiro, 34, 1994.

" Latour, B. Jamais fomos modernos. Rio de Janeiro, 34, 1994, p. 25.

* CL Coruins, H. M. Knowledge and controversy. Social Studies of Science (special
| issue) 11:1 (1981).

" Cf. CoLvins, H. M. Changing order; replication and induction in scientific practice.
Chicago, The University of Chicago, 1992; - & Pinen, T. O golem:; o que vocd
“deveria saber sobre ciéncia. Sio Paulo, Unesp, 2003,
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de negociagdes contingentes entre atores cientificos do que
apenas resultado da aplicagdo de um método cientifico oy
de escolhas “estritamente cientificas”, seguindo e radicali-
zando o veio aberto por Thomas Kuhn. Em um dos progra-
mas dessa especialidade, o Programa Forte da Sociologia
do Conhecimento Cientifico,* liderado pelo filésofo inglés
David Bloor, defende-se a simetria®’ das diversas proposi-
¢des de conhecimento: as explicagdes cientificas ndo devem
ser diferenciadas de crengas, ja que verdade ou falsidade
niio podem entrar em questdo. Por isso, para utilizarmos o
critério de “visibilidade precisariamos discuti-lo melhor e
entender por que ¢ necessario que esse estudo constitua-se
dentro de moldes utilizados pela ciéncia apenas. Se, como
diz Pondé, “a posi¢do empiricista tem sua consisténcia”,
isso precisaria ficar mais bem definido, ja que os recen-
tes estudos da ciéncia, principalmente realizados através
dos estudos de controvérsias cientificas, ndo nos tém mos-
trado isso de uma forma tdo conclusiva e definitiva.™

Apesar de dizer que ndo “vai entrar na discussdo
teolégica” sobre o “drama epistemolégico” do ser humano,
posicionando-se a favor ou contra a concep¢io da insufi-
ciéncianatural epistemoldgicadosistemabiolégicohumano,
Pondé termina seu artigo citando uma passagem talmudica
que fala da fragmentag@o da verdade, e finaliza insislipd(?
na “falha” e dizendo que trabalhar com epistemologia ¢
lidar com uma “falha”. Portanto, de fato, ele termina por

“ Ver meu artigo: Peres pi OLIVERA, V. Breves rellexdes sobre uma crise de passagem.
Religido & Sociedade 21:2 (nov. 2001). o _r

¥ Pondé discute também (no artigo “Elementos para uma teoria da consciéncia apof .mt.:l 4
2 auséncia de simetria epistémica entre as ciéneias sociais ¢ 0s “oficiais de DTT N £
apresenta textos de misticos como parte do debate, levando a sério suas assergoes.

" Ver mais sobre o assunto em: CoLuins & Pincu, O golent.
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fundamentar-se em um a priori filoséfico ou teoldgico (ou
ambos) que justifica a impossibilidade de conhecimento
humano diante da impenetrabilidade do mundo. E essa
crenga que talvez posicione Pondé no debate. O contrato
epistemoldgico a ser firmado permite, de um lado, que
diferentes posi¢oes enfrentem-se; do outro, porém, molda
os termos do debate levando em conta apenas a tradigio
cientifica e filosdfica européia que se subscreve na crenga
da racionalidade humana como fonte tnica e possivel do
conhecimento, mesmo que esse conhecimento seja, “por
natureza”, falho e, por isso, traga consigo a consciéncia
de que se lida com “insuficiéncia, conflito, enfrentamento,
continuidade interminavel”.*’

Outra resposta a esse debate é dada pelos autores
ierre Gisel e Jean-Marc Tétaz na introdugdo de um volume
dedicado aos estudos da religido.” Esses autores utilizam-
se das teorias modernas e pos-modernas para embasar o que
propdem. Fazem uso da critica pés-moderna ao conceito de
descrigiio e partem da compreensio de que descrever é um
ato de constituicio que transforma a realidade observada
em campo tedrico, ou seja, um espago regido por um cer-
to tipo de conceito. Por isso, falar em “fatos religiosos™ é
Ja estar dentro de um campo tedrico dado. E chama-los de
“fatos” ¢ ja os ter selecionado segundo um interesse episte-
mologico que, afinal, determina toda descri¢@o. Entendem,
assim, os estudos da religido como formando um campo
tedrico e, portanto, com interesses epistemoldgicos especi-
ficos dos quais sdo selecionados elementos significativos a

™ Poxpr, Em busca de uma cultura epistemoldgica, p. 65.
= Cf. Giser,, P. & Tetaz, J.-T. Statut et forme d'une théorie de la religion. In: L&
. . (&ds.). Théories de la religion. Geneve. Labor et Fides. 2002.
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que atribuem o estatuto de “fato”. Certamente os autoreg
assinalam que é s6 com a divisdo confessional e a che.-
gada da modernidade (apds o Iluminismo) que a palayrg
religido passou a designar um campo ¢ um fenémeno pro-
prios. Segundo essa abordagem, s6 hé ciéncia da religizg
no Ocidente moderno.

Os autores apontam para o carater historico: a reli-
gido ¢ vista e vivida de forma diferente em cada uma das
realidades sociais, politicas ou culturais em que se insere,
Questionam, assim, a legitimidade do proprio termo reli-
gido, ja que a pluralidade em si mesma levaria a pér em
causa o conceito geral de religido e uma possivel teoria da
religido. A pergunta central deles &, portanto, se ¢ possi-
vel uma teoria da religido, ou seja, um pensamento criti-
co, diferencial, liberador ou emancipado, por um lado, e
orientador, via de reconstrugdo, por outro, que tenha como
tarefa articular e pensar em conjunto, de uma forma prépria
da modernidade, o religioso e as religides. Sua resposta ¢
afirmativa. Como eles dizem, essa tarefa reflexiva que pro-
pdem traz consigo a genealogia, gesto pelo qual a reflexdo
torna-se auto-reflexio, descobrindo que a modernidade fala
de si mesma quando se interroga sobre o conceito de reli-
gido e a logica que preside o seu uso. A teoria ou teorias da
religidio possiveis trariam uma filosofia da religido reflexi-
va (de cunho kantiano, como eles mesmos afirmam) e com
passagem obrigatéria pelas ciéncias empiricas, e se fortale-
ceriam na forga heuristica da critica cultural que surge com
as ciéncias modernas da religido.

Gisel e Tétaz sugerem que estudos fenomenologicos
e autores como Otto e Eliade fagam parte da historia dos
estudos da religido, mas criticam o carater antimoderno ¢
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reacionario da postura desses autores, de alguma forma re-
lacionando isso a compreensdo do sagrado como manifes-
tacdo de uma transcendéncia que traz em si um elemento
jrracional.

Os autores posicionam-se ¢ definem sua tarefa, vi-
sivelmente, com base no olhar moderno e pos-moderno.
Apesar de afirmarem que a modernidade fala de si mesma
quando se interroga sobre o conceito de religido, enfatizan-
do assim o carater historico desse olhar, ficam apenas com
esse olhar. Vale lembrar que esse olhar ¢ também particular
e dependente de principios aceitos por uma época, com um
conceito especifico de racionalidade e partindo da énfase
kantiana na impossibilidade do conhecimento das “coisas
em si”’, ou de Deus. Ao relativizar os demais discursos, esse
discurso parece ficar absoluto (¢ essa a sina do relativis-
mo), e a teoria ou teorias da religido reivindicadas tornam-
se reféns e presas de uma tinica perspectiva e possibilidade,
obrigadas a ter um unico olhar — olhar moderno/pds-mo-
derno — ou a ser descartadas como antimodernas ou rea-
ciondrias.

E aqui introduzo uma terceira forma possivel de abor-
dar a questdo. Em um livro recente, que tem como subtitulo
“A historia do tomar a metafisica a sério”, o filésofo inglés
Peter Coates coteja o pensamento de um sufi do século XII,
Ibn 'Arabi, com o pensamento moderno. Desse interessante
estudo aproveitarei algumas reflexdes para dialogar com as
posicdes anteriores.

Coates ressalta o carater moderno e atual do pensa-
mento de Ibn 'Arabi. Partindo da sua concepgdo metafisica
de Wahdat al-wuyiid, a “Unidade do Ser”, principio ontolo-
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gico inescapavel, que implica haver um Unico Ser que s
revela em uma multiplicidade e infinidade de suas prépria:
formas e que possui duas dimensdes fundamentais, trans-
cendéncia e imanéncia. O conceito da Unidade do Ser nega
qualquer dualidade ontoldgica.

Essa doutrina tem sido' descrita equivocadamente
como panteista. Entretanto, o Unico Ser transcende a ima-
néncia de suas proprias formas. Transcende o que se chamg
0 “teatro de manifestagdo”, seja ele o mundo humano, seja
o mundo da natureza, do cosmo ou qualquer outra manifes-
tagao possivel. Junto com esse principio hd uma insistén-
cia no papel central e privilegiado do “eu humano” (human
self), como pelo menos potencialmente capaz de comple-
tude e perfei¢do, concebido como uma ponte ou istmo que
une os aspectos interiores ou internos da Unica Realidade
com seus aspectos externos ou exteriores. O status do istmo
estd ndo em si mesmo, mas sim no que ele conecta ao reunir
0s aspectos internos ¢ externos da Realidade.

Dentro dessa metafisica, a fundacgdo de todo conheci-
mento, ndo importa quanto ele parega ser objetivo ou im-
pessoal, esta no autoconhecimento, ou seja, um tipo de co-
nhecimento que ndo separa em (ltima analise o conhecedor
da coisa que € conhecida. Como diz Coates, em termos do
existencialismo contemporaneo*' a visdo de conhecimento
de Ibn "Arabi ¢ participatoria e reconhece que em cada ato
de conhecimento estd o conhecedor. A questio basica é en-

“! Dentro do existencialismo, segundo John Macquarrie, “o paradigma do conhecimento
niio € o conhecimento objetivo dos fatos empiricos buscado pelas ciéncias, mas pessoas
que conhecem |[...): tal conhecimento ¢ caracterizado por participagiio. Nio ¢ abtido
pela abservagio externa a si mesmo, mas pela imersio de si no que € conhecido™ (apud
Coates, P. Ibn "Arabt and modern though; the history of taking metaphysics seriously.
Oxford, Anga, 2002, p. 8).

o “quem ¢ conhecido?”, e ndo apenas simplesmente “o
e é conhecido?”.

As conseqiiéncias dessa metafisica e de leva-la a sé-
rio, como sugere Coates, é que todo conhecimento humano
% entendido como um ponto de vista parcial e limitado, ja

que dizia que “a cor da dgua ¢ a cor do recipiente que a
contém”, Ibn 'Arabi explica que ha niveis de conhecimento,
de entendimento e insight, e que tudo tem seu lugar ¢ valor

Um Ser), apesar de representar um ponto de vista parcial
¢ limitado, e que essa limitagdo decorre da colorag¢do que
recebe advinda da natureza da crenga humana particular.
0 observador ¢ a coisa observada estdio inextricavelmente
interconectados.

Para ele, entdio, todo conhecimento manifestado € re-
ativo, pois 0 conhecimento humano no plano da manifesta-
¢ ¢ resultado do principio de imanéncia. A causa priméria
¢ geralmente ndo vista de todo fendmeno ¢é Deus; as varias
causas secundarias sio mecanismos de mediag@o ou causas
por meio das quais certos fins sdo atingidos. As causas se-
cundarias sdo formas externas de realidades invisiveis.

Cada paradigma pode ser visto como uma forma par-
ticular de visdo diferenciada que traz a luz certos aspectos
da Realidade e esconde outros. O Real toma a forma das
construgdes mentais dos individuos. O Real (principio da
transcendéncia) em sua totalidade ndo pode manifestar-se
na imanéncia. Cada época, como diz Coates, estd marcada
diretamente pelo grau de autoconhecimento dos seus pro-
prios tedricos.
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Esse terceiro olhar que trago para o nosso debate estj
totalmente de acordo com o relativismo da pds-moderni-
dade,” em que o conhecimento ¢ entendido como parcial ¢
fragmentado, sempre a partir de uma perspectiva. Segundg
o pensamento akbariano,* isso se deve ao principio meta-
fisico da imanéncia do conhecimento. Entretanto, ao obser-
var essa realidade circundante, essa terceira posigdo funda-
da em uma metafisica do Unico Ser entende que a infinitude
de Deus esta além do poder da razdo discursiva humana
(sempre situada, sempre uma manifestagdo particular do
Real). Mas existe uma possibilidade real aberta ao “eu hu-
mano”, quando cessa a dualidade e so existe a Unidade, o
Unico Ser. O divino e o humano sio aspectos de uma Unica
Realidade.

Essa metafisica entende o conhecimento de Wahdar
al wuyiid como revelado, ja que o percebe como reflexo,
ou seja, através da analogia do *“eu humano” como espelho
do Unico Ser. Espelho que retira sua ferrugem através do
autoconhecimento. Ou, como diz Coates,

a verdade ou realidade dessa situagdo ontologica tnica e
particular € o que € experiencialmente revelado ao conhe-
cedor na contemplagdo de sua propria auto-experiéncia
ou da sua propria naturcza latente. O significado e valor
desse sujeito humano s6 podem ser alcangados sub specie
aeternitatis.™

# Ver, sobre a relagio do pensamento de Ibn'ArabT com o pés-modemismo, Crirrrick, W.
C. Mundos imaginales: Ibnal-'Arabi y la diversidad de las creencias, Sevilla, Mandala.
2003. p. 21.

' Termo utilizado para indicar a obra de Ibn'Arabi. O adjetivo provém da parte final de
seu epiteto: al Shaykh al-Akbar, *o grande mestre™.

* Coates, Ibn ‘Arabi and modern thought, p. 26.

166

Portanto, tem-se a partir dessa metafisica que fun-
da essa compreensdo do conhecimento uma descrigdo de
mundo parcial e sempre baseada em fronteiras e limites,
mas também uma possibilidade de que através do autoco-
nhecimento chegue-se a realizar a Unido (que sempre esta
ai disponivel, mas que estd coberta pelos inumeros véus
da dualidade em todas as suas formas, inclusive do eu e da
razio).

Coates, partindo ainda do pensamento de Ibn 'Arabi,
critica autores como Henri Corbin e Sayed Hussein Nars
por contraporem dois paradigmas: um antigo, oriental ¢ sa-
grado, a outro moderno, ocidental e secular; e por reivin-
dicarem uma superioridade do primeiro e a negatividade
do segundo. Para Coates, se vamos ser fiéis a metafisica
akbariana, tudo ¢ manifestagdo de um Unico Ser e, portan-
to, também a modernidade ocidental. Sendo assim, nenhum
discurso posicionado pode chegar a visdo metafisica pro-
posta.

Para Ibn 'Arabi a mente tedrica nao pode adequada ou
imaginativamente conjecturar sobre a Realidade que estd
sendo aludida, mesmo que o intelecto tedrico possa entre-
ver a possibilidade de sua existéncia.

Coates sugere que a filosofia kantiana contenha as
sementes de um profundo e ineliminavel agnosticismo, ao
postular uma separagdo radical entre o conhecimento subje-
tivo humano e as desconhecidas “coisas-em-si”, a0 mesmo
tempo em que promova uma visdo do privilégio epistemo-
6gico da razio humana. No melhor dos casos, afirma ainda
Coates, isso tem como resultado uma idéia de um Deus to-
talmente ndo conhecido (pelo menos nesta vida), uma idéia
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que em si mesma ¢ a premissa de um dualismo radical ep-
tre 0 humano e o divino.* E, conclui o filésofo inglés, nig
estaria Kant propondo a sua prépria teoria metafisica do
conhecimento?

Ibn 'Arabi insiste no lugar e valor da razio. Deve-
se empregar a razao onde ela deve ser usada, mas também
insiste que € necessario reconhecer a limitagio de qualquer
metafisica construida intelectualmente. Ele conserva a ra-
cionalidade a0 mesmo tempo que a transcende, como diz
William Chittick.*

Em dltima andlise, s6 o conhecimento experimenta-
do — no qual o préprio individuo se conhece e, portanto,
segundo o principio metafisico, fica imerso e dissolve-se
no Unico Ser — pode levar o individuo a transcender a
imanéncia. A metafisica de Ibn 'Arabi é uma metafisica da
esperanga: o conhecedor aposta na capacidade de Deus co-
municar-se diretamente com ele através de qualquer situa-
¢do ou faculdade, e quando isso acontece ndo existe mais
dualidade; a “falha” do ser humano ¢ fruto de uma imanén-
cia que pode ser transcendida.

Ndo € nossa intengdo apresentar toda a argumentagido
de Coates, nem mencionar todos os dialogos que ele estabe-
lece entre a metafisica de Ibn 'Arabi e vérios interlocutores
como Spinoza, o Circulo de Viena, as ciéncias sociais ¢ filo-
sofos pos-modernos. O intuito foi apenas trazer outra visio
possivel para os estudos da mistica.

* CI. idem, ibidem, p. 46.
“ Cr. Currnick. W. C. Mundos imaginales; Ibnal-'Arabi y la diversidad de las creencias.
Sevilla, Mandala, 2003, p. 4.
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Conclusao

A visdo de Gisel e Tétaz, apesar de rica e comple-
xa, parece terminar por se render a matriz moderna e pos-
moderna, um conhecimento também fruto de seu contexto
histdrico, social e cultural. As fronteiras, linhas demarca-
torias arbitrérias, sdo tragadas e indicam uma ruptura que
separa e, afinal, descarta irremediavelmente o que esta fora
ou além dos limites. Os autores defendem uma filosofia de
cunho kantiano como referéncia para sua teoria da religido.
E, como vimos, essa seria uma visdo epistemoldgica pos-
sivel, mas ndio a unica. Como diz a filosofia akbariana, a
sdo de realidade que se tem revela a maneira como ela
foi aproximada e investigada. A natureza multivalente da
realidade esta além do alcance de qualquer abordagem in-
telectual {inica. Por isso ¢ necessério um comprometimento
de abertura para as vdrias perspectivas que também se apre-
sentam.*’ A contribui¢do desses autores é com certeza fun-
damental, principalmente no que diz respeito a formacio de
m campo tedrico para o estudo da religido e pelo aporte

‘da religido possivel. No meu entender, porém, é necessério
scar mais e ultrapassar limites que permitam um olhar
‘mais diversificado e menos preso a uma Unica perspectiva,
d moderna.

A arena de controvérsias proposta por Pondé para
05 estudos da religido € bastante proficua e verticalizante,
‘mas parece ainda estar algo confinada dentro dos limites
da ciéncia, visio central definidora da nossa era. Nossa

‘Proposta € que essa arena englobe mais olhares, inclusive

T CF. Tarnas. R. A epopéia do pensamento ocidental. Rio de Janeiro, Bertrand Brasil,
2001.
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permitindo-se ir além das regras impostas pelo jogo
cientifico e filosofico. A ciéncia, mesmo que considerada
como a perspectiva privilegiada, ¢ também mais uma dentre
varias. Na conclusdo de seu artigo, Pondé, ao conceber
a possibilidade epistemolégica humana como falha,
fundamenta-se em uma metafisica possivel; entretanto,
parece que a toma como uma verdade inquestionavel. Sera
que essa epistemologia retrata a mente humana enquanto
tal ou apenas uma espécie de mentalidade de uma época?
Sera que outras metafisicas possiveis ndo deveriam fazer
parte do jogo das controvérsias? Como, por exemplo, a
de Ibn 'Arabi, que entende a consciéncia humana como
auto-reflexiva — ou seja, capaz de perguntar a si sobre
si mesma e sua natureza por causa de suas disposi¢des
vitais e inter-relacionadas como a competéncia lingiiistica
e a imagina¢do —, mas que se da conta de duas coisas:
primeiro, que o recorte pessoal ¢ estreito, mesmo que
correto, por revelar apenas sempre um olhar biologica,
social, historica, psicoldgica e culturalmente condicionado;
e segundo, que ha uma possibilidade de algo maior que
o transcende e o abarca. O recorte pessoal, por isso, ndo
retrata toda a situagdo humana. Para Ibn 'Arabi é possivel
ao ser humano abandonar a dualidade e ver o todo pelo
todo, visdo que implica mudanga radical de perspectiva,
e mesmo, em ultima andlise, o abandono de qualquer
perspectiva particular,* para ser capaz de vivenciar o todo
pelo todo. E essa a radicalidade da metafisica akbariana,
* [ss50 estd relacionado com o conceito akbariano de “estagio da niio-estagio™, o le-
gado do profeta Muhammad de estar em todas as estagdes ¢ a0 mesmo tempo em
nenhuma em particular. Esse estado espiritual permite reconhecer todos os modos do
conhecimento humano e, a0 mesmo tempo, reconhecer suas limitagdes. Cada cscolzf

de pensamento ou religiiio € vista como verdadeira ¢ falsa a0 mesmo tempo. Nio ¢

um sistema global que considere todas as coisas, mas um modo de contemplar que
permite compreendé-las (cf. Currnick, Mundos imaginales, p. 19).
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a metafisica da “Unidade do Ser”. A razdo de ser da
existéncia humana ¢é, portanto, alcangar aquela condigido
yerificavel conhecida como fawhid ou “uniao”,* ou seja,
a universalidade da perspectiva. A universalidade ndo esta
limitada ou confinada a nenhum tipo de fenémeno, néo é
uma ontologia de “muitas coisas”, mas, ao contrario, como
diz Coates, uma ontologia de uma “disposi¢do de aparecer
como”, uma ontologia disposicional.

O filésofo inglés enfatiza o dilema da razdo humana:
ser 0 juiz ultimo ou reconhecer a existéncia de uma ordem
epistémica bem diferente? A modernidade inclinou-se para
a primeira possibilidade, mas por que ndo levar a sério tam-
bém a segunda nesta modernidade tardia e relativizada em
que vivemos?

Voltando ainda outra vez para a questdo do principio
de verificagdo (ou visibilidade) defendido como estratégia
por Pondé, concordo que seja algo ttil para qualquer estudo
sério, mas creio que pode ser mais bem definido e em ter-
mos mais amplos. Coates apresenta a critica filosofica feita
a esse principio, segundo ele também metafisico, por ndo
ser nem uma verdade analitica, nem uma verdade empiri-
ca. A resposta do Circulo de Viena a essa argumentagdo foi
que o principio de verificagdo é uma recomendagido meto-
dolégica frutifera. Coates, entretanto, argumenta que pode
ser frutifero para a ciéncia, mas nido necessariamente para
a metafisica. A filosofia do tangivel, essa heranc¢a do posi-
tivismo 16gico, precisa ser repensada. Assim como a con-
cepedo de que a razdo € neutra, esquecendo o seu contexto

* Como explica Currrick (Mundos imaginales, p. 15), segundo Ibn 'Arabi esse estado
possivel do ser humano esld restrito a poucos ¢ foi alcangado por Muhammad e pelo
proprio [bn 'Arabi.
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socio-histérico. E importante ressaltar que Pondé discutiu
a questdo da razdo em seu artigo posterior, a0 argumentar
que afinal toda razdo ¢ assistida, o que leva a uma simetria
epistémica entre todas as proposi¢des de conhecimento.

Coates sugere que se poderia alargar o conceito de
verificagdo que esta restrito aos dados dos sentidos. A veri-
fica¢@o poderia estar baseada na experiéncia espiritual ve-
rificada do sujeito ou de outros. Nesse sentido, diz ele, a
verificagdo ¢ central para Ibn 'Arabi, que afirmava, sobre
religido e mistica, nunca ter dito nada que ndo tivesse sido
verificado por ele ou pelos depoimentos diretos de pessoas
que tivessem seguido uma pratica espiritual.

Nos estudos de mistica, nos quais surge toda a radi-
calidade de uma outra possibilidade do conhecer ¢ do ex-
perienciar humanos, apresenta-se o /ocus para o estudioso
ouvir e descrever essas experiéncias que dizem romper os
limites da razdo e levar a sério esses depoimentos consi-
derando-os como legitimos € ndo menos possiveis do que
quaisquer outros. Para fazé-lo, e deveria ser considerado
legitimo, o estudioso poderd preparar-se para realizar ele
também uma experiéncia que permita que conhega esse ter-
ritério além dos limites da razdo humana.

Por isso, argumento que ndo € necessario romper com
a visdo das ciéncias sociais ou aderir a uma visdo de tradi-
¢do fenomenolbgica ou mesmo religiosa, mas repensa-las
e entendé-las como perspectivas possiveis fundamentadas
em metafisicas distintas. Caberia ao estudioso estar cons-
ciente da metafisica que fundamenta sua visdo epistemolo-
gica, sem se iludir que poderia existir um conhecimento ndo
fundamentado em principios metafisicos. Por que precisa-
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mos ater-nos as fronteiras estabelecidas pela modernidade,
limitar artificialmente nosso campo de investigagdo e crer
que as ciéncias sociais sejam capazes de dissipar as arma-
dilhas da naturalizagdo e da ideologia cientifica? Por que
ainda cremos que s6 as ciéncias humanas tém o privilégio
de sobrepor-se ao ator e discernir, como diz Latour,* sob
suas a¢des inconscientes, uma realidade que deveria ser tra-
zida a tona?

Ao trazer a metafisica de um mistico como possivel
argumento no debate, ndo estou ingenuamente defendendo
sua verdade ou utilizando de forma superficial a lingua do
“ator estudado” em minha prépria explicagdo. Minha inten-
¢do ¢ apresentar elementos ¢ sugestdes para uma possivel
arena de controvérsias que nos permita realmente compre-
ender melhor o fendmeno estudado, ou como diz Pondé,
estabelecer um “dialogo cerrado com as tramas conceituais
produzidas pela noésis religiosa”.*' Outras abordagens se-
riam possiveis. Como afirma Richard Tarnas,> a busca pelo
conhecimento deve ser interminavelmente auto-revisada,
ndo se deve confiar em nenhum pressuposto, nenhum deles
€ absoluto e todos devem ser tratados como provisorios.

Por isso, defendo inclusive que, se o estudioso assim
achar necessario, empreenda uma preparagdo dentro de uma
mistica, que ndo precisa ser necessariamente a que ele esta
pesquisando. Esse treinamento espiritual dentro de uma es-
cola mistica poderia ser visto como mais um meio de alar-
gar o olhar e aprender a ver um outro tipo de fendmeno.

 Cf. Latour, Jamais fomos modernos.

! Poxpt;, Elementos para uma teoria da consciéncia apofitica, p. 4.

= CF. TarNAS, A epopéia do pensamento ocidental. Ele mesmo sugere uma outra possi-
bilidade de compreender a trajetéria do pensamento moderno.
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No registro da racionalidade humana subjetiva ¢
impossivel um conhecimento do todo, que inclua tudo.
Entretanto, a mistica diz que € possivel tal tipo de conhe-
cimento do todo pelo todo quando se vai além da raciona-
lidade, sem querer dizer com isso que se precisa ir para a
irracionalidade, mas sim que € necessario trilhar um outro
tipo de registro humano que ¢ latente, uma predisposi¢io
de cada individuo, e que por isso precisa ser desenvolvida.
Obviamente, essas sdo afirmativas que se fundamentam em
uma metafisica, metafisica que ndo tem por que ndo ser le-
vada a sério.

Mesmo desacreditado e negado pelos modemos, o
instigante pensamento de Ibn 'Arabi aponta-nos a possibili-
dade de um olhar de fora e acima de perspectivas situadas.
Esse olhar ndo ¢ parte de um sistema globalizante ou fixo,
mas um modo de contemplar,*® um modo enraizado no au-
toconhecimento.

Todo conhecimento € autoconhecimento, diz a tradi-
¢do mistica. A crenga € a maneira pela qual a auto-revelagio
¢ recebida e condicionada pelo receptor humano, diz Ibn
'Arabi. A mistica maldmati ¢ um pequeno exemplo que nos
apresenta uma via mistica que se esconde e, ao se esconder,
se revela e fala de um estado possivel ao ser humano. Cabe
ao estudioso explorar esses indicios, observar sua comple-
xidade e trazé-los para seu campo de estudo, sem esquecer
que o que ele mostra traz, em ultima analise, os matizes da
coloragdo de sua propria crenga. Por isso, nesse campo de
estudos (como nos demais) precisamos assumir 0 compro-
misso de deixar que todos os matizes sejam vistos para que

* Como Coates explica, a ontologia de Ibn 'Arabi ¢ disposicional, uma “disposi¢io de
aparecer como™.

174

o ser humano seja capaz, quem sabe (se essa for a sua cren-
¢a), de chegar ao conhecimento de si mesmo e, portanto, do
que ha para conhecer nesta realidade.

Na arena de controvérsias, o estudioso precisa abdi-
car de seu olhar superior. Esse olhar estd dado “na propria
semantica da dicotomia sujeito-objeto”.* Entretanto, o afas-
tamento de uma atitude positivista e objetivista ndo deve
implicar o abandono da objetividade possivel nem o ren-
dimento a um “subjetivismo sem reservas”. Um conheci-
mento pessoal ndo é necessariamente subjetivista, como tdo
bem argumentou Michael Polanyi em seu estudo sobre a
ciéncia.”

O caminho do estudioso dos fendmenos religiosos ¢
com certeza um caminho arriscado e, tal como dizem os
maldmatis, é mais como andar na cabega de uma agulha do
que em um caminho ensolarado:

Quanto mais olhos, diferentes olhos,
pudermos usar para observar uma coisa,
mais completo [...] nosso conceito desta coisa.

(Nietzsche)

* Parte de uma frase de Walter Wink (apud Wiesg, D. Religido e verdade; rumo a

um paradigma alternativo para o estudo da religidio. Siio Leopoldo, Sinodal, 1998.
p. 165).

* Ver mais sobre conhecimento e verdade pessoal em: PoLanyl, M. Personal knowled-
ge: wowards a post-critical philosophy. Chicago, The University of Chicago, 1958: ¢
discussio sobre Polanyi em: Wiesk, Religido ¢ verdade, p. 194.
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