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A literatura antropoldgica produzida sobre os sistemas juridicos nas
sociedades mugulmanas tem, de maneira geral, focalizado sua anglise nos
processos pelos quais pressupostos e representagdes culturais influenciam
a aplicagdo das leis — atribuindo significados socialmente compartilhados a
nog¢Oes de justica, eqiiidade, evidéncia, sujeito e responsabilidade — e garan-
tem sua eficdcia, inserindo os conceitos € os procedimentos juridicos na
rede de significados, préticas e relagdes sociais que compdem as realidades
locais (Geertz, 1983; Rosen, 1996 [1989]). No entanto, pouca atengdo tem
sido dada pelos antrop6logos ao processo de elaboragdo e criagdo cultural
que € provocado pela adogdo local de sistemas juridicos supralocais ou
transnacionais — tais como a lei isldmica — ou seja, como os simbolos, con-
ceitos e priticas que compdem o sistema juridico também podem articular,
disciplinar ou modificar concepgdes locais de pessoa, justi¢a e ordem social.!

1. Apesar de seus méritos e qualidade evidentes, tanto a andlise de Geertz (1983) quanto a de
Rosen (1996 [1989]) padecem de uma visdo excessivamente culturalista da lei islimica.
Os autores esquecem que boa parte dos conceitos “nativos” apresentados na sua anilise
derivam de uma complexa relagio entre uma tradigio letrada transnacional, de préticas
judicidrias e de outros sistemas simbélicos e de conhecimento — tais como o sufismo, o
hinduismo ou tradigbes locais ~ e ndo podem ser reduzidos a expressdes diretas da cultura
local.
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Faz-se, entdo, necessdria uma andlise dos processos pelos quais dife-
rentes tradi¢Ges normativas, cognitivas e simb6licas sdo articuladas e inscri-
tas nas representagOes e préticas sociais. O foco dessa andlise deve estar
voltado para as mediagBes, transagdes e priticas disciplinares? ~ e para as
autoridades e/ou especialistas que as comandam® — que permitem que elemen-
tos de tradigOes legais, religiosas, ou outras sejam incorporados como princi-
pios organizacionais da persona e do self dos agentes sociais, assim como da
ordem piiblica.* Os dados etnograficos utilizados nessa an4lise foram coletados
durante o trabalho de campo que realizei nas comunidades sufis de Alepo, na
Siria, de 1999 a 2001 e, novamente, em maio/junho de 2002.5

2. O conceito de “disciplina” é tomado de Talal Asad, que o define como um conjunto de
préticas e discursos que “regulum, informam e constroem o ‘self’ religioso” (Asad, 1993:
125). Na obra de Asad, o conceito de disciplina é complementado pelo de “tradi¢do”, o
qual ele assim define: “os discursos que visam instruir os agentes a respeito da forma e
proposito corretos de uma dada prdtica que, precisamente por ter sido estubelecida, tem
uma historia” (Asad, 1986: 14).

3. Fredrik Barth chamou atengdo para a importancia da relagio entre a persona ptiblica dos
especialistas religiosos e as técnicas de produgio, legitimagio e transmissio do saber
utilizadas por esses na constituigio de uma determinada “economia informacional” e dos
padrdes sociais e culturais por ela gerados (Barth, 1990: 642-652).

4. A nogio de persona utilizada aqui é inspirada em Marcel Mauss, que a define como os
aspectos sociais e piblicos da personalidade individual, que, segundo ele, constituem o
contexto a partir do qual se desenvolvem as dimensdes psicol6gicas e morais do self
(Mauss, 1995 [1938]: 350-362). Para a importancia das disposigdes priticas, cognitivas
ou emotivas incorporadas como habitus ou de universos experienciais, como o self, na
construgio e na manutengdo da ordem social, ver Bourdieu, 1997: 72-143; Csordas, 1990,

5. Este trabalho de campo incluiu a etnografia de comunidades sufis em outras localidades na
Siria, tais como Damasco e a regido do Kurd Dagh (Montanha dos Curdos), ver Pinto, 2002.
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Nas tltimas décadas, a elaboraggo cultural da lei islamica® (shari‘a)’
como quadro normativo da ordem social, assim como da moral e das traje-
t6rias individuais, adquiriu um papel central no processo de afirmagdo do
Isla como “religido piiblica™® e forga de mobilizagdo politica® nas sociedades
mugulmanas (Eickelman; Piscatori, 1996: 22-36; Roy, 1992: 13-43, 2004
{2002]: 87-178). Nesse processo, concepgdes distintas €, mesmo, concor-
rentes da shari‘a e de seu papel social foram elaboradas e difundidas pelas
diferentes liderangas religiosas na sua disputa pela defini¢do do bem comum
e dos limites discursivos e préticos da esfera piblica (Pinto, 2004).

Assim, boa parte dos ‘ulamd (especialistas religiosos; sing. ‘dlim)
envolvidos na constru¢do do Isld como norma piblica mantém uma con-

6. A shari‘a foi historicamente constituida por uma série de procedimentos 16gicos e priti-
cos — analogia (giyds), consenso (ijmad’) interpretagio/jurisprudéncia (ijtihdd) e, em dlti-
mo caso, aplicagdo do costume (‘urf) — que so hierarquicamente dispostos em um quadro
de diretrizes legais dadas pelo Alcordo e pelas coletineas de tradigSes atribuidas ao Profeta
(Hadith)., Cada uma das quatro “escolas” juridico-rituais (madhhab; pl. madhdhib) do
sunismo — hanafi, hambali, maleki e shafi‘i — e das duas “escolas” do xiismo — usili e
akhbérf — valoriza diferentemente esses elementos. Esse sistema, que permitia uma cons-
trugdo bastante dindmica e contextualizada da lei, sofreu profundas modificagdes com as
codificagbes realizadas pelas poténcias coloniajs e pelos Bstados nacionais, que transfor-
maram a sharf‘a de um quadro de referéncias procedurais em um cédigo de leis positivas
(Messick, 1993: 135-200; Rosen, 1996 [1989]: 41-42; Zaman, 2002: 17-37). Na Sfria,
onde prevalece a escola hanafi, a codificagdo da shari‘u ocorreu apds a independéncia,
com a promulgagdo do Cédigo de Status Pessoal em 1953 e o Cédigo de Autoridade
Judicidria em 1965 (Berger, 1997: 118-119).

7. A transliteragio das palavras drabes segue o sistema do International Journal of Middle
East Studies (IIMES). O plural das palavras drabes no texto é feito adicionando um “s” &
sua forma singular, sendo o plural em drabe indicado entre parénteses. Em alguns casos,
como ‘dlim/‘ulamd o plural drabe é usado no texto por ji fazer parte da linguagem
corrente em portugués. O hamza no final das palavras drabes ndo € grafado no texto.

8. As “religides pdblicas” sdo comunidades religiosas empenhadas em projetos sociais ¢
politicos que visam “ua repolitizagdo dus esferas privadas da moral e da religido e a re-
normatizagdo das esferus piblicas da economia e da politica” (Casanova, 1994: 5-6).
Esse processo de publicizagdo e politizagio de tradigSes religiosas ndo se limita ao Isld,
sendo também presente no cristianismo (cat6lico, protestante e ortodoxo), judafsmo,
hinduismo e budismo.

9. Embora as religides publicas sejam inerentemente politicas, por estarem inseridas no
campo de disputas pelo poder de definigio do bem comum e dos limites da esfera piblica,
utilizo aqui o termo “Isld politico” somente para designar os grupos e os movimentos
islimicos que véem no controle do Estado uma condig¢do necessdria para a constituigio de
uma sociedade isldmica.
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cepg o tradicional da sharf‘a, apesar de ampliar 0 dominio normativo desta
pura todas as csferas sociais (Zaman, 2004: 133-150). Para eles, a lei con-
siste em um corpus de saberes e préticas juridico-rituais adquirido por meio
das prdticas pedagégicas e da disciplina textual que compdem o sistema de
cducaglo jurfdico-religiosa das escolas cordnicas (madrasa, pl. maddris),
que deve formar os especialistas aptos para traduzir a lei em normas sociais
(Messick, 1993: 75-131; Zaman, 2002: 78-86). J4 os militantes de grupos
movimentos ligados ao Isla politico véem a shart‘a como um sistema obje-
tivo de regras e normas, tal como ela foi constituida nas codifica¢des colo-
niais ¢ naguelas realizadas pelos Estados nacionais (Zaman, 2002: 21-31).
Para esses militantes, a shari‘a deve ser implementada pelo Estado segundo
um projeto politico de transformagio e regulacdo da ordem piblica e do
comportamento individual (Roy, 1992: 52-58). Por sua vez, os shaykh!®
sufis, e alguns ulamd,"! costumam ver a shari‘a como um sistema normativo
que deve regular a dindmica social por meio da incorporagdo pelo individuo
de seus principios como as categorias cognitivas e as disposi¢des préticas e
emocionais que formam e informam o self. Desse modo, os shaykhs sufis
participam ativamente da produgdo e afirmacdo da sharf‘a como quadro
normativo da sociedade, fazendo que ela deixe de ser um dominio de espe-
cialistas religiosos, juridicos e/ou politicos para se tornar um principio dis-
ciplinar das identidades, discursos e préticas sociais de seus discipulos.
Apesar da importincia dos shaykhs sufis para a insercio da shari‘a
em uma rede de significados, experiéncias e relacdes sociais, a relagdo entre
as vdrias tradi¢Oes misticas — que s3o coletivamente classificadas como
sufismo™ (tasawwuf) — e das tradi¢Oes legais que constituem a shari‘a; foi

10. 0 termo “shaykh” significa “lider religioso” nesse contexto.

11. A diferenga entre os ‘ulamd e os shuykhs sufis é uma distingdio de fungdo, pois muitos
‘uluma foram iniciados no sufismo e boa parte dos shaykhs sufis estudou nas madrasas.
Assim, apesar de constituirem liderangas religiosas distintas, seus universos de atuagdo tém
dreas de intercessdo e ndo € raro que uma mesma pessoa exerca fungdes como shaykh sufi
e como ‘ulamd em diferentes arenas sociais. Um caso exemplar era o shaykh Ahmad
Kuftarl que era o Mufti da Siria e o lider da Nagshbandiyya Kuftariyya, um importante
ramo da Ordem sufi Nagshbandiyya.

12. 0 sufismo surgiu a partir de uma tradigio de interpretagdes misticas e esotéricas da
revelagio cordnica que remonta aos primérdios do 1sli. Embora o sufismo consistisse
inicialmente em uma busca individual de ascese e experiéncia mistica, gencalogias de
transmissdo do saber mistico estabeleceram-se por volta do século IX com a formalizagio
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freqiientemente descrita na literatura antropolégica como sendo uma oposi-
¢do baseada em principios doutrinais incompativeis. Segundo essa aborda-
gem, as prdticas e os conceitos do sufismo estariam em permanente confli-
to com o0s principios do Isld legalista e “ortodoxo” dos ‘ulamd. Os pesqui-
sadores que abracavam essa visdo argumentavam que O sufismo teria de
reformar suas crengas e préticas de acordo com os principios da shari‘a ou
cestaria fadado a desaparecer,® uma vez que os mugulmanos em todo o
mundo eram cada vez mais influenciados nas suas crengas e préticas pelo
Isld textual da Salafiyya.'t

Certamente o sufismo enfrentou sérios desafios com as mudangas
sociais € culturais que aconteceram no mundo mugulmano no correr dos
séculos XIX e XX, entre as quais estd a emergéncia e a difusdo do Isla
centrado na shari‘a tal como era pregado pela Salafiyya. No entanto, pes-
quisas recentes revelaram a existéncia de fortes lagos entre o sufismo e os
movimentos de reforma religiosa no Isld, assim como mostraram a perma-
néncia do sufismo como uma das principais correntes religiosas nas socie-
dades do Oriente Médio (Bottcher, 2002; Chih, 2000; Geoffroy, 1997;
Hoffman, 1995; Luizard, 1991, Pinto, 2004). Logo, ao analisarmos as rela-
¢0es entre o sufismo e a shari‘a devemos ter em mente que cada contexto
histérico e social produz diferentes formas de articulagdo entre essas duas

da relagio mestre/discipulo (murshid/ murid). No século XII, surgem as primeiras Ordens
sufis (fariga, pl. turug), as quais sistematizam tradigdes textuais e rituais em torno da
meméria dos seus santos fundadores. Ver Trimingham, 1998 [1971].

13.0 livros Muslim society (1993 [1981]) de Ernest Gellner e Saint and sufi in modern Egypt
(1973) de Michael Gilsenan constituem os dois textos antropolégicos mais influentes a
sustentarem essa andlise “desenvolvimentista” do sufismo. Em uma obra posterior,
Recognizing Islum, Michael Gilsenan apresentou uma andlise muito mais refinada da
dindmica social do sufismo no Egito, ressaltando a capacidade de renovagio e reforma
interna das Ordens sufis e seu apelo 2 religiosidade da emergente classe média de empreen-
dedores e profissionais liberais (2000 [1982]: 215-250).

14. A Salafiyya € um movimento surgido no século XIX que prega a volta aos “precursores/
antecessores” (salaf) ou, em uma tradugiio menos literal, is “origens” como forma de
regenerar o Isld. Os adeptos das virias vertentes da Salafiyya pregam uma leitura literal
dos textos sagrados do Isld e o abandono de crengas e préticas que nio sdo explicitamente
expressas nestes, as quais eles consideram como “superstigdes” e “inovagdes” que cada
periodo histérico adicionou ao Isld e que seriam a causa de seu declinio como sistema
religioso e social.
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tradi¢cdes. Essas relagdes variam desde debates doutrinais até a inscrigdo de
ambas as tradi¢Oes nas préticas disciplinares que produzem e organizam as
experiéncias e as identidades religiosas no quadro normativo do Isld.

Desde o século XV o sufismo € aceito na Siria e no Egito como parte
do universo cultural e religioso, assim como um tipo de saber esotérico que
0s ‘ulamd deviam estudar como etapa do seu treinamento intelectual e reli-
£i0s0. A incorporagdo do misticismo sufi a0 quadro das ci€ncias religiosas
do Isld permitiu a sobreposi¢do dos papéis de shaykh sufi e de ‘dlim na
mesma pessoa (Geoffroy, 1995: 89-101). As polémicas produzidas nos sé-
culos XIX e XX por movimentos isldmicos ligados a Salafiyya contra cer-
tas prdticas e crengas misticas do Sufismo ndo impediram que os lideres
religiosos mugulmanos continuem a combinar, ainda hoje, saberes misticos
com a exegese textual na constitui¢do da sua persona religiosa.

Contextos sociais e identidades religiosas na Siria

A Siria é um pafs com cerca de 16 milhdes de habitantes, cuja metade
vive em aglomeragOes urbanas. As principais cidades sd0o: Damasco, com
cerca de 3 milhdes de habitantes; Alepo, com 2 milhGes; Homs, com 1 mi-
lhdo; e Hama, com 500.000 habitantes. Essas cidades também demarcam o
principal eixo econdmico que cruza o pais de Norte a Sul. A economia siria
baseia-se principalmente na produgéo pecudria e agricola e no processamento
e exportagdo de alimentos como carne, frutas, azeitonas € azeite de oliva.
Além disso existem p6los industriais em Alepo, que concentra a inddstria
téxtil, de cal¢ados, e de alimentos; Damasco, que possui inddstria de bens de
consumo e alimentos; e Homs, que possui indstrias pesadas e uma refinaria
de petr6leo. Desde os anos 1980, a produgdo de petr6leo em Daiyr al-Zur
constitui a principal fonte de renda da economia Siria, garantindo certa auto-
nomia financeira do Estado em relagfio 4 sociedade.

A populagdo da Siria é formada por diversas comunidades étnicas,
grupos tribais € comunidades religiosas. Alguns grupos étnicos ou fribais,
tais como os bedufnos e os ciganos (qurbdr) praticam o0 nomadismo, embo-
ra a maior parte tenha se sedentarizado ou urbanizado definitivamente.
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As principais minorias étnicas’® s30 os curdos'® com 8,5% da populagio; os
urménios'’ com 4% da populag@o; os turcomanos com 3% da populagdo; e
0s circassianos com 1% da populac@o. O restante da populagdo € consti-
(ufdo por drabes, 0 grupo étnico majoritdrio. Em termos religiosos, os mu-
¢ulmanos sunitas constituem a maioria, com cerca de 68,7% da populagio;
o8 cristdos vém em seguida com 14,1%; os alauitas'® sdo 11,5% da popula-
¢do; os druzos'? sdo 3% da populagdo; os ismailitas? sdo 1,5%; os xiitas

15. As estatisticas citadas neste artigo foram retiradas de Van Dam, 1996: 1.

16.Os curdos constituemn um dos maiores grupos étnicos do Oriente Médio, com cerca de 27
milhdes de membros divididos entre a Turquia (13 milhdes), Ird (5,7 milhdes), Iraque (4,2
milhdes) e Siria (1,2 milhdes). Existem ainda populagdes curdas no Libano, Arménia,
Rissia e Asia Central, e uma grande didspora curda na Alemanha. Os curdos enfrentam
constante discriminagdo e repressio cultural e politica, além da violéncia desencadeada
por conflitos separatistas em boa parte desses pafses (MacDowall, 2000: 1-18). Na Siria,
ap6s um perfodo de acomodagio com o regime Ba‘thista, no qual curdos — tais como
shaykh Kuftirt, o falecido Mufti da Siria; shaykh Batl, o shaykh “mididtico”; e Khalid
Bakdash, o antigo lider do Partido Comunista Sirio — ocuparam posi¢des de destaque na
sociedade, os curdos passaram a ser vistos com suspeita pelo Estado em conseqiiéncia do
apoio dado pelos curdos do Iraque 4 guerra anglo-americana contra o regime de Sadam
Hussein em 2003. A situagfio dos curdos na Siria degradou-se ainda mais com a onda de
violentos confrontos étnicos e a subseqiiente repressdo estatal que ocorreu em Qamishli,
‘Afrin ¢ Alepo em margo de 2004.

17. A maior parte dos arménios hoje residentes em Alepo e Damasco descende dos sobreviven-
tes do genocidio realizado pelo Império Otomano contra a populagdo arménia da Anat6lia
em 1915. Calcula-se que de uma populagio total de 2 milhdes de arménios, 1,5 milhdes
tenham sido massacrados no que foi o primeiro genocfdio moderno (Seurat, 1980: 99-100).

18.0Os alauitas fazem parte de uma seita xiita cujas crengas e ritos possuem significados
esotéricos e gnésticos que sdo conhecidos apenas pelas familias de shaykhs. Os rituais
alauftas sdo organizados em torno da memdria e veneragdo de homens santos. Eles nio
seguem os pilares rituais do Isld e muitos sunitas os consideram heréticos. A familia Assad
e grande parte da elite politica, militar e das forgas de seguranga do regime Ba‘thista
pertencem a comunidade alauita (Chouet, 1995).

19.0s druzos sio membros de uma seita dissidente do ismailismo surgida no século XI. Eles
concentram seus ritos na veneragdo de homens santos detentores do saber esotérico e nio
praticam os pilares rituais do Isld. Existem druzos na Siria, Libano e Israel (Seurat, 1980:
95-97).

20. 0 ismailismo é uma das seitas que compBem o xiismo e baseia-se em uma filosofia gnéstica
e no saber esotérico controlado por dinastias de shaykhs. Existem ismailitas na Siria e na
India (Seurat, 1980: 107-108).
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duodecimanos, com cerca de 50.000 adeptos;? e os yazidis, que totalizam
cerca de 10.000 adeptos na Siria.”

Alepo € a segunda cidade em importancia econdmica e populacional
do pafs, ap0s a capital Damasco, sendo a principal cidade e p6lo industrial,
comercial e administrativo do norte da Siria. A populaciio de Alepo
compreende vérios grupos étnicos: os drabes, que sdo 0 grupo majoritério;
os curdos, que sdo cerca de 25% da populacio; em sua maioria migrantes
rurais e trabalhadores ndo qualificados, embora exista uma classe-média
curda em Alepo; os arménios, que 30 10% da populacio; os cristdos-sirfacos
(suriydn), que sdo uma comunidade com cerca de 20.000 membros em
Alepo; e os ciganos, que vivem no bairro de Béb al-Nayrab, em cuja drea
também existem vérios grupos tribais, em particular os Bagéra.

Os habitantes de Alepo possuem uma forte identidade urbana que é
construida como auto-consciéncia da sua longa histéria, a qual remonta ao
neolitico e é evidenciada na paisagem urbana pelos seus vestigios urbanisti-
¢os ¢ arquiteturais. Dentro da cidade antiga, que é uma das maiores e mais
bem conservadas do mundo islamico,? edificios religiosos e civis construidos
entre 0 século X e XIX ladeiam ruas cujo tragado foi feito na época helenistica,
criando uma paisagem urbana dominada pela imponente cidadela do século
XIII no alto de uma elevagdo, em cujo interior arquediogos descobriram as
rufnas de um templo hitita. Durante a era Otomana Alepo era o principal
entreposto comercial das caravanas que cruzavam a China, fndia ¢ Pérsia
em dire¢do ao Oriente Médio, se tornando a terceira maior cidade do impé-
rio, depois de Istambul e do Cairo (Raymond, 1998: 271-287).

A utilizacdo da “pedra de Alepo™ nas constru¢des garantiu n3o apenas
a durabilidade dos edificios, mas também uma uniformidade na paisagem
urbana que distingue Alepo das outras cidades antigas, como Damasco ou o

21. A comunidade xiita beneficiou-se da inserc@io da Siria nas rotas de peregrinagio que partem
do Ird, atraem milhares de peregrinos iranianos, iraquianos e dos paises do Golfo para os
santudrios xiitas de Damasco, Alepo e Ragqa.

22.Os yazidis sio uma seita inicidtica surgida no século XIII, a partir de uma ordem sufi,
combinando elementos isldmicos com crengas e rituais pré-islimicos do universo religioso
curdo-persa. Todos os yazidis sio curdos (McDowall, 2000: 467; Seurat, 1980: 108).

23. Infelizmente a cidade antiga foi cortada por duas avenidas com edificios modernos, verda-
deiras cicatrizes urbanas que destrufram sua unidade, que sdo o resultado de um plano
urbanistico feito pelos franceses e executado pelo governo sirio nos anos 1950 e 1960.
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Cairo, a ponto dela ser conhecida simplesmente como al-Shahbd (a Cinzenta)
cm uma referéncia a cor de suas construgdes de pedra. O espaco urbano é um
importante elemento identitdrio em Alepo, como fica evidente na continuidade
do uso da “pedra de Alepo” mesmo nas novas constru¢des, criando uma
continuidade estética na paisagem urbana e integrando os modernos subiir-
bios residenciais que circundam a cidade com seu centro hist6rico. A afirmagéo
da tradi¢do como marca identitdria urbana em Alepo vai além da sua expres-
$d0 como elemento estético na arquitetura € no urbanismo, incluindo a repro-
ducdo e a reinvencdo de padrdes de solidariedade e de organizagdo dos espa-
¢os urbanos com base em lacos de parentesco e identidades religiosas.

As identidades religiosas, tanto mugulmanas quanto cristés, adqui-
rem assim uma dimens&o civica, simbolizando uma reinvengdo das interagoes
sociais da nogdo idealizada da “cidade isldmica”, entendida como um espago
urbano organizado segundo formas de filiacdo religiosa, como marca
identitdria. Essa articulagdo entre identidades religiosas e identidades urba-
nas expressa as tensdes culturais e politicas que envolvem a insercio das
“segundas cidades” nos Estados nacionais do Oriente Médio. A afirmagdo
das identidades religiosas como principio organizador da esfera piblica em
cidades como Alepo, na Siria, ou Tripoli, no Libano, é parte do processo de
construgfo, manutencdo e reinvengdo da “tradi¢do urbana”. Esse processo
constitui-se politicamente como forma de oposi¢io ao projeto de modernidade
autoritdria e/ou excludente promovido pelo Estado nacional, o qual se realiza
como forma de sociabilidade urbana nas cidades capitais, como Damasco e
Beirute (Seurat, 1989: 103-109). Desse modo, é importante ter em mente
que a dinimica social das identidades religiosas ¢ atravessada por sua arti-
culac@o com outras formas de subjetificagdo, tais como as identidades lo-
cais ou regionais, classe social e etnicidade.*

Entre os mug¢ulmanos sunitas, as diversas tradi¢bes misticas que
constituem o sufismo possuem um papel central na constitui¢do dos siste-
mas de significados e priticas que definem suas interpretacdes e experién-

24, Entre os membros da classe média baixa de Alepo, a expressio piblica de um pietismo
puritanico constitui uma forma de distingdo social, da mesma forma que um certo sufismo
espiritualizado é um marcador cultural da elite e dos profissionais liberais. As identidades
religiosas cristds constituem sinais diacriticos de etnicidade entre os arménios e siriacos,
assim como a adesdo a certas formas de sufismo é parte constituinte do nacionalismo
religioso entre os curdos.

59



RITUAL, EXPERIENCIA MISTICA E LEI ISLAMICA

cias do Isld. Durante meu trabatho de campo em Alepo, meus informantes
costumavam ressaltar o fato de que o establishment religioso sunita tinha
fortes lagos com o sufismo, e muitos deles relataram ter sido introduzidos
religiosidade sufi pelos shaykhs das mesquitas que costumavam freqiientar
antes de se tornarem sufis, O sufismo ndo € parte do curriculo regular das
madrasas (escolas cordnicas) na Sfria,” mas os estudantes dessas institui-
¢Oes s3o constantemente expostos as suas doutrinas e préticas por intermé-
dio de seus professores e colegas. Os estudantes das madrasas t€m a opor-
tunidade de entrar em contato com a mistica suft por meio de atividades
extracurriculares, tais como grupos de estudo e circulos de leitura do Alco-
rdo. Rituais sufis também s3o realizados nas dependéncias das madrasas.
Por exemplo, uma hadra (reunido ritual sufi) é realizada semanalmente na
mesquita da Madrasa al-‘Uthmaniyya, cujo complexo de edificios serve
como residéncia para estudantes das madrasas estatais em Alepo. O cardter
burocrético e massificado da educagio religiosa oferecida pelo Estado sirio,
que é baseada na memorizag¢do de manuais de jurisprudéncia isldmica (figh)
e de doutrina religiosa (‘agida), leva muitos estudantes a buscar a tutela
intelectual de um shaykh sufi como forma de obter uma educacéo religiosa
mais diferenciada e erudita. A frustragdo intelectual com a educagdo das
madrasas oficiais foi bem resumida por um ex-aluno da Madrasa
al-Thanawiyya al-Shar ‘iyya,? que se tornou discipulo (murid) de um shaykh
filiado 2 Ordem Shidhiliyya. Ele disse que:

Na madrasa nés estuddvamos um volume de figh (jurisprudéncia) a cada ano.
Mas o ensino era muito bdsico e eu queria o conhecimento verdadeiro (ul-“ilm
al-haqq). Eu queria aprender o significado do saber religioso e nio a repetigdo
vazia do que estd escrito nos livros.

25. As madrasas na Siria sdo quase todas propriedade do Estado. O sufismo nio é oficialmente
reconhecido pelo Estado sirio como parte constitutiva do Isld. Assim, os rituais e as
atividades religiosas sufis nio recebem nenhum subsidio das propriedades wagf (fundagdes,
pl. awgdf) administradas pelo Estado e so totalmente financiados pelos shaykhs sufi e
seus discipulos.

26.Essa é a principal madrasa em Alepo. Ela é localizada na antiga Tukiya al-Khusruwiyya,
um edificio do século XVI atribuido ao grande arquiteto Otomano Sinan (al-Ghazi, 1999:
93-95).
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Alguns entre os estudantes que buscam no sufismo uma forma de
complementar sua educagdo religiosa terminam por estabelecer uma relaco
de mestre/discipulo (murshid/murid) com seus professores, buscando a
iniciagdo na via mistica (fariga) e uma carreira religiosa como shaykhs sufis.
A presenga dessas préticas de estudo, devogdo e iniciagdo no sistema oficial
de educago religiosa, cria redes de relagOes pessoais pelas quais o sufismo
entra no establishment religioso sunita na Siria, pois os formandos das
madrasas s30 habilitados a ocupar posi¢les nas institui¢des religiosas
controladas pelo Estado.?” Além disso, as interpretacdes sufis do Isla sdo
dominantes nos vérios cursos de educagdo islamica que sdo oferecidos
cm mesquitas € institutos por toda a Siria, como o Instituto Abu al-Nir em
Damasco,” que era dirigido por Ahmad Kuftirs, o Mufti da Siria, falecido
cm 2004,

As especificidades politicas da Siria sob o governo do partido Ba‘th,”
cm particular depois do golpe de Estado de 1970, que levou Hafiz al-Assad
A presidéncia do pafs, aumentaram o papel do sufismo no processo de afir-
macdo do Isld como 0 quadro normativo da esfera piblica na Siria.
O secularismo socialista professado pelo partido Ba‘th e a sobre-represen-
tagdo de alauitas nas posi¢des-chave do regime permitiram que os ‘ulamd
capitalizassem o crescente descontentamento com o regime Ba‘thist em
termos religiosos (Perthes, 1995: 181-185; Seurat, 1989: 84-99; Van Dam,
1996: 89-104). Durante os anos 1970, a estabilidade do regime foi ameagada
pela oposi¢do de grupos religiosos € 0s ‘ulamd sunitas recusaram-se a coo-
perar com o regime, questionando sua autoridade politica e legitimidade
religiosa (Boticher, 2002: 2-4). A percepcdo do governo Ba‘thista como
sendo anti-isldmico também produziu a mobilizac¢do e a radicalizagdo politi-

27.0 Ministério dos Awgdf ¢ responsivel por apontar os funciondrios nas instituigdes religiosas
do Estado, que incluem todas as mesquitas e a maior parte dos institutos e escolas cordnicas
na Siria (Bottcher, 1997: 24-29).

28.Esses cursos dependem da aprovagio do Ministério dos Awgqdf (Béttcher, 1997: 24).

29.0 partido Ba'th ¢ um movimento politico nacionalista drabe de inspiragéo socialista e
secular que foi fundado na Siria em 1946 por Michel Aflag, que era cristdo, e Salah al-Din
Bittar, que era mugulmano sunita. Esse partido governa a Siria desde 1963. Um ramo rival
do Ba'th governou o Iraque de 1968 até a invasio e a ocupagdo anglo-americana desse pafs
em 2003.
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ca de muitos shaykhs sufis e seus discipulos, que se juntaram 2 luta contra
o regime. Assim, as comunidades sufis se tornaram alvos da repressio
estatal, especialmente em Hama e Aleppo, onde zdwiyas (centros rituais)
sufis foram fechadas ou destruidas e vérios shaykhs sufis foram mortos ou
exilados (Jong, 1986: 215-216; Geoffroy, 1997: 17-18).

Em 1980, os diferentes grupos de inspiragdo religiosa que lutavam
contra o regime Ba‘thista foram reunidos na “Frente Islamica”, sob o co-
mando da Irmandade Mugulmana® (al-Tkhwén al-Muslimin) (Abd-Allah,
1983: 143-187). O ramo sirio da Irmandade Mugulmana tinha relagBes es-
treitas com o sufismo, pois muitos de seus lideres tinham tido uma educa-
¢do religiosa sufi, Talvez o melhor exemplo da fusdo entre sufismo e militAncia
do Isla politico seja Sa‘id Haww4, o lider da Irmandade Mugulmana em
Hama (Abd-Allah, 1983: 88-108; Geoffroy, 1997: 12-13; Weismann, 1993:
607-613). Hawwa propunha um “Sufismo Salafi”, no qual a shari“a defini-
ria os limites da ordem social e a religiosidade sufi moldaria a dimensio
moral e espiritual dos individuos e definiria os limites interpretativos do Isla
como sistema religioso® (Hawwa, 1979: 17-18).

Ao ser confrontado com o crescente desafio a0 seu poder pela oposi-
¢do religiosa, Hafiz al-Assad recorreu 3 repressio violenta dessa oposigao.
O conflito atingiu seu z&nite no confronto armado entre o exército sirio e 0s
militantes da Frente Isldmica na cidade de Hama em 1982. A batalha de Hama
e o resultante massacre da populagio civil*> marcaram o declinio do Isl poli-
tico na Siria. Porém, a importincia do Isld como fonte de significado ¢ iden-
tidade ndo foi afetada, continuando a se expandir, sendo expressa por meio da

30. A Irmandade Mugulmana é uma organizagio religiosa fundada em 1928 no Egito por
Hasan al-Banna, um professor secundarista em Ismailiya. Essa organizagio pregava a
criagdo de um Estado islimico como instrumento de produgdo de uma sociedade justa e
moralmente correta pela aplicagio da shari‘a. A Irmandade Mugulmana criou ramos
autdénomos por todo o Oriente Médio, servindo como modelo aos movimentos compro-
metidos com a ideologia do Isld politico (Ray, 1992: 52-69).

- Essa posigdo era compartilhada por muitos shaykhs sufis que propunham o sufismo como
a consciéncia moral das sociedades mugulmanas, como o shaykh Shadhili ‘Abd al-Qadir
‘Isd (1993 [1961]), cujos livros sdo amplamente lidos nos meios sufis de Alepo.

32. A violenta repressio militar levou & destruigio de grande parte da cidade antiga de Hama.

O nimero de vitimas civis varia entre 5.000 e 25.000 mortos, de acordo com as fontes
utilizadas para produzir a estimativa de cada autor (Seurat, 1989.15; Van Dam, 1996: 111).

3

—
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cxibicdo publica de sinais de religiosidade, tais como o uso do véu pelas mu-
Iheres, 0 uso da barba pelos homens e o alto grau de freqiiéncia nas oragGes
rcalizadas nas mesquitas. O regime Ba'thista procurou canalizar essa cres-
cente demanda social por conhecimento religioso € comegou a apoiar discre-
tamente alguns intelectuais e lideres religiosos de modo a articular e promover
um conjunto de discursos e préticas que definisse um “Isla oficial” caracteri-
zado por uma religiosidade politicamente quietista, devocionalmente espiritua-
lizada e intelectualmente modemista (Boticher, 2002: 5-6).

O controle do regime Ba‘thista sobre a religiosidade sunita ndo se d4d
pela homogenizagdo do conteddo dos discursos religiosos ou pela imposi-
¢%0 de um consenso doutrinal e sim pelo estabelecimento dos limites
conceituais e simbolicos nos quais os diferentes atores podem apresentar
discursos divergentes. Assim, o Isld oficial favorecido pelo regime Ba‘thista
constitui menos um corpus coerente de doutrinas € opinifies que um sistema
de relagoes discursivas e de poder, formando o que Pierre Bourdieu (1997:
167-171) definiu como “campo” ou “universo dos discursos possiveis”.
O efeito disciplinar do Isla oficial no discurso piiblico ocorre pelo estabele-
cimento dos temas e dos termos do debate. A delimita¢éio desse campo
discursivo foi feita pelo favorecimento de certas figuras no debate religioso,
as quais recebem f4cil acesso & midia ou, simplesmente, tém suas ativida-
des piiblicas toleradas pelo regime. Os beneficidrios dessa politica podem
ndo possuir nenhum lago pessoal ou ideol6gico com o regime Ba‘thista, ou
nem mesmo ter visdes bastante criticas em relagfio a este, uma vez que sua
participag¢io na produgio do Isl oficial ndo estd baseada no contetido de seus
discursos, mas na forma pela qual suas tomadas de posi¢do em polémicas
ptblicas delimita o campo legitimo dos debates religiosos.

Esse campo inclui muitos ‘wlamd ligados ao sufismo, tais como Ahmad
Kuftir, o falecido Mufti of Syria, ou Muhammad al-Habbésh, que foi re-
centemente eleito deputado no parlamento sirio (Bottcher, 2002: 17); assim
como aqueles filiados a versdes moderadas da Salafiyya, tais como o shaykh
Muhammad Sa‘ad Ramadin al-Biiti, que atinge uma vasta audiéncia com
seus livros e seu programa religioso na televisio siria. Também participam
nos debates intelectuais islamicos, como o engenheiro Muhammad Shahrir,
que ¢ visto como um reformador religioso no mundo 4rabe em razdo de sua
interpretagio racionalista do Alcordo (Shahriir, 1990). Grande parte dos
atores do debate religioso compartilham influéncias sufis na sua interpreta-
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¢do da tradi¢do islamica.® Entretanto, nem todas as formas de sufismo ocor-
rem nesse campo de debates. Existe um consenso entre o0s participantes do
debate religioso piiblico em conferir uma maior legitimidade isldmica a for-
mas espiritualizadas e textuais de sufismo, as quais eles consideram como
mais adequadas aos principios da shari‘a (Geoffroy, 1997: 14).

Apesar da hegemonia que o Isld oficial parece ter em termos do de-
bate religioso nacional na Siria, sua eficdcia em disciplinar os significados e
as identidades religiosas depende da sua apropriacdo e incorporagdo local
como quadro normativo para as intera¢des sociais. O processo de inser¢ido
dos discursos do Isli oficial nos contextos locais € mediado pelas tradi¢des
interpretativas e rituais que definem as comunidades religiosas locais, tais
como as zdwiyas sufis. Essas tradi¢des constituem 0 quadro normativo no
qual os significados simbélicos e os valores morais s30 incorporados pelos
membros das comunidades religiosas como disposi¢des cognitivas, emo-
cionais e préticas. Elas sdo delimitadas pelas relacGes de poder que sdo
inscritas na persona religiosa dos shaykhs sufis e que s3o expressas nas
relagOes de autoridade, inicia¢@io e amor entre eles e seus discipulos.

As comunidades sufis da Siria apresentam uma grande diversidade
nas suas formas de organizagao, que vdo desde Ordens sufis centralizadas a
novas zdwiyas criadas por shaykhs carisméticos. A unidade bésica desse
sistema é a comunidade local, referida como zdwiya, onde a produgdo de
identidades e relagdes de poder se d4 a partir da inser¢do dos agentes em
uma rede de discursos doutrinais, performances rituais e préticas discipli-
nares. Apesar da sua grande variagfo organizacional, todas as comunidades
sufis tém como principio estruturante a rela¢do pessoal estabelecida entre o
shaykh e seus discipulos.

Os shaykhs sufis sd0 agentes importantes nos processos de produ-
¢do e circulagdo de significados compartilhados sobre o sufismo e a shari‘a,
uma vez que articulam discursos e imagens de autoridade, justi¢a € ordem
por sua atua¢do como mediadores de conflitos, intérpretes da tradigdo reli-
giosa e guias morais. Além disso, o papel dos shaykhs sufis como mediado-

33. Muhammad Shahrlr é uma excegdo importante a essa tendéncia. Segundo ele, as interpre-
tagdes esotéricas que o sufismo impde ao texto cordnico sdo incompativeis com seu
projeto de estabelecer uma hermenéutica racionalista do Alcordo (Entrevista com M.
Shahrur feita pelo autor deste artigo em Damasco, 1999)
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res culturais, que adaptam e articulam os imperativos morais e regras rituais
da tradi¢do religiosa as necessidades e desafios colocados pela sociedade
moderma,* freqiientemente se estende para além dos limites das suas comu-
nidades religiosas. Na Siria, mesmo pessoas que ndo sdo filiadas ao sufismo
procuram o0s servigos dos shaykhs sufis como mediadores de conflitos,
praticantes de curas religiosas e conselheiros legais e morais. Essa rede
informal de autoridades religiosas permite que o saber religioso seja produ-
zido e circule fora dos limites definidos pelo Isld oficial.

Os discursos e as préticas que os shaykhs sufis produzem por meio
da performance publica dos seus saberes e habilidades religiosas induzem a
vértos niveis de interiorizagdo do Isld na sua clientela (Schimmel, 1975: 17).
Esse processo ocorre pela indugfio de experiéncias religiosas que associam
significados pessoais a simbolos piblicos e, assim, inscrevem elementos da
tradi¢do islamica no self dos agentes (Obeyesekere, 1981: 169-182). Assim,
as arenas de articulag@o ou confronto entre o sufismo e a sharf‘a ndo estdo
limitadas ao universo de discursos doutrinais do debate religioso piblico,
uma vez que elas também incluem as diversas formas de realiza¢do prética
dessas tradi¢bes como mecanismos disciplinares no processo de producdo
de identidades e experiéncias em cada contexto social e cultural particular
(Asad, 1993: 125).

As tradi¢des religiosas das Ordens sufis sdo sistematizadas em mul-
tiplos niveis de articulagfio entre as préticas rituais e os conceitos doutrinais,
0s quais possuem dimensdes tanto intelectuais quanto instrumentais. A ar-
ticulagdo feita pelo sufismo entre doutrinas, rituais e técnicas corporais bus-
ca produzir formas de saber religioso que sejam individualizadas, experienciais
¢ corporificadas em um sistema discursivo e ritual coletivamente comparti-
Ihado. Assim, a codifica¢io e 0 modo de transmissdo da tradigdo sufi apre-
senta uma fusdo de formas de religiosidade que podem ser definidas, segun-
do a classificagio de Harvey Whitehouse (2000: 5-12), como “doutrinais” e
“imagisticas”, pois combinam a transmissdo discursiva de significados sim-
bélicos com a performance ritual de mistérios religiosos. Essa complexa
codificagdo religiosa produz um sistema bastante flexivel de transacoes de
saberes (Barth, 1990: 644), nos quais esferas de sistematizagio doutrinal da

34.Para andlises do papel dos ‘ulaméd e shaykhs como mediadores culturais, ver Antoun,
1989; Gaffney, 1994; Zaman, 2002.
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tradi¢o textual s30 cruzadas por performances rituais e redes de interpreta-
¢Oes esotéricas, as quais moldam e informam os significados simb6licos, os
valores morais e as disposi¢Oes préticas que definem as identidades sufis.

Assim, as articulagdes entre o sufismo e a sharf‘a como elementos
constitutivos das identidades ¢ das comunidades sufis dependem menos da
compatibilidade doutrinal de ambas as tradi¢bes tomadas em abstrato, que
da forma como elas sdo expressas nas préticas sociais como principio
estruturante do poder — tal como na persona religiosa dos shaykhs sufis —
ou como os principios operacionais das préticas disciplinares. Para demons-
trar essa hip6tese, analisarei de forma comparativa o ritual e as tradi¢Ges
interpretativas de duas comunidades sufis em Alepo, a zdwiya al-Hildliyya
€ a zdwiya al-Badinjkiyya. Essas duas comunidades sdo filiadas & Ordem
(tariqa) QAdiriyya, cujas zdwiyas em Alepo estdo submetidas a autoridade
do shaykh da zdwiya al-Hilaliyya desde o século XIX. O atual shaykh da
Hilaliyya, shaykh Jamal al-Din Hilali, determina as diretrizes doutrinais e
rituais que devem ser seguidas pelos shaykh das zdwiyas subordinadas a sua
autoridade, como a Bddinjkiyya e a Maktabiyya.” No entanto, as interpre-
tacBes e 0s usos sociais dos principios da shari‘a apresentam configura-
¢Oes bastante diferentes em cada uma dessas comunidades, revelando as
vérias formas e niveis de articulac@o entre as tradi¢oes misticas e legais no
Isld contemporineo.

A mistica da lei: @ Zdwiya al-Hildliyya

A Ordem (tariga) Qédiriyya em Alepo tem seu centro religioso na
zdwiya al-Hildliyya, um belo edificio Otomano do século XIX, localizado
no bairro aristocrétiico de Jallfin, na cidade antiga de Alepo (al-Ghazi, 1999;
56-57). O membro mais velho da familia Hilali possui o titulo de shaykh
al-mashdykh da Qadiriyya em Alepo desde o inicio do século XIX, o que lhe
d4 autoridade religiosa sobre todos os outros shaykhs dessa ordem em Alepo.
A posicdo dominante dos Hilali é legitimada, segundo o atual shaykh Hilali,

35. al-Hilali, 2001: 2-3; Zarcone, 2000: 444-447.
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pela reivindicagdo de descendéncia espiritual e genealdgica de ‘Abad al-Qadir
Juildni, o “santo-fundador” da Qadiriyya, que é a mais antiga das Ordens
wsulis.’s

O presente shaykh Hilali define o sufismo como uma forma de disci-
plina mistica totalmente embasada na shari‘a. Segundo ele “toda a verdade
exotérica (haqigd) que ndo expressa a shari‘a constitui heresia (zandaqa)”
(ul-Hilali, 2001: 10) Assim, para ele, a via mistica do sufismo s6 pode ser
trilhada por aqueles que ja possuem um conhecimento profundo e um forte
comprometimento com 0s principios normativos da shari‘a. A tradigio da
:Awiya al-Hildliyya exige que seus shaykhs dominem as ciéncias religiosas
o scculares. Shaykh Hilali criou uma trajet6ria intelectual nessa representa-
¢lo totalizante do saber, recebendo de seu pai, que era o shaykh da zdwiya,
sua formagdo e inicia¢@o no sufismo e sua educagio nos principios da shari‘a,
no que adicionou seus estudos de medicina na Alemanha e na Itdlia. O ideal
religioso professado por shaykh Hilili reflete uma compreensdo intelectualista
do sufismo, baseada no dominio de um saber enciclopédico e na elaboragdo
ledrica de conceitos misticos. Essa énfase no saber letrado e na abstragdo e
sistematizagio conceitual reflete o erhos de distingdo social baseado no do-
minio de uma cultura erudita que caracteriza a auto-imagem da elite urbana
tradicional de Alepo.

Apesar das mudangas econdmicas produzidas pelas politicas de
orientagdo socialista e nacionalista do Ba‘th, a familia Hilli conseguiu man-
ler sua posicdo social e econdmica, possuindo terras, uma fabrica e iméveis
e Alepo. Porém, a capacidade de realizagfo social dos ideais religiosos e
culrais da Hilaliyya foi bastante reduzida pelos desafios colocados pela
emergéncia da Salafiyya e do nacionalismo secular 4rabe, que passaram a
ser as refer€ncias ideolOgicas e simbolicas de grande parte da elite urbana da
Sfria no século XX. Ao ser confrontado com as mudangas sociolégicas e
culturais na composi¢do de sua audiéncia, que se tornou mais dependente
dos estratos populares da sociedade, o avd do presente shaykh decidiu in-
terromper a inicia¢do de novos discipulos (murid, pl. muridiin) na via mis-
lica (tariga) da zdwiya. O presente shaykh Hildli explicou a decisdo de seu
uv0 de interromper a emissdo de certificados ({jdzdr) dos estudos religiosos

Y6, A familia Hildll também adquiriu o titulo hereditirio de shaykh al-mashdiykh da tariga
Khalwatiyya em Alepo no final do século XVIII (Zarcone, 2000: 445-446).
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dos discipulos, fazendo uma referéncia implicita s mudangas na circulagdo
social do capital cultural e das habilidades intelectuais que ele considera
necessdrias 2 iniciagdo mistica. Segundo ele, havia “uma auséncia total de
competéncia (kafa’) [entre os discipulos]” (al-Hilali, 2001: 10).

Ainda hoje, shaykh Hiléli ndo aceita novos murids, apesar do fato de
que o crescente interesse no sufismo na Siria oferece um contexto social
favordvel ao recrutamento de novos discipulos entre os membros das clas-
ses média e alta. Ele insiste em limitar a iniciagdo mistica a seu proprio filho,
com o objetivo de perpetuar a posi¢io da familia como detentora da autori-
dade religiosa suprema da Qédiriyya e da Khalwatiyya em Alepo. Shaykh
Hilali explicou esse apego a tradigdo de saberes letrados como requisito
absoluto para o acesso ao conhecimento mistico, dizendo que:

As pessoas sdo ignorantes a respeito da shari‘a. Entdo, como podemos ensinar-
lhes a tariga? Apenas quando as pessoas estiverem vivendo de acordo com a
shari‘a que o sufismo poderd voltar a ser ensinado, mas nds nio viveremos para
ver isso acontecer.

O guia dos fiéis: Shaykh Jamdl al-Din al-Hilali

A autoridade religiosa do shaykh Hilali estd diretamente ligada ao re-
conhecimento social das suas habilidades intelectuais como um ‘élim ver-
sado nos principios da shari‘a. Shaykh Hildli vé seu papel religioso e social
como sendo, nas suas préprias palavras, “guiar as pessoas segundo a
shari‘a”. Ele executa os atributos préticos desse ideal durante o atendimen-
to ao pablico no seu escrit6rio na zdwiya, quando tanto membros quanto
ndo-membros da sua comunidade v&m pedir conselhos de cunho moral,
religioso ou legal. Shaykh Hiléli sempre delimita seus argumentos com refe-
réncias a0 Alcordo, as colegdes de tradi¢Oes referentes ao Profeta (hadith)
ou a tratados religiosos, tanto sufis quanto ndo sufis. Ele considera o uso da
razdo (‘aql), definida por ele como a capacidade de distin¢do entre 0 bem e
o mal pela avalia¢do intelectual de principios morais presentes em cada a¢do
humana, como sendo o pré-requisito para a vivéncia do Isld como norma
moral. Em suas atividades como ‘dlim, shaykh Hilali traduz os principios da

68



PAULO GABRIEL HILU DA ROCHA PINTO

shari‘a como principios morais que, segundo ele, devem estar inscritos no
uso racional do livre-arbitrio.

Um exemplo etnogrifico mostra bem como o shaykh Hilali mobiliza
mecanismos disciplinares de modo a induzir a internalizac@o das normas e
valores do Isld como disposi¢des corporificadas do self. Em uma tarde de
maio de 2000 eu estava no escritério shaykh Hilali conversando sobre cer-
los aspectos da tradi¢io Q4adiriyya quando um homem com cerca de trinta
anos entrou na sala. Depois da usual troca de saudacgdes, ele pediu a atengdo
do shaykh. Entdo ele contou a shaykh Hilali que ele estava com um proble-
ma desde que sua mulher pediu para ele instalar uma antena parabdlica na
sua casa. Ele continuou sua narrativa dizendo que estava relutante em fazer
a vontade de sua esposa porque tinha duas filhas e os canais da TV a satélite
poderiam exp0-las ao que ele definiu como “programas imorais e crengas
cristas”. Nesse momento shaykh Hildll disse que a tecnologia poderia ser
usada para 0 bem ou para o mal, mas ndo possui valor moral em si mesma.
O homem respondeu dizendo, “mas essas inovagdes trazem distiirbio e con-
Mito (fitna)”. Shaykh Hilali interrompeu a fala do seu interlocutor dizendo:

E muitas coisas boas também! Veja o computador, por exemplo, ele pode ser
usado para procurar coisas imorais na internet, ou vocg pode usé-lo para instalar
um programa com o Alcordo ou com a colegio completa de Hadith de al-
Bukhari. Eu préprio tenho um computador e uso ele para estudar melhor. Caso
vocé dé as suas filhas a educagdo correta, de acordo com os principios da shari‘a,
elas saberdo distinguir entre o bem e o mal. Mas se vocé ndo fizer isso, n3o culpe
uma mdquina pelas conseqiiéncias. O homem permaneceu em siléncio por um
momento, agradeceu shaykh Hilali pelo seu conselho, pediu a sua bengio, e saiu
em seguida.

Shaykh Hilali articulou em seu discurso nog¢des sufis de addb (regras
internalizadas de comportamento) e de akhldk (moral) como elos entre o
livre-arbitrio e a shari‘a, transferindo o locus de produgio da ordem moral
da esfera publica para a consciéncia individual. Assim, ele resignificou a
obriga¢do que 0 homem tinha como pai de oferecer uma educag¢io moral as
suas filhas como a principal esfera de afirmacfo normativa da sharf‘a.
A estratégia discursiva utilizada por shaykh Hilali visa induzir os interlocutores
a se engajarem em um processo de auto-reflexividade continuada, de modo
a internalizar 0s principios normativos da shari‘a como disposi¢des inscri-
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tas nos esquemas cognitivos, emocionais e préticos que constituem o self.
Shaykh Hilali disse-me em outra ocasido que as nogdes sufis de muhdsaba
(responsabilidade) e sidg (corre¢do moral) eram centrais para a construgdo
de um senso moral delimitado pela shari‘a. Desse modo, ele adaptou meca-
nismos disciplinares caracteristicos da iniciagdo mistica do sufismo, tais
como a avaliagio reflexiva de pensamentos, vontades € agdes em relagdo
ao0s c6digos normativos da tradigfio religiosa para produzir uma esfera refle-
xiva de “moral experiencial”, que defino aqui como um conjunto de disposi-
¢Oes morais que qualificam e informam os processos de agdo prética e de
tomada de decisdes. Esse processo contribui para a afirmagfo da shari‘a
como principio normativo que molda e informa as trajetérias individuais e
as interagdes sociais.

Apesar da énfase discursiva de shaykh Hilali no respeito a shari‘a,
sua autoridade religiosa ndo deriva apenas de seu papel como ‘dlim. Muitas
pessoas 0 procuram em busca de esclarecimentos ou de suas opinides so-
bre as experiéncias religiosas ou misticas que elas vivenciaram durante a
performance coletiva do dhikr ou em contextos individualizados e privados,
tais como sonhos, visdes ou premoni¢des. Shaykh Hildll insere essas expe-
riéncias em uma rede de significados construida a partir da tradi¢do sufi.
Geralmente a interpretagdo que shaykh Hilali faz das experiéncias de seus
interlocutores é acompanhada por uma demonstragdo de seu dominio inte-
lectual da tradigdo textual do sufismo, que € performaticamente expressa na
exibigdo para seus interlocutores das passagens textuais que legitimam suas
interpretagdes em livros que ele constantemente retira das prateleiras da sua
biblioteca. Essa “educagdo textual” que shaykh Hildli faz com seus discipu-
los permite a ele disciplinar as experiéncias misticas e moldar e controlar as
formas de compreenséo do misticismo sufi que circulam e sdo compartilha-
das pelos membros de sua comunidade.

O aspecto mistico da autoridade religiosa de shaykh Hilali faz com
que ele seja visto pelos seus discipulos como possuidor de baraka (graga/
poder divino) €, logo, de poderes miraculosos e curativos. Apesar de shaykh
Hilali ter uma abordagem bastante cética em relagdo A produgfo de atos
miraculosos (karamdrt) ou de curas religiosas, as quais ele classifica como
meras “curas psicoldgicas”, ele nunca se recusa a dar sua bengdo aqueles
que o procuram para resolver problemas de satide. Geralmente ele combina
conselhos médicos com a bengdo da pessoa doente, adaptando e negocian-
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do seus ideais cognitivos e religiosos em relacdo as expectativas de seus
interlocutores.”” As opinides de shaykh Hildli devem ser compreendidas como
uma articulagdo entre o racionalismo cientificista da sua educagdo médica e
a orientacdo textual da tradi¢@o vigente na sua ordem sufi, a Qéadiriyya, e nio
como uma simples expressdo de uma visdo de mundo “ocidentalizada”. Na
verdade, ele ndo questiona a existéncia da baraka como fonte de graca
mistica, mas nega a possibilidade dela ser expressa por atos miraculosos.
Essa posi¢o intelectual também aparece na sua defini¢do do ritual do dhikr
como uma afirmagéo prética da ordem divina inscrita na shari‘a, ndo como
uma realizagio performdtica da baraka (al-Hilali, 2001: 8-11).

O ritual do dhikr na Zdiwiya al-Hildliyya

O ritual do dhikr é realizado toda sexta-feira a tarde na zdwiya al-
Hilaliyya. A reunido ritual (hadra) na qual ele se insere costuma ser fre-
qiientada por um audiéncia composta por cerca de setenta homens,*® mui-
1os dos quais consideram sua relagdo com essa zdwiya um elemento central
na defini¢do de suas identidades religiosas como mugulmanos, Nesse senti-
do, é apropriado dizer que ainda existe uma comunidade sufi organizada sob
a autoridade religiosa de shaykh Hilali. Entre os adeptos da Hilaliyya existe

37. A formagdo médica de shaykh Hilall sustenta e legitima sua abordagem racionalista e
textual da religido, fornecendo a ele um corpus de saberes e instrumentos cognitivos que
permitem que as dividas que poderiam emergir do contraste entre sua visio “desencanta-
da” do mundo e a eficdcia empirica de sua buraka em casos de cura religiosa sejam
reinterpretadas e neutralizadas. Um interessante paralelo pode ser tragado entre o univer-
so cognitivo do shaykh Hilali e o de Quesalid, o xami Kwakiutl cuja trajetéria foi analisada
por Lévi-Strauss (1967 [1958]: 161-180). Quesalid também ndo acreditava na possibili-
dade de transformagdes da realidade por meio de agbes mdgicas, porém, ao contrdrio de
shaykh Hilalf, ele ndo possufa as tecnologias intelectuais, tal como uma tradigio letrada,
que permitissem a ele a produgio de um saber descontextualizado. Assim suas convicgdes
sobre a falsidade da magia terminaram por ser minadas pela eficdcia empirica das curas
madgicas que ele realizava.

38. A zdwiya al-Hildliyya nio aceita mulheres como participantes regulares de seus rituais
coletivos.
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uma forte presenga de membros da burguesia tradicional do sdq al-medina,
que constituem a maior parte dos participantes da hadra semanal. Os de-
mais participantes geralmente fazem parte do circulo de influéncia e de
relagdes pessoais desses comerciantes, sendo recrutados entre os emprega-
dos, parentes ou amigos destes. No entanto, como € comum nas comunida-
des sufis, a homogeneidade social dos seus membros € uma tendéncia e n4o
uma regra, pois os elementos carismdticos da persona dos shaykhs sufis
garantem um amplo espectro social para o recrutamento de novos mem-
bros para suas zdwiyas.

Todas as sextas-feiras, ap6s a oracdo de ‘asr, shaykh Hilali, ainda
voltado para o mihrdb (nicho de oragdo), comega a recitar 0 wird (oragdo
mistica), o qual € repetido em unissono por todos 0s participantes. A reci-
tacdo é feita em tom baixo e ritmo rdpido, o qual possui uma cadéncia
alternante que enfatiza certas palavras. Em um determinado momento, pas-
sagens da fdtika, o verso de abertura do Alcordo, sdo recitadas nessa forma
enfética, criando a litania “BismiLLAH AL-RAHMAN AL-RAHIM, al-hamdu
LLLAH rab al-‘alamin (...)” (Em nome de DEUS O COMPASSIVO, O
MISERICORDIOSO, gl6ria a DEUS soberano do dia do juizo (...). A énfa-
se em certas palavras cria um metatexto, o qual € construido de forma
performdtica a partir da recitagio do texto coranico. Os nomes de Deus que
indicam seus atributos eternos sdo enfatizados e aqueles que indicam atribu-
tos contingentes ndo o sdo. Essa recitagdo do wird mostra como vérios
niveis de significados podem ser performaticamente atribuidos ao texto do
Alcordo por meio de sua recitagdo durante o ritual sufi sem que comentdrio
discursivo algum seja necessdrio acerca do ritual.

Arecitacdo do wird dura cerca de 15 minutos. Apds seu final o shaykh
senta-se em frente do mihrdb olhando para os participantes ¢ lentamente
comega a vocalizagio de “la ’ilah *ild Alléh” (Ndo h4 deus além de Deus),
a primeira parte da shahdda (a profissio de fé mugulmana). Todos os parti-
cipantes repetem a frase, imitando a oscila¢o de tom produzida pelas inspi-
ragles e expiragdes profundas que acompanham cada som vocalizado. As-
sim, o inicio do dhikr abre com a afirmagio da doutrina islimica. A vocalizagio
da shahdda pela respiragdo, que € experiencialmente relacionada a vida, es-
tabelece um elo entre o self interior dos fi€is e o sistema simbélico do Isla.
Essas técnicas respiratérias também informam performaticamente aos par-
ticipantes que a vida depende da incorporagdo de algo externo (zdhirf) e sem
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significado, como o ar, e da externaliza¢do de algo interno (bdtinf) e prenhe
de verdade, como as palavras que expressam as doutrinas do Isld.*® Assim,
de forma similar ao que se sucede na recitac@o do wird, significados misti-
cos sdo articulados ao texto cordnico sem que se recorra a interpretagoes
discursivas de seu contetido doutrinal. Esse exercicio respiratério dura cer-
ca de dez minutos ¢ a maior parte dos participantes do ritual do dhikr chega
apos seu final.

Entdo, shaykh Hilalf pde-se de pé diante do mihrdb e os participantes
formam fila para cumpriment4-lo com um beijo na mdo ou uma curta reve-
réncia. Entdo os participantes se pdem de pé ao redor do recinto da zdwiya.
Os lugares perto do shaykh sempre s3o ocupados por pessoas que ocupam
uma posi¢@o importante na hierarquia da zdwiya, seja por suarela¢do pessoal
com O shaykh, seja pelo seu conhecimento do sufismo ou seja pela sua
senioridade na comunidade. Por exemplo, o filho do shaykh Hilali sempre
ocupa 0 lugar 4 sua esquerda, que simbolicamente indica proximidade ao
seu coracdo. Os lugares mais distantes do shaykh sdo ocupados aleatoria-
mente por ordem de chegada. O posicionamento do shaykh Hilali no mihrab
mostra como ele incorpora as prescrigdes rituais da shari‘a, tal como o
direcionamento das ora¢des em eixos imagindrios que convergem para Meca,
no ritual sufi.?

Um coro composto por 0ito cantores (munshid, pl. munshidin) fica
sentado no meio do recinto, formando duas fileiras paralelas que conectam
0 shaykh aos trs cantores solistas que se sentam de frente para ele. No
inicio do dhikr, o solista principal se levanta e o shaykh Hildli comega a
vocalizagdo de “l4 ‘ilah “ilé AllGh” concomitantemente com movimentos
corporais que oscilam o tronco da direita para a esquerda. Todos os partici-
pantes no dhikr repetem as vocalizagdes € 0s movimentos corporais.
O cantor recita poemas em louvor a Deus e ao Profeta, enquanto marca o
ritmo batendo no dorso de sua mao esquerda. Depois de um tempo, shaykh
Hilali muda a vocalizago para “Al-14h” e os movimentos COrporais para um

39. Neste caso, “vida” também possui vdrios niveis de significado e de referéncias experienciais.
Essa nogdo recobre a vida biolégica do corpo, a vida espiritual da alma, ou o préprio Deus.

40.Eu participei de hadras em virias zdwiyas em que o shaykh se posicionava em outros
locais do recinto de oragdo, fazendo com que mikrdb perdesse sua fungdo de ponto focal
do ritual.
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balungo para frente e para trds. Simultaneamente o cantor continua a cantar
poemas cm louvor ao Profeta acompanhado pelo coro dos outros cantores.

A misica e 0 canto VA0 em uin crescendo € 08 MOVIMENtos corporais
tornam-se cada vez mais ripidos e exagerados. A medida que a intensidade
emocional do ritual aumenta gradualmente, a voz do cantor torna-se cada
vez mais expressiva e carregada de emoc¢do. Algumas pessoas se deixam
levar pelo fluxo de movimentos e vocalizagdes dos nomes de Deus, fechan-
do seus olhos e externalizando estados emocionais por meio do choro, do
riso ou de gritos. Entdo, shaykh Hilali interrompe os movimentos e a musi-
ca. Aqueles que foram arrebatados pelo clima emocional do ritual tomam
alguns minutos para recuperar a consciéncia e todos sentam-se no chdo
para ouvir o samd (concerto espiritual),

Apenas os cantores tém um papel ativo durante essa parte do dhikr,
pois o resto dos participantes ouve a miisica em siléncio, procurando imergir
na experiéncia estética e emocional que ela induz. Algumas pessoas rezam
em siléncio. Outras emitem entusiasticamente expressoes de aprovagdo e
deleite, tais como “yd ‘ainy” (literalmente O meus olhos), “Alléh” (Deus),
“na‘m” (sim), sempre que os cantores mostram exceléncia na sua perfor-
mance.* Os solistas alternam-se cantando louvores ao Profeta e 4 sua fami-
lia. Esse € um dos momentos mais emotivos do dhikr, pois ele evoca a forte
devogdo que os sufis t8m em relacdo 4 familia do Profeta (ahl al-baiyt),
cujos membros possuem um importante papel protetor e intercessério para
os fiéis.

Ap6s 0 samd, os participantes do ritual levantam-se e 0 solista princi-
pal canta poemas sobre 0 amor ardente que impulsiona o mistico na dire¢do
de Deus. Simultaneamente, shaykh Hilali lidera os participantes na vocaliza¢do
de “Allah Hi” e faz movimentos corporais para frente e para trds. Os
movimentos tornam-se cada vez mais répidos, e as vocalizagBes cada vez
mais curtas, até que seja ouvido apenas um som grave criado pela respira-
¢do acelerada e profunda dos participantes. Essas vocalizagdes respiratérias
ressoam como “Haiyy Hii”, que pode ser traduzido como “Ele é a vida” ou

41.Para uma andlise da dinamica interativa da performance da musica tarab (clissica) de
Alepo em contextos religiosos e nio religiosos, ver Shannon, 2003: 267-269,
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“Ele vive”, transformando a palavra “Deus” (Alléh) em um dos seus nomes
mais importantes “O Vivente” (Haiyy). A transformacio fonética da palavra
também evoca nog¢les centrais do sufismo que dizem respeito a forga vital
que € liberada de seus grilhdes mortais pelo desvelar da realidade divina.
Nessa etapa do dhikr muitos participantes sdo arrebatados pelo envolvimento
corporal e emocional na performance ritual ¢ imergem no universo
cxperiencial produzido por ele. Alguns choram, outros demonstram jibilo
levantando suas maos a0 céu ou exclamando repetidamente “Alléh”. Nesse
mormnento, considera-se que os estdgios mais elevados da experiéncia misti-
ca podem ser atingidos. Em seguida, shaykh Hilali interrompe o canto e 0s
movimentos.

A tltima parte do dhikr consiste em cang¢des sobre o Profeta e na
vocalizagdo cantada de “Alléh Hu-M@” acompanhada por movimentos se-
mictrculares do corpo da direita para a esquerda. Essa etapa do dhikr tem
um clima bastante alegre, com movimentos vigorosos € cantos em tom
elevado. O contetido temdtico das cangdes € centrado na figura do Profeta,
no papel do amor como elo de ligagdo entre Deus e sua criagdo e na presen-
ca de Deus na esséncia da sua criaggo. Quando o cantor termina a cango,
a vocalizagdo muda novamente para “Alléh”. Essa palavra é repetida em um
ritmo bastante veloz e com movimentos rdpidos para frente ¢ para (rés.
O tom da vocalizagdo se torna cada vez mais baixo até ndo poder ser mais
ouvido. Entdo, atendendo a um sinal do shaykh, os movimentos deixam de
ser realizados e todos comegam a repetir em voz alta “l4 “ilah ‘ild AllGR”.

O shaykh desloca-se até o centro do recinto sob a cipula central e 0
cantor executa a dltima cang#o, que termina com o coro de “yd mustafd, yé
habib Allah” (O Escolhido, O Amado de Deus) que € cantado acompanha-
do de movimentos corporais para frente e para trds, marcando o fim do
dhikr. Geralmente a maioria dos participantes se retira nesse momento, mas
alguns deles ficam para ouvir 2 da ‘wa. Shaykh Hilall definiu*? a da ‘wa como
sendo uma orago relativa a toda a comunidade mugulmana, em oposi¢do ao
dhikr, que ele qualificou como sendo relativo apenas a relagao entre o indivi-
duo e Deus.

42.Entrevista em abril de 2000.
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Harmonia e ordem: a experiéncia mistica

Durante o dhikr, a performance das cangdes € de seus movimentos
correspondentes € estritamente controlada pelo shaykh Hilali. Ele procura pro-
duzir um alto grau de precisdo ritual e de refinamento estético para induzir a
um senso de ordem e de harmonia nos participantes do dhikr. A importincia
da ordem ritual para a eficdcia do dhikr foi explicada a mim pelo shaykh Hilali
como sendo fundamentada em “uma relagdo direta enire miisica, ritmo e
dhikr”. Realmente, a performance do dhikr exige um engajamento completo
do corpo, uma vez que cada palavra cantada requer um movimento especifi-
co. Por exemplo, shaykh Hilali disse-me que a frase “I4 ‘ilah ‘ild AllGh” deve
ser comegada acompanhada de um movimento do corpo para a direita e ter-
minada com um movimento do corpo para a esquerda. O motivo disso, se-
gundo ele, estd ligado ao fato de que esses movimentos reproduzem o sentido
da circulagdo do sangue dos pulmdes para o cora¢do, evocando assim a pas-
sagem do dhikr al-lisén ao dhikr al-qalb.®® O dhikr al-lisén é considerado a
forma mais simples e mais acessivel de dhikr, consistindo na vocalizagdo dos
nomes de God ou das palavras do Alcordo. O dhikr al-galb é uma forma mais
profunda e complexa de dhikr, pois mobiliza o self interior do fiel pelos senti-
mentos que sdo produzidos na evocagdo de Deus.

A elaboragido teol6gica de shaykh Hilali expressa em termos doutrinais
os princfpios organizacionais que conectam cada a¢do ritual com a manipu-
lag@o de simbolos e 0 engajamento prético e emocional do corpo. Os parti-
cipantes na hadra da Hildliyya, ao descreverem as experiéncias induzidas
pelo seu engajamento na performance ritual do dhikr, usaram nog¢des tais
como nizdm (ordem), ‘aql (razdo) ou, referindo-se diretamente ao aspecto
estético do ritual, jamdl (beleza). Essas categorias mostram como a via
mistica € vivida em termos de participa¢fo em uma ordem harmoniosa criada
pelo esfor¢o coletivo de busca da realidade divina no contexto ritual do
sufismo. Eu perguntei a um comerciante do séig, que herdou sua filia¢do 2
Hilaliyya como parte da tradi¢do familiar de seu pai, por que ele continuava

43. Novamente a formagdo médica do shaykh Hilali transparece nas categorias e na aborda-
gem hermenéutica que ele utiliza para explicar o universo doutrinal e experiencial do
sufismo.
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a ser membro dessa zdwiya uma vez que a inicia¢do mistica tinha sido en-
cerrada. Ele respondeu dizendo:

Eu estive em outras zdwiyas, mas fiquei na Hildliyya porque somente 14 vocé
sente ordem (nizdm), o dhikr tem limites (hudd) que guiam a sua alma na
dire¢do de Deus, isso a protege contra o desvio. Nesse dhikr vocé sente o signifi-
cado do amor de Deus. Deus ama a ordem, sendo (...) somente O caos existiria.

Fica claro na fala anterior como a no¢do de “ordem” € central para a
organizacdo dos sentimentos e sensa¢des induzidos pela performance ritual
cm termos de uma experiéncia mistica passivel de apreensdo intelectual e de
legitimagdo em termos da tradigdo sufi. Aqui, a no¢fo de “ordem” ndo recobre
apenas um comportamento social padronizado, mas também um plano c6s-
mico desenhado por Deus. Assim, pode ser inferido que a performance do
ritual do dhikr na Hilaliyya produz um senso profundo de ordem e harmonia,
reforcando o papel do shaykh como o protetor da ordem divina. Ao comegar
¢ terminar com a profissdo de f€ do Isla, a shahdda, 0 dhikr da Hildliyya
permite que seus participantes avancem na sua busca individual pelo amor e
pelarealidade divina em um quadro comunitério definido pela shari‘a.

O poder da Baraka: a Zdwiya al-Bddinjkiyya

A zdwiya al-Bddinjkiyya ocupa as premissas da antiga madrasa al-
Turnatd ‘iyya** no bairro de Bab al-Nayrab, que € um antigo subirbio do
centro antigo de Alepo. Béb al-Nayrab era o bairro que ligava e mediava a
relagdo entre Alepo e sua drea rurat desde o final do periodo mameluco (sécu-
lo XV), funcionando ¢como drea de depésito e coméreio atacadista dos produ-
tos agricolas e pecudrios destinados aos mercados urbanos. Hoje em dia, as
atividades econdmicas desse bairro incluem vdrios setores da economia infor-

44.Esse prédio data do século XIII e € composto de uma mesquita e uma madrasa, as quais ja
eram usadas no inicio do século XX como locais para a realizagio do ritual do dhikr e da
khalwa drba ‘iniya (retiro espiritual que durava quarenta dias) da zdwiya al-Badinjkiyya
(al-Ghazi, 1999: 274-275).
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mal que conccta ambos os lados da fronteira entre a Turquia e a Siria e
expande-se globalmente por redes de contrabando e coméreio que conectam
outros paises do Oriente Médio, a Europa, a India e o Extremo Oriente. A
presenga das institui¢Ges do Estado sirio em Bab al-Nayrab € bastante ténue,
e a maioria das transa¢des e conflitos sdo regulados e resolvidos nas maddfas
(casas de héspedes) ou nas zdwiyas sufis do bairro, em vez de serem levados
aos tribunais estatais. O carater “rebelde” de Bab al-Nayrab foi combatido
pelo Estado sirio por meio de um urbanismo agressivo de disciplina do espa-
€0, que levou a destrui¢do de boa parte do bairro para dar passagem a largas
avenidas com amplas esplanadas vazias (Hivernel, 2000: 225).

Os shaykhs da familia Badinjki eram originalmente filiados & Ordem
sufi Rifd‘iyya, mas no final do século XIX o bisavd dos atuais shaykhs
dessa familia fez um baiy‘a (voto de fidelidade) ao shaykh da Hildliyya e
adotou a Qadiriyya como ordem sufi na sua zdwiya. A partir de entdo, 0s
shaykhs Badinjki estdo submetidos a autoridade shaykh al-mashdiykh da
Qidiriyya, que € sempre escolhido entre os membros da familia Hil4li. Re-
centemente houve um cisma na estrutura de poder da zdwiya al-Bddinjkiyya,
causado pela divergéncia entre dois irmfos — ambos shaykhs — sobre a for-
ma correta de realiza¢do do ritual. O resultado dessa disputa foi o estabele-
cimento de duas reunides rituais independentes para a celebracdo do dhikr,
que sdo realizadas em dias diferentes na zdwiya al-Badinjkiyya.

A familia Badinjki pertence 2 elite comercial tradicional de Alepo ¢
conseguiu manter seu poder econdmico e prestigio social apesar das mu-
dangas na ordem econdmica e politica introduzidas pelas politicas socialis-
tas do Badinjki. Os Badinjki possuem casas, escritérios e lojas por todo o
centro antigo de Alepo (Hivernel, 2000: 223). Apesar de terem mudado sua
residéncia para os novos bairros de classe-média alta nas cercanias de Alepo,
os Badinjki ndo abandonaram sua posi¢io como lideres religiosos de B4b al-
Nayrab, o que pode ser visto no alto investimento econdmico e simbodlico
que eles fazem no bairro. Os shaykhs Badinjki financiaram a construgio de
uma nova mesquita para albergar a cripta funerdria da familia em uma das
largas avenidas do plano urbanistico Ba'thista, inscrevendo simbolicamente
sua autoridade como lideres locais em um espago investido e disciplinado
pelo poder estatal (Hivernel, 2000: 236). Esse investimento econdmico e
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simbolico mostra a preocupagdo dos Badinjki em afirmar na esfera piiblica
sua autoridade e religiosidade como shaykhs sufi e ‘ulamd, assim como seu
poder e prestigio como mediadores entre a comunidade local e o Estado.*’

O lider iluminado: Shaykh ‘Abd al-Qéidir Badinjiki

O shaykh ‘Abd al-Q4dir Badinjiki*® € visto como um *4/im pelos seus
discipulos, e sua reputacdo intelectual é bem estabelecida em Béb
al-Nayrab. A posic@o de shaykh Badinjiki como lider local ativamente envol-
vido com a politica local de Béb al-Nayrab produz um contexto social bas-
tante distinto daquele visto com shaykh Hilali, que recusa qualquer atividade
politica para a constru¢fo e atuagfo da sua persona religiosa. Shaykh Badinjiki
¢ visto menos como um produtor de interpretagdes discursivas da shari‘a
que alguém que quer mobilizar seu conhecimento na mediag¢do de conflitos
¢ na produgéo de justiga.

Muitas pessoas de Bab al-Nayrab e dos bairros préximos, tanto sufis
quanto ndo-sufis, procuram a media¢do do shaykh Badinjiki para solucionar
seus conflitos. O recurso a autoridade de shaykhs sufis como forma de
mediar ¢ resolver conflitos € uma caracteristica comum de muitos bairros
populares de Alepo. A justica produzida pelos shaykhs é tida pelos membros
das classes populares — assim como por muitos membros da classe-média e
da elite — como mais legitima, pois ela € baseada no seu conhecimento da
verdade esotérica assim como da shari‘a. Outro fator que leva as pessoas a
submeterem seus conflitos 2 arbitragem dos shaykhs sufis € o fato deles
basearem seu julgamento em uma avaliagdo da persona social das partes
envolvidas, sempre tentanto prevenir ou compensar qualquer dano causado

45.Pela lei siria, a propriedade de todas as mesquitas pertence ao Ministério dos Awgqdf,
mesmo se elas forem construfdas por meio de financiamentos privados (Béttcher, 1997:
26). Entretanto, como mostra esse caso, existe a possibilidade de articulagBes entre os
interesses privados e os do Estado.

46.Somente a comunidade sufi do shaykh ‘Abd al-Qéadir Bidinjiki ser# analisada neste artigo,
a comunidade liderada por seu irmo no serd analisada aqui.
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aidentidade e & posicao social delas, levando em consideragdo nogdes cultu-
rais de honra, status, modéstia e privacidade.

Efetivamente, shaykh Badinjiki sempre procura demonstrar impar-
cialidade compensando desvantagens sociais entre as peries litigantes e ofe-
recendo solugdes conciliatérias e moderadas para permitir que todas as par-
tes possam manter sua persona social sem danos durante o processo de
solug¢do dos conflitos. Por exemplo, em um caso que foi levado a ele sobre
uma divida que uma vidva tinha contraido com o padeiro de sua vizinhanga,
ele decidiu que o filho adolescente dela deveria trabalhar como assistente do
padeiro durante um certo perfodo de tempo recebendo um saldrio menor
que O usual para esse tipo de trabalho. Shaykh Badinjiki explicou-me em
uma conversa posterior que, assim, 0 montante de dinheiro seria gradual-
mente pago a0 mesmo tempo que O rapaz ganhasse algum dinheiro para
ajudar sua familia e aprendesse habilidades profissionais que pudessem ser
iteis para seu futuro. Em outra ocasido, trés comerciantes de Bab al-Nayrab
que se tornaram discipulos do shaykh Badinjiki, disseram-me que eles se
tornaram membros da sua zdwiya depois de terem uma disputa mediada por
ele. Eles se convenceram de que a habilidade do shaykh Badinjiki em aplicar
regras da sharf‘a na exata medida da condigdo pessoal e social de cada um
deles vinha do seu poder mistico, 0 qual lhe permitia saber o conteido
verdadeiro no “corac¢do” (galb) de todos.

Esse exemplo mostra o forte componente carismético na persona
religiosa do shaykh Badinjiki. Os elementos carisméticos na persona do
shaykh Badinjik1, como sua capacidade de realizar atos miraculosos ou ex-
traordinérios, sdo entendidos pelos seus discipulos como expressdes e pro-
vas da baraka que ele corporifica como shaykh sufi. A baraka do shaykh
Badinjiki possui diversas fontes, a principal € o conhecimento esotérico da
realidade divina (hagiga) que ele adquiriu pela sua inicia¢do na via mistica
do sufismo. Ele também recebeu hereditariamente a baraka que € atribuida
aos membros de sua familia. Qutra importante fonte de baraka é uma reli-
quia — um fio de cabelo do Profeta Maomé -~ que € mantida na zdwiya

47.Lawrence Rosen, em sua andlise da atuagdo juridica do gadi no Marrocos, mostra um
processo semelhante de construgfio da justiga a partir dos direitos e obrigagBes que sdo
legal e culturalmente supostos para as n2rtes litigantes segundo suas posi¢des na ordem
social (Rosen, 1996 [1989]: 43-57, 68-79).
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al-Badinjikiyya. Essareliquia é exposta & veneragdo publica apenas em datas
especiais, tais como ‘aid*® ou a layla al-qddir,® em uma epifania de baraka
para os participantes no ritual do dhikr,

Shaykh Badinjiki expde regularmente a for¢a de sua baraka pela
performance de karamdt ou de curas religiosas. Muitas pessoas o procu-
ram para resolver problemas espirituais ou fisicos, tais como doengas cor-
porais, distirbios mentais ou emocionais e aquilo que elas classificam como
possessdo por jinns.> O ritual de cura geralmente consiste da imposi¢do das
mios do shaykh sobre a parte do corpo que foi afetada pela doenga, ato este
iue ¢ acompanhado de oragdes ou da recitagdo de passagens do Alcordo.

s vezes o shaykh evoca santos sufis como ‘Abd al-Qadir Jailani para que
cles aumentem a eficdcia do ritual por meio da sua baraka. Nos casos de
doengas graves, 0 shaykh Badinjiki coloca o relicdrio com o fio de cabelo do
Profeta sobre o corpo do paciente e coloca suas mos por cima dele, crian-
do assim uma cadeia mistica de baraka que conecta o shaykh a Deus pelo
Profeta. Esses exemplos mostram como a persona do shaykh Bédinjiki €
construida e legitimada pela exibi¢do dos poderes carism4ticos, como a
baraka. A restauragdo performadtica das relagGes sociais e das fungdes cor-
porais de seus discipulos e daqueles que solicitam sua autoridade faz com
que o shaykh BAdinjiki corporifique uma nog¢do de ordem que conecta e
regula o nivel corporal, psicol6gico, social e metafisico da existéncia huma-
na. A expressio performdtica do poder mistico que fundamenta essa ordem
¢ o elemento estruturador do ritval do dhikr na zdwiya al-Bédinjkiyya.

48.No calenddrio religioso mugulmano existem duas grandes festas (‘afd, pl. ‘idd): ‘afd
al-adhd (festa do sacrificio), que marca o fim do més de peregrinacdo a Meca (hajj), ¢
‘utdul-figr (festa do fim do jejum), que marca o fim do més do Ramagdan.

49.Noite do més do Ramadin na qual se acredita que o Alcorio foi revelado ao Profeta
Maomé.

50.0Os jinns (génios) sdo seres que habitam a terra como os homens e os animais, tendo sido
criados no fogo e, portanto, sendo invisiveis. Existem jinns mugulmanos e ndo mugulma-
nos, sendo estes responsdveis pela possessdo de seres humanos. No texto do Alcordo, os
Jinns tém o diabo (Iblis) como seu mestre, mas eles também aparecem a servigo de
Salomio (Alcordo LXXII). Os jinns sdo elementos centrais nas préticas mdgicas (sifr) em
todo mundo mugulmano.
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) riiunl do dhikr na Zéawiya al-Badinjkiyya

Cada sessdo ritual do dhikr na zdwiya al-Bddinjkiyya atrai uma
audiéncia de cerca de 250 homens. A maior parte dos participantes desse
ritual sdo trabalhadores manuais, comerciantes locais ou funciondrios publi-
cos dos niveis mais baixos da hierarquia burocrdtica. Muitos deles moram
em B4b al-Nayrab ou nos bairros vizinhos de Bab al-Hadid e Bib al-Magam.
Entretanto, hd entre 0s membros dessa zdwiya muitos comerciantes do siig
al-medina e alguns professores universitdrios. Alguns dos participantes no
dhikr na Badinjkiyya também sio membros da zdwiya al-Hildliyya, o que
cria um constante fluxo de pessoas entre as duas zdwiyas. Ao contrdrio do
shaykh Hilali, ambos os shaykhs Badinjki continuam a iniciar discipulos na
via mistica da Qadiriyya.*!

O dhikr celebrado na Badinjkiyya tem a mesma seqiiéncia ritual e
contetido simbdlico do dhikr da Hildliyya, uma vez que esses elementos sdo
determinados pelo préprio shaykh Hildli e reproduzidos nas zdwiyas subor-
dinadas & sua autoridade. Nas noites de quinta-feira, depois da oragio de
‘ishd’, 0 shaykh ‘Abd al-Qadir Badinjiki lidera a performance do dhikr. Logo
ap6s a oragdo, o shaykh recita o wird da Qadiriyya, que € 0 mesmo recitado
na Hildliyya. No entanto, diferentemente da Hildliyya, o shaykh Badinjiki
permanece no meio do recinto voltado para os participantes. Depois do
wird, a maior parte dos participantes ji chegou e geralmente a sala fica
lotada com cerca de 250 homens.>? Os discipulos do shaykh Bédinjiki ser-
vem 4gua e café amargo e oferecem perfumes aos participantes como sinal
de hospitalidade. Os misicos e cantores do ritual sentam-se em um semi-
circulo diante do shaykh. Os outros participantes sentam-se em fileiras con-
céntricas que se formam a partir do lugar do shaykh.

Os discipulos encarregados de supervisionar o ritual procuram orga-
nizar espacialmente os participantes em uma estrita ordem hierdrquica de
lugares, na qual o grau de proximidade ao shaykh coincide com a posi¢do na
hierarquia social e religiosa. Os visitantes ocasionais s&o colocados no fun-

51. Muitos elementos do processo de iniciagdo foram adaptados as condi¢Ses sociais e econd-
micas da sociedade contemporidnea. Por exemplo, o periodo da khalwa (retiro espiritual)
foi encurtado de quarenta para quatro dias.

52. As mulheres participam dos rituais em outra sala.
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do da sala, perto da porta que leva ao pdtio interno da zdwiya. As misicas do
dhikr s80 as mesmas que sdo cantadas na Hildliyya, mas elas sdo executa-
das em um ritmo que é mais préximo da misica drabe contemporinea que
da miisica tarab (clédssica).

O dhikr comega com cangdes de louvor a Deus e ao Profeta ¢ a
audi€ncia as escuta como um samd (concerto espiritual), Os discipulos sdo
os Unicos a fazer movimentos corporais com uma coreografia continua
cnquanto tocam instrumentos musicais. Muitas vezes um velho darwish
(mistico itinerante) da fariga Mawlawiyya, vestido com uma tdnica preta,
usando um tarbiish (chapéu conico) alto, com khol (14pis preto) nos olhos
¢ decoragdes de henna nas maos levanta-se durante o ritual, curva-se diante
do shaykh Badinjki e pede permissdo para realizar sua danga mistica. Depois
de ter seu pedido concedido, o darwish comeca a girar em torno de seu eixo
corporal com seus bracos abertos. Durante a danga a sua mio direita fica
virada para cima, para captar baraka de Deus, e a esquerda virada para
baixo, para distribui-la sobre os participantes. Enquanto isso 0s musicos
tocam tambores ¢ 0s cantores cantam cang¢des sobre o Profeta.

Quando as cangdes cessam, 0 darwish interrompe sua danga, cum-
primenta o shaykh Badinjki e senta-se ao seu lado. Toda vez que os musicos
e cantores atingem um nivel elevado de emogdo na sua performance, 0
velho darwish executa sua danga mistica. Durante as cangdes, muitas pes-
soas trazem bebés, criangas ou pessoas doentes para serem abengoadas por
shaykh Badinjki. Qualquer pessoa que tenha problemas pessoais e queira
conselhos ou baraka também pode se dirigir ao shaykh Badinjki durante o
dhikr. Depois de ouvir a demanda, ele oferece seus conselhos e/ou coloca
suas maos na fronte do solicitanie e diz uma oragdo. O conteido verbal
dessas interagdes € inaudivel em razdo do alto volume da miisica, mas elas
sdo atentamente observadas por todos os participantes, pois elas revelam o
poder da baraka do shaykh. Esse tipo de demonstragio piiblica do poder da
baraka ndo ocorre no ritual da Hildllyya, que € orientado para a construg¢do
da persona do shaykh como guardidio da ordem divina e ndio como detentor
de poderes divinos.

Essa parte do dhikr dura cerca de uma hora e meia. Ap6és um sinal do
shaykh, todos se levantam. O shaykh fica em pé diante da parede oposta ao
mihréb e os participantes posicionam-se segundo as regras de organizagdo
do espago que hierarquizam as posi¢Oes segundo a sua distdncia em rela¢do
ao shaykh. Entdo, sob a lideranca do shaykh, os participantes comegam a
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vocalizar os nomes de Deus realizando simultaneamente movimentos cor-
porais. As vocalizacdes e os movimentos correspondentes s30 05 mesmos
do dhikr na Hilliyya, tais como “Allah”, “Al-l6h”, “Haiyy”, “AllGh H”
ou “Alléh HG-M4&”. Porém, a forma na qual eles sdo vocalizados € muito
diferente, pois o resultado desejado € claramente a produ¢do de intensos
estados emocionais e ndo harmonia estética. As vocalizacdes sd0 repetidas
cada vez mais alto até que os participantes atinjam os limites de sua capaci-
dade respiratoria.

O controle sobre a harmonia da performance € bastante frouxo e
muitas pessoas cantam as can¢des com os misicos, em vez de fazerem as
vocaliza¢Bes ou 0s movimentos corporais, porque acabam por serem arre-
batadas pelo ritmo e pela emogio induzida por elas. E importante ressaltar
que isso ndo € o resultado da falta de vigilancia ou controle da performance
ritual, pois, ao contrdrio da Hildliyya, essa zdwiya possui um numeroso pes-
soal encarregado de assegurar que o ritual seja realizado nos limites *“corre-
t0s”, caracterizando a formalizacfio de uma tradigcdo local (Asad, 1986: 14).
Essas diferengas em relagfo A Hilaliyya resultam do fato de que aqueles que
organizam o ritual estdo preocupados com a manuten¢fo da hierarquia e da
ordenacdo espacial e ndo com a harmonia da performance.

Um dos momentos mais intensos do dhikr € quando a vocalizagio de
“Allah” se torna mais alta e mais rdpida em cada repetigio até que ela se
torna um som expiratério que é reminiscente de “Haiyy” (O vivente). Ge-
ralmente muitas pessoas sdo arrebatadas pelo clima emocional criado pela
repeticdo de um dos mais importantes nomes de Deus. Os movimentos
tornam-se cada vez mais répidos e menos coordenados. Algumas pessoas
choram copiosamente, outras gritam “All4h” ou “y4 Latif” (O Gentil) e
levantam seus bracos ao céu. Alguns discipulos andam entre as fileiras de
participantes levantando seus bragos ritmadamente e gritando “All&h” com
o objetivo de incorporar aqueles que estdo menos engajados na performance
ao intenso clima emocional do ritual. Nesse momento do ritual uma atmos-
fera frenética atravessa o ambiente, a excitagdo suplanta a coordenagdo na
performance do dhikr. Durante alguns minutos, todas as emog¢oes e com-
portamentos sdo permitidos como formas e sinais do esfor¢o desesperado
da busca experiencial pela presenca divina. Algumas pessoas entram em
transe ou mergulham em um profundo estado de excitagio expresso por
gritos frenéticos de “Alldh” ou por movimentos rdpidos e sem coordenagdo
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coletiva, que podem ser pulos, rodopios, movimentos convulcionantes ou uma
oscilagdo violenta do corpo. Aqueles que sdo tomados pela emogdo ou exau-
ridos pelo éxtase caem de joelhos, gritam, urram, falam frases desconexas,
choram desesperadamente, riem descontroladamente, ou desmaiam. As-
sim, essa parte do dhikr termina com a fragmentagdo total do ritual em
cxpressdes de experiéncias individuais, que expressam publicamente a qua-
lidade mistica do self de cada membro da comunidade e o total esgotamento
da capacidade performdtica dos participantes.

Entdo, o ritual do dhikr entra na sua parte final. As luzes da sala sdo
apagadas e apenas uma fraca luz verde ilumina o ambiente. Os mdsicos
trazem grandes tambores e um ddf (pandeiro), que geralmente sdo usados
no dhikr da Ordem sufi Rifd‘iyya. Esses instrumentos s3o tocados enquan-
to o shaykh guia os participantes na vocalizagio de “Al-l4h” acompanhada
por movimentos corporais para frente e para tris. Essa parte do dhikr tam-
bém tem um alto nivel emocional, embora diferente daquele descrito antes.
O ritmo da muisica e 0s movimentos corporais levam 2 imersgo do self no
fluxo das sensagdes corporais induzidas pelo ritual. Essas sensagcdes s3o
experimentadas por muitos participantes como uma travessia (suliik) da via
mistica. Um dos membros da zdwiya, um homem de 27 anos que trabalha
no comércio local e mora nas redondezas, descreveu essas sensagdes:

Primeiro vocé vé& imagens confusas porque seus olhos estio subindo e descendo,
entdo vocé nio vé nada fora a luz (nér). Eu senti minha alma deixando este
mundo. Eu pude sentir ela indo em diregio a Deus.

Apo6s meia hora as luzes s3o novamente ligadas e os participantes
alternam movimentos corporais para frente e para trds e da direita para a
esquerda, enquanto o cantor convoca todos a fazerem oragdes pelas almas
de ‘Abd al-Qadir Jeilani, Ahmad al-Rifd‘i, Ibrfhim al-Dusdiqi, Ahmad
al-Badawi, shaykh Hilali e shaykh Bidinjki.”® Essa ora¢do marca o fim do
dhikr ¢ a maior parte dos participantes sai para o pdtio com o fim de socia-
lizar antes de ir embora. Os discipulos do shaykh Badinjki permanecem na
sala para ouvir ele recitar a da ‘wa que finaliza a reunifio ritual.

53.Essa lista combina os principais santos do sufismo com os shaykhs da Qadiriyya em Alepo.
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Hierarquia e emo¢do: a experiéncia mistica

A anélise do dhikr na Badinjkiyya mostrou como a performance des-
se ritual € tdo cuidadosamente preparada e encenada quanto na Hilaliyya. As
diferengas evidentes nos efeitos entre os dois rituais estdo relacionadas a
organizagdo e aos estilos de performance de cada um deles e ndo a varia¢des
no seu contetido simbd6lico. Shaykh Badinjki e seus discipulos demonstram
uma preocupacdo consciente em relac@o a dois principios rituais: hierarquia
e emo¢do. A hierarquia é expressa em termos da organizacdo espacial ¢ da
divisdo do trabalho religioso entre os participantes no ritual. As hierarquias
religiosas e sociais sZo traduzidas em termos de proximidade ou distdncia
espacial em relagdo ao shaykh, que se torna o ponto focal do ritual a partir
do qual emanam poder e prestigio. A divisdo do trabalho ritual entre os
discipulos e os demais participantes também expressa a hierarquia religiosa
dessa comunidade sufi. Os discipulos ficam em pé ¢ realizam movimentos
corporais coordenados durante a primeira parte do dhikr, enquanto os de-
mais participantes permanecem sentados ¢ t€m uma participagfo restrita a0
papel de audiéncia da performance ritual. Essa divisdo do trabalho ritual
enfatiza a diferenca entre aqueles que foram iniciados pelo shaykh e agueles
que permanecem no nivel mais basico ou “exotérico” (zdhirf) de participa-
¢do na comunidade sufi. A posi¢io dos discipulos no ritual mostra como
eles constituem um micleo central de defini¢do da comunidade religiosa
dessa zdwiya, enquanto os demais participantes constituem o circulo “ex-
terno” da mesma.

A distingdo hierdrquica estabelecida entre participantes pela perfor-
mance ritual € legitimada e refor¢ada pelas distintas capacidades em atingir
os diversos estdgios experienciais da via mistica que sdo individualmente
expressas pelos participantes do dhikr. Os participantes que estdo discipli-
narmente preparados para terem experiéncias misticas reconhecidas ¢ legi-
timadas pela tradi¢do sufi sdo posicionados em lugares proximos ao shaykh
para que eles possam receber mais baraka. As sensagdes € 0s sentimentos
que a dimens3o emocional do ritual induz nos participantes sdo horizontal-
mente compartithadas pela repeti¢@o coletiva e coordenada de movimentos
corporais ou pela vocaliza¢do em unissono dos nomes de Deus. Porém, 2
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medida que o nivel emocional do dhikr se torna mais intenso, esses meca-
nismos de disciplina coletiva fragmentam-se em uma multiplicidade de ma-
nifestagdes de experiéncias individuais frouxamente conectadas entre si. No
limite, 0 Gnico elo comum entre as diversas experiéncias € sua relaggo direta
¢ causal com a baraka que emana da persona mistica do shaykh. Assim, o
shaykh € ritualmente consagrado como fonte primeira das experiéncias mis-
ticas de cada um dos participantes no ritual e da coesdo identitdria da comu-
nidade. Essa relagdo direta e personalizada entre os participantes e o shaykh
permite a dissolugdo de suas diferengas individuais na persona mistica deste
¢ sua integracdo como membros da comunidade religiosa.

Os principios performdticos que disciplinam as experiéncias induzidas
pelo ritual do dhikr na Badinjkiyya também expressam uma nog¢io de “or-
dem”. Essa nogdo estd baseada na classifica¢@o hierdrquica dos membros
da comunidade pelo shaykh, a partir da sua avaliagdo, segundo critérios
dados pela tradi¢o sufi, da qualidade dos lagos cognitivos e emocionais que
conectam cada individuo a ele por meio da experiéncia mistica. Os partici-
pantes no ritual do dhikr freqiientemente enfatizaram nos seus discursos
como a persona mistica do shaykh Badinjki corporificava a ordem social e
cxperienctal produzida pela performance ritual, assim como a ordem divina
codificada na shari‘a. Um dos discipulos do shaykh Badinjki resumiu a
questdo, dizendo que:

A shari‘y busca criar ordem (nizdm) na comunidade mugulmana. O shaykh [Badinjki]
cria ordem através de sua baraka. Ele € justo e prové cada um com sua parte devida
de amor, baraka e conhecimento. O verdadeiro sufismo é composto tanto por
conhecimento (‘ilm) quanto por atos (‘amal), e a shari‘a estd nos seus [de shaykh
Badinjki] atos e karamdt, porque ambos expressam a vontade de Deus.

Assim, a autoridade carismdtica do shaykh Badinjki corporifica e ex-
pressa a coesdo hierdrquica de sua comunidade, que, apesar da auséncia de
referéncias explicitas ou conexdes discursivas com a tradi¢do textual, €
vivida pelos seus discipulos como a realiza¢do dos principios normativos da
shari‘a em termos sociais e experienciais.
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Conclusao

A codificag@o da tradigio sufi combina discursos doutrinais € prati-
cas rituais, permitindo a incorporago dos principios normativos da shari‘a
em termos de disposi¢des e apreensdes corporificadas entre 0s elementos
constituintes e definidores das comunidades sufis. Assim, a relagdo entre a
tradi¢@o sufi e os principios da shari‘a s6 pode ser compreendida por meio
de uma anélise das formas a partir das quais ambos sdo efetivados € mani-
pulados nos mecanismos disciplinares que produzem e moldam as identida-
des em cada contexto religioso e social.* Na zdwiya al-Hildliyya, os princi-
pios normativos que estdo inscritos e codificados na tradi¢@o textual da
shari‘a constituem a base dos mecanismos disciplinares que organizam e
definem a comunidade religiosa e suas identidades. Na zdwiya al-Bddinjkiyya,
contudo, o quadro normativo das identidades sufis € baseado na afirmagdo
performética da baraka do shaykh Badinjki e na capacidade deste em disci-
plinar as diversas experiéncias individuais nos limites hierdrquicos da comu-
nidade religiosa.

Porém, apesar das claras diferengas na constitui¢do e organizago
dessas duas zdwiyas, ambas as comunidades produzem formas experien-
ciais de apreensio e incorporac¢do das shari‘a estruturadas em torno da
nogdo de “ordem” (nizdm). Essa no¢do possui diversos niveis de significa-
do, os quais estdo inscritos em esferas complementares de experiéncia: a
sociedade, o corpo ¢ o self. A ordem origina-se na sociedade pela produgdo
de harmonia e justi¢a por meio da lideranca religiosa e da mediagdo de con-
flitos; ela € produzida no corpo pela restauragio da satide fisica e mental por
meio das curas religiosas ou do exorcismo dos jinns; € ela é produzida no
self pela incorporagdo do senso de eqiiidade e responsabilidade por meio da
disciplina das experiéncias misticas e da capacidade de avaliagdo moral
da realidade. Todas essas esferas sdo articuladas entre si pela persona religiosa
dos shaykhs sufis, que se configuram como seus produtores e guardides,
conectando-as com uma ordem transcendente constitufida pela realidade
esotérica da haqgiqga (verdade/realidade divina).

54. Processos similares estio envolvidos na produgdo da shari‘a como um discurso social
incorporado na persona religiosa dos ‘wlama (Messick, 1993: 135-151; Zaman, 2002:
111-143).
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A inscrigio da shari‘a em esferas de experiéncia que estdo articuladas
em uma realidade transcendente pela sua corporificagdo na persona do shaykh
possui interessantes paralelos com a retérica politica oficial na Syria, a qual
tenta legitimar o regime autoritdrio do partido Ba‘th por meio do culto de
personalidade organizado em torno das figuras do falecido presidente Hafiz al-
Assad e de seu filho e sucessor, Bashar al-Assad. Assim, por exemplo, se na
Hilaliyya a tradi¢@o textual do Isld encarna a ordem divina e conecta o mundo
material com a transcendéncia da realidade divina, e na tradigdo sufi da
Badinjkiyya essa conexdo é feita pela baraka do shaykh; na retérica oficial do
regime Ba‘thista, a ordem politica da Siria é corporificada na persona her6ica
do presidente, que a conecta com a transcendéncia politica do nacionalismo
drabe.” O Estado sfrio procura disciplinar o discurso piiblico e as “experién-
cias civicas” por meio de diversos dispositivos ret6ricos, icénicos e perfor-
madticos, tais como discursos, estdtuas e paradas,> para criar uma comunida-
de politica segundo os principios normativos da ideologia Ba‘thista.

Assim, enquanto o shaykh sufi corporifica a via mistica que leva 2
realidade divina, o lider Ba‘thista corporifica a via politica que leva A realida-
de metafisica do socialismo e da nagfo drabe. Além disso, como a ordem
mistica do sufismo, a ordem politica Ba‘thista requer a disciplinariza¢do da
sociedade, do corpo e do self. O regime Ba‘thista incentiva a organizagio de
grupos corporativos, como as associacdes de trabalhadores, mulheres e
jovens, que desempenham papéis complementares visando inserir a socie-
dade sfria no projeto mais amplo de construgdo da nagio drabe (Perthes,
1995: 170-172). Esses paralelos mostram as diversas instincias a partir das
quais as representagdes e as constru¢des da ordem nas comunidades sufis
podem ser articuladas com nog¢oes autoritdrias de ordem presentes no uni-
verso politico das sociedades do Oriente Médio.*” Entretanto, os exemplos
aqui analisados revelam um contexto bastante mais complexo que a mera

55. Agradego ao professor Nasr Abu Zayd por ter indicado esses paralelos nos seus coments-
rios a0 meu paper durante a IV Conference on Islamic Legal Studies: “Sufism and islamic
law”, realizada em Murcia, Espanha, em maio de 2003.

56. Para uma andlise dos rituais e da retérica que constituem o culto de personalidade de Hafiz
al-Asad, ver Wedeen, 1999.

57. A homologia entre as nogdes de autoridade presentes no sufismo e o autoritarismo da
cultura politica nas sociedades drabes foi apontada pelo antrop6logo marroquino Abdellah
Hamoudi (1997: 150-158).
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roplicagfio polftica de modelos culturais originados nas nogdes de ordem e
autoridade presentes no sufismo, pois existem outros ideais normativos na
tradiglio sufi, tais como a autonomia moral do individuo e a pluralidade de
focos de poder, que contradizem claramente as pretensdes hegemonicas do
Estado autoritdrio existente na Siria Ba‘thista,*®

Os vérios niveis de articulagdo possiveis entre as identidades reli-
giosas sufis e os discursos politicos e religiosos ddo a ela um alio grau de
flexibilidade e adaptabilidade social, permitindo sua expansdo como expressao
social do Isld na Siria contemporinea. As identidades mucgulmanas na Siria
estdo profundamente envolvidas na afirmagcio prblica das prescri¢des da sharf‘a,
as quais sdo articuladas com a afirmagfo performética do poder miraculoso da
baraka no quadro disciplinar das comunidades sufis. Assim, ao produzirem
significados discursivos, préticos e experienciais para as nogles de ordem e
justica, os shaykhs sufis contribuem para a inscri¢do dos principios normativos
da shari‘a na ordem moral da sociedade siria a0 mesmo tempo que consolidam
a tradi¢do sufi como arena disciplinar de mediag8o desse processo.
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Resumo

Este artigo trata dos processos de elaboragdo e criacdo cultural pro-
vocados pela adogdo local de sistemas juridicos supralocais ou transna-
cionais, analisando como os principios da lei islamica sdo incorporados con-
cepgdes de pessoa, justi¢a e ordem social entre os adeptos do Sufismo em
Alepo, na Siria. O foco da andlise estd voltado para as mediagdes, transa-
¢Oes e prdticas disciplinares — assim como para as autoridades e/ou espe-
cialistas que as comandam — que permitem que elementos da lei isldmica
sejam incorporados como principios organizacionais da persona e do self
dos agentes sociais, assim como da ordem piiblica. Os dados etnogréficos
usados neste texto foram coletados durante meu trabalho de campo nas
comunidades Sufis de Alepo, na Siria, de 1999 a 2001 e, novamente, em
maio/junho de 2002.

Abstract

This analysis focuses on the processes of cultural creation and
adaptation on the local level that are induced by the adoption of supra-local
or translocal law systems. It explores how principles of the islamic law are
incorporated as conceptions of person, justice, social order among the adepts
of Sufism in Aleppo, Syria. The analysis takes into account the forms of
mediation, transaction and disciplinary practices — as well as the authorities
and/or specialists who control them — which allow the incorporation of
elements of the islamic law as organizing principles of the self of the Sufis
and their constructions of the public order. The ethnographic data used here
were collected during my fieldwork research among the Sufi communities
of Aleppo, in Syria, from 1999 to 2001 and, again, in May/JTune 2002.
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