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CAPITULO X
INTRODUCAO

O objetivo deste trabalho é fazer um estudo etnografico sobre o grupo de
autoconhecimento denominado “grupo de estudos sufi”, “grupo sufi” ou “Tradi¢io”.

A relevancia deste estudo se deve a que vem preencher um espago no mapea-
mento que estd sendo realizado ¢ que tem tentado apresentar de uma forma
sistemdtica a diversidade e a mudanga no universo religioso brasileiro.

Com esta tese sobre o “grupo sufi”, “grupo de estudos sufi” ou “Tradi¢do” tenho
a intenciio de contribuir para este didlogo sobre esta diversidade e também para o
motor desta mudanca, ou seja a busca de sentido.

Que tipo de sentido é este? Quem estd buscando sentido num grupo como esse?
O que este grupo oferece?

No caso do presente trabalho tentaremos responder essas questdes dentro do
grupo estudado e tendo como universo os seus membros.

Ao buscar conceituar o grupo me deparei com uma série de desafios concetlvails,
ou seja, como classified-le? Uma seita, um grapo religioso, wna organiza¢fio mistica
ou um gripo de autoconhecimento?

Rejeitamios a palavra seita pelo excesse de conotagdes associadas a esta
palavra. Como explicou Leilah Landim (L.andim, 1983:17):

“mantendo sempre os termos utilizados nos texies, encon-
tramos af que as seitas sdo o reino do inauténtice, da impos-
tura, da charlaianice, da fraude.”

Ademais se num sentido o grupoe poderia ser considerado wna seita, entenden-
do seita em sua concepcdo classica na sociolegia da religido, onde

“serve como um medelo para organizor wmo minori ccg-
nitiva contra um meio hostil ou, pelo mencs, descrente.” (Berger,
19689:173)

Em outro, pelo seu cardter individualizante, onde ndo hd o proselitisma, nem
a exigéncia de crengas em dogmas, mas uma forte &nfase experimental ¢ mesmo
psicolégical, se afastaria desta concepcdo. Por este motive, recusamos também a
definicio de Troeltsch, citada por Abumanssur {Abumanssur, 1988:24), de “Crgani-
zagdo Mistica”

“caracterizada pelo individualismo e a defesa daliberdade
pessoal, @ organizagdo ristica foge do radicalismo das seitas e
da santidade institucional da igreja. Acaba por aglutinar-se
numa associacdo volunidria de individuos com idéias e pensa-

1 Psicologia antendida aqui, como conceilo amplo de estudo de comportamentos, motivagdes e
mecanismos do ser humaneo. :



mentos iguais adequada & expressdo religiosa de algumas
classes privilegiadas”

Esta defini¢do poderia estar mais préxima, mas é ainda restritiva ao enfatizar
a “expressdo religiosa” (por nossa opgio de ndo usd-la, passaremos por alto outros
pontos dessa definigdo que também seriam problemadticos).”

Decidi, portanto, pelo termo grupo de autoconhecimento, sem esquecer entre-
tanto que este conceito estaria incluido em dois conceitos mais abrangentes como
grupo religioso — entendendo religido como uma ligagéo estdvel com uma concepgilo
transtemporal da realidade’; e grupo mistico — entendendo misticismo como o
anseio humano por comunhio pessoal com Deus®. Grupo de autoconhecimento
descreveria mais especificamente o grupo estudado, jd que inicialmente muitas
pessoas se aproximam buscando autoconhecimento, sem ter muito clare para si
mesmas, se 1sso incluiria ou ndo, uma relagdo com Deus.

Isto também é refor¢ado pelo préprio Sufisinoe, onde Deus néo é um conceito a
ser aprendido, mas uma experiéncia a ser feita apds um desenvolvimento de certas
capacidades de percepgdo do ser humano. Inicialmente, portanto, refor¢ando obje-
tivos menos religiosos e mais ligados & psicologia, percepgdo ¢ autoconhecimento.
Algumas vezes em um grupo sufi pode nio haver, em certos perfodos, nenhuma
veferéncia a Deus, trabalhando-se conceitos psicolégices como condicionamento e
fazendo-se exercicios respiratérios ou de visualizag@o de cores ou outros. O religioso
sendo entendido por vezes como um contexto dentro do qual certos processos e
experiéncias podem ser descritos ou realizados de forma intelegivel.

O meu interesse no grupo nio foi de infcio um interesse académico por um
objeto de pesquisa, apesar de ter conhecido o grupo pouco tempo apds a conclusdo
dos créditos no Mestrado em Antropolegia. Hé dois anos entretanto, quande veltel
a estudar Antropologia, me surgiu a idéia de pesquisar este grupoe. (For que naot)

Esta tese 6 o resultado de 12 anos de convivéncia, participagdo ¢ observagdo
neste “grupo de estudos sufi”,

Esta modificacdo de foco de participante-cbservadora para observadora: parti-
cipante, fo! muito rica. Comecel a viver a questao do estranhamento ne grupo do
qual também eu participava. Tendo em mente

“..a promessa antropolégice exige que o sujeito consinta
em distinguir entre suas convicgoes absolutas e sua atividade
especializada de antropologe” (Dumont, 1983:204).

Clom o cuidado constante de nao justificar ou usar ¢s argwrentos do grupo, que
na verdade eu teria que explicar’. Ao mesmo tempo entendendo que a objetividade
como conceito absoluto ndo existe e assumindo que a antropologia é uma atividade
também interpretativa e ndo apenas observadora.

2 Geertz, 1968.

3 Arberry, 1973,

4  Veraesseraspeito Carlos Alberto Percira em “Notas de uma viagem A curiosa tribo dus pactas”,
1880:180 '



“ .0 que chamamos nossos dudos sio realmente nossa
prépria construgio das construgles de ouiras pessoas,...”
(Geertz, 1989:19).

“0s textos antropologicos sdo eles mesmos interprelages e,
- na verdade de 2% e 32 mao.” (Geertz, 1989:19).

No meu caso era ainda mais explicito que euestudavana aldeiaendoa aldeia®.
O meu movimento era sair de dentro do grupo para observa-lo de fora. Era comegar
a “estranhar” algo que me era “familiar”. Era utilizar um novo foco para perceber o
grupo. Um enfocamento antropolégico, isto &, buscando entender o grupo nio mais
como alguém que o vivia, mas agora como alguém que 0 pensava®. O sentide que
poderia fazer para mim como membro do grupo, j4 ndo era o que importava, mas
sim um sentido do pensamento e agdo partilhados pelo grupe, portants, mais amplo,
e dentro de um campo mais polémico, o campo da reflexfo antropoldgica.

Se por um lado a minha participagéio no grupo era uma Hmitacdo, por oulro
lado era uma vantagem. A partir dela eu teria a possibilidade de fazer com muito
mais facilidade uma descrigio mais densa, diferenciando uma piscadela de um tique
involuntério’, ou seja, seria capaz de entender certas sutilezas daguele universo,
porque eu também partilhava do mesmo cédigo. Dizendo de uma forma estranha,
eu pederia também ser uma informante. ' -

Por outro lado, os perigos eram evidentes e vdrios e eu precisava estar em um
estado de constante alerta para nio tentar justificar o que deveria demonstrar, para
ndo deixar escapar os pontos de referéncia antropolégicos através dos quais eu
deveria observar. Entretanto meu objetivo sempre esteve muite claro e serviu para
e orientar durante o meu trabalho gue para mim era — néo escrever um livro para
o grupo mas sobre o grupoe. Ficou claro no préprio trabalho que para escrever sobre
o grupo, eu teria que mostrar o grupo sufi e, portanto, parte do trabalho seria ievar
as pessoas para dentro do sufismo, para entlo serem capazes de refletir sebre o
Sufismo e sobre este grupo espectfico de estudes sufl.

Tste grupo iniciou-se no Rio, onde tem o maior ndmero de membros, expan-
dindo-se para vérias capitais e cidades brasileiras. Privilegiel o grupo do Rig, como
foco central de observacéo, onde {iz as entrevistas num total de 20. O material
atilizado além das enirevistas foi o resultado da observagdo e participago om
reunises, encantros (nacionais e internacionais), editora; anotagdes posteriores de
conversas informais; livros sobre o Sufisimo; textos de leitura; palestras; textos sobre
0s exerciclos.

Durante o desenrolar do trabalho articulo entrevistas com textos de leitura do
grupe (que todos conhecer), e observagdes, para expiicar certes comportamenios ¢
mostrar como se desenvolve ¢ estabelece uma construgdo de uma forma de percepgfo
da realidade. '

O papel da leitura no grupc é muito relevante, se comparamos €om 0uiros
grupos de objetivos similares. Aleitura ¢ entendida corno um estudo e uma reflexdo,

5 Geertz, 198332, _
6 Ver & esse respeito “O Mundo Invisivel” de Maria Laura V. C. Cavaleant (Cavalcanti, 1983).
i Vor a discussio de Geortz sobre esie conceito de Gilbert Ryle (Geertz, 1989:16).
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e a literatura sufi como analégica ou provocativa® sendo sua intengio levar o leitor
a fazer ou sentir alguma coisa, operando muitas vezes com um efeito retardado, isto
é, na hora em que se 18, pode-se ndo compreender o sentido da leitura, mas
posteriormente isto poderd ocorrer quando uma situagéo vivida trouxer o sentido
que naquele momento faltava. A citagdo de livros e textos lidos por todes do grupo,
foi por isso considerada por mim como parte da etnografia.

Dos livros sobre Sufismo, utilizo apenas os considerados desta corrente ou
ligados a ela de alguma forma, jd que nosso objetivo nfo é uma discussdo do Sufismoe
{como categoria ampla e abrangente), mas uma descri¢éo do “grupo de estudos sufi”
ou “Tradicio” no Brasil e mais especificamente no Rio de Janeiro.

Os autores utilizados para dar um arcabougo tedrico ao trabalho sio Clifford
Geertz, Peter Berger, Gilberto Velho, Roberto da Matta, principalmente em torno
de questdes mais gerais ou epistemolégicas ou sgja de uma visdo da Antropologia e
da participacdo e envolvimento do antropélogo com seu objeto de estudo.

Quando discuto a categoria para denominar o grupo utilizo o frabalho de Leilah
Landim junto com outros trabalhos da publicagdo “Sinais dos Tempes”.

A discussdo da Nova Consciéncia Religiosa parte dos trabalbos de Robert
Beliah, Steven Tipton, Luiz Eduardo Scares e José Jorge de Carvalho.

, Na parte sobre os rituais utilizo como interlocutor o antropdlogo S.J. Tambiah
e também o psicélogo Robert Ornstein e ¢ psiquiatra Arthur Deikman, os dois
ultimos nos seus estudos sobre meditagdoe, percepgio e misticisme.

O capftuto dois tem uma parte incial que é um esclarecimento sohre o Sufismo
do qual estamos falando, especificando a corrente (e porta-vozes) a que o gropo estd
ligado, pois o Sufisnio também é (como jd dissemos) uma denominacio gque abrange
e d4 nome a diversos outros grupos distintos do aqui estudadoe.

Explico aqui especificamente como ¢ grupo entende a relagie do Sufismo com
o Islamismo, j4 que Sufismo é comumente definide como um “esoterismo islamico”.
Este grupo entretanto entende o Sufismo coms uma verdade sem forma e apesar de
recophecer wna base oriental e islamica, esta nfdo implica em nechurn tipe da
conversdo ao Islamismo ou prética de comportamentos e usos a péo ser os adeguados
a este tempo e a comunidade em que viven.

A outra parte deste capftulo é um mergultho no universe conceitual do grupo
com o objetivo de permitir ac leiter comprsender os pontos de referéncia no gual se
apbiam seus membros. Discutimos ali a compreensao de conceitos e teinas rele-
vantes para o grupo tais como a experiéncia e seu papel, a percepeo, o condicionar
mento, a aprendizapgem, a mecanicidade, a auto-observagds, as virtudes e seu papel,
a flexibilidade, o relativismo, a verdade, o papel da emogdo e do intelecto, a reflexéc,
o humor, a ilogicidade, as coincidéricias, o “Homent Perfeito”, a disciplina, a respon-
sabilidade, o papel do Mestre, a relagio mestre-discipulo, a obediéncia, & trilegia
“lempo - lugar - pessoa”, o papel do esforgo ¢ do sacrificio, a baraka, os milagres, 0
desapego ou. “estar no inundo sem ser do mundo”, a normalidade, o “estar presente”,
a unidade, o amor e Deus.

8 Shah L., 1977(b).



Nio pretendo fazer aqui uma excgese da espiritualidade sufi, mas apresentar
como’o Grupo compreende esta espiritualidade e a utiliza na sua construgéio de uma
visdo de mundo.

Optei por deixar o grupo falar através dos seus membros e da sua literatura,
Esta opcfio deveu-se prinzipalmente ao fato de que j4 que estamos falando de
conceitos, de formas de perceber a realidade ou seja da construcdo de uma forma de
percepedo, ummeio vidvel de chegar até cla, seria através da descrigdio dos membros,
do que entendem quando se fala sobie os diversos temas, como percebem.

Volto a falar sobre percepgdo no capifulo 5, onde explico que através de
exercicios de meditacio e zikrs o grupo sufi muitas vezes busca tornar o sujeito
consciente de que a conscigncia pessoal tanto como arealidade social sdo construidas
e, portanto, podem ser mudadas. '

Os livros bésicos de estudo e leitura do grupoe, utilizados como fontes, publica-
dos pela editora do grupo -— edigdes Dervish — sédo o0s seguintes’s O Sufisme no
QOcidente (5.0.}, Textos Sufis (T.8.) — ambos coletineas andnimas —, Os Mestres
de Gurdjieff (M.G.) de Rafael Leffort, O Caminho do Buscador (C.B.) transcrigdo de
palestras de Omar Ali-Shah. Para facilitar, ao citar estes livros nos capitulos que
se seguemn, utilizarei as siglas indicadas entre parénteses apds cada titulo.

Os outros livros citados sdo de leitura e referéncia, isto &, necessariamente nem
todos do grupo leram todos, apesar de serem conhecidos. Muito do material utilizade
estava em inglés e os traduzi para fazer citagdes, quando for este o casoe, acrescen-
tarei a lztra T, apés a citagio. '

Durante o desenrolar do traballio cito vérios contos sufis que os informantes
contavarn para explicar certos aspectos e optel por transcrevé-los na verséo em que
aparecem nos livios. ' ‘

No capitulo trés descrevo a vida no grupo, como o grupo sc vé, como se identifica,
o que os membros dizem buscar, gquc tipe le sentide encontram neste grupo,
utilizande principalmente entrevisias e obs. -vag@es. Tenho também em conta a
discussdo da Nova Conscigncia Religiosa ¢ procuro trazer ao debate aspectos
especificos que servem para distinguir este grupe de outres enguadrades nesta
categoria. :

A descrigdo de Grupo por esse caminho se deve a que sendo um Grupo de
autoconhecimento, ou seja, uma via interior, néo € como uma igreja ou uma religifio
tradicional, portanto, o poder ¢ as estruturas hierdrquicas ndo t&m o mesmo valor
e peso que teriam por exemplo, num estudo gue visasse aquelas organizagbes.

Wo capitulo quatro discutirei as caracteristicas da “Nova Consciéncia Religio-
sa” procurandc relaciond-las com o Grupo. Apontoque a preeminéncia da cosmologia
alternativa nesta “nova consciéncia religiosa” delineia este conceito e c¢ria novos
parimetros para que e pensem 0s sujeiles ¢ 0s grupos dos quais pariicipam.

No capftulo cinco, discuto os rituais ou excreicios. A caracterislica bidsica dos
imesmes, a partir da gual se desencadeia todas as cutras, € a forma de ver estes
rituais e exercicios como formulagdes transitdrias.

8 Ver a referdncia bibliografica para as outras informag@es.
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Para fazer a andlise dos rituais do grupo parto da abordagem performadticu de
S.J. Tambiah. Explico sua abordagem e trato o material agui cstudade segunde a
mesma, que me pareceu a que mais dava conta ¢ explicava certos aspectos desses
rituais. Passo entdo a explorar mais intensamente dois aspectos: a visdo do ritual
~ como um “mecanismo gatilho” ou veiculo para um estado de consciéneia alterado, e
também como algo oscilando entre dois polos: ossificagdo e revivificagfo, ou geja
como uma formulagdo transitéria. Introduzo no final uma discusséo sobre estados
alterados de conscidncia e o aspecto terapéutico a que inicialmente serviriam as
meditacdes utilizando os autores Robert Ornstein e Arthur Deikman. Apreveito
entdo para descrever os vérios tipos de meditagédo e algumas de suas fungdes ¢ gnais
sio as utilizadas pelo grupo. Mostro a partir desses estudos e da observagdo de como
0 grupo vive esses rituais (meditagdes, exercicios), que vmna de suas fungdes basicas
é trabalhar a percepedo, procurando tornar consciente seus limites e assim amplid-
la. Também ao buscar parar ou diminuir o didlogo interno do sujeito, visa abrir
espagos para que ele possa contactar com cutras realidades interiores.

A conclusdo éutilizada para comparar o grupo estudado com outros que buscam
autoconhecimento, ou com aspectos de outros grupos religiosos. Tomo os conceitos
exotérico e esotérico para delimitar fronteiras e situar este Grupo frente a seus
interlocutores mais ou menos préximoes. Enfatizo caracteristicas do grupo estudado
em relacdo ao universo religioso brasileiro, principalmente o despojamento do grupo
néo s6 em termos de objetos, simbolos, rituais, cosrnologlaf; como também de

catarses ou vivéncias e experiéncias emocionsais, ou seja o cardterintrospective deste
grupo.

Apesar de estar conscuente de que esta serd uma versdo do grupo sufl que
concorrers com outras® , espero ter salvado o “dito” neste discurso de sua D’)m:l yili-
dade de extinguir-se e té-lo de alguma forma fixado em formas pesquisdve ight

Ser tradutora do sistema suft para 2 minha linguagem de antropdloga, nic foi
uma tarefa fcil, principalmente porque ¢ Sufismo acredita ser impossivel explicar
o Sufismo de uma forma académica. Dirta que mais que tradutora, tentei construir
wma ponte entre dois universos de significagdo.

10" Ver Gilberto Velho em Nunes, 197&:44.
11 Ver Geertz, 1985:3.



CAPITULO X
O SUFISMO

2.1 De que Sufismo estamos falando

Este grupo Sufi ¢ orientado por Gmar Ali-Shah, também chamado de Agha,
pelos membros do grupe. Ele, seu irmao Idries Shah e seu pai lkbal Ali-Shal (j4
falecido), sdo os expoentes desta corrente do Sufismo, ligada a escola Sufl Naqsh-
handi. A familia Shah ¢ “hashemi” ou seja, sdo descendentes do Profeta Maomé., O
grupo sufi aqui estudado ¢, portanto, da escola sufi Nagshbandi.

Fles entendem o Sufismo como alge vivo, que se adequa ao tempo, lugar e
pessoa, ndo-apegado a uma forma externa rigida, e compativel com o modo de vida
ocidental.’ '

Todos os trés tém varios livrost escritos sohre o tema e sdo conhecidos interna-
cionalmente,

Qutras correntes, e os estudicsos em sva maioria, 86 aceitam o Sufisme como
o aspecto esotérico do Tslamismo e pressupbem a necessidade da prética muculmana
ao Sufismo®. Por entenderem alguns que a universalidade estaria justamente na
sua particularidade, no caso no Islamismo®, '

A corrente a qual este grupo estd ligado afirma a Jigagdo intrinseca (mas
nio-excludente) do Sufismo ao Jslamismo, entretanto ndo considera que os membros
dos grupos Sufis Ccidentals precisern se converier eul muculinancs para serem
capazes de se bencficiar e participar destes grupos, o que de certa forma seria mesmio
contrario ao cardter do Sufiemo, que sempre se adequsu ao tempo, lugar e pessoa.

Omar Ali Shah e Idries Shah ao se referirem a este tema, sempre reforgam o
cardter atemporal do Sufismo e afirmam sua presenga permanente, néo importando
em que forma, através de toda histéma humana.

O Sufismo sends entendido, portante, como uma metdfora expressando a
possibilidade e os meios do ser humano atingirum nivel de consciéncia mais elevado.

“A tradicdo sufi néio conhece fronteiras. I uma tradigdo
que existiu nos coragdes e menles dos hontens desde 0s primor-
dios da civilizacdo. Devido a seu embasamento oriental, alguns
a consideram apenas niais unt culto do Oriente. O Sufismo
ndo € um culto nem wma religido: é uma filosofic prdtica
baseada em téonicas experimentadas e comprovadas. L, comoa
historia mostrou, facilmente assimilada pela culiura ccidental,

[

Ver referéncia bibliografica.

Ver a csse respeito em Arberry, 195¢; Lings, 1975; e Campos, 1390.

3 - Entretanic o préprio Lings ao falar do Sufismo através dos séeules e conlirmar a presenga do
Sufismo na atualidade diz “as manifestagdes do contate direto com a Grigem siio infinitamente
variadas” (Lings, 1875123 T.). : '

[0
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pois suas verdades basicas sdo universalmente reconhecidas e
apenas sua técnica diferente. Mas serd que essa diferenga de
téenica representa uma desvaniagem? A resposta é ndo, pols
essas téenicas, tal como sdo usadas pelos mesires Sufis no
Ocidente, ndo requerem atividades tncompativeis com a vida no
Ocidente.” (C.B.:13}

“Como os Sufis reconheceram o islamismo como manifes-
tacdo do surgimento essencial do ensinamento transcendental,
ndo poderia haver conflito interior entre o islamismo e o sufis-
mo. Admitiu-se que o Sujismo correspondia & realidade interior
do islamismo, assim como ao aspecto equivalente de todas as
outras religides e tradicoes genumas. "(Shah I, 1977:53)

Outros trechos de autores famosos como RUMI e IBN EL ARABI, que viveram
respectivamente nos séculos XIII e XII da nossa era, em pleno apogeu do Sufismo
enqguanto expressdo isldmica dizem o seguinte:

“Cruz e cristdos, palmo a palmo examinetl. Ele ndo estava
na cruz. IFui ao templo Hindu, ao antigo pagoede. Em nenhum
deles havia restro algum. Fui s terras cltas do Herat, e a
Kuandahar, Olhel. Ele ndo estava nos altos nem nos vales.
Decidamente, escalei a (fubulosa) montanhade Kaf. Alisé havia
a morada do (legenddrio) péssare Anga. Ful a Kaaba de Meca.
Ele ndo estova all. Perguntei por ele a Avicena, o fildsofo. Hle
estava além do alcance de Avicena...Olhel dentro do mew pro-
prio coraccio. Neste, seu lugar, eu O vi. NGo estava em nenhum
outro.” (RUMI, em Shah I, 1974:126, i27 T.)

“Meu coracdo pode assumirqualquer aparéncia. O coragdo
varia deacordo com as variagbes da consciéneia mais profunda
Pode aparecer na forma de um prado de gazelas, um claustro
de monjes, um templo de idolos, uma Kaaba de peregrmos, as
tabuas do Tord para certas ciéncias, o legado das pdginas do
Cordo.

Met deveréa dwzda do Amor. Aceito [lure e desgjosamente
qualguer carga que me for imposta. O amor é como 0 amor dos
amantes, excelo que em vez «de amar o ;enommo, el amo o
Essencial. Essa religido, esse dever, 8 0 meu, ¢ é a minha f¢.”
(IBN EL. ARABI, em Shah ], 1874:99, 1007T.)

Estas caracteristicas de adeguagio 8 vida 0c1dent11 moderna e pouca énfase
na ligacdo do Sufismo com o [slamismo estdo muito presentes no grupe. Mas
conversas e entrevistas que tivernos com diversos membros, quase nuanca s¢ men-
cionava o Islamismo e apesar dec diversas repetigdes que atualmente fazem, serem
em drabe e de tradicio cordnica, as pesscas tendem a tomé-las como exercicios
téenicos e a nfo associarem as mesnias com a pratica isldmica propriamente dita.
Se reconhece uma base orient al mas que ¢ muito ampla e ndo implica e nenhum
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tipo de conversdo isldmica ou prdtica de comportamentos e usos a ndo ser os
adequados a este tempo e a comunidade em que vivem,

~ Se diz que George L. Gurd‘jieff1 quec viveu na Europa e Estados Uniduos, entre
a primeira e a segunda guerras mundiazis, onde formou variog grupos de desenvol-
vimente, atraindo inlelectuais, artistas e pessoas diversas; estaria ligado a uma
divulgacdo do Sufismo, adequado para aquela época, sem nenhuma conotagdo
mugulmana, apresentando-o como uma via para um nivel de consciéncia mais
elevado. .

Autores cldssicos do Sufismo como Rumi, Attar, Ibn El-Arabi, Jami, Ansari,
Al-Gazali, Hakim Sanai® sfo conhecidos e lidos no Grupé. Os contos e poemas do
Rumi, os poemas do Ansari e do Hakim Sanai sdo estudados. A temdtica tratada
nestes livros é atual e fala da busca do ser humano pelo autoconhecimento e da
transformacio que deve se operar nele para que tal objetivo se realize. Se enconira
‘nestes autores, as dificuldades que o buscador encontra, os “véus” que lhe atrapa-
lham comwo o egoismo, o orgulho, o auto-engano, a preguica, ete, e também o papel
do Mestre, da disciplina, da cbediéncia, o entrave do condicionamento, a necessidade
de uma percepgio adequada, o enganc das aparéncias.

Observei que no Grupo todo este material se harmoniza de forma natural com
o trabalho que o Grupo desenvolve segundo as instrugbes e a guia do Mestre que
seguent _ :

Esta preocupagéo, se de fato, o Sufismo é ou ndo isldmico, se para ser sufi é
necessdrio ser muculmano, ndo existe 1o grupo, a questio para eles é bastante clara,
por 1530 nio me demorarei nesta discusséo, para ndo me distenciar do meu objetivo
— 0 grupo. '

“O Sufismo é uma verdade sem forma.” Ibn el-Jolall.

- *0 Sufismo é, de fato, ndo um sistema mistico, nem uma
religidio, mas um corpo de conhecimento.” Idries Shah.

4 Ver mais a esse respeito em Leffort, 1883,
5 Sobre esses autoves, ver referéneia hiblingrdfica,
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2.2 O Idedrio do Grupo
2.2.1 O motivo

Como disse anteriormente, esta parte do trabalho se propde a percorrer os
pontos de referéncia do Grupo, que sio usados na construcdo de uma forma de
perceber o mundo partilhada por seus membros. Com a convivéncia, a pralica e a
leitura, eles vio se familiarizando com os conceitos ¢ temas. Usei o termo ponto de
referéncia, pois enquanto pontos de referéncias, estes conceitos e temas sdo tomados
como indicacio de caminho ou orientacio, portanto, pressupondo uma tritha ¢ uma
caminhada. Ou seja, é dada uma indica¢do, um enfoque (pontos de referéncia) e cada
um ao participar do Grupo (tritha), desenvolve isto segundo scu nivel e sua expe-
riéncia (caminhada), Porisse, apresentarei os pontos de referéncia desta construgdo,
constatando porém que existe uma variedade de compreenséo dos mesmos pelos
membros, ou seja, niveis dos mais superficiais aos mais profundos podem ser
encentrados.

Nio discutirei os temas ou conceitos em si, ou seja tedrica e teclogicamente,
mas os discutirei em situacgdo. Por entender que o meu objetivo aqui é mostrar que
pontos de referéncia séo utilizados pelo Grupo e de que forma. J4 que a meu ver,
meais entre os Sufis do que em outras experiéncias religiosas, esta construgdo de
uma visdo de mundo é o que constitui as bases da prépria identidade do grupo
enguanto tal, como veremos no capftulo III com mais detalhes.

Este grupo recorre em muito pouco a elementos cerimoniais externos
existindo, portanto, pouco ritual no sentido da exterioridade ceremonial tipica das
religdes como a Umbanda, Candombié¢, Catdlica. Também € quase inexistents uma
cosmologia. Faz parte do sistema de idéias e principios deste Grupo néo valorizar
nada externo, por isso é através de sua visdo de mundo que se identificam.

Vem daf minha escolha em descrever os elementos desta visfo particular
de mundo, em detrimente de uma etnografla mais particularizada da orgenizagéo
social do Grupo e mesmo do seu processo ritual.

Deixarei também para a conclusio, a comparagio deste Griupo com outrcs
que tratam de alguns destes temas de uma forma diferente.

2.2.2 O idesrio propriamente dito
“Tentar transmitir o sentide do pensamento ¢ da ag¢do sufis
de forma convencional, simplificada ou prosuica é sinteti-

zado na conhecida frase sufi: Mandar um beijo por men-
sageira.” (Shah I, 1977:44)

O Cariter Experimentz] do Sufismo
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O Sufisme segundo seus porta-vezes, mestres, estudantes, tem um carg-
ter experimental, gque por isto, além de certo ponto é impossivel explicd-lo ou
mesmo aprecid-lo.

Esta dificuldade bésica, segunde s suils, estaria sempre presente em dois
niveis, em qualquer trabalho que pretenda falar do Sufismo. Em primeiro lugar pela
necessidade imperativa de se fazer a experiéncia. Como dizem: “Quem prova,
conhece™. Portanto, sem prova-lo, seria impossivel conhecé-lo ¢ isto é constante-
mente repetido. No grupo, esta caracterfstica € ressaltada pelos membros quando
falam da sua experiéneia e acham dificil tentar explicd-la a alguém que ndo
experimentou. Nas palavras de um informante:

Como vocé explica para alguém o gosto de um café. Sim,
vocé poderd dizer que é amargo, preto, liguido, mas enquanto a
pessoa ndo experimentar, ndo val saber o que é o café. Vocé
conhece aquela histéria sufi sobre o cha?"”.

Isto é algo bastante real e vivido pelo grupo, que por exemplo ao falar dos
exercicios que fazem, dizem:

“Vacé tem gue fazer os exercicios para saber se eles funcio-
nam ou nao?”

“Como posso falar de wma téenica que ainda ndo apliquel
no meu dia ¢ dia para avalior o resultado?”
: P

“Tiglar de algo que vocé experimenicu é uma situagdo; falar
de algo do qual vocé apenas tem uina teoria na cabega é outra
situacdo bem distinia.”

“I; aquela histéria do mapa e do territério, 0 mapa n@o é

o territério.”

Esta necessidade de experimentar também néo invalida para eles que vocé
nio possa sc aproveitar de experiéncias anteriores de outras pessoas. Omar Ali-
Shah, o mestra gue orienta o trabalho do grupo, em uma de suas palestras alerta
para ¢ fato de que a necessidade da experiéncia ndo invalida que também se lire
proveito das experiéncias alheias, '

“Algumas pessoas insistem em que certas colsas deven ser
experimentadas pessoalmente. Isso estd absolutamente correto,
mas essas experiéncias ndc se déo 1o acaso, As pessoas experi-
mentam certas coisas corretarmente depois de terem lido, ou
tirado proveito de uma certa quentidade de ensinamento e
sabedoriu de outras pessous — enldéo chega um ponto em que
uma experiéncia pessoal de uma certa natureza se torna neccs-
sdria. De forma que é isso: tirar proveito de um ensinanmento,
de um conselhe, de uma sabedoria, de técnicas —-e em ocasides,
quandoa pessoa estiver preparadaov quande for necessério que

6 A compreensio do Sufismo como um “sabor” advim do futo de que por buscar um conhecimento
direto, tal tipo de conthecimento seria mais compardvel a experifnzias dos sentides do que a0
conheeimento mental (Lings, 1088:7),

7 Ver esta histéria completa nos anexes.



tenha uma determinada experiéncia, que experimente um deter-
minado sabor, uma determinada sensa¢do — talvez lhe seja
possivel experimentar e compreender. Como eu digo, o expert-
mentar, o fazer, e aquilo que vocé poderia chamar de aspecto
tedrico caminham junios.

... Hd pessoas que dizem: Experiéncias, 6timo! Vou
experimentar de tudo uma vez. E entdo vocé diz: Certo,
experimentie cianureto; Vi e experimente apanhar uma
cascdavel — certamente esta serd uma experiéncia muito pro-
funda e, se a pessoq sobreviver, ficard um pouco malis sdbia.”
(C.B.:210,211) '

Em um nivel, portanto, entende-se no Grupo, que hd que provar para

conhecer, mas istc nio invalida que também se possa aproveitar até wm certo ponto

do conhecimento advindo de experiéncias de outras pessoas, e mais ainda que é
necessario se preparar para ser capaz de tirar o proveito que a experiéncia pode
dar, a experiéneia néo ¢ imediata, apesar de ser direta,

O segundo nivel da dificuldade bdsica, mencionada no infcio, € que além
de certo ponto é impossivel falar de certas experiéncias usando a linguagem e termos
de referéncia convencionais, dado o cardter indescritivel das mesmas nestes termos
familiares. Esta caracterfstica da incomunicabilidade estd presente na maior
parte das escolas misticas®, O Sufismo mesmo guando por vezesndo estd sereferinde
a uma experiéncia mfstica propriamente dita, mas a uxn certo tipo de percepgéo que
se desenvolveria com ¢ trabalho, se refere a esta incomunicabilidade, a esta impos-
cililidade de descrever experiéncias ndo familiares com termos familiares.

Emn sintese, para falar do Sufismo com propriedade é necessério, portanto,
ta-1o de algursa forma experimentada, pois senfo é, segundo dizem, como querer ler
uma carta, sem abrir o envelope ou falar de um sabor (coisa jé dificil e em s limitadal,
que nunca s¢ proveu. Para os sufis, sexr um tedrico do Sufismo, ou um académico do
Sufismo, seria paralelo a ser um teérico de natagfo sem nunca ter entrado em uma
piscing e nadade na dgua.

O Sufismo &, portanto, urna experiéncia direta, apesar de nfo ser imediata,
e o tipo de conhecimento com o qual lida seria mais compardvel a experiéncias dos
sentidos (ndo que seja uma experiéncia dos sentidos, jd que as experiéncias mistica
para um Sufi, estdo além do mundo dos sentidos) do que ao conhecimento mental.

A Leitura noe Grupo —— Os Contos

Apesar desta incomunicabilidade inerente a este tipo de experiéncia,
muitos livros {oram escritos por Mestres Sufis do passado e do presente, que sempre
tentaram ir um pouco além deste limite, ndo esquecendo de ressaltar a presenga
desta limitagdo. Idries Shah, que ¢ conhecide por scus muilos livros eserites, explica
que a fungdo da literatura no Sufismo seria a seguinte:

8 Pirth ao partir para analisar o que 65 misticos dizem acerca da sua expariéneia, observa que o
mistico enfatiza csta incomunicabilidade, mas que o faz com palavras, uiilizands-as também
para deserever suas experiéneias. (Firth, 1964:297-209)



“Muita literatura sufi é analégica ou provocativa. Sua
intencio é levar vocé a fuzer ou sentir alguma coisa. Lsta
alguma coiso ndo estd confinada ao goslo ou ndo gosto, a
esperanga ou medo, o pensamento Intenso, a discussao com:
seus amigos. Estas formas costumeiras de lidar com quase
qualquer coisa simplesmenie mascaram o conterido educacio-
nal e de desenvolvimento, E andes que a pessoa chegue a este
ponto, as coisas que foram lidas deixam um rastro. Este rastro,
ndo necessariamente registrado pela pessoa “adormecidas’, erd
digerido em outra drea quando experiéncias adequadas estejam
operando.” (Shah I, 1977(b):11 T.).

A literatura sufl, portanto, teria seu lugar no processo de aprendizagem
do discipulo e a experiéneia o seu; ambos os fatores, segundo dizem, estéo presentes
no grupo e o discipulo deveria aprender o valor de ambos na sua vida.

No material de leitura do grupo cncontramos as palesfras dos Mestres
sohre os diversos temas e principalmente os contos.

Os contos e fabulas sio considerados vefeulos ou férmulas precisas’ im-
portantes para a preservagdo e transnissio das idéias. Como um método aniigo
para formular e transmitir um conhecimento que néo pode ser expresso de outra
forma. Indica-se a familiarizacéo com os contos através da leitura,

“considerando-o como um paralelo consistente e produtivo
de certos estades da mente, ou como uma alegoria deles.

Os simbolos do conto sGo seus persenagens; ¢ conduta dos
personagens sugere G niente a mGaglra COmo G consciéneia
humana se comporta as vezes.” (8.0.:21)

Afirma-se, no Sufismo, que as histdérias sfo obras de arte comscientes,
feitas intencionalmente para serem utilizadas por pessoas que por sua vez soubes-
sem como utilizd-las. ' : '

Estes contos sdo usados freqientemente como analogias, metdfcras e
servem para tratar de temas, que de cutra forma, seriam dificies de serem explica-
-dos.

“Ndo se trata apenas de contar uma histdria com uma
moral primitiva; trata-se de fazer um comentdrio a respeilo de
alguns processos da vida.” (Shah I, 1577:74)

Os vérios niveis dos contos e histérias sdo também enfatizados. O conteddo
emocional, intelectual, hurmoristico, moral ou de entretenimento, seriam alguns dos
niveis.de um conto cu histéria, sugerindo-se gue haveriam outros niveis nos quais
eles também operariam e pederiam ser provel{osos.

Os contos wtilizados no Grapo sdo compilados dos grandes mestres Sufis
do passado. Parte deste material estd nos livros cldssicos de Sufiemo como o3 de
Rumi, Attar e outros, e parte fol compiiada ¢ adaptada para o Ocidente por lkhal
Ali-Sheh, Idries Shah e Amina Shab, que tém diversos livros publicados com contos.

8  Ver a esse respeito em 3.0, e T.5.
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Sioindicadas nos lvros de leitura do Grupo certas téenicas de leitura dos
contos e outros materiais, tais como:

— observar como um conto ou material de ensinamento o estd afetando;
_ fixar sua atengdo sobre suas préprias associagdes ¢ fatores emocionais; -

- familiarizar-se com certas histérias e reté-las na mente como se esti-
vesse memorizando uma férmula;

— estudar o materizal: (1) em fun¢do de seu conteldo evidente ou de scu
significado de fato; (2) depois, em fungdo da relagde que tem com a
pessoa, detectando os erros que o material poderia corrigir no modo de -
pensar da mesma; (3) e em fungdo da comunicacdo deste material fora
desses dois dominios. '

A partir do exposto, pode-se perceber o papel singular e especifico gue tem
a leitura no Grupo. O Grupo, portanto, educa seus membros & leitura. Adverte-se
que esta leitura nfo deveria ser quantitativa —mnéo se trata de conhecer uma grande
quantidade de histérias, mas qualitativa, A histéria é uma ferramenta que pode ser
utilizada, desde que se aprenda como fazé-lo™.

Aprendendo a Aprender — o condicionamento como barreira

Distinta de outras escolas misticas, o Sufismo entretanto nio realga o
“mistério” ou “coisas do além”, insistindo sempre que através de suas técnicas se
pode desenvolver a percepcéo c fazer a experiéncia. Esta linguagem atual do
Sufismo, que se refere a si mesmo como uma filosofia pratica e compativel com o
modo de vida ocidental, parece ser o que atrai o tipo de pessoas que bugcam este
caminho. Pessoas estas que, como falaremos mais adiante, tém em sua grande parte
um nivel de escolaridade bastante elevado™.

O Sufismo chega a se referir a si mesmo como uma ciéneia ja que COomo
csta teria também seus métodos, téenicas e necessidade de {reinamento na sua.
disciplina especifica.

“Autoridades sufis cléssicas se referem a este método como
uma ciéncia no sentide em que & um corpo especifico de conhe-
cimento, aplicado segundo principios conhecidos por um Pro-
fessor, para atingir um resultado especifico ¢ previsivel.”
(Deikman, 1873:182 T)

Segundo exemplificam, para estudar matemdtica ou fisica, ete, term que se
obter um treinamento adequado, assim também é com. o Sufisme. iste alids ¢ um
tema sempre enfatizado: a necessidade de aprendera aprender. Segundo os sufis,
devido ao condicionamento a que somos supmetidos torna-se muito diffcil apren-

“der algo novo, pois estamos sempre reduzindo o novo acs N0ssos modelos ju
estabelecidos.

10 Atualmente ha no Grupo, algumas pessoss, que estiio trabalhande com contos e se especiali-
zando na arte de contar histérios tendo come ponto de partida, as premissas descritas na
Sufisme. '

11 Ver grafices no {inal deste capitulo.



“Se o individuo admite que suas bases de pensamento sGo
incompletas ou inaplicdveis, estard ferindo sua auto-estima,
algo que geralmente ndo estd disposto a fazer. Uma vez que sua
auto-estima se enconira alicercada no pequeno sistema que ele
construiu, o que outros construiram pora ele, ndo € de sur-
preender que ele se esforce por proteger-esse sistema.” (S.0.:82).

Este tema do condicionamentio que foi tratado por Mestres Sufis do
passado, antes mesmo que a psicologia existisse como uma disciplina cientifica, tem
atraido a atencédo de psicélogos e muitos estudos e pesquisas t8m sido feitos para
estudar como as escolas sufis antigas (e também outras escolas esotéricas) traba-
lhavam e atuavam no condicionamento'.

-O Sufismo, portantoe, possibilitaria

“08 métodos para esgueirar-se pelo complexo de treinamen-
to que torna a maloria das pessoas prisioneiras do seu meio e
do efeito de suas experiéncias” (Shah I, 1977:49).

Este tema do condicionamento é bastante abordado pelas pesseas do
grupo, que se referem freqientemente & necessidade de cbservar “seu préprio
condicionamento” e “dar-se conta de como se é condicionado”. Nos textos recorre-se
constantemente a este tema, enfatizando a presenga do condicionamento nas ati-
tudes huroanas e o obstdculo que representa para a aprendizagen.

“Rejei¢io e aceitagiic du mesma forma que esperanga e
temor sdo atitiudes condicionadas. As pessoas lhes agrada uma
coisa ¢ lhes desagrada outra, simplesme:ite porque, sabendo-o
ou ndo, foram anteriormente sensibilizodas a esse respeito.
Julgam de acordo com critérios que nédo sdo sendo medidas de
avaliagio que, acidental ou propositalmente nelas foram im-
plantadas.” (T.8.:.45)

“O que ndo quer dizer que a tendéncic humana ao condi-
cionamento ndo tenha valor. Bla é essencial, pois do conirdrio
o homem ndo aprenderia. Mas enguanto torna possiveis alguns
processos de aprendizagem, inibe outros. ” ( T.8.:47).

“Estd em uma posicdo dificil porque quer aprender, mas
aprender de uma forma por ele mesmo estabelecida. Raramente
o diz de forma ciara. Mus sew comporiaimento o demonstra.
Quanrdo faz perguntas, clas séo enquadradas de tal forma que
mosiram o que se lhe estd passando na menie. Dificiimente se
pode esperarde tal individuo saudagdes de boas vindas, quando
pensa que estd sendo atacado, e quando lhe é dito que seu
processo de pensamento (reafirmado por geragses de figuras de
autoridade como intelecto soberane) ndo pode. ser usado da
forma que propde.” (T.5.: 45)

12 Ver sobre este assunto ¢ capftulo sobre Sufisme, basendo em Al-Chazzali (Mestre suft do
sée. XD, no livro “Teorias da Personalidade” (Fadigan, 1986:339-370). Também em Shah i,
1974:65, e o capitule 5 deste trabatho. _ ' _ .
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“As pessoas sio condicionadas desde o tempo de bebés —
socialmente, economicamente, politicamente, religiosamente e
de todos os modos possiveis. IBlas crescem numa sociedade
afetada de maneira semelhantie. Qitenta por cento do condicio-
namento que as pessoas receberam & medida que foram cres-
cendo aparece no sew comporiamento e na sua atitude: Nés
mexicarios somos asstin, Nés franceses somos assim, Nos
isso e aquilo somos assado. Nem todo esse condicionamento
é nocivo — se for um condicionamento que o ajuda na vida,
enléo quer se chame condicionamento ou experiéncia — é uma
coisa valiosa. Mas se for um condicionamento que lhe diz o que
pensar e como reagir, isso pode ser perigoso, pois talvez. ignore

-0 que vocé pederia chamar de percepgdo inferior ow instingo.”
(C.B.:200,201). :

As referéncias ao tema sfo muitas e enfatizam principalmente o papel no
treinamento humano da recompensa e do castigo ea desestabilizagio que aconttece
num grupo quando se removem estes dois fatores'™.

H4 no grupo uma atengdo constante a esses dois aspectos. O castigo e a
recompensa s&o vistos como dois lados de uma mesma meeda, o condicionamento.
Os membros do Grupo entendem que participar de um grupo exige certas atitudes
(freqiiéncia, participagdo), mas que o seu comportamento deve ser fruto da sua
necessidade e da compreensdo da importdncia do que tém gue cumprir, sem
entretanto estar atrelado ao medo de ser castigado ou & esperanga de recebzr uma
recompensa. Naturalmente esta questdo & sutil e é vivida pelo Grupo de uma forma
bastante realista, ou seja, como aprendizes: recenhecendo em si mesmos muitas
vezes ¢ medo & autoridade, ao castigo, como o motor de suas atitudes. Pelo menos
de infcio, tendo conhecimento do que significa isto ¢ sendo incentivados a observar
dentro de si mesmos comoe funciona,

Se fala em uma atitude superior do ser humano que ultrapassou este nivel.
Um dos exemplos citados é o da mfstica sufi Rabi’ah al-Adauya que viveuno séeulo
VIl

“Oh Deus, se Te venerc por medo du Inferno, queima-me
nele, e se Te venero esperando o Paralso exclua-me dele; mes se
Te venerc por Ti mesmo,ndo me negues Tua eferna beleza.”
(Attar, 1985:72 T.)

_ As pessoas do grape tém bastante cuidado em n&o buscar recompensa, em
“fazer por fazer”, “dar por dar”, sem esperar algo em troca. Apesar de afirmarem ser
muito dificil, como disse um infermante:

“Cassamos o conta do que pensamos que fazemos por
-alguém ou pelo grupo, pois ne fundo estamos buscando recom-
pensa’.
_ No grupo, por isto, ndo hd “reconhecimentoes” das pessoas que se dedicam
mais ou menos, e nem prémios sdo instituidos oficialmente. Entre as pessoas do

13 Reproduzi em amnexos, o capitule XI de 5.0, intitulade “Recompensa ¢ Castigo”, que trata
especificamente desto temndtica.
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grupo hd por vezes comentdrios sobre a dedicagio de tal ou qual pessoa, mas esia
nido ¢ uma politica oficial do grupo.

O condiciocnamento humano, como se estabelece, como limita o sujelto,
como pode ser ultrapassado é bdsico nesta escola sufi, onde se entende que s6
afrouxando os lagos do condicionamento que prendem o sujeito, é possivel tomar
contate com outra realidade ou seja, se permitir uma outra leitura do mundo, nem
que seja como hipétese. ' ' -

O Homem esta dormindo — A Mecanicidade

Junto com o tema do condicionamento vem a mecanicidade. A meeani-
cidade leva o ser humanoe a “dormir”, ou seja, a um estado hipnétice, onde o seu.
contato com o mundo deixa de ser vivo, atual, presente e passa a ser mecanico, sem
vida, repetitivo, ausente,

“O hdbito e o automatismo tao tlels em certas fases da
vida, t@o essenciais no ambito da vida cotidiana, constituem os
elementos da armadilha. Impedem o conhecimento da “ver-
dade"” e a visdo real do que nos rodeta. O homem adormecido,
preso por seus préprios lagos, comporta-se, ou pensa que se
comporia como se esses nds ndo existissem. Ao mesno tempo
agrega outros lagos e se administra ainda mais soniferos.”

(1.5.:83)

Esta metdfora do sono é muito encontrada no Sufismo, onde se repete
constantemente que 0 homem comum estd “dormindo™ O Mestre Sufl Hakim Sanai,
gue viveu no século XII, no seu livre “O Jardim Amurathado da Verdade” fala através

~ da poesia sobre o significado deste “sono®.

“Toda a humanidade estd adormecida,

vivendo em um mundo desolacdo:

o desejc de transcendé-lo ¢ mero hdbito e costume,

ndo religido -— apenas fiieis conios de fudas.
Deixadevangloriar-te na presenca dos homens do caminho:
melhor extingue-te como palha ardente.

Se tu mesmo estis de cabeca para baixo na realidade,
fatalmente teu bom senso ¢ [é estardo invertidos.

Cessa de tecer uma rede ao tev redor;

rebenta como um ledo pera fora da jaule.” (Sanai, 1985:35)

O Sufismgo se reivindica comeo técnica para despertar o ser humano e diz que

“Hd virias formas de despertar. Um homem pode estar
adormecido, mas deve despertar corretamente. I é necessdrio
que guando desperte ternha também 03 melos para aproveitar
seu novo estado. E uma preparacio para iste bem como numa
prepara¢@o para o despertar o que constitui nosso atual em-
preendimento,” (1.5.:25)

Segundo se dizno grupe, é através dag téenicas, dos exercicios e do trabathe
no grupo que se pode romper ¢ “estade guase hipndlico” da nossa vida didria e
perceher a realidade de uma forma mais axmnpla.
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“Romper a meeanicidade”, “se dar conta da meeanicidade” é algo a que so
referem as pessoas do grupo. Especialmente ao comparar 0 grupo com outros grupos,
sempre se referem ao cardter mecinico e repetitivo dos outros, e da atengio
constante do grupo sufi de ndo se mecanizar, de nilo se institucionalizar, se tornando
assim algo morto. I¥ wma das funcgbes do Mestre tornar o trabalho sempre vivo,
através de téenicas, situagtes propiciadoras de experiéncias, que ndo permitam que
a mecanicidade se instaure.

QOu como disse um informante (no grupo h4 mais de 20 anos):

“Ku passei por vdrias outras experiéncias como Budismo-
Zen, estudel Teosofia ¢ outras experiéncias mais, mas sempre
esbarrava no problema da repeticdo, no problema de gue néo
eram evolutivas, eram coisas formuladas hd séculos, mas que
néo tinham mudado, eram aplicadas da mesma forma, em.
qualquer cultura, em qualquer sociedade, entdo em certo mo-
menio a atividade comecava a se repetir, a se tornar mecdnica,
e ndo produzia nenhum resultado. Ao conhecer o grupe sufi, eu
comecei a experimentar outro tipo de dindmica, outro tipo de
avango.”

Um grupe de desenvolvimmento, mesmo quando se propde a combdu,r esta
mecanicidade, corre o risco de se deixar invadir por ela. No Sufismo se fala ern: grupos
de estudos sufis que foram dissolvidos por se terem mecanizado. A mecanizagio é
vivida pelo grupe como um risce real e presente, ndo s6 no nivel grupal mas
individualmente, algo que nos acomete em peqguenas ou grandes doses diariamente.

Um meb{,}e segundo chzem tem a qualidade da “Presenca”, ou seja, ele
estd totalmente presente.

Quando perguntei se a mecanicidade poderia ser evitada, encontrel as
seguintes respostas: através da cbservagdo de si mesmo, da préfica da flexibilidade,
do uso das técnicas sufls.

O Sufismo sendo entendido, portanto, como:

“um transcender das limitagdes ordindrias.” (Shan I,
186G:6)

Esta consciéncia do perige da mecanicidade leva o Grupo a ser muitas
vezes um pouce “frouxo” na parte organizativa, isto €, sem esquemas muito rigidos,
sem muitas imposigdes, permitindo um espago onde “as coisas acontegam, se for o
momento.” Ao mesme tempo observei gue o Grupo tenta conciliar este “perige” com
anecessidade da disciplina, por exemplo na pratica dos exercicios, hordrios, fregtién-
cia &s reunides. Agui se canunha por um “fio”: ser disciplinado sem ser mecanico.
Pelo que vi no grupo, muitos membros se atrapatham nesta conciliacéo, indo muitas
vezes para um lado, cutras para o outro. '

“A influéncic da mecanicidade que se abaie constante-
menie sobre o homem, tende a se refugiar inclusive num ststema
desiinado a combaté-la, sempre que a Hexibilidede do mesmo
tenha sz deteriorado. A conseqiiéneia € uma duple mecanizacdo,
porgue ume coisa inicialmente justa que tenha se corrompido,
pode sofrer maior deterioragio que wma COLSE Menos Lnpor-
tante.” (T.5.:25)
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A mecanicidade ameaga, portanto, o préprio grupo, e os membros tém isto
constantemenie presente através das conversas e da leitura dos textos. A escola suft
com seu conjunto de praticas, exercicios, estudos, € entendida como a possibilidade
de romper esta mecanicidade da vida de tedo dia, de despertar o sujeito do sono, de
quecbrar este estado hipnético que o prende a uma visdo de munde mantida pela
conversa da vida cotidiana™. Quando faz isto, viabiliza os meios para o sujeito ir
2lém desta visdo de mundo particular, ou seja relativiza esta visdo, pela constatagio
de que existem outras, abrindo assim um espago para o novo, expandindo uma
possibilidade de consciéncia, e afivmando que outros enfoques 880 possiveis.

A Auto-Observacio como fator essencial

A auto-observagio entra entdo como um fator essencial inclusive esta &
ama das regras da Ordem Nagshbandi, da qual falaremos mais adiante.

“A observacdo de si mesmo e o “trabalho sobre si” sdo
absolutamenie essenciais.” (1.5.:25)

O membro do Grups precisa se obsetvar, pois é através desta observagio
de si mesmo que ele poderd entender e ver o seu condicionamento, a sua mecanici-
dade, este estado hipnético que o prende a uma visfio de mundo.

Esta cbservagio entretanto deve ser feita de uma

“forma desapegada, trangiiila, gentilmente critica, ndo
auto-ceusadora; aprendendo de seus préprios erros.” (Shah O,
manrual do grupo) '

Esta observagio, portanto, ndo é para que ¢ sujeito se anto-acuse, ou se
autocondene, mas para que o sujeito se compreenda, que aprenda sobre sl mesmo.
Nio & para quo estabelega uma sentenga inexdravel ou sentimentos de culpa, mas
antes é para que ao se perceber, ao olhar para si mesmo, 0 sujeito se distancie, sendo,
portanto, capaz de se desapegar do que vé ¢ € este desapego entdo que permitird a
mudanga (se for necessdria), e que ampliard a sua visio de si mesmo. A culpa € vista
coms algo prejudicial e desnecessdrio, pois cla leva o sujeito a se apegar a0s seus
erros ao reforcar através dos sentimentos culposos o objete desta ciilpa. Ao se
observar e conctatar errcs, a atitude correta segundo os Sufis, é pelo menos

“aproveitar algo positivo desta situacéo, que € o que ela pode me ensinar sobre mim
mesmo. A partir deste aprendizado, comegar a fazer diferente.

O obzervar-se nic é descobrir erros para se arrepender e se culpar, ou
mesmo necescariamente descobrir erros, mas sim ser capaz de através desta
observacgdo se conhecer e se transiormar.

E corn isto vem também uma admonigfo constante de ndo apontar as
fathas alheias, de nio julgar os outros ¢ principalmente de ndo fazer fofocas. Im
muitas falas este tema se repete e naturalmente é porque acontece no grupo, como
frisam eles mesmos “alids em todos os grupos humanos’.

Assisti por vezes a conversas entre membros que antes de comentar algo,
j4 comecavam se explicando: :

14 Ver a esce respeito Rubem Alves: “A conversa cotidiana este ténue fio que sustenta visdes de
munda.. " Alves, 19317,



“Clha, isic que vou falar é fofocal”

Hd um cuidado em nio julgar os cutros e apontar-lhes as fathas, pois se

entende que ao julgar “de fora” ndo sc sabe 0 que exatamente estd acontecendo “por
dentre” de cada um, e & por isso um julgamento limitado. “Cada um sabe de si” ou
deveria procurar saber, deixando aos outros também este direito. Entende-se agui
implicitamente que quando o outro aponta sua falha, dificilmente o sujetto aceita,
e quando aceita, o faz muitas vezes de forma defensiva. ¥ s6 quando o sujeito mesmo
6 capaz de ver por si préprio, com seus prépriocs olhos, ou seja quando o sujeito se
obscrva e toma consciénela de que é, é que pode iniciar-se o processo de mudanga.
Portanto, nio adianta muito que outro me diga quem sou, se eu nio sou capaz de
ver-me. Através da auto-observacio existe a possibilidade de toernar-se¢ capaz de

Isto se reflete no Grupo, e é comum ouvir-se:

“Néo adianta falar para ele. Ele é que tein que se dar conta
por si 86.” '

a3

“A experiéncia ¢ capaz de ensind-lo, é inutil falar agor

O Mestre scria n&o aguele que lhe diz quem vocd é, mas aquele capaz de

orientar suas experiéncias, para que vocé perceba por si mesme o que lhe acontece.

K4 um conto que ilustra como um Mestre ensina desta foirna.

“Um homem foi ao lugar de residéncia de um dervixe e llie
disse: '

— Quero discutir meu problema contigo.

——F eu —disse o dervixe — ndo quero discuti-lo.

O homem ficou aborrecido.

— Como podes dizer isso, guando néo conheces meu problema?
O dervize sorriu.

— Por que deverias trazer-me um problema se ndo sel nada
sobre ele, ¢ ndo tenho percepgbes maiores que os outros?
Diante disto o visitante ficou confuso e ansioso:

— Diz-me qual é meu problema, e entdo isto me convencerd.
----- O ser humano! -~ digse ¢ dervize —, estds gquase completa-
mente ao avesso. Se mostro que conhego o que tem em sua mernde,
desularel tua atengdo para “os milegres”, e falharei em meu
dever de Servigo, assim como contra a atuagdo teatral.

— Bem, entdo—disse o homem —, dd-metdo somente a solucdo
do problema, cumprindo deste modo cont os requisites do Ser-
Vi, ' ’

—Issc eu jé fiz — disse o dervixe,

— Mas nGo nosso compreender-te de modo algum — disse o
visitanie—. Ndo tenho consciéncia de que me tenhas dado
nenhuma selugdo.

— Inido, tomd tew caminho e busca a resposte em oulro lugar.
Durante vdrios meses depois disio, 0 homem vigjou e falou com

ruite gente, descrenende seu encontro com ¢ dervixe.

Um dia se deu conte de gue seu problema tinha sido a cuto-im-
poritincia, ¢ que o dervixe lhe tinha indicado. Esie era seu
verdeadeire problema, nio o que ele havia imaginadoe que era.



Pouco depois, em uma cidade distante do primeiro encontro, viu
o dervixe de novo. Disse-lhe: _

- Agora me dou conta da sabedoria de fuas palavras e quero
recompensar-te pelo servigo que me fizestes.

— Jd me recompensasies — disse 0 dervixe -— porque ao contar
a todos nossa conversa estivestes ajudando a ensinar, ainda que
ndo desejasses fazé-lo, contigo mesmo como a tlustragdo viva da
ignordncia e da perplexidade, como um homem com uma flecha
cravada em sua cabeca que todos, exceto ele, podem ver, e com
uma dor de cabeca que unicamente ele atribui as dificuldades
de manejar pensamentos profundos.” (Shah 1, 1988:99)

Esta auto-observagio n&o estd ligada a mudangas forgadas e bnitativas
para um padrdo ideal. O Sufismo afirma o cardter funcional e corretivo das
virtudes, e a inutilidade de imitar o que se pensa ser uma virtude.

“Copiar o virtude de outro é mais cépia do que virtude.
Tente aprender em que a virtude estd baseada.” (Shah I,
1978:91 T.) :

“As virtudes ndo sé@o chaves para ¢ céu mas passos essen-
ciais que clareiam o caminho para um entendimento maior”.
(Kharkovli, 1980:14 T.)

“A generosidade foi originalmente instituida como umu
forma de ensinar o desapego ao homem.”(5.0.:68)

E peste sentido que o Sufisme coloca & importéncia fundamental da
sabedoria e do conhecimento, antes de uma mera imitagao de pratica de virtudes.
Ou seja, é necessdrio se recorhecer o que se é, e tomar consciéncia de onde se esta
e através deste autoconhecimento e do trabalho sobre si mesmo partir para uma
transformacio real pelo conhecimento obtido. '

Isto se reflete no grupo, onde & mais valorizado a pessoa reconheacer sua
situacdo real (mesmo que esta ndo seja a idezl) e ndo tentar parecer algo que ndo €,

O conhecimento de si mesmo, em um sentido mais profundo é também

entendido no Sufismo como

“Porgue o verdadeiro conhecimento de si consiste nisto: o
que és tu em ti mesmo, e de onde vieste?; aonde vais, e com qual
finalidade vieste a este mundo durante um espage de tempo, e
em que consiste tua verdadeira felicidade e a tua miséria?” (Al-
Ghaozali, 1989:17) .

Este conhecimento de si 6, portanto, a realizagdo do buscador. Observei
que se coloca de inicic objetivos mais tangiveis como a auto-obhservagas desapepada
de si mesmo, que pode ser praticada por um inicianie, mas ao mesmo Lecmpo se
amplia a xicldura deste autoconhecinento de si, falando sobre a ncecasidade do ser
humano de conhecer sua origem e destino™, como parte deste conhiceimento. Os
membros léem sobre isto, mas na pratica se¢ preogupam em realizar esta auto-chser-
vacio de st mesme num nivel ais concreto como por exemplo, através da cbservagio

15 Ver a esse respeito 8.0.:85.



22

de como agiram/reagiram diante de situagdes, que emogdes foram suscitadas por
quais situagdes. '

As regras da Ordem Nagshband da qual falaremos mais adiante, que sio
0 Marce c_:lp ’grabalho sobre si, insistem em “1'ecorda§-s<_3”, na “I,n.eméria” e é enfatizado
que o individuo deve.se contar a si mesmo sua prépria histéria.

Na histéria de Mushkil Gusha, histéria que € repetida todas as quintas-
feiras na reunido do grupo, o “lenhador”, personagem da histéria, se conta a sua
prépria histéria. : o

... "0 lenhador levantou-se e caminhou na dire¢io de onde
vinha a voz. Andou, andou e andou, mas nao eticontrou nada.
Entdo sentiu mais cansago, frio e fome do que antes e, além do
mais, estava perdido. Tivera muitas esperangas, mas isse ndo
parecia té-lo ajudado. Ficou triste, com vontade de chorar, mas
percebeu que chorar também ndo o aqjudaric, Assim, deitou-se
e adormecen. Logo depois acordou novamente. Sentia frio e fome
demais para dormir. Foi entdo que lhe ocorreu narrar a si
mesmo, como se fosse um conto, tudo o que tinha acontecido
desde que a filha lhe pedira um tipo de comida diferente.

Mual terminou sua historia, pareceu-the ouvir outra voz, vinda
dealgum lugar no alto, como se salsse do amanhecer, que dizia:
— Velho homem, velho homem, que fazes sentado aqui?

—— Estou me contando minha prépria histéric — respondeu o
lenhador, “... (5.0.:18)

E contande a st mesmo sva prépria histéria que se pode aprender sobre si
préprio eisto é repetido de diversas formas e muito esquecido, néo 56 pelos membros
do Grupo na sua prédtica, mas mesrio pelo lenhador da histéria

.mas chegou a guinta-feira seguinte ¢, como é comum
entre os homens, o lenhador se esqueceu de contar a histéria de
Mushkil Gusha.”... (S5.0.:158)

O Grupo repete esta histéria e podemos ver como se utiliza o conto como
uma metdfora. A metdfora podendo ser entendida como uma forma indireta6 de
ensinar algo, de penetrar no individuo através dos seus mecanismos de defesa™.

Os membros do Grupo trabalham, cada um por sua prépria conta, nesta
auto-observac¢do de si mesmos, ndo hd reunides onde se partilhem este tipo de
experiéncias. Neste sentide é um caminho interior, uma caminhada solitdria com
um grupo. Dado a este cariter introspectivo, optei por neste capitulo tentar fazer
esteinventdrio deidéias e temas, comeo sdc apresentados nos textos e compreendidos
e conversados no grupe, deixando o Grupo falar para que digam o que ndo pode ser
visto de fora. ’

A Flexibilidade, o Relative e a Intuigdo

A diversidade de comportamentos no grupo & bastante ampla. Diria
entretanto que hd uma tentativa generalizada de ser “flexivel” ¢ procurar ndo ter
“padrdes mentais rigidos”.

16 B interessante notar os paralelos na Psicologia atual onde a Programagiio Neuro-Lingiistica
e ouiras correntes trabalham com metdforas come instrumentos psicoldgicos eficientes na cura
de paciente,
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nowr

(13
Ser flexivel”, “vencer preconceitos”, “ir além da forma exterior” sfio temas

de conversas comuns. E o que é ser {lexivel?

- “Ser flexivel, ndo é ndo ter uma base, é a partir de uma
base ter a flexibilidade que he permita, fuzer experiéncias ou
aceitar proposices que ndo estejam no seu modelo menial,
Claro que ser flexivel ndo implica ndo ter senso comum ou
aceitar qualquer coisa. ¥ de uma certa forma estar disposto a
aceitar algo novo, diferente ou se ndo aceitar, pelo menos estar
disposto a examind-lo ou experimentd-lo com a mdxima isengdo
de preconceitos possivel. E dificil, normalmente nés engancha-
mos com coisas pequenas, maneirasde serdiferentes das nossas,
e a partir dal nos fechamos e ndo nos permitimos aprender Ser
flextvel estd muito ligado com aprender. E aquela coisa que nos

" acontece por exemplo quando ao lermos um livro dizemos: E
6timo, disse tudo que eu pensaval . E este reforco constante do
nosso modelo mental, que tem que ser revisto, é como abrir uma
brecha, que nos possibilite ampliar nossa visdo. E ndao estar
demasiadamente apegado a nossa leitura do mundo.” (inform-
ante)

E através da flexibilidade, como dizem, que se pode ultrapassar a meca-
nicidade e a rigidez. Ela permite que se afrouxem os padrdes e, portanto, abre a
possibilidade para a aprendizagem de algo novo. Nas histérias de Nasrudin (Mestre
que ensina pelo Humor) muito conhecidas pelo Grupo, aparecem muitas modali-
dades do que seria a mgldez mental apresentada de uma forma humonsuca gue faz
a pessoa rir de si prépria.

No desenrolar deste trabalho, vdrias destas histdérias sdo contadas, procu-
rei com isto recriar um clima que tantas vezes acontece 1o grupo, onde se contam
estas histérias quando quer que uma situagdo de vida faga com que alguém se lembre
de uma delas. :

Ser flexivel entretanto nio é tao fdcil e os membros do Grupe sabem disto.

E bastante repetido nas entrevistas a palavra “relativizar”, “relative”.
As pessoas comegavam muitas vezes dizendo “na minha opiniic” e enfatizando o
cardter pessoal da sua experidncia. Este “relativismo”, “opinido”, sendo parte desta
flexibilizacdo mental buscada. De uma tentativa de néo se considerar o “dono da
verdade”, mas um “buscador da verdade”. Também se encontra em muitos textos do
Sufismo, a disting&o entre opinifo ¢ fato; e a necessidade de se reconhecer vs dois.
A opinido estando baseada em uma experiéneia fragmentéria e néio total. E ao me
falar isto um informante lembrou do conto do elefante no escuro, de Rumi (pocta e
mestre sufi do século XIII), conto muito conhecido entre eles:

“Um elefante pertencente a uma mostra ambulante fora
colocado num estabulo perto de uma cidade que até entdo nunca
tinha visio um elefanie. Tendo ouvido falor ne maravillia
escondida, quatro cidaddos curiosos foram tentar vé-la antes
dos outros. Chegados ao estdbulo, verificaram que néo havia
luz. A investigagdo, portanio, teve de ser feita no escuro.

Um deles, tocando-lhe a tromba, supds a eriatura parecida com
uma mangueira de dgua; o segundo apalpou-lhe uma orelha e
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concluin, que era um leque. O terceiro, pegando uma perna,
comparou-a a um pilar vivo; e o quarto, tendo posto a médo no
dorso do animal, convenceu-se de que era uma espécie de trono.
Nenhum deles péde formar uma imagem completa; e, pariindo
da parte com quc cada um entrara em contato, sé puderam
referir-se ao animal em termos de coisas que jd conheciam. O
resultado da expedicdo fol uma confusdo. Cada qual tinha a
certeza de ter razdo; e nenhum dos outros habitantes da cidade
compreendeu o que acontecera, nem o que os investigadores
haviam, de fato, experimentado.” (Skah I, 1977:62).

Este conto também ¢ utilizado por Mestres Sufis para mostrar a tendéncia
da mente humana de generalizar a partir de uma evidéncia parcial. Tendéncia esta -
que muitas vezes, segundo eles, é encentrada no meio intelectual.

_ Nas entrevistas as pessoas pareciam bastante conscientes do cardter
relativo das suas experiéncias e atribuem 1sto ao nivel preparatério em que estéo,
reconhecendo entretanto que hd um nivel em que a verdade deixa de ser relativa,
mas que ndo ¢ ainda o caso deles. Sobre isto, um informante contou a seguinte
histéria: :

“Um dia, Nasrudin estava sentado na corte, Queixava-se
o rei de que os seus suditos eram mentirosos.

— Muajestade — disse Nasrudin —, hd verdade e verdade. As
pessoas precisam praticer a verdade real antes de poderem usar
a verdade relativa. Mas sempre tentam inverter 0 processo.
Resultado: sempre tomam liberdades com a sua verdude huma-
na, porque sabem, por instinto, gue se trata apenas de uma
invengdo.

O rei achou a explicacdo complicada demais.

- Uma coisa tem de ser verdadeira ou falsa. Faret as pessoas
dizerem a verdads, com essa prdtica, elas adquirirdo o hdabito
de ser verazes. :

Quando se abriram as portas da cidade, na manhd seguinte,
umao forea se ergula diante delas, controlada pelo capitdo da
guarda real. Um arauto anunciou:

— Quem quiser entrar na cidade terd gque respender primeiro
com verdade & pergunia que Lhe serd formulada pelo capitdo da
guarda.,

Nasrudin, que estava esperando do lado de fora, foi o primeiro
a dar um passo & frente.

O capitdo dirigiu-se a ele:

— Aonde vaif? Diga « verdade; a alternativa é a morte por
enforcamento.

 — Vou — replicou Nasrudin — ser enforcado naquela forca.

— Ndo acredito em vocé!

—— Pois, muito bem. Se eu disse uma mentira, enforque-me!

— Mus isso faria dela a verdade!

— Exatamente — confirmou Nasrudin —, a sua verdade.”

(Shah I, 1877:86)
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Ao falar-sobre 1sto, reconhecem a necessidade de desenvolver a intuicio
como uma forma de conhecimento, que apesar de ser considerada relativa nos meios
convencionais, ¢ considerada no Sufismo quando desenvolvida, junto com a percep-
¢éo, uma forma de chegar a verdades menos relativas.

“Os sufis principiam, ndo raro, de um ponto de vista néo-
religioso. E dizem que a.resposta estd na mente da humanidade.
Ela precisa ser liberada, para que o intuicdo, pelo conhecimento
de si mesma, se torne o guia da realizag@o humana. A outra
maneira de consegui-lo, através do treinamento, suprime e
silencia a intui¢do. A humanidade transformou-se num animal
condicionado pelos sistemas ndo-sufis, ainda que lhe digam que
ela ¢ livre e criativa, que pode escolher o pensamento e a agdo.”
(Shal I, 1877:49) '

Através de varios textos se fala em abrir espaco para a intuigéo, incenti-
vando a que a pessoa busque dentro de si mesma escutd-la. Também se fala em
desenvolver a capacidade de ouvi-la. Muitos exercicios do Grupoe sfo entendidos
como treinamento para a percepedo, que permitirdo se forem bem sucedidos, que sc
tenha um contate mais fluido com a intuigéo,

O papel do Intelecto e das EmogGes

Tanto a abordagem intelectual, quanto a emocional sdo tratadas como
modalidades limitadas de conhecimento e sempre se estd referindo a que estas duas
abordagens néo esgotam a realidade. Como disse um informante:

“Como elas nos sdo familiares tendemos a querer aplicd-
las onde muitas vezes ndo se aplicam, e onde € necessdria outra
modalidade de conhecimento. Buscamos onde tem, para nés,
mais luz, onde é mals clare, e ndo onde realmente temos que
buscar.”

Exemplificands isto, me contou cutra histéria do Nasrudin:

“Nasrudin estava de joelhos procurando algo em seu jar-

dim, quando passou um vizinho ¢ perguntou:

— Que perdeste Mulla?

— Minha chave — réspondeu Nasrudin.
Apés alguns minutos de ajudar na busca, o vizinho perguntou:
— E onde vocé deixou cair?

— Em casa.

— Entdo, por que esid procurando aqui?

— Porque aqui tem mais luz.”(Shah I, 1977:88)

Nio que o Sufismo negue ¢ intelecto ou as emogdes, mas apenas, como se
apressam a dizer, ressalta o cardter limitado dos mesmos.

“.. Buando o Sufi diz: "As pessoas ndo desgjam aprender,
elas desejam sentir’.. Ele ndo quer dizer que as pessoas nédo
deviam sentir e sim aprender. Ele quer dizer que sentir ndo é
aprender, equeas pessoas deveriain em um certo ponlo alcangar
a capacidade para distingui-lus.” (Kharkovli, 19580:7 T)

e mg
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Notei que as pessoas ao se aproximarem do Grupo se confundem muito
com isto, por entenderem que o “intelecto ou o emocional” s&o criticados ou que nio
devem ser usados, etc. Vdrics textos repetem que nfio ¢ assim. O intelecto e o
emocional tém seu lugar no desenvolvimento humano, o que se diz é que eles nio
esgotam todas as possibilidades humanas de aprendizado, e que se se utiliza apenas

estes dois canais é impaossivel chegar 4 “verdade”.

O pensar, o refletir é incentivado em varias palestras de Gmar Ali- Shah.

“Na Tradic@o, nés ndo queremos marionetes. Nés quere-

mMos mostrar e ensinar as pessoas @ pensar e a agir, por melo do
seu desenvolvimento e da percepc¢éo de sua prépria capacidade
crescente, com o auxilio da energia, com ¢ auxilio de um guia

—..7(C.B.:200)

Mas nunca se deixa de lembrar que sé com o intelecto ou a reflexdo comum

é impossivel trilhar o caminho.

‘... @ experiéncia mistica e a luminacdo ndo vém através
de uma reacomodacdo de idéias familiares, mas através de um
reconhecimento das limitacdes da reflexdo comum, que serve
apenas para propésitos mundanos.” (Shah I, 1977:103)

Ou seja, pode-se explicar o que pode ser explicado através do pensamento
mtelectual Deve-se utilizd-lo, por tanto, como uma ferramenta, adequada em certas

situag¢des, mas nio em todas.

B mteressante a forma como se aborda a emogioe. Sempre é ressaltado
que a experiéncia emocional e mistica sdo coisas bem diferentes. E que € necessdrio
ultrapassar o nivel emocional. De inicio, pelo menos é importante reconhecé-lo. Nog

exercicios, as demonstragdes emocionais sdo normalmente desestimuladas.

menda que se mantenha para si mesmo, oune maximo que se

“Repetidamente, a literatura mistica enfatiza que expe-
riéncias sensitivas ndo sao o objetivo do misticiscmo; pelo
contrdrio, somente quando estas sdo transcendidas a pessoa
pode alcancar o objetivo de um conhecimento direto (intuitivo)
da realidade fundamental.” (Deikian, 1979:198 T.)

“Os Sufis consideram a maior parte das experiéncias mis-
ticas como sendo essencialmente emocionais com pouca Lmpor-
tdneia pratica — excelo pelo efeito danoso de levar as pessoas a
acreditarem que estdo sendo espirifuais quando ndo o estdo:

“Sahl Abdullah uma vez entrou num estado de agitagdo violen-
to com manrndifestagdes fisicas, durante uma reunido religiosa.
Ibn Salim disse: O que ¢ este estado?

Sahl respondeu Ndo foi, como vocé imagina, o poder entrando
em mim. Foi, ac contrdrio, devido o minha propria fraqueza.
Outros presentes disseram: Se isto fol fraqueza, 0 que é o poder?
“Poder,” disse Sahl, “é quo. ndo alge como isto entra em vocé e
a mente e 0 corpo ndo manifestam absolutamente nada.” (Detk-
man, 1979:201 T.)

As experiéncias interiores que possam advir de aigum exercicio, se reco-

ale com alguém mais
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expenente sc é 0 caso que a pessoa tenha alguma ddvida. “Sharings”, isto 6,
compartir experiéncias, sfo inexistentes.

As demonstragdes emocionais ou fisicas ndo tém muito lugar neste Grupo
Sufi, distanciando-o, portanto, de outros grupos e religides tio populares no Brasil
gue lidam com “incorporagdes” de todos os tipos, como por exemplo a Umbanda ¢ o
Espiritismo entre outras.

: As pessoas no grupo por receio de serem emocionais se comportam de uma
forma brincalhona e gozadora, quando se trata de quest@es mais esotéricas, “para
nioe ficar muito sério, ndo 7", Hd o cuidado de ndo se empolgar e de sempre quecbrar
situagdes que comecem a ficar muito “sérias” com o humor.

O Humor e a Ilogicidade

E o humor é um dos ingredientes desta receita sufl, onde h4 o conhecido
Mulla (Mestre) Nasrudin, que ensina pelo humor. No grupo, a referéncia a cste
personagem, é freqtiente e alguém sempre conta uma histéria que se adequa 2
situagdo que estd sendo vivida. Os sufis ressaltam a importédncia do humor, é rindo
de si mesmo, que a pessoa pode deixar de se levar t3o a sério e comegar a aprender
o desapego de sua auto-imagem e de seus padroes mentais fixes, entre outras coisas.

“Se vocé ndo pode rir fregiiente e genuinamente, vocé ndo
tem alma.” (Shah I, 1978:92 T.)

Nasrudin, segundo a tradigdo sufi, em seus contos que sdo muitas vezes
ilégicos, mostra a forma de pensar da pessoa Comu. E estudando estes contos ndo
s6 no seu nivel superficial de apenas “engragados”, mas tamhém tratande de
observar que formas de pensar estio sendo exemplificadas, que segundo os Sufis,
- se pode aprender com este Mestre do Humor. '

Um dos livros editados pelo grupo em portugués, é do Nasrudin, e este
componente de humor nfo deixa de aparecer, mesmo durante os momentos mais
sérios dos exercicios ou falas para os grupos.

QO Humor é também entendido como fator importante para o relaxamento.
Quando rimos relaxamos, e o estado de relaxamento é fundamental para que se
possa aprender com mais facilidade e fazer as “meditagdes” e “exercicios” de uma
forma mais adequada. A tensdo impede o organismo de fluir, e ¢ humor é muito
usado para soltar a tensdo. '

“Como vocés todos sabem, usamos um bocado de humor
na Tradi¢do, muito especifica ¢ particularmente. O humor e ¢
riso relaxam, melhoram a atmosfera e melhoram o que chama-
mos entrada (in take). O humor é o que chamamos o sal e a
pimenta da conversacdo.” (trecho de palestra de Omar Ali-

Shah)

Aprender a relaxar é uma das tarefas do membro do grupo, entretanto
estar relaxado nio se entende como “largado”, “roupas frouxas”, cte, mas sim sem
tensao. Pode-se estar de paletd e gravata ¢ relaxadoe e com “roupas frouxas” ¢ tenso.
O relaxamento ndo depende de uma forma exterior, mas é um estado interno.
Também so esclarcce que estar relaxade, nfo significa estar desligado ou desatento.
Atencio ndo ¢ tensdo. Pode-se estar atento e relaxado, exemplificam este estado
como por exemple o de um felino.
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Os contos de Nasrudin, tante quanto vérios dos cutros contos conhecidos
no Sufismo, ndo scguem a légica convencional e aparentemente ndo tém 16pica.
Introduzem assim a ilogicidade, Como diz Sirajudin, letrado do sée. XVII:

“Brnquanto ndo pudermos compreender a ilogicidade e sua
significincia, evitemos os sufis.” (em Shal I, 1877:41)

E interessante notar que algumas pessoas do grupo, apesar de atuarem
no seu dia a dia em profissdes extremamente técnicas, aceitam com naturalidade
que h4 um espaco para o “ilégico”, que “nem tvdo pode ser explicado™”.

No Sufismo, segundo dizem, hd vdrias modalidades de conhecimento. Algo
pode, portanto, ndo existir segundo a légica convencional de uma dimensao, ¢ ao
mesmo tempo existir em oulra dimensdo ou segundo uma cutra modalidade de
conhecimento. Também se fala nos estudos sobre os hemisférios direito e esquerdo
do cérebro, que explicitam sobre as diferentes modalidades de conhecimento. IFala-
remos disto no capitulo sobre Ritual. .

As Coincidéncias e as Hipéteses de Trabalho

Qutro conceito também viste de uma outra perspectiva € aquele que trata
das coincidéncias. Segundo se diz no Sufismo, as coincidéncias ndo existem, jd
que os acontecimentos ndo acontecem unilateralmente e nenhum evento acontece
num vacuo.

“Na realidade, todos os eventos estdo associados a todos 0s
outros evenios. K somente quando estamos prontos para experi-
‘mentar ¢ nossa rela¢do reciproca com o organismo da vida
podemos apreciar a experténcia mistica. Se observarmos qual-
quer ato nosso ou de outra pessoa qualquer, descobriremos que
ele foi inspirado por um dentre muitos estimulos possiveis; e
também gue ele nunca é um ato iselado — tem conseqiiéneias,
muitas das quais nunca poderiamos esperar e que, por certo,
néo poderiamos ter planejado.” (Shak I, 1977:98) '

_ “Busque as coincidéncias na vida didria. Examine-as e
veja que sentido seu reconhecimento pode ter para vocé. Busque
a associaglo ou relagdo direta entre voisas que habitualmente
ndo tem a menor relagdo. Detenha um pouco sew pensamento
nesta idéia e deixe vir aié vocé a consciéncia da coincidéncia.”

(1.5.:22,23)

Os membros do Grupo procuram, portanto, observar as coincidéncias na
sua vida cotidiana e tirar delas alguma consciéncia do que seriam realmente as
coincidéncias. Qu se¢ja, serd que tudo que me acontece é por acaso? Serd que também
nio souresponsavel pelo que me acontece? O sujeito deixa de ser totalmente passivo,

"17  Lembrei aqui da histéria do psicéloge e do capiau, relatada pelo prof. Branddo em sala de aula.
“Um psicélogo que pesquisava no interior da Bahia, entidades como a mula sem cabeca, a
caipora, ete, vesolveu convencer o seu informante de que isto tude nito existia, nfo tinha légiea,
dando-lhe argumentos ¢ fatos, ete. No dia de ir embora, o psicélogo virou-se para o capian e
disse: "Como é mula-sem-cabega, caipora, existem?" E o capiaurespondeu:"N&o existe ndo, mas
aqui tem!" Esta histéria poderia facilmente ser incorperada ao acervo de Nasrudin!
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uma vitima do que the acontece e passa a refletir sobre sua relagio com os evenios.

Neste sentido a proposta sufi em termos de misticismo, muitas VCZOS SC
afasta da alienagéo, entendida a partir da definigdo de PeterBerger ,Jdqueentende
o sujeito como ativo e ndo passivo e, porLanto capaz de mudangas, inclusive capaz
de perceber a construgéo social da realidade e pessoal da sua consciéncia.

O Sufismo, segundo Sirdar Ikbal Ali-Shah®®, entende o fatalismo num
sentido mais elevado. Como ele explica , existiriam duas formas de se apropriar do
mundo, uma a intelectual onde se entende o mundo como um sistema rigido de causa
e efeito; outra a vital que é a aceitacdo absoluta da inevitavel necessidade da vida,
considerada como um todo o qual ao evoluir suas riquezas internas criaria o tempo-
seriado. Esta forma vital seria o que se entende por Fatalismo, que, portanto, nio
seria uma crenga passwa em certo tipo de proposv;:ao mas uma certeza viva gerada
por uma experiéncia rara.

Entende-se no Sufismo que hd muitos niveis, que um evento tem ramifi-
cacdes e que ndo se pode generalizar a partir de dados artificialmente isolados. A
atitude ndo é a de um espectador, mas a de um participante. A-atitude é a de nio
se satisfazer com as aparéncias externas de um evento, mas de tentar buscar
relaciond-lo consigo mesmo, ou pelo menos comegar a refletir sobre isto.

Naturalmente esta € uma proposta, um tema sobre o qual se 18 e se fala.
Cada um faz sua reflexdo interior em seu nivel, e no grupo a compreensio deste
termo, dado os védrios niveis, varia bastante.

Um informante quando foi perguntado sohre este tema, disse:

“Entendo que a mente humana pode ser vista, a grosso
modo, sem entrar em detalhes, como um espelho da realidade
externa. Esse espello pode ser muito limpo e, portanto, fiel a
esso realidade ou pode ser sitjo e distorcer esta realidade.
Usando essa metdfora, nés sé podermos encontrar fora, aquilo
quejd temos dentro. Em realidade encontramos fora, aquilo que
temos dentro. Nesse sentido, nos fazemos responsduvels, aqueles
que estamos no caminho sufi, pelus nossas experiéncias. Ndo as
atribuimos co acaso. E uma atitude téenica, funcional, que nos
permite participar da criacdo da vida, da realidade.” (infor-
mante)

Qutres membros tomam isto simplesmente como hipéteses e passam a
refletir sobre isto.

Aspessoas do grupo de certa forma tomam muitas coisas ditas pelo Mestre
ou no Sufismos em geral, como “hipéteses de trabalho”, que virdo a ser verificadas
.ou ndo. Hd inclusive algumas pessoas de formacio mais cientifica, poucas crengas
¢ até algum ceticismo em relacde ao que se chama comumente como “misticismo”,
“outros estados”, etc, que falam que, sendo uma “hipétese”, a experiénceia, através
dos meios @ das técnicas do mdtodo, é que dird se é ou ndo verdadeira. Entretanto

18  Berger, 1869 - Ver malis sobre isto no eap.b.
19 Ali-Shah, 1971:182
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abrem um espago para a “possibilidade”. Esta abertura, }4 que alguns se confessa-
ram ateus antes de entrar no grupo, advém do reconhecimento de que a ciéncia e o
mundo moderno nio respondem satisfatoriamente a vérias questoes significativas
da exis{éncia.

O Sufismo néo apresenta respostas prontas, mas acena através de seu
método e téenicas com a possibilidade de desenvolvimento, de aperfeigoamento, que
permitiriam af sim, se chegar as respostas.

Omar Ali-Shah em vdrias de suas palestras para o Grupo, fala deste
assunto.

“Elas (as pessoas) ndo precisam atravessar a vida confu-
sas, aos tropegos, pois possuem a capacidade bdsica para se
~ desenvolver.” (C.B.:25)

“— o0 estado normal da pessoa ndo é horrivel, deprimente,
abomindvel, confuso. Isso é subnormal. As pessoas se arrastam
numa forma de existéncia subnormal — elas estdo apenas
extstindo.” (C.B.:31)

Ressalta-se, portanto, que o ser humano pode se desenvolver ¢ que a
“Tradi¢do” ou “Grupo Sufi” teria os meios e técnicas para que esse desenvolvimento
tenha lugar. O importants é o processo, é o cormo se pode realizar o desenvolvimento,
porisso que o Mestre sufi se recusa a dar respostas prontas sobre “O que é a vida?”,
“O que € amorte?”, ete, ou seja temas mais filoséficos, pois entende que é necessdrio
que primeiro o ser humano se desenvolva e quando isto suceder ele chegard as
respostas sozinho. Portanto, no grupo, o importante é perguntar como e nio por
gque. Falando sempre que existe uma outra possibilidade para o ser humano, que o
aperfeicoamento € possivel e pode ser alcangado.

Em muitos Yivros sufis se fala no “Homem Perfeito” ou “Insani Kamil*®”
(que significa alguém que estd completo) ou “Novo Homeni”, insistindo em que esta
busca por aperfeigoamento deve ser empreendida, que é possivel.

“Bu ndo estou lhes prometendo ou lhes mostrando um
retrato do seu lugar no paraiso, mas estou thes dizendo que
o homem é capaz de um desenvolvimento que a sua ima-
ginagaonde podecompieender. Mas ele pode desenvolver
as suas habilidades, ele pode desenvolver o seu ser a um
grau em que talvez um lugar no paraiso deixa de ser
muito importante.” (C.B.:189)

Ao mesmo tempo se enfatiza que € o buscador que terd gque trithar o
caminho, responsabilizando cada um pelo seu esforge e pela sua luta.

A Rela¢io Mestre-Discipulo e A Trilogia Tempo-Lugar-Pessox
O Mestre, segundo os Sufis, pode lhe ensinar como buscar, mas quem tem
que efetuar a busca é cada um. A responsabilidade é um conceito chave, junto com
a autodisciplina. Cada um é responsdvel por si e 0 seu desenvolvimento depende
da sua autodisciplina.

20  Ver mais sohre iste em Michael Burke, 1973.
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“A preparacdo da mente sufi ndo serd adequada até que o
homem saiba que precisa fazer alguma coisa por st — e pare de
pensar que outros podem fazé-lo porele.” (Shah I, 1977:95)

 Isto foi repetido por vdrias pessoas do grupo, jd que ndo hd um disciplina-
dor externo que cobre de cada um se fez os exercicios, efe. O grupo, e isto &
constantemente repetido, é um lugar de pessoas adultas, que se responsabilizam
por si mesmas e sabem o que tém que fazer. '

O Mestre ou Professor é visto no Sufismo nédo como algo inatingivel, mas
como alguém que trithou um caminho e que pode ensinar a outros como fazé-lo. No
manual do grupo Omar Ali-Shah ou Agha, como também é chamado, diz:

“No Ocidente, infelizmenie, extste uma idéia de Mestreles-
eravo quando se usa a palavra Mestre. Isto é tolalmente falso
na Tradicdo. O Mestre espera e desgja que o discipulo fenha
éxito. Ele ndo estd ali para punir, mas para encorgjar e ajudar
e fuzer tudo-que estiver em seu poder para tornar o caminho
claro e dar ao discipulo a ajuda e energia que ele tem para dar.”

O Mestre é alpuém que além de saber algo, sabe também como passar este
conhecimento para alguém. Idries Shah em um de seuslivros fala que existem mais
falsos discipulos, que falsos Mestres. E que para ser discipulo é necessdrio também
estar preparado e que nem todos estdo preparados. '

“Um Mestre é alguém que conhece algo de primordial
importéncia e gue tem a capacidade para organizar e manter a
P
transmissdo desse saber.” (1.8.:73)

O Mestre ¢ visto como um especialista, alguém que pode diagnosticar,
prescrever. A relagio Mestre-Discipulo é fundamental no processo de aprendiza-
gem no grupo, e é extremamente pessoal. Como um dos informantes me relatow

“ .. eu achava que ninguém no mundo podia me ensinar
nada. E um dia, em meu trabalho onde eu tinha uns estagidrios,
um deles chegou para mim e perguntou se valeria a pena fazer
engenharia. Ele era um estagidrio de curso técnico. E eu disse
para ele: “Bem, engenharia tem professores e vocé, num curto
periodo de terpo, tipo 5 anocs, aprende coisas que na vida
pratica talvez vocé leve 10, 15 ou até 20 anos, ou até mesmo
nunca consiga aprender. Entdo vocé realmente consegue acele-
rar o teu conhecimento e depois com mais uns cinco anos de

- formado, isto é com 10 anos entre o curso de engenharia e tempo
de formado, vocé estard realmente um profissional bastante
razodvel.” Nesse exato instante uma sensa¢do fisica mesmo,
como que passou por mim e ey enlendi o que era um Mestre, e
aceitel a idéia de ter um.” '

As pessoas mais novas no grupo ou antes de comegarem & freqientar se
preocupam mais com a questdc de aceitar ou nac um Mestre, de como saber
distinguir s¢ o Mestre é falso ou verdadeiro. Ap6s comegarcm a trabalhar com as
téenicas, a preocupagiio passa a se centrar mais no trabalho individual, na dificul-



32

dade de concentragdo, no excesso de didlogo mental. Como um dos informantes
refatouw:

“Ao me dar conta do meu estado e da minha dificuldade
em me concentrar de uma forma eficaz nos exercicios, passei a
‘trabalhar mais atentamente nisto, entendendo que o desenvol-
vimento da minha percepgdo me possibilicaria wm contato com.
o Mestre, que me permitisse aceitd-lo oundo, de uma forma mais
profunda, jd que inicialmente a aceitacdo ndo foi tanto por um
conhecimento como por uma necessidade.”

O Mestre é entendido como uma porta através da qual passa-se para um
outro estado. Alguém com quem se estabelece um contato muito profundo, contato
este que é necessdrio que se estabelega para que ocorra uma travessia. Através
destas metéforas, pode-se entender o Mestre como parte de um contexto de apren-
dizagem do discipulo, onde a cbediéncia ao Mestre é um elemento fundamental. O
Mestre existe porque existe o discipulo e vice-versa.

O objetivo, se esclarece, ndo é chegar a sexr Mestre, j4 que ser Mestre é uma
funcdo, mas chegar ao autoconhecimento. Nem todos tém que ser-Mestres, nem é
rniecessdrio que sejam.

“As pessoas créem que um Mestre deve fazer milagres e
manifestar ilumina¢do. Entretanio, o Unico requisito de um
Mestre é possuiritudo o que o discipulo necessita.” (Ibn El Arabi,
em Shah I, 1974:99)

Esta rela¢do com o Mestre estd indissoluvelmente ligada com a obedién-
cia. Vdrias pessoas do grupo enfatizam gue obedecem porque querem obedecer. A
obediéncia nfo ¢ algo imposto de fora, mas algo que de anteméo se aceitou, ou seja
como disse um informante “faz parte das regras do jogo”. E algo valorizado no grupo,
porque pressupde j4 um certo nivel interno do que obedece. Como disse ouire:
“shedece porque entende a necessidade de obedecer”.

Entretanto como disse um informante:

“além de fazer os exercicios, ir as reunides, e trabalh:
sobre st mesmo tentando transformar-se e a seus estados nege
tivos, ndo existem tantas oportunidades em que se tenha que
obedecer ao Mestre (ou fazer algo que ndo se quer), pelo menos
na minha experiéncia até agora.”

Como este, outros informantes disseram que para um discipulo chegar ao
ponto de “obedecer mesmo”, leva muito tempo, jé que se aprende a obedecer ou pelo
menos a se compreender o que realmente isto pode guerer dizer na prética. Um
informante disse: '

“Obedecer fica dificil, quando o Mestre se comporta de uma
forma que rndo combina com a idéla que temos do que é um
Mestre. Asvezes pode ser fazer algo ridiculo e af nos damos conta
quando obedecemos, que tememos o ridiculo e que estamos de

- certa forma muito apegados a uma "imagem” de nds mesimos, e
queistoé muitas vezes uma barreira para a aprendizagem. Para
aceitar um Mestre é necessario ter flexibilidade e ndo estar
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apegado a padrdes mentais fixos e é ai onde entra a obediéncia,
que pode ser usada como uma ferramenta util."

QOutro informante falou:

“..0 resto fica por conta das fantasias de guem ndo estd no
caminho e ndo entende 0 qué um Mestre significa.”

Junto com este conceito de Mestre, vem a trilogia “Tempo, lugar e
pessoa” que todos do grupo conhecem. O Sufismo diz que para uma situacio de
ensinamento acontecer é preciso que seja o tempo correto, no lugar correto e com as
pessoas corretas, Se os trés elementos nio estdo presentes ndo é possivel um evento.
Isto vem de encontro, segundo cles, a uma forma imediatista de atuar ocidental onde
“ eu quero, portanto, por que nfo pode ser agora?”’, ou “se eu puser uma moeda sai
uma coca-cola”. Muitas vezes atuando como se 0 simples fato de perguntar por si 86
garantisse o direito & resposta. Um Mestre ndo ¢, como j4 foi falado no grupo, uma
m4quina de coca- cola e as respostas num certo nfvel ndo sdo automdticas. No grupo,
as pessoas convivem com esta idéia de que hd que existir uma combinacgdo de
elementos, ndo basta apenas a minha vontade ou 0 meu desejo. E ¢como dizem:

“K preciso ter paciéncia, observagdo e sensc de oportuni-

dade.”

Insiste-se em que vdrios elementos tém que estar presentes para que
ocorra uma situag¢do de aprendizado.

“A existéncia do Mestre e da comunidade num lugar deter-
minado estd ligada por leis césmicas, a uma necessidade, desta
ultima. Na verdade, existe uma situa¢do orgdnica em cujo seio
a posi¢do psicoldgica é apenas uma parte. O homem comum, em
busca do “conhecimento” ou da “revelagdo”, ndo se detém para
perguntar-se se essas condigbes existem. E geralmente ndo tem
a menor idéia disto. Nem ao menos se pergunta se o equipamen-
to para empreender seu “aperfeicoamento” lhe é inerente, ou se
de alguma outra forma o possui.” (1.8.:13)

O Esforc¢o e o Sacrificio

Q conceito de utilidade, finalidade sempre se introduz para ser refletido
junto com o de sacrificio, esforgo, sofrimento. Retirando assim uma conotagio de
flagelo, castigos, puni¢des, ascetismo, associada por vezes a uma via de desenvelvi-
mento mistica. A automortificagdo, segundo se entende, ao emvezdeliberar o syjeito
das coisas materiais, muitas vezes ao contrdrio o leva ao masoquismo, ou a ilusdes
e desequilibrios. Ndo existe no grupo uma aura de “sofrimento”, “seriedade”, mais
bem se encontrando um ambiente relaxadoe, onde o humor aparece e as pessoas
buscam ser normais. Sofrer gratuitamente néo serve para nada, se existe sofrimen-
to, este é muitas vezes resultado de um apego, apego este que pode ser devidamente
trabalhado com as técnicas disponiveis. E mesmo quando isto néo é ainda vivido, é
pelomenos aceito e tomado como meta.

O esforgo se insinua entdo, como algo, por si sé insuficiente. O esforgo é
necessario, fundamental, mas ele s6 nido basta. K ademats, nem sempre, segundo
dizem os sufis, o esforgo traz o que inicialmente pretendiamaos.
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“b) O homem geralmente tem sido educado de uma tal
forma que acredita poder alcancar por si mesmo a salvagdo,
através do esforco. Tudo que tem a fazer é empenhar-gse o
bastante para compreender, e entdo compreenderd. De forma
alguma isto é correto. Tampouco é um fato, e sim uma genera-
lizagdo derivada de experiéncias primitivas adquiridas a nivel
do contorno material. Este raciocinio ndo pode ser aplicade ao
campo psicoldgico” (T.5.:12)

“Em todas as culturas (o homem,) fol treinado para acre-
ditar que certos tipos de atividade significam sacrificio, pa-
ciéncia, zelo, etc. Ndo sabe que muitas pessoas como ele
desenvolveram simpatia por tais atividades; sendo que, como

" resultado, em vez de sacrificio, se consegue uma forma de
prazer, que tmpede que ocorra um sacrificio.” (1.5.:48)

A Baraka

Qutro conceito onde comeca a entrar um conhecimento, como dizem eles,
mais sutil, é o imponderdvel, a baraka. Se diz por exemplo: “Ele tem baraka” ou
“aquele lugar tem baraka” ou “aquele encontro tinha baraka”, ou ainda “néo tinha
baraka, ndo aconteceu nada.”

Eo que é baraka?

“Baraka ¢ uma energia zmpalpavez
“Baraka ¢ um tipo de energia, mas € necessdrio ser capaz de
percebé-la.”
“f dificil deﬁ’nr E aos poucos que se comega a perceber.”

A baraka poderia numa certa medida ser entendida como carisma, mas a
diferenca deste, é que ¢la pode, segundo os Mestres Sufls, ser 1mpart1da dada a
alguém, por um Mestre.

“Em julho de 1957, o sr. Joehn Hamilton publicou no
Hibbert Journal um ensaio em que propds fosse a palavra
baraka usada em inglés para denotar certas qualidades das
pessoas ou objetos, tais como a virtude emanada de Jesus e
de outros grandes curadores. Independentemente, o profes-
sor Robert Graves advogou g mesme causa numa importante
conferéncia pronunciada na América. A palavra € familiar a
muitos que vivem no Oriente, mas tem uma acepgdo mais ampla
que o sew emprego usual.” (Shah I, 1977:394)

« Examinada do ponto de vista comum, a baraka tem
muitas qualidades magicas-—conquanto seja, essencialmente,
ao mesmo tempo, uma unidade, o combustivel e a substdncia
da reclidade objetiva. Uma dessas qualidades consisie em que
toda pessoa que a possul, ou todo objeto com que ela estd

associade, lhe reiém uma cota, pouco impor tando o quanto ela
tenha sido alterada pelo im pacto de pessous ndo-regeneradas.”
(Shah I, 1977:92)
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A Baraka existe nao s6 cm pessoas, mas em objetos e lugares. Ao se falar
em baraka, se fala em energia, em qualidade emanada, em subst'mcxa portanto,
en algo a ser sentido e mais ainda percebido.

A “energia” enquanto categoria se tornou um termo comum, utilizado
amp]amente nos meios alternativos e até niesmo ndo -alternativos, entendida como

“substrato, a um sé tempo material e espiritual, da vida”
“substéncia-movinento que produz e modifica, como fonte auté-
noma, seres e estados”, (Soares, 1989:125,131)-

No Sufismo entretanto, o conceito de baraka vai mais além do que o
conceito de eneu%la, como é entendido na “Cultura Alternativa”, segundo Luis
Eduardo Soares®’, pois a “baraka” niio é a “energia” como um todo, isto &, algo
disponivel na natursza e no sujeito humano, partithada por ambos, mas sim uma
qualidade especial, que pode ser descrita como um tipo de energia e que se encontra
ndo em todos ou em tudo, mas em algumas pessoas, alguns objetos, alguns lugares
especiais. Estaria mais préxima do conceito de “carisma”, mas iria além deste
conceito por também estar em objetos e lugares, e por poder ser 1mparuda quando
o “carisma” ndo o é.

Um Mestre, segundo entendem, tem “baraka” e o discipulo pode se tornar
capaz de receber esta “baraka” e utilizéd-la ele também.

No Sufismo, portanto, nio se fala em “energia” como categoria geral, mas
se fala em tipos de energia, qualidades de energia, em ser capaz de captar tipos sutis
e diferentes de energia, em sintonizar com determinado tipo de energia. Segundo se
diz o ser humano é um captador e emissor de energias. Aqui se entendendo mais
captar e emitir, como por exemplo um rédio o faz, e energias como ondas eletromag-
néticas.

A capacidade de perceber a baraka se desenvolve no processo de aprendi—
zagem Alerta-se entretanto para o perigo de se “fantasiar”, ou seja, da pessoa s
“autosugestionar” e perceber baraka por ter ouvido falar que tem. De novo se insi si,e
para que cada um fa¢a sua experiéncia ¢ ndo “imagine” que estd fazendo uma
experiéncia. E através dos exercicios e do desenvolvimento da percepgio que se pode
chegar a perceber a baraka.

Poderes Qcultos e Milagres

Entretantoe, apesar da aura muitas vezes incomun, associada & baraka,
' quando se pergunta as pesscas por “poderes ocultos”, “milagres”, etc, normal-
mente respondem que este néio ¢ o objetive do Sufismo, podem acontecer como efeitos
colaterais, mas ndo é issc que se estd buscando. Numa palestra em um encontro
internacional, Agha disse o seguinte:

“Néo me perguntem ou esperem que ey entre e saila num
tapete mdgico pois, estranhamente, ew quero que as pessoas ne
ougam, estudem e trabalhem porque eu ndo uso um tapele
mdgico. Vocé pode flutuar sobre o México durarite dots dias num

21 Ver a esse respeito “Religioso por natureza: cultura alternativa e misticismo ecolégico no
Brasil”, L. E. Soares, 1989. .
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tapete mdgico e vocd terd um-milhdo de pessoas querendo saber
onde podem conseguir wmn, como podem voar. Se vocé lhes
disser: Leva muito tempo, se requer muito esforc¢o, muita
disciplina, é preciso ouvir muitas palestras minhas, vocé
se livrard de noventa por cento delas quase imediatamente.
Entdo eu espero que vocés estejam aqul, basicamente, porque eu
ndo tenho wn tapete mdgico.” (C.B.:204)

E enfatizado que o objetivo é o autoconhecimento, que o ficar impressio-
nado com milagres, demonstra apenas o nivel em que se estd, um nivel em que de
certa forma se ambiciona o poder e ndo o conhecimento, e se deseja “excitagic” e nio
aprendizado.

‘Como digse um informante:

“Claro que um ser humano desenvolvido é capaz de prati-
car agdes que para os desavisados poderiam parecer milagres,
ou se chamar milagres, mas ew sinto que seriam resultadec do
desenvolvimento de cerias potencialidades latentes no ser hu-
mano e de qualquer forma, este ndo é o objetivo. Alids é dever
de um discipulo ocultar os milagres do Mestre, para ndo atrair
pessoas que estdo buscando sensagdes e ndo autoconhecimen-
to. »”?

H4 um texto do Idries Shah sobre este assunto que é bem esclarecedor.

“O Sufi conhecido como um Santo Perfeito (Wali Kamil)
pode curar enfermidades, influenciar individuos e ajuntamen-
tos, fransportar sia consciéncia de um lugar para outro, e assim
pordiante. Estes atos séo considerados por observadores de fora
como sobrenaturais, Eles o sdo na medida em que ndo podem
ser explicados através da légica convencional ou leis fisicas.
Mas eles nGo sdo vistos como centrais por Sufis realis. _

Os milagres, para o Sufi, ndo s@o evidenciais, sdo instrumen-
tais. :

- “Quando nédo tinha nada com que fazer uma sopa, Uma por¢ao
de cebolas apareceu repentinamente do céu, na cozinha da
grande mulher suft Rabia. As pessoas estavam surpresas com
este “milagre de Deus”. Rabia, entretanto, repreeendeu-os dizen-
do, “Meu senhor ndo é um quitandeiro!”

Esteexemplo mostra claramente a diferenga entre o pensamento
sufi e as atitudes simplisias, baseadas na esperanga e no medo,
da religiosidade rasa; onde niveis mais baixos sdo aceitos como
malis altos.

(..) Um importante teste de um discipulo sufi é se quando ele
realiza “milagres” ou quando tais coisas acontecem com ele, ele
as esconde totalmente, e nao é afetado por elas.

A natureza sublime desta concepgdo — que desejo e medo,
excitagdo e publicidade existem somente num nivel baixo, emo-
cional, ndo num nivel espiritual perceptivo, é a marca do
trabalho sufi. No mdximo, esperanc¢a e medo atuam no ser
humano como um prelidio, uma preparagdo. Entretando, espe-
ranca e medo sdo considerados por muilas pessoas pretensa-
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mente espirituals, como 0s préprios meios de atingir a salva-
¢do.” (Shah 1, 1990:25,26 T.)

Os milagres, se é que existem no grupo, sio devidamente ocultados.
Entretanto, 0s membros afirmam ou acreditam (embora nio falem disto muito
claramente) que o0 Mestre teria “poderes ocultos”, ou seja seria capaz de fazer coisas
que para o ser humano comum néo seriam normais, como por exemplo, saber o que
o discipulo estd pensando. Acreditam também que o que se chama “poderes ocultos”,
sdo na verdade potencialidades latentes ne ser humano, e que, portanto, poderiio
ser capazes de também té-los, se chegarem a um certo nivel de desenvolvimento.
Entendendo estes “poderes” como efeitos colaterais de um desenvolvimento maior.

“Estar ne munde, sem ser do mundo”

Qutro tema central no pensamento e idedrio sufi é o desapego. O “Estar
no mundo, mas nic ser do mundo.” E como funciena este desapego? Este
desapego, ¢ isto é constantemente enfatizado néo te retira do mundo, muito pelo
contrdrio, como insistem em dizer, é no mundo, na “normalidade” da vida, sem
necessitar ser de nenhuma forma excéntrico, que se vive este desapego.

“O sufi acredita que, praticando o alheamento alternado
e a identificagio coma vida, ele setorna livre,” (Shah I, 1977:49)

“Para eles (os sufis) o mundo é um instrumento de mode-
lacdo, que aprimora a humanidade.” (Sirajudin em Shah 1,
1977:41) .

Ikbal Ali-Shah (Ali-Shah, 1971) ao se referir a esta frase diz que ela
significa uma intensa forma de disciplina mental, um “enfocar da mente”.

Trés informantes me explicaram esta frase de trés formas diferentes:

“Bu estou no mundo, seria no sentido que eu participo de
uma condicdo fisica carnal, animal, com certas condi¢bes so-
ciais, culturats, num determinado tempo, entre determinadas
pessoas. Isso ¢ uma realidade inegdvel. E ndo sou do mundo,
na medida em que existe a possibilidade de transcender todas
essas limitagdes materiais, fisicas, socials, culturais, sem negar
o estar no mundo. Inclusive o estar no mundo por definig¢do é
pré-requisito para gue possa ser transcendido.”

“E o aprender a se distanciar (por momentos curtos ou
longos, ndo importa a quantidade, mas a qualidade) do que se
estd vivendo, para poder perceber melhor; é o aprender a ndo se
apegar a nada; @ ndo se identificar com nada, aprender que a
vida é um fluxo, que tudo passa e que o se apegar as coisas,
pessoas, ou situagdes se impde uma imobilidade que nos trava

e nos impede de aprender e de viver a vida como ela é — em
movimenio.”

_ “Iiste é um grande desafio, e ¢ algo que se aprende viven-
ciando e se recordando constanliemente de st mesmo, do seu ser
essencial.” -
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“Estar no mundo sem ser do mundo” é uma caracterisitica central do
Sufismo, que o distingue e o distinguiu no passado, da maior parte das Iscolas
Misticas. Por exemplo, néo existe o celibato, ou o mosteiro, na via Sufi. O aprendiz,
se ¢ que em algum momento se afasta do niundo, sempre o faz de formg tempordria,
levando sempre uma vida normal segundo a sociedade em que vive,

Os-mestres normalmente sio casades, tém filhos, profissio.

No livro “Os Mestres de Gurdjieff” (Leffort, 1983), por exemplo, onde se
relata uma viagem pelo Oriente e o encontro com diversos mestres, todos eles
ensinam através do seu oficio, do qual também vivem.

No caso do grupo estudado, o Mestre & casado e tem filhos, viajando
normalmente com a familia para os encontros internacionais, onde se encontram os
grupos dos vdrios paises, Trabalhou em diversas dreas, e hoje se dedica, entre outras
coisas, a tradugdes de cldssicos persas e drabes.

Isto distancia o Sufismo, por exemplo, de grande parte do misticismo
cristéo, onde o8 misticos em sua maioria pertenciam a Ordens Religiosas onde o
celibato era obrigatério.

Os membros do Grupo entendem que na vida no mundo podem levar a
cabo a sua transformagdo interior ¢ que nio precisam de nenhuma forma ser
diferentes, a ndo ser interiormente como resultado da sua transformacio.

De novo, por exemplo ¢ Grupo se distancia de grupos como o de Rajneesh
— onde 0s membros durante um tempo tinham que usar roupas laranja; ou mestres
indianos que levam seus discipulos a viver em ashram e se vestirem ou usarem o
cabelo (raspando-o por exemplo) de formas estranhas 4 sociedade em que vivem.
Mesmo o Zen, com seus mosteiros, apesar de que em muitas escolas Zen, a vida no
Mosteiro pode ser temporéria e o celibato ndc é obrigatério.

- “Estar no mundo sem ser do mundo” é fundamental, portants, como traco
distintivo deste grupo.

O Didloge Interno

_ Mas, “estar ne mundo sem ser do mundo” significa também ndo se deixar
levar pelas coisas ou situagbes do mundo. E para isso é preciso “recordar-se de si
mesmo”, “estar presente”, niio se deixar tomar pelo diglogo interno e o pensamento
associativo. ' :

Vérios exercicios do grupo visam a parar o pensamento associative, a parar
o didlogo internc e deixar a mente vazia, pois é neste vazio que se encontra o si
mesmo,

O “si mesme” aqui podendo ser entendido como a “essdncia” ou o “ser
essencial”, como se fala no grupo, ou seja, a parte espiritual®®. S6 no vazio de emogdes
e pensamentos é que se encontra o “si mesmo”, Voltarei a falar sobreisto no capftulo
cinco, quande discutirei as meditagdes e as técnicas para parar o dialégoe interno, e
0 que isto significa.

22 Entendendo 4 pessoa como uma triade, tendo uma parte fisica, psiquica e espiritual,

A
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Pgra “estar presente” ¢ “recordar-se de si mesmo” é preciso cortar cste
dislogo interno, que nos prende ac mental e ao passado, nos distanciando do agora
e do fluxo da vida.

A Unidade, ¢ Amor e Deus

A Unidade é um conceito chave no Sufismo e é entendida em vdrios niveis.
Em livros sobre o Sufismo, como um esoterismo do Isld, este conceito é extensamente
estudado e diferenciado do panteismo™, :

No Grupo procura-se compreender e perceber o que Unidade quer dizer.
De novo enfatizando que a mera compreensdo intelectual do termo ndo ¢ ametae
que o importante é chegar a perceber e a viver o que esta “unidade” implica.

_ Uma histéria de Rumi, conhecida pelos membros do Grupo e contada uma
vez por Omar Ali-Shah em uma palestra, ilustra com uma metdfora um aspecto da
Unidade. ' '

“Algusm chegou até a porta do Amado e bateu.
Uma voz perguntou: “Quem ¢2"
Ele respondeu: “Sou eu.”
A voz disse: “Néao hd aqui lugar para mim e ti”.
A porta continuou fechada. : '
Depois de um ano de soliddo e privacdes, o mesmo
homem retornou a poria do Amado. Bateu.
Uma voz ld dentro perguntou: "Quem é e”
O homem disse: “Es tu.”
E a porta se abriu para ele.”
(Rumi, em Shah I, 1982:208 T.)

A unidade &, portanto, um tema para reflexfo interior, e o discipulo podera
chegar a experienciar o que seja Unidade, como resultado do seu desenvolvimento.

O grupo visa a unidade, ¢ individuo no grupo busca a unidade.
Um informante disse:

“Como outros conceitos do Sufismo, é se vivendo no grupo
e aplicando as técnicas, que se vai compreendendo. Primelro se
aprende o que ndo é. Ndo é por exemplo estar todos juntos o
tempo todo, ou pensar da mesma forma, ou ter 0s mesmos
comportamentos e atitudes. E por exemplo, em um nivel, teruma
intengdo comum, ter wm objetivo comuim. Isso implica em ir
alsm das diferencas de personalidade, fazer contato em um
nivel mais sutil. Entender, por exemplo, que somos no grupo,
todos buscadores, apesar de nossas diferengas. Em um nivel
individual também sdo vdrias etapas e a unidade com o Um, 0
Todo, o Criador, ou como se queire chainar, éa mela final”

Se fala também em “amor”, entendido ndo como um estado cmocional,
mas como um certo tipo de “encrgia”, capaz de gerar transformacoes fundamentais
no ser humano.

23  Ver sobre isto Lings, 19815 Arberry, 1990; e f. Burckhardt emn Campos, 1330,
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O “amor”, o0 “amado”, o “amante” sdo também usados como metdforas
poéticas nos escritos dos mestres sufls. '

“Falando genericamente, é o secreto enigma da vida hu-
mana o que o poeta sufi vela sob a metdfora do amor fisico e da
agonia dos amantes separados. Por esse expediente simboliza-se
o alma humana exilada de sew Amante Eterno. A dor da
separacio fisica é meramente um sinénimo da profunda angis-
tia experimentada pelo espirito apartado de seu Criador. A copa
devinho, poroutrolado, e a linguagem do excesso sdo metdforas

que expressam o enlevamento da alma embriagada com 0 amor
a Deus.” (Ali-Shah, 1987:16,17)

De novo, fala-se pouco sobre o amor no grupo. O amor é algo para ser vivido
e experienciado, um estado a ser alcangado e néo para ser falado.

- E como voltando ao comeco deste capitulo, ao perguntar sobre Deus, a
resposta que obtive foi: -

“Deus 6 uma experiéncia interior, pessoal, para cada um
fazer, e ndo um material de discuss@o.”

Entende-se no grupo que a compreensio de cada um de Deus varia de
acordo com o nivel de desenvolvimento do seu aparelho perceptivo. As pessoas do
grupo acreditam, segundo dizem, na experiéncia interior que elas fazem ¢ néo em
crengas preconcebidas ou dogmas.

Falar sobre este tema, dizer se se acredita ou ndo, é voltar-se para um
plano intelectual. Por isso o siléncio, guase néo se fala de Dcus no grupo, nas
palestras, textos ou livros, apesar de alguns exercicios, como veremos mais adiante,
serem repeticdes de oragdes, nomes divinos, entendidos como técnicas para produzir
wum resultado. - -

Este siléncio busca, portanto, na verdade nfo tornar Deus um material de
discussio. o

“Se lhe perguntarem se vocé ama a Deus, ndo diga nada.
Porque, se disser: "Ndao amo ¢ Deus”, serd um ateu.
Se por outro lado disser: “Amn a Deus”, suas agdes o contradi-
rao”.
(Fundayl, mestre Sufi do sécule VIII, em Shah I, 1977:186)

Finalmente concluiremos esta parte com a frase do Mestre Sufi Ibn
El-Arabi: '

“pois ninguém sabe de Deus nada além do que infere de st
mesmo.” -



CAPITULO IIL

O-GRUPO SUFI

8.1 O Grupo — Duas Caracteristicas Marcantes

Ao observar o grupo sufl logo de inicio ressaltam duas caracterfsticas, que
servem para diferencid-lo de outros, e que séo:

a. a reflexdo sobre o que é um grupo;
b. a aus@ncia de proselitismo.
a. Reflexfio sobre o que é um grupo

Tanto no material escrito, livros, palestras; quanto nas reunifes iniciais
preparatérias do grupo, fala-se do que é um grupo sufi, usando-se para 1sso uma
linguagem bastante atualizada em termos de sociologia e psicologia.

Um grupo Sufi estd reunido para aprender e isto é muitas vezes repetido, pois
ge esclarece que os grupos humanos podem estar movidos por interesses outros do
que os que originalmente se propunham, principalmente por nfo se ter claro qualo
objetivo que tém. .

“K interessante assinalar do ponto de vista da psicologia
contemporénea, como grupos de estudos — no sufismo como em
qualquer outro lugar — sempre se enfrentam com um desafio:
seo grupo logo se estabilizard sobre apoios reconfortantes (como
certas disciplinas, exercicios, leituros, figuras de autoridades),
ou se é o bastante estdvel como para alcancar uma realidade
gue estd além dos fatores externos e sociais '

A composicéo do grupo é que decidird. Se seus membros jd tém
um sélido equilibrio social, ndo necessitardo converter sua
atmosfera de estudo em fonte de estabilidade e seguranga. Seos
membros jé adquiriram satisfaces fisicas e intelectuals, ndo
necessitardo extrai-las de sew.grupo Sufl.

Os buscadores de estabilidade social, intelectual e emocional
séo os candidatos ao fracasso para o ensinamento sufi nas
escolas genufnas. As escolas imitativas (sabendo-o ou ndo)
utilizam os elementos externos do Sufismo — inclusive cartas,
conferéncias e coisas desse tipo — e operam cOMo grupos socto-
psicolégicos mascarados. Esta atividade, que é muito valiosa
ainda que suficamente estéril, néc é a busca do conhecimento
superior acerca do homen. '

Isto ndo quer dizer que os grupos automimdéticos que muita
gente considera Sufis, possam ser reconhecidos imediatamente
por um candidato, como simples grupos sociais. Pelo contrdrio,

 se aguele que aspira ao discipulado necessita seguranga, aven-
tura, catarse, equilibrio social e psicolégico, se sentird grata e
indubitavelmente atraido por cste nivel inferior de atividade.

41
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Isto sedevea que responde aoque ogrupolhe oferece na pratica,
e ndo ao que o Sufismo lhe pode oferecer.” (Shah 1, 1974:310,
3117T)

Nuin texto anénimo do livro “The World of the Sufi” (1979), se chega a fazer
uma classificacfio de tipos de organizagdo segundo seus objetivos, se explicando que
ao confundir ou mascarar o que uma organizagdo busca, s¢ pode prejudicar o seu
verdadeiro objetivo. E apontando que um grupo sufi estaria dentro da organizagdo
entendida como um formato ou contexto para que certos tipos de experiéncia
ocorram, diferenciando, portanto, este tipo de organiza¢fo de outras que buscam
treinar e doutrinar pessoas, e ainda outras que se centram na troca mutua de
atengdo. A organizagdo humana utilizada por um grupo sufl seria aquela cujo
objetivo principal é desenvolver pessoas e possibilitar experiéncias para que um
autoconhecimento se realize.

“Hé trés tipos principais de organiza¢io humana:

, 1. Aquelas projetadas para a troca mitua de aten¢do e que
dd ao individuo um sentido de importdncia; incluindo um
aspecto social, que é malis ou menos fortemente marcado e pode
fregiientemente passar despercebido, sendo tomado por outra
coisa.

2. Aguelas projetadas para o treinamento, encorajando
pessoas a acreditar em coisas e a agir de certa forma como
conseqliéncia, implantando e mantendo opinides e suposicies.

‘8. Aquelas projetadas como um formato dentro do qual
certas experiéncias podem acontecer, certa consciéncia pode se
manifestar, certas capacidades podem ser desenvolvidas.

Hd, naturalmente, todos os tipos de amdigamas destas
caracteristicas em vdrias sociedades e entidades humanas, mas
um estudo de qualgquer organizogGo humana mostrard nela
uma inclinacdo em dire¢do a uma destas principals caracteris-
ticas. ' . .

Entretanto pela organizacdo aparentar na superficie ser
social, politica, educacional, vocacional, e assim por diante, ¢
que o plano de base, a estrutura é raramente percebida. Se
alguém diz que tal e tal organizagio é para aprendizagem, as
pessoas raramente imaginam que é realmente social, e assim
por diante. Hd certas excegdes, qguando as pessoas percebem que
os estudantes do turno da noite estdo freqitentemente ali para
encher o tempo ou fazer amigos mais do que para aprender; ou
quando numa associa¢do supostamente esportiva ou religiosa
o lado social foi tdo longe que passou a ser visto como integral-
mente importante ou mesmo vital, para o funcionamenio: Se
nos amamoes, seremos mats efetivos; ou pescamos muita
trutc, mas a énfase aqui é forternente na vida social.

Se percebe, entretanto, que é freqiientemente posstvel com-
binar dois ou mais falores sem prejudicar particularmente o
empreendimento, por exemplo, se vocé estd tentando levantar

dinheiro para caridade, vocé pederd fazé-lo melhor numa
aimosfera social ou entre associados comercicis. O que se quer
dizer é que, primeiro, é valioso saber a quantidade relativa dos
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vdrios ingredientes social, de busca de atengdo, ou de desenvol-
vimento, para que a erganiza¢do possa ser compreendida; se-
gundo, que certos empreendimentos se prejudicardo se os
ingredientes ficarem fora de proporgdo.” (Current Study Mate-
rials em The World of The Sufi, 1979:271, 272 T.)

Poderiamos, entdo, afirmar que o grupo ao trazer conceitos socioldgicos e
psicolégicos modernos sobre a dinfimica de grupo, incentiva a0s seus membros uma
participagdo consciente no grupo, levando-os a refletir sobre o que os leva a partici-
par de um grupoe, algo bastante moderno e atual.

Alpumas vezes percebt que alguns membros ainda néo tinham bem claro isto
enquanto outros sim, mas como um to do havia constantemente um objetivo definido
quando era uma reunido de grupo e a que se destinava, e quando se estava apenas
com membros do grupo numa situagdo social ou outra. No material escrito e nas
palestras é freqiiente lembrar e enfatizar que cada um reflita sobre seu objetivo ou
intencdo (palavra mais utilizada) de estar no grupo.

A convivéncia fora das atividades do grupo ndo necessariamente € com mem-
bros do grupo, apesar que, apds anos juntos num trabalho de desenvolvimento,
tendem a se desenvolver amizades pessoais entre os diversos membroes.

Ou como me disse um informante:

“o grupo é um melo para gue as pessoas realizem um
traballo de autoconhecimento, de desenvolvimento de si, e nao
para satisfazer necessidades sociais (ngo que elas ndo sejam
vdlidas, € que possam até num certo limite ser atendidas, mas
sempre se tendo claro que este ndo é o objetivo do grupo), ou a
necessidade humana de se pertencer a um grupo, ou a necessi-
dade de buscar atengdo, ou para realizar desejos de poder e
criar organizacdes hierdrquicas, ou para pessoas debéis que
precisam de suporte. E quando comegamos a observar isto em
noés mesmo, ou seja, 0 que nos Mmove, e passamos a corrigi-lo a
partir da compreensdo do objetivo correto; 0 grupo pussa o fazer
sentido e se pode aproveitar do fato de se estar nium grupo sufi.”

Esta compreensio do que € um grupo diferencia de novo este grupo de outros.
O grupo aqui é entendido como uma reunido de pessoas com um objetivo em cormum
que é o desenvolver-se a si ‘mesmos. A convivéncia no grupo ¢ vista como uma
possibilidade de aprender nio s6 sobre 0s outros como sobre si mesmo, e é entendida
como wma parte das atividades que compdem este caminho de autodesenvolvimento.

b. A auséncia de proselitismo ’

Quanto o cardter nfo-proselitista, se diz que é necessdrio que haja uma
necessidade no buscador, se ele a tem, ndc hd necessidade de convencé-lo, se ele ndo
a tem, ndo adianta convencé-lo. '

Ao tentar converter alguém estamos justamente mobilizando algonele baseado
na atragdo e repulsa emocional e, portanto, ncs situando em um nivel anterior ao
necessério para uma conexfo com o Sufismo, como dizem 0s Sufis.

« .. o sufi deve assinalar que o homem o mulher é atratdo
por algo, geralmente através de um mecanismo equivocado que



nele existe. Por esta razdo ¢ possivel a conversao, que significa
a adesdo a um individuo, o uma crenga, @ Wina Organizacdo elc,
mediante a utilizacdo de capacidades emocionais., Como este
fator (conhecido como sindrome de conversdo) mobiliza for-
temente as pessoas, elas o reconhecem como importante e cen-
tral. Virtualmente toda institui¢do que o homem conhece, em
vez de alertd-lo para isso, encoraja o crenga de que tal unido é
benéfica.” (1.S.:45)

“As pessoas que, sabendo ou néo, foram doutrinadas ou
condicionadas, ou ficaram obcecadas com qualquer dogma ou
individuo, ndo podem tirar proveito deste ensinamento. Se vocé
ndo conhece os perigos do condicionamento e da conversdo
emocional, terd que aprendé-los, ainda que seja lendo o abun-
dante material popular ou outra literatura sobre este tema.”
(S.0.:90) ' |

“As histérias de Nasrudin, a propdsito, ndo podem ser
lidas como um sistema de filosofia destinado a persuadir as
pessoas a abandonar suas crencas e abracar-the os preceitos.
Por sua prépria interpretagdo, ndo se pode pregar o sifismo,
que ndo se assenta no solapamento dos demais sistemas e na
oferta de um substituto, ou de outro mais plaustvel. Como o
ensinamento sufi sé parcialmente se expressa em palavras, ndo
pode combater sistemas filoséficos com suas préprias armas.
Tentar fazé-lo equivaleria a tentar fozer o Sufismo concordar
com artificialismos — o que seria impossivel. Segundo ela
mesma afirma, a metafisica ndo pode ser abordada dessa
maneira; dat que ¢ Sufismo se estribe no impacto composto —
na disseminacdo ao acaso.” (Shah I, 1977: 118)

“quem tiver que enirar, vat fazé-lo, nGo temos que nos
preccupar com isto.”

Quvi varias vezes:

“Nem todo mundo tem que ser do grupo. Cada um tem seu
caminho.”

Outro informante, mais antigo no grupo disse:
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Normzalmente os membros do grupo néo falam sobre o grupo com pessoas que
nio sdo do grupo a néo ser que haja interesse ou perguntas. No mdximo, como eles
dizem, ddo ou emprestam um livro quando sentem que h4 um interesse de alguém,
e se a partir daf a pessca se motivar, entdo podem indicar como fazer para contatar

N&o observamos nos-membros do grupo, movimentos ou comportamentos que
visassem a converter pessoas, ndo parecem se preocupar se eniram ou nio mais
pessoas. Dizem freqiientemente:

Pela publicacdo de livros, distribuidos em livrarias da cidade, se apresentam
as idéias sufis, e p4ra af o trabalho de divulgagéo.
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“Atualmente aié que falamos mais, as vezes dizemos que
fazemos um trabalho interior, antes quase ndo se falava nada.”

Aconteceu algumas vezes, de pessoas encontrarem amigos no grupo ¢ até
reclamarem por eles nunca terem lhe falado sobre o grupo, e a resposta ouvida foi:
“Nio senti que era o momento.”

Junto com este tema, o Sufismo fala sobre o desejo de atengdo que tem o ser
humano comum. Como disse Omar Ali-Shah uma vez, chega-se a ser “attention-
addicts” (viciados em atengfio). Busca- se atengdo muitas vezes e ndo conhecimento.
Este desejo de atengéo é associado a vulnerabilidade que o ser humano tem para
ser doutrinado. I algo que tem seu lugar na infancia, mas que em geral nfo ¢ muito
trabalhado e o adulto ndo aprende a lidar com este desejo de atenc¢do, buscando,
muitas vezes, de forma doentia e compulsiva chamar atengéo sobre si. KEseapegando
a pessoas que supram de alguma forma este desejo, quando se tornaria entdo
bastante vulnergvel e influencidvel. : :

No grupo por exemplo, quando o Mestre realiza sesses de perguntas e
respostas, sempre lembra que as perguntas devem ser feitas por necessidade de
saber algo e ndo para chamar ateng¢do sobre si. '

Também se explicita que a relagio mestre-discfpulo ndo é um culto & persona-
lidade do mestre.

Toda esta discussio sobre atenciio traz mais uma vez, um conceito psicolégico
para o cotidiano do grupo, levando os seus membros a se cbservarem e verem ¢omo
surge ¢ como se lida com este desejo de atengéo. Tornando-o0s, quando se observam,
menos vulnerdveis a serem doutrinados cu influenciados por causa disto.

" Este tipo de discussfio talvez, ndo utilizando a linguagem psicolégica, possa ser
encontrada num grupo Zen ou mesmo no grupo Rajneesh, que tém um chjetivo
similar de autoconhecimento, mas dificilmente € encontrada em religides conven-
cionais. : '

“10. O desejo de atengdo comega nos primeiros estdgios da
infancia. E, naturalmente, nesta fase associado com alimenta-
cdo e protegdo. Isto ndo quer dizer que este desejo ndo ternha
valor de desenvolvimento posterior ou futurc. Mas pode ser
adaptado além do seu uso adulto comum de simples satisfagdo.

11. Mesmo um exame superficial das comunidades huma-
nas mostra que, enquanto « aleatéria tendéncia devoradora, a
possessividade e outras caracteristicas indiferenciadas sio trel-
nadas ou desviadas-debilitadas — mutto prematuramente, o
fator de atencdo ndo recebe o mesmaotratamento. A conseqiiéncia
é que o ser humano adulio, privado de qualquer método de lidar

* com seu desejo de atencdo, continua a ser confundido porele, o
qual se mantém em geral num estado primitivo durante toda a
sua vida.

18. A incapacidade para sentir quando a atengdo esid
estendida, e também para encorajar ou prevenir sew apareci-
‘mento, torna o homem quase unicamente vulnerdvel para ser
influenciado, especialmente para ter idélas implantadas no seu
cérebro, e ser doutrinado.” (Shah I, 1978:56, 88 T.)
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Esta ligagio do desejo de atengéo ¢ sua respectiva caréncia e busca de atengio,
3 indotrinacio, alerta os membros do grupo da necessidade de, através da auto-
observacio e da consciéncia sobre sua necessidade e desejo de atengio, evitar as
conversdes emocionais e buscar um conhecimento alicercado em bases mais sélidas.

A pessoa que entra no grupo, deve fazé-lo por ser um buscador e, portanto, por
buscar o autoconhecimento, néo por ter se convertido a dogmas ou por uma ligacio
emocional. ' '

Niao hd qualquer tentativa de convencer as pessocas a entrarem ou mcsmo a
permanecerem no grupo.

Esta auséncia de proselitismo e conversfo afasta o Sufismo das religides
convencionais, explicitando claramente a sua qualidade de via mistica, caminho de
autoconhecimento, ou grupo de autodesenvolvimento, portanto, seu esoterismo.

3.2 O Grupo — A pesquisa, a constituicioc e a Organizag:éio externa do
grupo

Nossa pesquisa foi feita basicamente no grupo do Rio. Dos 20 entrevistados,
apenas 3 néo pertenciam ao grupo do Rio (dos 3: um é-do grupo de Sdo Paulo, um
de Belo Horizonte (masjd foi do grupo do Rio), ¢ o outro mora atualmente em Londres
onde participa do grupe, mas antes pertencia ao grupo do Rio também).

Estas entrevistas foram feitas em um perfodo de 3 meses, mas muito material
usado também foi coletado em conversas informais. Procuramos entrevistar pessoas
de diversas profissoes, backgrounds diferentes, idades diferentes, para que pudés-
semos ter um quadro representativo do universo.

Os grupos das outras cidades brasileiras seguem uma organizag¢éo similar e
também usamos as informactes relativas a sexo, idade e profissfo dos membros
desses outros grupos brasileiros, quando fizemos os quadros estatisticos do final
deste capitulo. '

H4 grupos ligados a este do Brasil, e dirigidos por Omar Ali- Shah, em vérios
pafses da Europa e das Américas.

No Brasil, existem atualmente grupos nas seguintes cidades: Rio, S3o Paulo,
Belo Horizonte, Brasilia, Campinas, Porto Alegre, Curitiba, Blumenau, Florianépo-
lis, Vitéria, Recife, Salvador, [Fortaleza, Manaus, Cascédvel, Andpolis, Cuiabd, Cam-
pos, Nova Friburgo, Ribeirdo Preto, Teresépolis, Passo Fundo.

Nos lugares menores tém grupos pequenos ou até mesmo 2 ou 3 pessoas, nos
lugares médios os grupos variam de 15 a 25 pessoas ¢ no Rio, Sdo Paulo e Belo
Horizonte os grupos sdo maiores variando de 70 a 140 pessoas (caso do Rio, onde se
localiza o maior grupe). Os grupes, portanto, ndo se restringem as capitais, apesar
de af estarem os grupos maiores.

Também em sua maior parte, os membros do grupo sio profissionais liberais
das mais diversas dreas, comerciantes, empresdrios e artistas. O tipo “alternativo”
6 quase inexistente. Muitos membros séo casados com filhos, outros solteiros. Vdrios
membros do grupo poderiam ser encaixades na categoria de “bem sucedidos” na

profissdo e financeiramente,
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O ndmero exato de membros ndo existe jd4 que sfo grupos em formagio
(acredito que desde que estas estatisticas foram feitas em 1989 até hoje, 1991, o
grupo tenha crescido em 35 a 40%). As estatisticas que usamos retratam um
universo mais ou menos fixo. A maior parte do grupo ¢ classe média ¢ com nivel
universitdrio. Preparei estes quadros estatisiticos com dados sobre profissio, idade,
sexo, escolaridade, para que se possa ter uma compreensio tamhém sociolégica do
universo estudado e sirvam como wm apoio para que se pense aonde estd iserido o
universo deste grupo dentro da sociedade mais abrangente.

Em cada lugar, hd um encarregade, que tem a fungdo de distribuir o material,
organizar as reunides e atividades. Este cargo de encarregado é funcional ¢ néo
implica necessariamente em um nivel interior mais ou menos elevado. No grupo os
cargos sio descritos como funcionais. Ndo visam criar uma hierarquia de poder. No
Rio de Janeiro reside o encarregado de todo o grupo do Brasil, que distribui para os
diversos grupos o material e instrugdes do Mestre Omar Ali-Shah, que reside na
Inglaterra. Também no Rio, hd o Instituto Cultural sem fins lucrativos do grupe,
onde funciona a editora e que serve para equacionar em termos préticos problemas
juridicos relativos a propriedades, como por exemplo o sitio que o grupo possuil para
ze reunir no Rio de Janeiro, que estd no nome do Instituto.

A criacdo deste Instituto também se deveu (j& que o grupo € bastante avesso a
qualquer situagdo institucionalizada) a dentncias, veiculadas pelos meios de comu-
nicagdo, com o devido sensacionalismo, feitas por um ex-membro, emx 1986. Estas
dentncias resultaram na abertura de uminguérito, no qual nenhuma das dentincias
foi provada. Depois deste fato, os membros resolveram fundar um Instituto que
servisse ao grupo e permitisse uma organizagio legal, que o protegesse de situagbes
deste tipo. '

E interessante ressaltar que estas situagdes de dentincias no universo religioso
passaram a ccupar um lugar de crescente destaque nos meios de comunicagio,
criando um clima de suspeita e muitas vezes de preconceito com grupos religiosos
em geral.

Acusacdes de charlatanismo, manipulagdo de poder, exploragio financeira, se
repetem. A palavra “seita” hoje, devido a tode tipo de conotagfo negativa, parece
charaar audiéncia.

Como ¢ discutido no artigo de Leilah Landim' as “seitas” sdo os outros, sio
religides patolégicas, os adeptos sendo “vitimas” cu objetos passivos. Isto nfo s6 a.
nivel jornalistico, mas também em alguns sstudos promovides por orgéos ligados a
institui¢des religiosas tradicionais, que baseiam suas acusagdes de tlegitimidade nos
objetivos econdmicos, mercantis e politicos das seitas.

Nestes estudos a premissa do cardter alienigina e irracional se imp@e, mistu-
ram-se entic em categorias como por exemplo ¢ “Neopaganismo”, o Budismo-Zen, o
Sufismo, Jim Jones, Familia Mason, Quiromancia, Moon, I-Ching, entre outros.

Fica-se surpreendido como é possivel fazer-se tal mistural

Como se vé este elima de suspeita generalizada que se criou, em vez de ajudar
a compreender o universo religioso, o dilue e o torna confuso.

1 "Quem sdo as seitas?” Landim, 1983, .
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José Jorge de Carvalho ao discutir o fendmeno religioso na sociedade contem-
porinea fala desta suspeita e desta “religiosidade vigiada”.

“A suspeita Inter-religiosa é o prego que se tem que pagar
por esse préprio cosmopolitismo que conseguiu abolir (pelo
menos na maioria dos casos) a intolerdncia religiosa, repressiva
e silenciadora, de outros tempos.”

“Assim- vivemos hoje uma espécie de clima de religiosidade
vigiada, uma liberdade e uma mobilidade que pressupoem
critica e duvida constantes, tanto a nivel infrinsecamente reli-
gioso (...}, quanto ao nivel exterior, provocando mudangas signi-
ficativas na visibilidade relativa dos vdrios movimentos.”
(Carvalho, 1991:30, 31)

_ Viérios estudos sobre esta “Diversidade Religiosa” tém tentado estudar estes
fendmenos de uma forma n1a1s precisa e corrigir estas deturpagoes.

No caso aqui estudado o Instituto criado pelo grupo €, portanto, uma organi-
zagdo legal visando equacionar praticamente os seus problemas juridicos ¢ econé-
micos, ¢ proteger ¢ grupo deste tipo de dentncias. E a forma como este Grupo lida
com o clima de suspeita instaurado no universo religioso. O Instituto é sempre
entendido comos organizagdo necessdria mas proviséria, ou melhor, utilitdria, existe
para servir ao grupo e ndo o grupo para servir a ela; ja que o grupo existe enquanto
cumprir sua fungdo de desenvolver pessoas; quando esta funcfo cessar ou quando
for necessdric outro formate, poderd ndo haver mais necessidade para se manter
uma organizagdo. A institucionalizagdo em si e por si, ndo é buscada pelo Grupo

que entende que um organismo vivo tende a morrer quando é institucionalizado®

A sede do instituto é um escritério onde funciona apenas a editora. Nio h4
locais fixos de reunifo no Rio. O grupo se subdivide no que chamam “haltkas” —
circulos, que normalmente se reinem nas casas ou locais emprestados dos préprios
membros. O grupo possul também um sitio para reunir-se fins de semana.

Ou como falod um informante:

“O grupo por sua naturezq é avesso a institucionalizagdo,
mas por vivermos numa sociedade nos adequamos Qs suas
exigéncias em termos juridicos e econdmicos. Entretanto o fato
de termos um sitio ou um Instituto, isto ndo nos prende, ou seja
ndo cria uma obrigagdo do grupo existir. O grupo existe enquan-
to é funcional, quandoe ndo for mais, deixard de existir. O que
temos para possibilitar nossa convivéncia e trabalho, tem para
nés umvalor de meio, é um melo, umn instrumento, ndo um fim.”

3.3 O Grupo — a historia

O grupo comegou no Brasil, hd 21 anos (1970), com a vinda de um argentino,
Luis Suarez, que pertencia ao grupo de Buenos Aireg, para residir no Rio. Ele é
ainda hoje ¢ encarregado do grupo no Brasil. Nesta época o grupo estava ligado a

2 Aqui pode-se observar como o0 Grupo vive a tenso enire “communitas” e estrutura (Turner,
1974) dentro do préprie grupo.
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Idries Shah. Ao chegar ao Brasil, ele contactou com pessoas que j4 estavam se
correspondendo e trabalhando com Idries Shah e comegaram a se reunir para fazer
os exercicios. :

Em 1975, o grupo foi dissolvido por Idries Shah, e foi dito aos membros de entdo
(vdrios ainda estdo no grupo hoje), que naquele momento era impossivel continuar,
entretanto, poderia acontecer um nove momento de comegar outro grupo, ou nio.
Nio foi dito na época quanto demoraria, caso houvesse um outro momento. De certa
forma um grupo é entendido como uma metdfora da prépria incerteza da vida, nfio
hd garantias de permanéncia.

Apés um ano, alguns membros foram convidados para ir a uma reunido na
Franca, j& entdo com Omar Ali-Shah e daf recomegaram devagar a formagio de um
novo grupo. Omar Ali-Ghah j4 velo quatro vezes ao Brasil se encontrar com ¢ grupo.
Também houve encontros internacionais, em outros paises, durante este tempo.

Como se v& pela sua histéria, eles tém bem claro isto, os grupos sfo funcionais,
podendo ser dissolvides a qualquer momento pelo Mestre, desde que néo estcjam
cumprindo sua fun¢do de desenvolver pessoas de uma forma correta, ou por outros
motivos, tais como o Grupo estd se mecanizando e precisa de um impacto, ou ainda
outros, que no caso, s6 quem poderia explicar seria 0 Mestre e nem sempre ele o faz.

Do grupe inicial continuam ainda no grupo 6 pessoas (era um grupo pequeno
naquela época). A partir dos anos 80 é que houve um crescimento, antes s6 existia
no Rio (havendo duas pessoas que moravam fora), e tinha mais estrangeiros que
brasileiros. No infcio dos anos 80, 0 grupo comegou a se expandir e como contam,
comegaram a entrar os brasileiros. Este movimento de expanséo continua até hoje.

A forma de expansdo ndo segue um plano, j4 que néc hd proselitismo, aconte-
cendo de uma forma espontinea, ou seja; 0 grupo comega em um local, quando hi
algum interessado que, ou através de alguém ou dos livros, toma conhecimento do
Grupo e faz contato com o Instituto no Rio, comegando entéo a receber os livros,
material, ir s reunides, ete.

3.4 O Grupoc — Um esbogé a partir de biografias

Passaremos agora, 2 partir de biografias de membros do grupo obtidas nas
entrevistas, a tragar um esbogso do gue é o grupo, o que o grupo exige, como foi a
escolha, como as pessoas se identificam e como € a vida no grupo.

A Identidade do Grupo

A questio da identidade do Grupo ou seja, como os membros do Grupo se véem
e se identificam, é baseada numa maneira de compreensdo, ne desenvolvimento da
percepedo, da intuigdo, num cérto tipo de conhecimento a partir de um aprendizado,
nio hd regras de comportamento exlernc ou interferéncias thretas no modo de atuar
de cada um enguanto individuo.

‘A “normalidade™externa, o ser “normal” dentro da sociedade em que vivem, é
muito valorizado no Grupo, servindo, portante, comc fator constitutivo da sua
identidade enquanto Grupo. E parte desta identidade, junto com a concepgéo que a
verdadeira mudanca, a distingédo real que os diferencia des outros, € interna. Fica

RS ——
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portanto a critério de cada um, como fazer sua participagio efetiva na sociedade em
que estdo inseridos. Entretanto junto com a “normalidade”, também estio a “rcla-
tividade” das opinides (politicas ou outras) e o desapego (o “estar no mundo sem ser
do mundo™), 0 que leva a que no Grupo coexistam diferencas, aceitas com normali-
dade, sendo considerado um valor negative o “fanatismo”. Nao é comum haver
discussdes politicas no Grupo, hd conversas sobre estes temas, e geralmente se
entende que sdo opinides ndo para serem discutidas, mas apenas ouvidas ¢ no
melhor dos casos pode se aprender delas. -

“A diseric@o de comportamento ajuda nosso trabalho sobre
nés mesmos, pois a mera conlestacdo da sociedade ndo leva
mulito longe, se também ndo hd a mudanga real de cada um,

. advinda de uma observagdo constante de si mesmo, de uma
contestacdo de si mesmo, do confronto com o que cada um de
nés tem dentro. E também de uma compreensdo dos processos
que levam o ser humano a agir; entender, a pariir de uma
observagdo, como o ser humano é condicionado e como pode
ultrapassar este limitagdo. Ndo quero dizer com isto que a
pessoa ndo possa ou ndo deva ter uma participacdo politica, mas
no grupo isso fica a critério de cada um.”

Ou come respondeu um informa‘nte, membro ativo do PT, pelo qual inclusive
j4 foi candidado, 4 pergunta se a participagdo politica atrapalhava a participagdo
no grupo: :

~ “Absolutamente néo. Este grupo é, dentre os vdrios que
participei, o que menos patrulha ideologicamente, o que
menos policia as pessoas. E evidentemente, um grupo no qual
a postura politica ndo é relevante.”

A heterogeneidade externa em termos de profisséo, modos de comportamento,
opinides, é vista como necessdria, ja que o grupo se vé como um mini-mundo ("hd de
tudo no grupo" — ouvi vdrias vezes). Pois 86 um “mini-mundo” possibilita a
variedade de experiéncias e situagdes necessdrias para que cada un possa aprovei-
tar e se transformar, segundoe afirmam. A unidade e identificagdo do grupo se daria
em um nivel mais profundo, no partilhar de um caminho de busca interior, no
partilhar da formulagdo de um Mestre a um grupo num determinadoe lugar e tempo.

Nas respostas & pergunta sobre como as pessoas poderiam 1deatificar outras

pessoas como membros (quando nédo as conhecessem), todos responderam que nio

havia elementos externos evidentes e alguns acrescentavam:

“Pelas idéias, pela forma de se comportar perante o mundo,
me chamaria ¢ aten¢do. Nada externo.” :

“Sim e ndo. Elementos externos ndo teria. Mas se vocé
conversasse com a pessoa, af pode ser que desse para reconfie-

»

cer.

“Os elementos ndo sdo externos, fisicos. Mas através de
uma conversa, termos de referéncia comuns poderiam servir
para identificar.”



=
i

. “Sim, uma qualidade, uma certa qualidade. K ndo, pois
externamente vendoalguém andar na rua, ndoteria como saber.
S6 com a convivéncia.”

“Bem, a rigor ndo tem uma forma de identificar pelo
aspecto exterior devido a que esta atividade se encaixa inteira-
mente nos hdbitos e costumes vigentes e entdo fica realmente
muito dificil saber se alguma pessoa estd na mesma atividade
pelo seu aspecto exterior, talvez vocé a reconhega, mas ¢ mais
por suas idélas, sua posicdo, seus pontos de vista, ndo é por um
aspecto extertor.”

“Talvez a partir de um uso de alguns elementos externos
(tasbi, cristal), se possa desconfiar e através da conversa, confir-
mar. Também pode acontecer que pela conversa, perceba que
alguém tem muita afinidade com o Sufismo, apesar de ndo
pertencer ao grupo. Xm que consistiria esta afinidade? Numa
certa flexibilidade de valores, num respeito o individualidade
da pessoa e a cultura de cada um. Basicamente seria falar a
linguagem adequada, compreensivel a cada pessoa. Uma capa-
cidade de adaptagdo. E um certo equilibrio entre o gue a pessoa
faz e a comunidade & sua volta. B um pouco dificil definir, é
mais um feeling.”

“Um verdadeiro sufi sé pode ser reconhecido por um outro
sufi, jd que este reconhecimento ndo se baseia na identificagio
de sinais externos, Além disso, provavelmente a grande maroria
das pessoas gue estd em um grupo chamado grupe sufi sdo
buscadores que estdo trabalhando com malor ou menor empe-
nho pera que um dia pessam alcancar o estado de um Sufi
(mesmo quando a Escola e o Mestre sGoverdadeiramente sufis).”

O grupo usa alguns elementos externos e os chamam “instrumentos” como por
exemplo o tasbi. O tasbi é um rosdrio drabe de 99 ou 33 contas, que ¢ utilizado para

a repeticdo. Também alguns membros t8m um pequeno cristal ovalade, dado pelo.

Mestre e que usamnormalmente como pingente emum cordédo no pescogo. Hd alguns
sfmbolos (vide anexos) que podem ser usades em quadros pendurados nas paredes
da casa, mas nem todos os membros tém. Entretanto, o tasbi, por exemplo, é também
usado na Grécia ¢ pafses do Oriente, por pessoas que née sdo nem sufis, nem deste
grupo, e que o utilizam de forma diversa. Todos os outros simbolos pedem ser ou
nio usados de uma forma externa aparente, e algumas pessoas podem optar pornéo
ta-10s. Néo é dada importéncia a nenhum elémento externo, que sdo definidos como
“funcionais”, como “instrumentos”, jd que variam, podendo ser intreduzides ou
retiradoes do uso confoerme a indicago do Mestre.

O tasbi por exemplo, 86 comegou a ser usado quando o grupo ja tinha vérios
anos de funcionamento, portanto, nem sempre foi utilizado. O material utilizade
pelo grupo é sempre encarado como transitério e poristo os membros ndo os sentem
como elementos suficientes para a identificagdo, nem os sentein como muito impor-
tantes.
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Como falei antes, a énfase em uma maneira de ser, de perceber, de compreen-
der, em termos de referéncia comuns; na maneira de enfocar a realidade, ¢ que
segundo 0s membros os identificam quando ndo se conhecem anteriormente.

- Uma forma particular de ser e ver o mundo é parte da construgio de sua
identidade enquanto membros do Grupo. E parte desta identidade também a
introspeccdo, 0 ndo ter um comportamento rigido ou previsivel ou seja, é parte desta
jidentidade ndo ter uma identidade externa ou melhor, uma identidade externa
tnica pela qual possam ser identificados. '

Esta é a forma, portanto, como o Grupo se auto-identifica, e que estd coerente
com sua prépria légica interna — onde o exterior ndo é valorizado e toda énfase estd

no trabalho interior de cada um, onde as formulagdes sdo entendidas como tran-

sitérias, € o contexto ou seja, o prépriec Grupo, € visto como incerto e ndo-permanente.

A forma como o Grupo é visto pelos de “fora” também ¢ influenciada por esta
identidade, ou seja os de “fora” consideram o grupo “fechado”, “dificil de chegar”,
mas em gel:al, néio se sentem ameacgados, jd que o Grupo se relaciona normalmente
com eles. B um Grupo que mantém um “low profile”, sendo avesso a situagdes
ecuménicas ou de congragamento, ndo por nio entender ou aceitar estas situacdes,
mas por fazer parte de suaidentidade ndo ter uma identidade externa fixa enquanto
Grupo e ndo refor¢ar nada que se refira a isto. O Grupo € um meio, e a preocupagio
nao é com o “meio”, mas com os fins, ou seja com a meta de autodesenvolvimento de
cada sujeito.

Por exemplo se autodenominar “sufi” é considerado uma extrema pretensio,
jd que“sufi” é aquele que atingiu a realizagdo no caminho e além disso um verdadeiro
sufi nunca diria que é sufi! S um néo-sufi diria tal coisa. A pergunta: “Vocé € um
Sufi?”; a resposta mais provdvel seria: “Ndo, eu fago parte de um Grupo de estudos
sufi”, ou “Nio, eu sou um buscador”.

Existe o termo “dervixe” entendido como aquele que estd no caminho, e as
vezes, dentro do Grupo, as pessoas se autodenominam assim. Entretanto o mais
comum é que digam que participam de um Grupo. '

A nivel externo, ndo enguanto “membros” mas enquanto Grupo, o elemento de
diferenciagio de outros grupos até mesmo sufis, é 0 Mestre a que este Grupo estd
ligado e com o qual trabalha, j& que os rituais e objetos externos sdo encarados como
passageiros e sujeitos a mudanga . Este Mestre estd por sua vezligado a uma ordem

que o diferencia de outros. (Por exemplo, no Rio, existe outro grupo, que também se.

autodenomina sufi, ligado ao Mestre indianc, da Ordem Chishti, Inayat Khan (que
j4 morreu), entretanto ndo hd nenhum contato entre os dois grupos, e a maior parte
dos membros do grupo sufi aqui estudado, desconhecem a sua existéncia.)

Este Grupo estd ligado como jd disse ac Mestre Omar Ali- Shah, da Ordem
Nagshbandi. A Ordem ou Escola no Sufismo ¢ entendida como um “Caminho” ou
uma corporacio ou confraria organizada com o objetivo de ordenar e pdr & disposigdo

" de candidatos, técnicas especiais aperfeicoadas pelo fundador. Eruditos ocidentais
denominaram estas escolas “Ordens” por uma suposta similaridade com as ordens
religiosas cristds da Idade Média.

As difereneas entretanto sfo vérias, como por exemplo ndo sdo constituidas de
premissas ou hierarquias fixas, ndo supdem o celibato e na verdade ndo t&m um
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programa fixo, servinde mais como wm marco, dentro do qual um Mestre individual
desenvolve o seu trabalho.

“A ordem, paro o Suft, ndo é uma entidade que se perpetug
a si mesma, com hierarquia e premissas fixas, e que forma um
sistema de adestramento do devoto. Por serevolutiva a natureza
do Sufismo é impossivel, por defini¢do, gue uma corporagdo sufi
assuma qualquer forma permanente tdo rigida quanto essa. Em
certos lugares, e sob a diregdo de mestres individualis, as escolas
aparecem e levam a cabo uma atividade destinada a fomentar
a necessidade humana de aperfeicoamento do individuo.”
(Shah I, 1977:312)

“A Ordem Sufi, portante, representa o grupo de pessoas
especializadas na aceitacdo, no uso e na transmissdo do sufis-
mo. Nao possui forma tradicional, e sua aparéncia exterior
dependerd das condi¢bes locais e das necessidades do traba-
lho”. (Shah I, 1977:317)

Entre as vdrias escolas conhecidas temos a Mevlevi (de Rumi), a Chishti,
Qadiri, Suhrawardi, os Rifa’i, os Qalandari, os Bektash, a Nagshbandi.

A Ordem Nagshbandi se originou na Asia Central e Khaja Bahaudin Nagsh-
band (morto em 1389) é um dos Mestres maisimportantes desta escola a qual passou
a ter esse nome apés sua época. Nagshbandi quer dizer “Os desenhadores” ou
“Mestres do Desenho”. A Ordem Nagshbandi é também conhecida como a “Ordem
Mae”. '

No préprio Grupo, as pessoas normalmente tdm poucas informacdes sobre as
ordens, a néo ser as disponiveis nos livr 0s®, e por isso ndo nos estenderemos sobre
este assunto.

Aidentidade externa do Grupo em relagdo a outros grupos sufis ounéo, é dada
pelo Mestre a que estéo ligados. Este seria um dos tnicos elementos externos de
dlferenmag:ao ‘do Grupo. J4 que como dissemos, 0 que constitui a identidade do
Grupo, ou seja como 05 membros se véem e-através do que se identificam, se baseia
primordialmente em ndo ter uma identidade externa fixa e sim uma identidade
~interior dada por sua visdo de mundo.

A Escolha deste Grupo

_ Quanto 4 pergunta sobre o que os levou a escolher este grupo, segundo os
entrevistados, a escolha se deu pelo grupo oferecer uma possibilidade de aprendi-
zado, de autoconhecimento, de.uma busca de sentido para a existéncia. Nenhum dos
entrevistados seguia uma religido tradicional ao entrar no grupo, alguns eram
ateus, outros acreditavam em Deus mas nédo estavam ligados a religido. Apesar da
maioria ter vindo de familias catélicas, houve alguns casos de pais ateus, uma

_entrevistada era judia, outra turca mas néo seguia o islamismo, outros dois eram
de familias protestantes e quatro haviam freqiientado Espiritismo ¢ Umbanda.

3 Ver sobre as Ordens Shah I, 1874 e Kiclee, 1986.
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Vérios conheciam outros grupos esotéricos por leitura ou por ter ido observar,
mas apenas dois haviam freqiientado e pertencido a outros grupos de autodesenvol-
vimento.

Niao encontramos nos entrevistados. a caracteristica da vivéncia da adesio
religiosa proviséria, ou seja a relagfo “no plural”"‘ com a religiosidade. A maior parte
dos membros busca um envolvimento duradouro, explicando que hd a neccssidade
de um envolvimento exclusivo e duradouro para que se possa realizar a experiéncia
de aprendizado que o grupo propde. Entretantondo observei a presenca de fanatismo
ou sectarismo, havendo sempre um espirito de tolerdncia e respeito com os outros
grupos — “cada um tem o seu caminho”. Quvi referéncias no grupo a moda de se

fazer uma “salada esotérica” como algo a ser evitado. O Sufismo, segundo Omar Ali-
g

Shzh, nfo é um “menu” onde se escolhe as coisas que se gosta e se rejeita outras.
Como um método, ele tem que ser seguido em sua totalidade para que produza seus
beneficios. Segundo me comentou um informante:

“A verdade é uma 6. Hd vdrios caminhos, mas ao se
escolher um caminho e um método, é necessdrio experimentd-lo
em toda sua inteireza para que surte resultados.”

A maior parte ressaltou que a escolha se deu porque o grupo se diferenciava
dos outros, ao ser mais dindmico, pouco ritualista, e nio estar ligado a hierarquias
formais, ndo ter dogmas, por ter um cardter de autoconhecimento, por possibilitar
uma compreensio malor da existéncia e ser atual, moderno.

“O como (soube do grupo) fol através de amigos, que
falaram do. existéncia do grupo. K a escolha se deu, pois senti
na interagdo com as pessoas uma oportunidade real de apren-
dizado, uma coisa viva. Parte deste como, foi também pelus
leituras, e elas também me ajudaram a descobrir o lado vivo de
que falel, e vi um aprendizado real, disponfvel para este tempo.
Os cutros grupos eram sempre muito degmdticos, faltava um
elemento dinamizador. Neste grupo vi um trabalho real, um
trabalho que estd acontecendo agora.”

“Eundoescolhi, no sentido em que ndo houve este ou aquele
grupo. Fol mais uma questdo de intuicGo, uma certeza —
palavras de dificil defini¢Go. Fol um grupo que apresentou um
caminhocoerente, firme, sélido, sem culios externos, sem figuras
de autoridade, sem balangandds e estas histérias todas.”

“FEu era uma pessoa cujos valores eram sé os intelectuais,
eu procurava as respostas através do intelecto. Nunca, sob
hip6tese nenhuma eu procuraria caminho mistico nenhum.

Nunca fui a cartomante, fiz mapa astral ou Ii Rajneeseh. Nada
que fugisse a ciéncia e a filosofia ocidental. Nada que fosse
alternctivo. Apesar de fazer 20 ancs de andlise de divd, orto-
doxa, 4 vezes por semana, ndo conseguia chegar as respostas
que buscava. Entéo fiz uma terapic (que dentro do meu racio-
elnio, poderia até ser considerada alternativa) e ld através da

4 Ver sobre isto Soares, 1989
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leitura de alguns livros indicados pelo terapeuta, encontrei este
caminho. Eu me vi espelhada nos livros. E escolhi, portanto, o
grupo por afinidade. Mestres de centenas de anos atrds, diziam
o que estava dentro de mim, nada me era estranho. Foi legal,
porque af a légica e a razdo ndo tinham serventia para nada,
descobri que tinha outra coisa dentro do ser humano.”

“Uma das coisas que me levaram a escolher este grupo foi
que o estudo evolutivo que ele prometia se fol cumprindo com
uma atmosfera sem regras fixas ou seja de acordo com o cresci-
mento orgdnico e isso me fez apegar cada vez mais a este tipo de
trabalho por ndo ser repetitivo, por ter uma chance real de
evolu¢do, Meu contato com este grupo fol na Argentina, guando
essas idéias comegaram a ser difundidas hd uns 24 anos atrds
e eu fiz relagdo com o grupo devido a que jd estava buscando
naquela época, alguma atividade interior e de aperfeicoamen-
tO.”

“Bom, do coniato que eu tive com alguma literatura de
outros grupos, de outras filosofias, de outros caminhos; o Sufis-
mo para mim me pareceu o mais integrado, o mais harmonizado
com o tipo de vida que vocé leva no tempo atual e no Ocidente.
Inclusive a énfase na literatura sufi sobre a importdncia desse
aspecto é que me levou a escolher esse caminho.”

O fato do grupo ser compativel com o modo de viver e de pensar a vida das
pessoas que o escolheram, foi, muitas vezes, 0 motivo desta escolha. Tedas tinham
uma “busca” de desenvolvimento e encontraram no grupo, um caminho para proce-
der esta busca, sem ter que fazer mudangas externas no seu estilo de vida. Ou como
disse um membro: |

“O grupo me incentiva a estar no mundo de uma forma
prdtica. Inclusive me mostrando que as atividades ditas mun-
danas sio um melo para ex ine desenvolver eamadurecer como
pessoa.”

Esta compatibilidade do Grupo com a vida prdtica ¢ muito enfatizada. E este
aspecto oferece um cardter moderno a este Grupo. Hd um relato nolivro “Os Mestres
de Gurdjieflf (M.G.), onde o autor, Leffort, descreve o seu encontro com um Mestre,
que é bem ilustrativo deste tépico:

“Estd pronto para deixar o mundo, como o conhece e
retirar-se para as montanhas vivéndo com uma dieta frugal?
Anul com a cabega.

— Estd vendo — sacudiv a cabega, desanimado — ainda
acredita que para se achar conhecimento tem de procurar uma
vida solitdria, longe das coisas impuras. Esta é uma atilude
primitiva, satisfatéria somente pare os selvagens. Nio percebe
que um caminho sofisticada de evolugdo acompanha os requi-
sitos dos dias de hoje? Pode compreender o inutilidade de

‘abandonar o mundo para seu desenvolvimento egofsia?”
(M.(G.:89)
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O Sufismo aflirma que nfio é necessdrio sair de seu cotidiano, ir para as -
montanhas, para se realizar a busca interior de desenvolvimento. Todos o0s ¢lemen-
tos da vida cotidiana servem para que se realize esta busca interior, é através deles
e pela superagdo da identificacdo com eles que se pode ir além deles ou seja “cstar
no mundo sem ser do mundo.”

Ou como diz um dito sufl:

“Quando um anacoreta vai a uma taverna, a taverna se
torna sua cela, e quando um frequentador de tavernasvaiauma
cela, aquela cela se torna sua taverna.”(Ali-Shah, 1971)

O Mestre do Grupo, Omar Ali-Shah, é um homem do seu téempo e, como diz, -
utiliza a tecnologia moderna disponivel, fax, telefone, ete.

~ Neste referencial de escolha (ou seja, compatibilidade com a vida Ocidental)
de novo este Grupo se distancia do cardter de estilo de vida “alternativo” que estd
ligado a “nova consciéncia religiosa”. Ou como me disse um membro:

“Para mim, a légica que estd por trds disto é a seguinte, ao
optar por um estilo de vida alternativo, a minha referéncia é o
estilo vigente, ao qual de alguma forma permanego ligado; ao
viver o estilo de vida vigente e nGo me identificar (ou apegar) o
ele, possoiralémdele e de qualquer outro, chegando desta forma
a um estilo devida novo, a partir de uma transformagdo tnterior
real.” :

Segundo os entrevistados, portanto, a escolha se deu porque o Grupo oferecia
o que buscavam de uma forma adequada. Ou seja, de umlado um cardter dindmico,
evolutive do Grupo e sua compatibilidade com o estilo de vida Ocidental e do outro,
uma possibilidade de autoconhecimento, aprendizado e um sentido para a existén-
cla.

O que estio buscando

Ao serem perguntados sobre o que estavam buscando, a maior parte dos
entrevistades relacionava a busca com o autoconhecimento, desenvolvimento de si,
estabilizacdo da consciéncia, sabedoria, perfei¢do, um sentido, Deus, Viam também
o ohjetivo da busca como alge que mudava pelo préprio trabalho no grupoe. Na medida
em que a pessoa participava do grupo, o horizonte se ampliava e a busca era-
redefinida. Quanto mais a pessoa vai se conhecendo mais fica sabendo o que estd
buseando e o que atrapalha esta busca, ou seja, a prépria busca quando estd -se
realizando é mutante e evolutiva,

“Estou buscando encontrar em mim, descobrir em mim, a
~ possibilidade que tenho enquanto ser humano de desenvolui-
mento. Estou buscando preencher uma sensagdo, gue no prin-
cipio era muilo vaga e que com o passar do tempo no grupo, val
se tornando cada vez mais clara de que o ser humano vive num
nivel "x", que pode serelevado, que pode ser melhorado, gue pode
ser aprofundado. Fle pode encontrar elementos nele mesmo que
‘ele nunca sonhou que ele pudesse ter, pudesse conter, mas que
est@o ali latentes e que devem ser descobertos.”



“Conhecimento malior de mim como ser humano, minha
esséneia. Quando a gente descobre a gente mesmo, descobre o
que veio fazer no mundo, se localiza. A Tradigdo com suas
técnicas, exercicios me dd espacos cada vez matores de autoco-
nhecimento, também a convivéncia em grupo me dd a capaci-
dade de estar e os exercicios me ddo canais de abertura,
consciénecia.”

“Teve uma época que eu achava que estava buscando Deus,
depois achel que era minha esséncia, agora acho que estou
buscando saber o que estou buscando, aprender a aprender,
aprender a saber o esforgo correto.”

A busca de sentido ou seja, a crenga de que um sentido existe e pode ser
encontrado, ndo é uma base da construgdo da visdo de mundo deste Grupo. A hase
desta construgdo é que esta colocacio, ou sgja, “se existe ou nfdo um sentido”, estd
fora de lugar e de tempo, para um sujeitc ndo-desenvolvido. Q gue se impde como
fundamental e bdsico nesta construgdo de mundo é o autoconhecimento {(com a
devida transformacio) e o desenvolvimento da percepgdo latente no sujeito, s6 entio
serd possivel chegar a fazer esta pergunta, se ainda f6r necessdria, e obter, quem
sabe uma resposta adequada,

Esta forma de ver esta questéio, leva a que os membros entendam o Mestre
como um especialista, um téenico, alguém que pode lhes fornecer instrumentos e
técnicas, portanto, os meios para que por si mesmos cheguem as respostas e néo
como um sdbio que poderd respondé-las e, portanto, resolvé-las por eles.

Poder-se-ia até entender que ¢ sentido estd em buscar-se a si mesmo, e nesta
busca a prépria questdo do sentido é postergada e a busca de s1 mesmo passa a ser,
- pelo menos temporariamente, o préprio sentido.

H4 um poema do Rumi, onde ele descreve o que seria um homem de Deus. Este
poema é recitado no Grupo e alguns membros o sabem de cor. O homem de Deus €
descrito como alguém turbado e perplexo®. O sentido nio é entendido como uma
ordenacdo 16gica onde tudo se encaixa, o buscador que parte atrds de si mesmo,
pode-se defrontar com algo que o deixe perplexo e turbado. O sentido, se é que existe,
nio pode ser dado por alguém a outro alguém, mas unicamente poderd ser conquis-
tado pelo buscador, através da sua prépria transformagdo. O Grupo resclve o
problema do sentido da vida, ndo pela légica, mas enfatizando um tipo especial de

percepcdo.

O que o Grupo significa

Os membros veém o grupo como um caminho de desenvolvimento, uma possi-
bilidade de efetivar sua busea, uma situagio de aprendizado. Ou come disseram:

“um conjunto de pessous gue tém em comum uma busca.”

“Um eonjunto de pessoas que movidas por umo necessi-
dade de crescimento interior, buscam a ajuda de uma IKscola e

] Yer o poema completo em anexes.



de um Mestre para poderem aumentar a eficiéncia do seu
préprio trabalho e esfor¢o neste caminho.”

-

“ 0 Grupo sufi para mim é um meio de viabilizar o
conhecimento de mim mesmo.” .

“O Grupo Sufi é um ambiente, uma situagdo de trabalho
sobre vocé mesmo, uma situagdo de autoconhecimento, autode-
senvolvimento. E um espaco criado na vida didria onde vocé
tem oportunidade de se concentrar sobre vocé mesmo.”

“E um caminho de desenvolvimento das minhas capaci-
dades internas, do meu potencial. It o meio para realizar aquilo
" que intuo que seja a verdadeira natureza humana.”

O Grupo, enfatizam, é um meio, oumelhor um contexto dentro do qual podem
realizar certos tipos de experiéncia. Ao compreenderem ¢ Grupo desta forma
reforcam seu cardter transitério. E como disse anteriormente, quando discuti a
questdo da identidade, isto faz parte da construgfo da sua prépria identidade
enquanto Grupo, ou seja, é parte desta identidade ter formulagdes provisérias.

As Atividades no Grupo
Descreverei agora as atividades do Grupo, e depois apresentarel os depoimen-
tos dos membros a pergunta: “O Grupo exige alguma coisa de seus membros?”.
As atividades em grupo sfo atualmente as seguintes:

— participagdo em duas reunides de grupo semanais (tergas e quintas), onde se
fazem alguns exercicios.

— participagdoc em uma reunido de fim de semana, uma vez por més, num sitio
do grupo. '

A freqiiéncia é necessdria e desejada, mas hé flexibilidade. Quando a pessoa
nio fregiienta, ou seja, falta por muito tempo seguido as reunifes sem avisar, se
assume que cla quer se desligar do grupo, ou seja, a pessoa por si 56 se desliga.

Entende-se que néo é possivel participar de um grupo quando ndo se freglienta.
Exemplifica-se dizendo que ¢ como gualquer coisa que se estude, nfo adianta se
matricular em um Curso de Inglés, ou o que seja, pagar, ndo ir 4s avlas e pensar

que se est4 estudando inglés. E um auto-engano, ressalta-se, portanto, imaginar

que se estd no Grupo e ndo ir as reunides ou fazer os exercicios. A pessoa que se
afasta, pode retornar se assim o quiser, tendo apenas que voltar e falar com o
encarregado do Grupo. '

H4 encontros nacionais ou internacionais, cuja freqiiéncia ndo é regular (nunca

mais de uma vez por ano, acontecendo de em alguns anos néo ter). Todos os membros

sdo'convidados a participar, se puderem, j& que os enieontros duram em média uma

semana, 10 ou 15 dias. Portanto, a participagdo de cada um fica vinculada a sua

disponibilidade de tempo ¢ dinheiro (para se locomover até o local, pagar comida,
ete.). Os encontros acontecem em hotéis ou dreas de camping.

No Grupo existem também atividades optativas, que retiinem profissionais por
sreas. H4 um subgrupo na drea de meio-ambiente, que retine arquitetos, engenhei-
ros, paisagistas, e outros profissionais com atividades nesta drea; um subgrupo na
drea de satide, que reine médicos, psicélogos, terapeutas e outros profissionais da

FSS——,
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drea. Nestes subgrupos, as pessoas se juntam para trocar experiéncias ¢ também
para aprender como usar elementos da “Tradigdo” ou do Sufismo nos seus trabalhos
pessoais. Hd também como falei antes, um Grupo de Contadores de Histérias, que
pesquisam e traballiam com os contos.

~ As atividades individuais sdo:
— participar das atividades em grupo
— fazer alguns exercicios didrios prescritos pelo Mestre.

H4 contribui¢des financeiras para manter as propriedades do grupo, despesas,
ete. Caso a pessoa ndo tenha condigdes de contribuir, ndo precisa fazé-lo, acs que
podem se pede que o fagam.

O que o Grupo exige

Quando foi perguntado sobre se 0 grupo exigia alguma coisa dos seus membros,
todos disseram que exigéncia externa ndo havia nenhuma, falaram mais numa certa
exigéneia interna (dentro de cada um) de disciplina, necessdria para participar de
qualquer grupo ou escola.

“Acho que o grupo ndo exige nada. A tinica coisa que seria
a condigio, seria a disponibilidade sincera, isto é, se tem que
trabalhar para estar no grupo, como diz @ frase O progresso
na Tradigdo depende da disponibilidade sincera. As pes-
soas estdo no grupo por quererem melhorar, nada as obriga
externamente, podem entrar, sair, tudo depende de uma von-
tade interna.” '

“O grupo exige o melhor de mim. E no lado prdtico é
necessdrio uma frequéncia as reunides ¢ atividades do grupo.
Muas ndo existe uma cobranca externa, ew vou as reuniées porque
quero e estou no grupo porque quero também.”

“E o estar, é vocé consegulir cada vez mais ser vocé, uma
certa qualidade, um desapego das coisas. Esta exigéncia ndo é
bem uma exigéncia externa do grupo, acho que é mals minha,
cada vez que estou mais, quero estar mais. Exigéncia externa de
alguém mandar, nunca vi, desconhego.”

“Bom, 6 grupo em si ndo exige nuda pré- estabelecido, o que
é realmente exigido, é a nivel individual, ndo grupal, é uma
grande entrega ao trabalho que se fuz de uma forma individual,
isso vai criar uma harmonia com o resto das pessoas, val criar
vinculos. ... grupo exige, bem podemos dizer algumas colsas,
tais como educagdo, comportamento civilizado, uma participa-
¢o normal com muito senso comum. Maisou menos isto. Arigor
ndo hd exigéncia externa, mas quando um grupo funciona as
vezes se fazem necessdarias certas crganizagdes a nivel adminis-
trativo, por exemplo o grupo tem um sitio, tem material para ser
distribuido, informacdes, e uma série de coisas de cardler admi-
nistrative € organizativo, entdo o grupo necessita e pede uma
colaboragio para poder funcionar como tal.”

[
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Neste aspecto vemos enfatizado no grupo a responsabilidade de cada um
consigo mesmo, ¢ é sempre dito que o grupe trabalha com pessoas adultas c,
portanto, cada um responde por si. Alids se enfatiza que enquanto o ser humano
nio se responsabiliza por sua busca, é impossivel participar de uma escola.

" Ou como disse numa palestra Omar Ali-Shah, Agha, que ele poderia dar uma
bicicleta, ensinar a pedalar, falar.dos ventos favordveis e gjudar a levantar quando
se cafsse, mas cada um teria que pedalar por si, ele ndo poderia pedalar por ninguém.

Esta é uma drea, que as vezes gera conflito no Grupo — a auséncia de exigéncia
externa, j4 que ela pressupde uma exigéncia interna do sujeito, que sem ela, o Grupo
nio funcionaria. De novo enfatiza-se que o Grupo é uma Escola, uma Escola onde
ninguém é obrigado a estar, mas uma vez estando, é imperioso que se participe, ou
nao se estard na Escola,

Esta ausdncia de “prémio e castigo” é muito discutida na literatura®, onde se
comenta, o que acontece nos grupos quando se retiram estes elementos. I necessério
muita flexibilidade, para que se possa conciliar esta auséncia de exigéneia externg
com a organizacgdo do Grupo. No sitio, por exemplo, hd rodizios por-subgrupos para
se fazer a comida, limpeza, etc; nas reunides de fins de semana, entretanto, dentro
do subgrupo ninguém ¢é obrigado a trabalhar, espera-se naturalmente que todos
trabalhem. Acontece freqiientemente, que uns trabalham mais e outros nem traba-
lham. E os que trabalham, dizem que € assim mesmo (apesar de as vezes ficarem
também zangados — mas isto jd é algo que eles préprios tém que trabalhar em si
mesmas, ou seja, é problema deles), que cada um tem que se dar conta da necessidade
de fazer as coisas ou participar, que sec houver uma disciplina externa rigida a pessoa
nio terd a possibilidade de crescer e, portanto, aprender a se responsabilizar por
suas escolhas e atitudes, compreendendo de uma forma real ¢ gue significa e
conseqiientemente a responsabilidade que acarreta, participar de uma Escola de
autodesenvolivimento.

Voltando aos trabalhos nos rodizics, pode-se pedir para alguém ajudar, mas
nio existe a possibilidade de mandar alguém ajudar. O Grupe vive isto, fala sobre
isto e, remete cada um individualmente para dentro de si mesmo, para que resolva
isto. Como dizem, no Grupo o ¢bjetivo é o crescimento intérior de seus membros e
isto estd acima de qualquer sitvag¢do organizativa ou outra.

Esta consciéncia do Grupo como um contexto de trabalho, uma formulagio
trangitéria, da necessidade de uma exigéncia interna e nfo externa, faz parte da
constru¢do de mundo deste Grupo e é determinante na sua vivéncia em comuni.

A Convivéncia no Grupo

Alguns membros falaram da dificuldade pessoal de conviver com o grupo, dado
a sua heterogeneidade e por mexer muito com cada um, mostrando as dificuldades
que tinham de convivéncia. O grupo funcionaria como uma situagdo de trabalho
sobre 81 mesmo e conhecimento de st mesmo, conforme ¢é visto pelo grupo. Todos
reconhecem neste sentido a sua utilidade ¢ necessidade.

6 Ver a respeito disto 8.0., T.5. e também o capitulo XI de 8.0. citado em anexos.
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“Para mim, é um exercicio constante no sentido de estar
me observando sempre e estar me lembrando de meu propésito
e do meu objetivo. E tendo uma atitude diferente em cada
situacdo, encarando as situag¢des da vida cotidiana como uma
forma de aprender algo.

Qutro aspecto da vida no grupo é estar com as pessoas e
af tem um lado que ¢ o conforto, a amizade. Este ¢ o lado
agraddvel. Tem um outro lado que as vezes ndo é tdo agraddvel,
que é encontrar com pessoas que sdo basicamente diferentes de
mim, outrotipo de personalidade e isto geralmente implica num
certo tipo de trabalho, porgue vou conhecer aspectos meus que
poderiam passar despercebidos, o contraste com outras pessoas
me leva a conhecer caracieristicas minhas que ew poderia querer
camuflar, ou negar, ou mesmo ndo as visse. Este seria também
um lado positivo destes tipos de situagdo, pois permitem que
vocé se veja ao estar em grupo.” -

“O grupo é heterogéneo. Todas as profissGes, diferentes
educacdes e até classe social, e isto n@o causa um choque porque
a personalidade de cada um ndo é o fundamental, o “social
externo” (ou seja, gostar de cinema, ter opinibes similares, etc)
ndo importa mulito, ndo impede que as pessoas tenham uma
busca em comum e é esta busca que faz a unido das pessoas.”

.“De certa forma o que distingue a vida neste grupo de
outros, é que o principio as pessoas tém um mesmo objetivo de
se desenvolver. Ndo é um grupo qualguer, as pessoas do grupo
querem o que eu quero também.” ‘

“No grupo hd muito respetto. Quer dizer vocé ndo tem que
estar desta ou daguela maneira. Vocé vai aprendendo a ser vocé
mesmo e as pessoas a aceitarem vocé no trabalho que vocé
necessita para ser vocé mesmo. Uma das coisas que acho
notdvel no grupo é que quando vocé estd no gripo vocé consegue
descansar, vocé ndo tem que ser, vocé ndo tem que estar assim
ou assado, vocé nio tent que estar simpdtico ou social. Vocé pode
ser vocé mesmo, se vocéd estd bem, vocé comparte, se vocé estd
quieto, vocé também pode estar quieto. Portanto, ndo ¢ um
trabalko de “amiguinhos”, dé “‘companheirismo externo®, é um
companheirismo interno. Na medida em que vou observando o
meu processo interno, vou respettando o dos demais.”

Estes depoimentos sobre a vida no grupo, junto coma chservagio dos encontros,
mostra que a vida no grupo, ou seja, a convivéncia entre as pessoas do grupo é viszta
COmo ‘parte fundamental do aprendizade. Participar do grupo inclui néo s6 fazer os
exercicios, medita¢Ges, mas também cbservar a si mesmo, conviver com 08 outros
‘membros ¢ aprender com esta convivéncia.

A convivéncia se d4 nas reunides semanais (tergas e quintas feiras a noite) e
no encontro de fim de semana mensal no sitio. Neste encontro hé, no momento, dois
exercicios em prupo, um no sabado & noite e vutro no domingoe pela manhé (duragio
uns 20 minutos cm geral). '
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Num encontro de fim de semana do grupo por exemplo, ndo acontece muita
coisa externamente de muito diferente, as pessoas preparam a comida, comemn,
conversam, passelam nos arredores, cantam e tocam quﬁando sentem vontade,
descansam, léem.

O sitio do Grupo — a casa e as tekiias

A casa onde ficam tem uma sala ampla ligada a uma cozinha grande (a cozinha
é de certa forma dentro da sala, j4 que estd separada da mesma sé por balcdes) e
banheiros. Os quartos ficam no mesmo terreno da casa mas separados dela por um
jardim. As pessoas se hospedam nestes quartos ou em pousadas existentes no
povoado. Neste jardim, que ndo é muito grande, tem fambém uma tekkia, uma
construcdo octogonal, feita a partir de medidas especificas designadas pelo Mestre.
Além da forma octogonal e das medidas (que segundo arguitetos do grupo sédo
medidas a partir das medidas dureas, medidas estas que partem de cdlculos feitos
a partir da harmonia existente no corpo humano), a tekkia ndo tem nada especifico,
a néo ser almofadas, pelegos ou tapetes para as pessoas sentarem. E af onde sdo
feitos os exercicios. Além desta casa que fica no pequeno povoado, hd um sitio
préximo onde foi construida uma tekkia maior, mas 14 néo hd acomodagdes para o

£rUpo.
Na sala do casardo, como é chamada a casa do Grupo, onde hd mesas, sofds e
uma lareira, acontecemas reunides de fins de semana. '

A interacéo e os conflitos

E nesta interagio que surgem situagdes, conflitos, as vezes de opinido ou de
modo de fazer as coisas, e que, como dizem, sdo tomados como aprendizado. E como
se internamente, nessas reunides, as pessoas fizessem um esforgo maior de estar
conscientes, de se observarem, mas é algo interno e néo se fala abertamente sobre
isso durante a reunido. ’

Os conflitos ou diferencas, quando acontecem, sdo resolvidos pelo grupo de
diversas formas. Normalmente, cono a convivéneia nido é intensa, os conflitos ou
desacordos sdo mais de diferencas de opinido de como fazer certas coisas, como
organizar praticamente certos eventos e no maximo podem chegar a uma discussdo
mais acalorada, onde a quem estd organizando é dado o direito de fazer sua
experiéneia e aprender dela. Alids esta é uma atitude bastante comum noe grupo,
deixar as pessoas fazerem suas tentativas, pois se acredita queestaéa melhor forma
de aprender. Em outro nivel, por exemplo, existem também aqueles que eriticam o
encarregado e entendem que as coisas no grupo pederiam ter outro encaminhamen-
to. Isto gera as vezes um pequeno subgrupo onde 0s que criticam, falam, discutem,
ete, entretanto como a escolba do encarregado depende do Mestre, hd sempre uma
instancia superior a quem podem recorrer , por conseguinte, o préprio grupo entende
esses conflitos como inerentes a grupos humanos ¢ tendem a dizer que o tempe
sempre termina por ensinar ¢ mostrar a‘cada um, o que cada wm precisa ver.
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L sempre enfatizado que ndo tem sentido no grupo haver luta por poder, jd que
o nivel interno de cada um depende do seu desenvolvimento interior e néo do cargo
que por ventura ocupe no momento. Os cargos tém sempre um cardter funcional e
nao estdo relacionados com niveis interiores de desenvolvimento. Ademais sendo o
autodesenvolvimento o objetivo e a inteng¢do do grupo, ndo tem sentido cargos ou
aparéncias’. Hd uma énfase de cada um se remeter a si mesmo quando se encontra
em um conflito, e s6 a partir de uma compreensio a mais sincera possivel dos seus
motivos (observar se o que estd lhe movendo é a inveja, ciimes, vontade de poder,
etc), af sim ir adiante. '

Quando cada um procura observar-se a si mesmo e constatar seus motivos, .

determinar se o que estd lhe movendo sdo opinides ou fatos, € comum que diminuam
posswels criticas e conflitos.

A responsabilidade de cada um por si mesmo, é sempre 1embrada ou como diz
Ansari, Mestre Sufi do século XI (livro publicado recentemente pelo grupo):

“Mew amigo veja as tuas proprias foltas;
As faltas dos outros, '
Para ti ndo existem.
Faca do teu coragdo um perdoador;
E ndo venda tua alma pelos frutos do mundo.” (Ansari, 1990)

Esta questdo do conflito no Grupo, segundo observei, é bastante minimizada e
encarada como algo passageiro e fonte de aprendizado por vdrios motivos tais como:
o fato de ser um grupo de autodesenvolvimento (hd sempre alguém lembrando a
alguém para olhar para si mesmo), de ter o Mestre como o responsdvel final e em
quem as pessoas cu conflam ou saem do grupo, e por néo haver interferéncia na vida
pessoal de cada um.

3;5 O Grupoe — O ingresso no grupo

Um interessado, gue soube do grupo por alguém ou pela leitura de um livro,
~em geral telefona ou mais raramente manda uma carta. Normalmente se pergunta
se ele j4 leu algum dos livros editados pelo grupo (Os Mestres de Gurdjieff, Sufismo

no Ocidente, Textos Sufis, O Homem Meméria do Universo, Contos de Nasrudin, -

ete), caso ndo tenha lido, se pede que leia alguns destes livros e volte a fazer contato.
Caso tenha lido, se marca uma entrevista onde se indaga sobre seu interesse em
participar do grupo e se convida a pessoa para participar durante 6 meses (minimo,
podendo ser estendido) de reunides de leitura onde algumas pessoas do grupo léem
juntas com os interessados material de estudo e respondem a perguntas. Apés esse
- perfodo a pessoa ¢ convidada a ingressar no grupo. |

7 Pode-se observar o reforgo da‘ commumtua da anti-estrutura na vivéncia dentre do Grupoe.
(Turner, 1974)
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Esta é a formulacdo atual, j4 houve momentos em que nido havia réunides
preparatérias e se entrava diretamente, ou entédo havia algumas reunides mas sem
um prazo fixo. Bm outros paises é diferente, nio hd uma formulagfio inica. Estas
condigoes de ingresso sdo indicadas pelo Mestre.

3.6 O Grupo — A mulher no grupo

A mulher no grupo & vista sem preconceitos, nio existe nenhuma restrigio a
sua participacdo. Podendo ser encarregada de grupo, dirigir exercicios, etc. Um dos
grandes misticos sufis, foi uma mulher Rabi’a Al-Adawiyya, que viveu no século
VIIL Segundo Idries Shah, os sufis antigos sdo conhecidos por seu comportamento
anti- discriminatério, numa época em que isto n&o era o usual.

“Os seguidores de Haji Bektash (que morrew em 1337 e
fundou a escola conhecida como Bektash) eram olhados (e em
alguns lugares ainda séo) como imorais simplesmente por
admitirem mulheres nas suas reunides. Ninguém podia ou
queria entendé-los quando diziam que era necessdrio rever o
equilibrio social de uma sociedade baseada na supremacia
masculina. A reinser¢do social das mulheres simplesmente
soava — até que recentemente se tornou um objelivo respeitduvel
— como uma desculpa para orgias.” (Shah I, 1966:20)

O fato de terem existido no passado por exemplo, menos mulheres do que
homens “mestres” ou “iluminados” dizem ser devido ao préprio contexto histérico
social em que viviam. Ibn el Arabi, um dos Grandes Mestre Sufi do passado, teve
uma mestra chamada Fdtima.

As peculiaridades de cada sexo, segundo dizem, levam a dificuldades distintas
no caminho do autoconhecimento, mas a porta ou seja, a realiza¢do estd igualmente
~ aberta para ambos, desde que ultrapassem estas dificuldades.

3.7 0 Grupo — As regras da ordem nagshbandi

Este material — As Regras da Ordem Nagshbandi — é considerado, como diz
Idries Shah (Shah, 1978), a moldura dentro da qual o desenvelvimento sufi acontece
na Escola, é freqiientemente chamado ¢ sistema eriginal de ensinamento dos Sufis,

Como os demais materiais sufis, este também depende na sua pratica, da
orientacdo especifica do Mestre para o discipulo. Ndo é um material para ser
aplicado a ermo, fora do contexto de uma escola.

- “O professor monitoriza e prescreve alteragbes na atengdo
que acompanha esias prdticas. Elas estdo sujeitas a cutdadoso
ajustamento e ndo podem ser realizadas automaticamente.”
(Shah I, 1978:86,87 T.) -

As Regras:
1. Estar consciente da rospiracio

A rospiragdo é um ingrediente importante na prética sufi. Se diz que ¢
respirar corretamente é alge que se aprende aos poucos. A respiragdo profunda é
benéfica, mas Omar Ali-Shah alerta que isto ndo quer dizer hiperventilagéo, ou seja
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quando uma pessoa estd inalando oxigénio demais, hiperventilando o cerébro e
tendo uma sensa¢io de “barato”.

Sobre este assunto, hd um trecho no livro “Os Mestres de Gurdjiefl” de
Rafael Lefort, que é bem ilustrativo, quando ele pergunta a um Mestre Sufj, sobre
o que havia ensinado a Gurdjieff, e este responde, que a respirar.

“__ Posso lhe perguntar, Sheik, por que $6 a respirar?

86! 86! Que pergunta mats idiota. Pior do que se tivesse
perguntado porque ou como. Vocé pensa que aprender arespirar
corretamente é facil? Por acaso o seu ofegar superficial faz mais
do que fornecer a quaniidade minima de oxigénio necessdria
para manter viva aquela parte do cerébro que utiliza? Uma das
funcées da respirag¢do correta é a de levar a baraka até os
recénditos de sua consciéncia profunda. As pessoas ndo desen-
volvidas tentam usar pensamentos ou agdes fortuitas para
produzir efeitos a consciéncia. Nenhum dos dois funciona, pois
ignoram a dosagem, a dire¢do e a inlensidade. Somente a
respirar! Sabe quanto tempo leva até vocé poder ser treinado
para realizar sua primeira verdadeira respiragdo? Meses. As
vezes até anos, e ainda assim sé quando souber qual é seu
objetivo.

— Gurd_;zeff veio ter comigo com a capaczdade de respirar
¢ eu lhe ensinei como fazé-lo, como respirar com seu sistema,
sua consciéncia, com todo seu ser. Vocé respira para manter seu
nivel de existéncia. O homem superior respira para sustentara
passagem que abriv para wm dominio superior da existéncia.”

(M.G.:54,55)
2. Observar 0s passos.
E estar atento aos tempos de acdo e inagdo.
3. Vigjar em sua terra natal.
Trata da observacio de si mesmo e como fazé-la.
4. Retiro em Companhia.

I a habilidade de ser capaz de se retirar para dentro de si mesmo em meio
a uma situagio e depois voltar para ela.

5. Observacgio.
¥ o estar alerta a percepgdes mais sufis.

6. Guardar na memoéria. .
7. Recordar.

£ o recordar-se 2 si mesmo.
8. Restricdo.

£ a imposi¢do da autodisciplina.
9. Pausa do tempo. ‘

K uma parada no pensamento ¢ intelecto condicionados.
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10. Pausa dos nimeros,
Exercicio interior feito com ndimeros.
11. Pausa do coracgio.

Exercicio de visualizacio do coracdo com certos objelivos indicados pelo
Mestre.

Os membros do grupo estudam e praticam estas regras em diversos niveis. E
a prépria pratica que vai aprofundando a compreensdo das regras. Como se diz no
Sufismo, ndo existe uma férmula fixa, mas diferentes niveis de compreensio.

3.8 O Grupo — Quadros Estatisticos

Finalizo este capitulo sobre o Grupo, acrescentando trés quadros estatisticos
onde os membros do Grupo s&o separados por idade, sexo, profissdo, escolaridade.
Esta informacdo sociolégica, permite que se veja o Grupo dentro do Universo maior
no qual estd inserido. . ) ‘

Os dados j4 foram usados ao longo do capitulo, como o alto indice de escolari-
dade, a diversidade de dreas com o nimerec elevado na 4rea técnica, de psicologia,
educagio e administragdo. Ndo havendo peculiaridades extremas. A faixa etdria
dominante estd entre 31 a 40 anos e hd auséncia de menores de 20 anos. No Grupo,
se entende, que por nio ser uma religifio, ndo é necessdrio que as criangas e jovens
participem do grupo enquanto membros, Eles vao comos pais para o sitio e convivem
entre si, mas nio h4 atividades (ou seja exercicios, rituais, etc) para eles, a néo ser
as de lazer e jogos. O jovem normalmente apés 18 anos, se quiser participar, terd
que seguir 05 passos como qualquer candidato ao ingresso no Grupo.
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QUADRO 1 - SEXO e IDADE.
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QUADRO 3 - PROFISSOES.
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CAPITULO IV

A NOVA. CONSCIENCIA RELIGIOSA E O GRUPO

A “nova consciéneia religiosa” no Brasil - a preeminéncia da
" cosmologia alternativa '

Como bem delineou Luiz Eduardo Soaresl, a “nova consciéncia religiocsa” néo
é uma categoria para se pensar praticas religiosas ou crengas, mas o crente, ou seja

“Ndo é propriamente o contetido das crengas ou das prdti-
cas religiosas que é novo, mas o contetido cultural mais abran-
gente queatribui um sentido peculiar, para o crente detipo novo,
a sua relaco com a crenca e, portanto, o seu engajamento
religioso — que é também social. (Soares, 1989:142)

A &nfase é no sujeito e ndo na religifo, organizagdo ou grupo religioso. Mais
especificamente, a énfase é na forma particular deste sujeito comportar-se perante
o universo religioso, que seria estabelecendo uma relagéo com as religides no plural
— com a religiosidade. -

A “nova consciéncia religiosa” é uma forma de metacon-
sciéneia da experiéncia mistica ¢ do compromisso religioso,
derivada da preeminéncia da cosmologic alternativa,...”
(Soares, 19589:142)

Esta “nova consciéncia religiosa” ainda mais especificamente derivaria da
preeminéncia da cosmologia alternativa. Portanto, havendo uma ligagéo intrineeca
e necessaria entre a “nova consciéncia religiosa” e a cosmologia alternativa.

Quando me debrucei para observar o comportamento dos membros do grupo
estudado, & luz da “nova consciéncia religiosa” como é entendida aqui, ou seja tendo

em mente a cosmologia alternativa®, notei que se afastava bastante do comporta-

mento tipico daquela categoria por vérios motivos.

Primeiro no aspecto econdmico, seus membros em sua maioria néo tém wm
estilo de vida alternativo.Sdo profissionais liberais das mais diversas dreas, comer-
ciantes, funciondrios, empresdrios, artistas. O tipo “alternative” é quase inexistente.
Vérios membros do grupo poderiam ser encaixados na categoria “bem sucedidos” na
profissdo ¢ {inanceiramente. Como para o grupo o “egtar no mundo” é considerado
parte do trabalho interior de cada um, torna-se quase um desafio sercapaz de apesar
de tudo que se possua, que se atinja; o ndo se identificar com nada disto. Eles
entendem que & no mundo que se conquista o que eles chamariam de “a verdadeira
liberdade interior”. E que ser “bem sucedido” ou “ter dinheiro” nédo é algo negativo,
pois se se vive isto de uma forma desapegada®, se pode atuar muito mais no mundo,

1 Ver o artigo de Luiz Eduvardo Soares, 1989 “Religioso por Natureza: cultura alternativa e
misticismo ecolégico no Brasil”, -

2 Ver artigo de Luiz Eduardo Soares, ja citado.

3 Ver mais sobre desapego e “estar no mundo sem ser do munde” no capitulo 2.
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segundo o entendém. Alids um desenvolvimento interior pode ajudar o sujeito no
mundo. O dinheiro, segundo o entendem, é um 6timo escravo e um péssimo senhor.

A este aspecto econdmico se alia uma idéia de “normalidade”, de nio aparecer
como externamente diferente no contexto em que vivem. Entende-se que se o sujeito
é capaz de resolver seus problemas praticos de uma forma satisfatéria, terd mais
condi¢bes para que possa se debrugar sobre si mesmo, se dedicar ao grupo, participar
de suas atividades, viagens, etc.

Segundo, no estilo de vida, por exemplo no Grupo ndo hé recomendagdes sobre
alimentacio e ha poucos vegetarianos e macrobidticos. H& muitos fumantes, nédo se
fala muito sobre satide, corpo, etc. A Uinica recomendacgdo que se tem é com respeito

as drogas (maconha, cocaina, heroina, etc), que sdo contra-indicadas e é dito

explicitamente a todo novo membro esta recomendacéo de ndo usd-las. Explicando-
se que n&o se deve misturar a prética dos exercicios com o uso de drogas. Um estado
de consciéneia alterado® deve ser atingido e mantido pela prética de exercicios e nfio
pelo uso de drogas, que no caso poderiam interferir e até prejudicar este processo.

Entre os membros naturalmente alguns tém preocupagio em se “manter em
forma”, “tomar vitaminas”, “ter uma alimentagdo sadia”, mas é uma coisa deixada
a critério de cada um, a nivel de grupo néo existem formalmente indicagdes nesta
drea. As pessoas implicitamente entendem que é necessario estar bem, para poder
participar efetivamente de um grupo, mas cada um vive isto como o entende ou como
pode fazé-lo.

De novo, o ser “normal”, a “normalidade” é que é incentivado. O cuidado com
a satde (a escolha entre homeopatia ou alopatia), com o corpe (massagens ou
terapias alternativas), sdo entendidos pelos membros como escolhas convenientes
e nio como adesdes a um estilo de vida entendido como alternativo, ao qual nio se
sentem ligados e que muitos nem mesmo simpatizam.

Terceiro, se diferencia na forma de se relacionar com a religiosidade. A relagéo
com o0 Sufismo nio é entendida como circunstancial, j4 que uma relagéo circunstan-
cial e breve nio permitiria que o sujeito chegasse a experimentar seus beneficios.

Por ser uma escola esotérica é necessdrio que o sujeito se submeta a um

treinamento especifico para ter uma experiéncia. Eles entendem que a experiéncia

é direta, mas ndo imediata, e que exige o desenvolvimento de pré-requisitos e,
portanto, o envolvimento com a Escola durante o perfodo que esta proponha como
nécessdrio ao treinamento (este perfodo dependerd da capacidade de cada um).

A “salada esotérica” ou seja, participar de vdries grupos ac mesmo tempo, ou
ficar “pulando de um para outro” é considerado um valor negativo pelos membros.
A relagdo mestre-discipulo tipica neste tipo de disciplina esotérica, pressupde
fidelidade, confianga e exclusividade (ndo é possivel ter dois mestres ao mesmo

tempo).

A relacgfio no plural com a religiosidade é evitada, entende-se que ao misturar
diferentes téenicas o buscador se distrai ¢ pode se desviar de sua meta. 114 vérios
caminhos, mas é necessdrio que se escolha um, para que se possa percorré-lo em sua
inteireza. Como discuto na conclusdo ao falar de exoterismo e esoterismo, a perma-

4 Ver mais sobre isto no capitulo 5,
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néncia estd mais ligada ao exotérico. O esoterismo implica em busca e, portanto, em
movimento. A transformacdo do universo religioso através da histéria sé foi possivel
por que houve a itinerédncia, o movimento. Um buscador traz em si a marca da
stinerancia. Diferentemente de uma religido que se vé como permanente®, uma
escola esotérica (o préprio nome “escola” jd indica) nédo se vé como permanente, mas
cim como uma passagem® que prepara o buscador. Uma escola esotérica ou um
caminho de desenvolvimento, como o aqui estudado, ndo propde ao sujeito um
conjunto de dogmas. Distintamente do que caracteriza as crengas religiosas, um
corpo de conhecimento esotérico ndo apresenta conclusdes ou paradigmas, mas
oferece treinamento em sua disciplina especifica para que ocorra uma possivel
transformagfo no sujeito.

Uma itinerancia como é entendida numa escola esotérica, ndo é de forma
alguma um turismo metafisico. Poder-se-ia talvez, até mesmo dizer-se que a itine-
rdncia como é sugerida no mundo alternativoe incorpora matizes da sociedade
contemporinea, ou seja, uma forma “consumista” de aproximar-se do mercado
religioso, vendo suas ofertas como produtos descartdveis de wmn supermercado
esotérico, que podem ser facilmente experimentados. O “itinerante da nova era”
tornando-se assim na verdade mais um “turista metafisico”. '

Os membros do Grupo Sufi a0 entenderem o grupe e 0 mestre como contextos
de aprendizagem, pressupdem que serdo com o tempo necessariamente ultrapassa-
dos, mas que este tempo normalmente é longo, j4 que ¢ processo de transformagdo
de um discipulo é demorado. Entendendo a itinerancia no sentido em que é proposta
nas disciplinas esotéricas tradicionais e nédo como é configurada dentro da cosmolo-
gia alternativa.

Este conceito de “nova consciéncia religiosa” surgiu nos Estados Unidos, a
partir de trabathos de Robert Bellaly’. Foi pensada como algo resultante dos anos
60. Esta “nova consciéncia religiosa” ofereceu, segundo aquele autor, alternativas
a0s jovens que viveram ¢ movimento hippie, 0 envolvimento com drogas, 0 desmas-
caramento do establishment, deixando em crise toda a filosofia utilitdria americana.

Bellah, como Luiz Eduardo Soares, enfatiza o cardter alternativo de vida dos

seus sujeitos. Aponta uma atracdo, segundo ele nova, por uma visdo mais oriental

do mundo, menos intelectual, menos confrontadora da sociedade existente. Quando

associa esta nova consciéncia principalmente aos herdeiros dos anos 60 e a aqueles

5 Geertz, 1968:58.

6 Se entendemos, como diz Victor Turner (Turner, 1974) que: a “communitas” é um relaciona-
mento entre seres humanos plenamente racionais cyja emancipa¢do tempordria de normas
socio-estruturais € assunto de escolha conscienie. A escola poderia ser entendida como “commu-
nitas”, ou seja uma fase dentro da estrutura maiorna qualo sujeito se achainserido. O Sufismo,
como é vivido por esse Grupo, apesar de ter uma ordenagéio mais do tipo “communitas” néo
pretende nma mudanga externa radical da estrutura da sociedade, mas sim uma mudanc¢a
interna radical do sujeito. Concilia e mantém o espirito de “communitas” alternande uma
vivéncia do sujeito dentro do Grupo (“communitas”, anti-estrutura) com a vivéncia do sujeito
no mundo fora de Grupo {estrutura), onde também o sujeito € incentivade a viver. Nesta
alternéncia “desapegada” dos dois termos, o Grupo busca o que Turner (Turner, 1974:170) dizia
ser a sabedoria, ou seja ser capaz de achar a relagiio adequada entre estrutura e “communitas”.

7 Ver a esse respeito Bellah, 1979 “New Religiosus Consciousness and the Crisis in Modernity”
e o trzbalho de Steven Tipton “Getting saved from the sixties” (Tipton, 1982).
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que sio considerados “alternatives” naquela sociedade, restringe o universo da
categoria.

No meu entender, ao emergir como um fendmeno visivel no universo religioso
atual, a “nova consciéncia religiosa” trouxe principalmente um ponto de vista
diferente. O foco de observagdo do estudioso transferiu-se para o sujeito. Ao
classificar uma modalidade de se relacionar com a religiosidade, que possui carac-
terfsticas marcadas ¢ distintivas, estabelece limites e fronteiras, a partir dos quais
se pode pensar no sé os “crentes” mas os diferentes grupos de gue participam néste
universo, na medida em que se aproximam ou se distanciam destas fronteiras,
Criando assim novos pardmetros, que ao trazer novas perguntas enriquecem o
campo estudado.



CAPITULOV

OS RITUAIS OU EXERCICIOS

Os rituais e exercicios sdo encarados no grupo como formulagdes transitérias.
Esta seria a caracteristica bdsica que desencadearia todas as outras.

Nosso ponto de partida antropoldgico para a anélise dos rituais do grupo serd
inicialmente a abordagem performadtica de S.dJ. Tambiah!. Neste artigo Tambiah
ressalta o uso de diferentes meios de comunicagdo (media) no ritual e o seu efeito,
e também o ritual como um meio de transmitir significados (significados para a
construgdo da realidade social, ou para a criagéo e o dar vida ao sistema cosmolégico
em si) ou seja o aspecto criativo e performdtico do ritual como um evento repre-
sentado.

Como uma “performance” o ritual teria, segundoc ele, um aspecto dual:

— um “niicleo bdsico” (basic core) ou seja reproduz em suas atuagdes repetidas
certas sequéncias aparentemente invaridveis e estereotipadas, tais como
férmulas cantadas, regras de etiquetas seguidas e assim por diante.

—€ 51gmﬁcados contextuais ou seja, componentes varidveis que tornam flexi-
veis o “niicleo bdsico” - pois nenhum ritual, nfo importa quéo ngidamente
prescrito é igual a outro, jé que é afetado por processos peculiares 4 maneira
de recitagdo do espemahsta oral, e por certas caracteristicas varidveis tais
como caracteristicas sociais e circunsténciais dos atores que (aparte de
eventos puramente contingentes e imprevisiveis) afetam assuntos tais como
escala de assisténcia, interesse da audiéncia, disposi¢do econdmica, cte.

Ele entende o ritual como performadtico em 3 sentidos:

1. O dizer algo é também fazer algo como um ato convencional. Este ato se
“oonformando a uma convencdo” em “circunsténcias apropriadas” estd sujeito a
julgamentos normativos de “bem sucedidos ou legitimidade” e néo a testes racionais
de verdade e falsidade.

Neste sentido o ritual estd su_]elto a do1s tipos diferentes de regras: regulativa
e constitutiva.

— Atos Rituais performéticos constitutivos - aqueles cuja prépria performance
atinge a realizacdo do efeito performdtico (ou seja regras constilutivas
constituem (e também regulam)uma atividade cuja existéncia é logicamente
dependente das regras (Exemplo: regras de futebol).

— Atos rituais performéticos regulativos - eles orientam e regulam wmna ativi-
dade pratica ou técnica, e se dirigem ao estilo estético daquela atividade, ou
atuam como suas caracteristicas diacriticas, sem realmente constitui-la, ou
seja, regras regulauvas regulam (ou orientam) uma atividade pré-existente,

1 Verseu artigo “A Performative Approach to Ritual” -1 1oceedmgs of the British Academy, 1979,
vol. LXV:114-169.. .
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uma atividade cuja existéncia ¢ logicamente independente das regras (por
exemplo, etiquetas & mesa regulam como comer a comidal.

2. Uma performance representada que usa mejos de comunicacdo variados
através dos quais os participantes experienciam o evento intensivamente.

3. “Indexalidade” (indexicality) - valores indexicais que estdo ligados a, e séo
inferidos pelos atores durante a performance.

As caracteristicas partilhadas pelos diversos rituais (religiosos ou ndo) seriam:
- uma ordenacdo ou procedimento que os estrutura .

— um sentido de atuagio coletiva ou comunal que tem wm proposito {(devotada
a consecugdo de um objetivo particular)

— uma “consciéneia” (awareness) de que eles (os rituais) sfo diferentes dos
eventos “ordindrios” de todo dia.

0O Ritual como um meito de comunicagdo tem certas caracteristicas de forma
dadas pelo seu objetivo e restri¢oes.

Os diversos meios de comunicagdo utilizados podem, especialmente em seu uso
repetitivo efou de marcag¢do ou énfase (punctuational use) servir como entrada e
saida de estados supra-normais. Ou como ele diz:

“Outro exemplo cldssico é a formula verbal do exercicio de
medita¢do Budista no qual se considera que a repetigdo atenta
capacita o alcang¢ar do estado mental desapegado de focaliza-
céo da mente em um ponto (one pointedness of mind) (Maha
Boowa 1976), ouos manitras do hinduismo os quais sdo agora
principalmente vistos como gjudas ou meios para a me-
ditacéoc e concentragdo, ou como instrumentos de terapia
com inteng¢do de propiciar uma mudanga no estado men-
tal (Staal 1975, pp.27-8). Se literalmente significativos ou ndo,
- alguns sdo e outros ndo - ovalor original destes ditos repetidos
¢ seu valor terapéutico como mecanismos focelizantes. Mas
sua eficdcio é de um tipo intrigante. Jd me referi previamente
ao formalismo do ritual como permitindo o distanciamento dos
atores, e participagio no mesmo como engajande ndo emogdes
cruas mas sentimentos e gestos articulados. Num veio simtlar,
faz sentido sugerir que a férmula verbal repetida como apoto
de contemplacdo ou condutores a um estado de transe, o
fazem, ndo por um assalto direto nos sentidos dos atores e
inflingindo um trabalho psiquico imenso nele ou nela, mas por
um uso ilocuciondrio (illocutionary) convencional mais indi-
reto deles como instrumentos de passagent e COmo mecanismos
gatilhoes.” (iltimo grifo mew) (Tambiah, 1979:141 T.)

Também se refere ao ritual, como algo oscilando entre 2 pélos, o da “ossificagfo”
e 0 da “revivificagdo” (ossification and revivalism). Todas as caracteristicas substan-
tivas que nutrem o formalismo do ritual também conspiram para esvazid-lo de
significado ao longo do tempo. -

Esta abordagem de Tambiah me pareceu a que mais explicava e tornava
compreensivel o ritual presentemente aqui estudado.



Os “exercicios” no Grupo

No grupo nio se usa a palavra ritual. Os rituais do grupo sfo chamados
“axercicios”. Esses “exercicios” sdo entendidos como formulagdes provisérias téeni-
cas, que sdo mudados, segundo explicam, constantemente, para que possam cumprir
stua funcfo e ndo se tornem atos mecanicamente repetidos onde foi perdida a funcio
originalmente pretendida (neste grupo os exerciciosj4 foram mudados vdrias vezes).

Os “exercicios” sdo uma parte de um conjunto de atividades que constituem o
ensinamento sufi, onde é necessario a orienfagdo de um Mestre, com o qual se
estabelece um vinculo. O Mestre, além dos exercicios, indica leitura e famihiarizagio
com o material escrito, distribuido ou em livro, convivéncia com o grupo junto com
o qual se realizam atividades comuns indicadas para ¢ momento (por exemplo pode
ser cuidar de um sitio, realizar construgdes, etc). Omar Ali-Shah, mestre do grupe,
afirma que a Tradi¢do ndo é um “menu” do qual se escolhe algo, mas sim que tem
que ser tomada como win todo, para que possa funcionar. Os “exercicios” constituenn,
portanto, uma parte. E é neste sentido que muitas vezes se entende a frase Sufi “O
segredo se protege a si mesmo”, J4 que ndo adiantaria aprender os exercicios e
afastar-se do grupo, para através dos mesmos lograr uma iluminacio.

Ogs estados interiores e mudancas que os “exercicios” possam provocar ('exer-
cicios" aqui entendidos como mecanismos-gatilhos), se desenvolvem dentro de umn
marco, onde o Mestre é o especialista que pede diagnosticar e prescrever. Os
“axercicios” sdo vistos, portanto, como um dos meios utilizados para se alcangar o
objetivo sufi de autoconhecimento através do refinamento da consciéncia.

- Neste sentido poderemos entender os “exercicios” segundo Tambiah como
“mecanismos gatiltho ou de disparo” que usam férmulas verbais como “apoios de
contemplagio” ou veiculos para um estado de “consciéncia alterada”.

2]i‘,ntendo aqui estado alterado de consciéncia, segundo a defini¢do de Charles
Tart”. : '

“Para qualquer individuo dado, seu estado normal de
~ consciéncia é aquele no qual ele passa a maior parte de suas
horas acordadas. Que o seu estado normal de consciéncia e o
meu sejam bastante similares e similares aos de todas 0s outros
homens normais ¢ uma suposicdo quase universal, apesar de
serdevalidade questiondvel. Um estado alterado de consciéncia
para um individuo dado é aquele no qual ele claramente sente
uma mudanca qualitativa no seu padrdo de funcionamento
mental, isto 6, ele sente ndo s6 uma mudan¢a quantitativa (mais
ou menos alerta, mais ou menos imagens visuais, malis agugado
ou mais vagaroso, etc), mas também alguma qualidade ou
" qualidades dos seus processos mentuis sdo diferentes. Funcies
mentais operam que nido operar em absoluto comumente, qua-
lidades perceptuais aparecent que ndo tém contrapartidas nor-
mais e assim por diante.” (Tart 19639:1-2, T.)

2 Ver mais sohre isto no livro “Altered States of Consciousness”, editado por Charles Tart, 1963,
onde diversos autores tratam do tema nos scus mais variados aspectos.
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Com este marco conceitual em mente, passarel a descrever os “exercicios” do
Grupo. Os “exercicios ” do grupo podem ser divididos em quatro partes:

1. Os “zikrs” ou “dhikrs” - férmulas verbais utilizadas no momento. Zikr ou
Dhikr quer dizer “lembranga” ou “evocaciio” ou “mengao”, e sdo palavras ou {rascs
em drabe repetidas, algumas com movimento de corpo, e ritmos respiratérios
correspondentes. '

Entre outros zikrs, temos: Ahahd (Uno), La Ilaha Il lalah (N4o h4 outro Deus
a nao ser Deus), In Naka (Tu és), Ya Hay Ya Hu (O Vivente, O Ele).

Estes zikrs sdo repetidos em reunies de grupo ou individualmente, durante
alguns minutos (segundo o critério de quem estd dirigindo o exercicio, se for em
grupo; ou daquele que o estd realizando sozinho), Apesar de se conhecer o significa-

do, o objetivo, quando se estd repetindo, seria alcangar inicialmente um estado de

vazio mental. Se repetem também internamente nomes em drabe relativos aos
atributos divinos com a ajuta do tasbi (colar de 99 ou 33 contas, usado para marcar
as repeti¢oes). Estes atributos divines sdo chamados os 99 nomes”,

2. Repeticdes de Suras do Cordo, tais como: - Al Fatiha - sura que abre o Cordo;
- Al Falak - sura do amanhecer; - Al Ikhlas - sura da Unidade.

A repeticdo das suras é realizada mais em grupo, individualmente fica a
critério do individuo, ndo é considerade como exercicio obrigatério.

Os itens 1 e 2 sdo relativamente novos, foram introduzidos no grupo, quando
0 grupo comegou a trabalhar com Omar Ali-Shah, antes nfo se tinha este tipo de
exercicios. Ao serem introduzidos como material de trabalho, vieram acompanhados
da seguinte fala de Agha, datada de outubro de 1876, que diz:

- “Meus amigos, 0s verses e as frases que darei a vocés, $Go

usados em determinadas circunsténcias e, obviamente, é impor-
lante compreender que ndo devem ser usados em qualquer
momento, qualquer situacdo, como se estivéssemos dizendo
alguma coisa que se supde vai dar boa sorte ou qualquer coisa
semelhante. Porque isto diminul o valor para vocés, mas ndo
diminui o valor que as frases tém em si mesmas. (Diminui
unicamente o valor para vocés mesmos).
Agora, o que farei ¢ dizer os versos e as frases em drabe ou em
persa original, dependendo de sua origem, e as repetirei dando-
lhes também a traducdo. Dado que é importante dizé-los em
drabe ouem persa, deverdo ser ditas muilo correfamente, porque
também o som tem um grande valor.”

Na primeira fase do grupo se falava muito em técnicas e quase néo se falava
em Deus, isto se deve, segundo 0 entendem, ao fato de que aidéia de Deus estd muito
associada a conotagdes equivocadas e supersticiosas, sendo necessdrio primeiro
esvaziar o conceito para que se possa chegar a uma compreensio nova.,

3 Idries Shah ao se referir a estes nomes diz: “embora isto ndo queira dizer que haja um numero
aritmético, limitado, de tais atributos, de novo 6s nimeros sdo uma concepglo capacitando a
mente a se aproximar da realidade.” (Shah I, 1990)
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“Tantas pessoas tém uma atitude totémica, primitiva e
supersticiosa em relag@o a divindade que quando a palavra é
mencionada, elas imediatamente entram num estado mental
que ¢ mais baixo ¢ ndo mais alto do que o comum. Para eles,
Deus é uma espécie de idolo: o conceito significa para eles nada
mais que algo a ser propiciado, de quem implorar favores. ...”
“A idéia de Deus para eles tornou-se totémica, uma barreira
para a compreensdo,...” (Shah I, 1990:25, T)

Nesta segunda fase, onde materiais de cunho religioso séo usados, as pessoas
do grupo continuam a entender esse uso do drabe ¢ de trechos do Cordo como algo
técnico e ndo necessariamente religioso ressaltando a importincia do som e da-
respiracgdo, tomando-os como formulagdes transitérias.

Como o Grupo vé seus rituais ou exercicios

Conversande com um membro antigo do grupo, ele contou que néo se sentia
tio a vontade nesta nova formulacdo (palavras em drabe, etc) como na anterior, onde
o material ndo se referia a nada aparentemente religicso. Entretanto nfo podia
deixar derecorthecer queisto se devia a preconceitos seus e que o método funcionava,
j4 que sentia os resultados nele mesmo. Segundo ele contou, ao conhecer o Mestre,
¢ele disse que era ateu, e 0 Mestre lhe respondeu:

“Enquanto vocé possa ficar de pé com seus proprios pés,
tudo bem!” '

Para ele o material tem um cardter téenico e funcional.
" Quando perguntei sobre os rituais do Grupo, obtive as seguintes respostas:

“Os rituais sGo muito simples, 0s poucos que nos temos sdo
muito simples e extremamente técnicos, nés ndo cultivamos o
sagrado, néo cultivamos uma hierarquia de importancia, o
hierarquia é interna, a gente vai aprendendo a estar num lugar,
numa tekkia. Os rituais sdo para vocé se concentrar melhor,
levando em conta o stress de todos os dias, levando em conta
que toda a sociedade estd feita para vocé se dispersar de vocé
mesmo. Eles servem para vocé se relaxar basicamente e ter um
contacto mais claro, mais trangiiilo com vocé. Eu ndo diria que
0s rituais sdo o forte do grupo, os rituals sdo especificamente
técnicos, para vocé funcionar melhor na prdtica dos exercicios
e da meditacdo que se pratica no grupo. Eu entendo o uso do
drabe como essencialmente técnico.”

“Ndo considero rituais no sentido comum do termo, algo

que voce faz sem saber porqué, que ndo muda nunca. I em outro
sentide sim, tem rituais ou seja técnicas que se usani € que
funcionam. Néo é ritual fixo, é até bem confortdvel ter um ritual
fixo, um altaronde se ajoelhar, etc. No grupo ndo, ndo hd santos,
nem imagens, seric malis fdcil, pois neste caso as pessoas se
“sentem reconfortadas, mas deste tipo ndo tem. A diferenca do
que fago no grupo e que chamo ritual, é porque sei o que estou
fazendo, tenho uma inteng¢do, e no ritual convencional nao, é
algo mecdnico.” .
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“Os exerciclos sdo os rituais, bem e é preciso disciplina, que
ébem dificil. Navida prdtica detodo dia vocé vé que os exercicios
funcionam, mudam estados, ndo é sé repetir um “mambo-jam-
bo” ou seja ndo é uma mera repeticao imbecil, mas algo que
funciona. Os exercicios mudam estados de &nimos por exemplo,
vocé estd deprimida ou ansiosa e ao fazé-los, vocé é capaz de
mudar estes estados e vé que funcionant. Os exercicios entretan-
to servem para muito mais do que isto, disciplinam sua mente
também e muito mais.”

“Eu jd percebi estes rituais de vdrias formas.A principio
eu vivi estes rituais como uma possibilidade de desenvolvimento
espiritual mais imediato. Aos poucos fui percebendo de uma

- outra maneira, os rituais constituem uma etapa preparatéria,
seria mais um afinamento da minha percepgdo, uma harmoni-
zagdo de aspectos meus, uma oportunidade para que desenvolva
a minha disciplina interna, a nivel de esfor¢o, de lembranga,
comigo mesmo, com o grupo. Fui percebendo que os exercicios
sGo recursos para mim mesmo, para eu me conectar comigo
mesmo, com uma fonte de energia que possibilita o desenvolvi-
mento. E sdo também um teste, para que eu veja a minha
disponibilidade real para o trabalho, para ver a quantas anda
a minha disciplina interna, se sou capaz de parar 0 meu
pensamento associctivo, o meu didlogo interno.”

Nos depoimentos dos membros foi possivel constatar que sempre estava
presente o cardter funcional, ndo mecanico do ritual. E a compreenséo dos mesmos
como mecanismos gatithos e como meios e néo fins. -

Como vimos pelas transcrigdes acima, as repeti¢des sdo muito usadas como
recurso para parar o pensamento associativo, mudar estados emocionais negativos,
produzir um estado mental propicio & meditagéo.

O fato de serem repetitivas dirfamos como Tambiah, faz com que produzam
um estado intensificado de comunicacdo cujo abjetivo é o transporte para vin estado
de consciéneia alterado e também quando em grupo um séntido de comunhdéo, de
unidade.

Esta forma de ver o ritual, ndo os chamando rituais mais exercicios e enten-
dendo-0s como formulagdes provisérias e técnicas, faz parte da construgdo da
identidade religiosa do Grupo, como jd discutimos no capitulo.IIL

3. Audi¢do de Misica - O exercicio da quinta-feira além da repetigéo de alguns
zikrs, consta também da audicio de uma musica, misturada com zikrs, gravada por
um grupo Halveti da Turquia, Se cuve a musica, procurando ter a mente vazia, e se
concentrando apenas em um tema dado pelo Mestre.

‘tualmente, (de 1989 para cd), o Lataif tamnbém é feito com musica.

A musica drabe? é muitas vezes considerada chata e monétona, pois algumas
de suas caracteristicas diferem da nnisica ocidental a que estamos habituados. Suas

4 Ver mais sobre isto em Fry, 1971,
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frases melédicas se repetem, tem semi- tom e 1/4 de tom, nflo tem harmonia da forma
a que estamos habituados (ou seja a combinagdo simultidnea de tons); a seqiiéncia
ou frase ritmica é composta de compassos muito mais longos, dos que estamos
habituados no Ocidente. As escalas sdo diferentes das nossas ¢ € o som da musica
em si, a qualidade tonal que é importante. R. Ornstein (Ornstein, 1972) sugere que
as vibra¢des tonais de certas frequéncias poderiam estar sendo usadas para estimu-
lar partes da mente que normalmente née sao tocadas. Agui, poderiamos talvez
relacionar o discurso (citado anteriormente) de Omar Ali-Shah ao entregar os
exercicios para o grupo e falar na importincia do som, e também no que fala Idries
Shah ao se referir a palavra Sufi:

“Mas ao conhecer os Sufis, ou ao ter algum grau de acesso
a suas prdticas e tradigdes orais, resolveria facilmente qualquer
- aparente contradigdo entre a existéncia de uma palavra e sua
caréncia de derivacdo etimoldgica evidente. A resposta é que os
Sufis consideram que os sons das letras S,UF (em drabe as
iniciais de soad, wao, fa), nessa mesma ordem, tem um efeito
significativo sobre o processo mental humano.”
«..0s sons exercem um efeito sobre o0 homem, que se ndo
se alteram as coisas, lhe permitem ter experiéncias que trans-
cendem o normal.” (Shah I, 1974:16, T.)

E de novo relacionar isto com o “mecanismo-gatilho” de que fala Tambiah.

T interessante também o que fala o lingtiista Benjamin Whorf® ao considerar
ser o uso do mantra na Yoga o seguinte:

..Na India, um aspecto disto tem sido a idéia domantra
ou da arte méantrica. No nivel cultural mais simples, um
mantra é meramente uma incanta¢do de mdgica primitiva, tals
como existem nas culturas mais rudimentares. Numa cultura
superior pode chegar a ter um significado diferente, altamente
intelectual, relacionado com essa afinidade interna que existe
entre a linguagem e a Ordem Césmica. Num nivel ainda mats
elevado, chega a ser ¢ Mantra Yoga. Aqui o manira chega a
ser uma variedade de esquemas conscientes, desenhado para
ajudara consciéncia no mundo dos padroes numénicos no qual
a consciéncia se senta no volante. Pode entdo pér, o organis-
mo humano para transmitir, controlar e amplificar as for¢as
inumerdveis que tal organismo normalmente transmite so-
mente a intensidades inobservavelmente baixas.

De certo modo, analogamente, ¢ férmula matemdtica que
permite a um fisico manipular uns rolos de arame, placas de
aluminio, diafragmas e outros artefolos inertes e inocentes
distribuindo-os de tal forma que pode capacitd-lo para projetar
musicas para paises distantes, coloca a consciéncia do fisico em
um nivel estranho do ponto de.vista do homem ndo-iniciado em
sua ciéncia, e torna factivel conseguir um qjuste estratégico da

5 Cltagao aqui retirada de R. Ornstein, 1972, do livro “Language thought and reality” de B.
Whorf.,
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matéria que permite uma manifesta¢do rara de forca. Outras
formulastornam possivel distribuir estrategicamente magnetos
e arames na configuracdo de um gerador de poder, de tal forma
que quando os magnetos (ou melhor os campos de forga sutis
nos magnetos e em torno deles) se poem em movimento, se
manifesta uma forca que chamamos corrente elétrica. Geral-
mente ndo nos ocorre considerar o desenho de uma estacdo de
- rddio ou de um gerador de corrente como um processo lingiiisti-
co, mas ndo cabe divida que assim é. As matemdticas necessd-
rias sdo um aparato lingiiistico, e sem suas especifica¢bes
corretas de relagdes essencials, o conjunto dos materiais estaria
fora de proporgdo, fora de ajuste, e seguiric sendo um objeto
tnerte.
Mas as matemdiicas que se empregam RUNL CASO ASSiM
s@o uma linguagem-férmula especializada, desenhada para
permitir @ manifestacio de uma forca especifica por meio de
materiais metdlicos, quer dizer, a eletricidade, ou 0 que na
atualidade definimos com esse nome. A linguagem-formula
mantrica é especializada mas de uma forma distinta, adaptada
para tornar possivel a manifestagdo de outro tipo diferente de
forea, através da redistribuicdo dos estados do sistema nerveso
e das glandulas - ou nas forgas sutis eletrénicas ou etéreas
que estdo dentro e ao redor destes corpos fisicos. Até que tal
distribuicdo estratégica ndo tenha se efetuado, estas partes de
nossos organismos néo sdo mais que simples artefatos ino-
centes, incapazes de manifestar um poder dindmico, como
magneios e arames soltos, mas na distribuicdo correla se
convertem em algo mais, que ndo pode entender-se exclusiva-
mente a partir das propriedades dos componentes separados,
algo que é capaz de amplificar ¢ ativar certas forcas latentes.”
(Whorf, in Ornstein, 1972: 186 1) :

Meu objetive ao fazer as citagdes acima é sugerir que o uso de musica, sons de
palavras, podem ter um uso funcional e servir como mecanismos de disparo de certos
estados alterados de consciéncia. Neste presente trabalho, dado o A&mbito do mesmo,
nio é possivel um estudo mais detalhado, mas achei que seria interessante ampliar
o debate, mesmo sem poder aprofundd-le no momento.

Esta ndo ¢ apenas a forma como este Grupo vé seu ritual, mas também é
constatada em outros grupos que utilizam mantras e medita¢des, por Tambiah e
pelo lingtiista B.Whorf, pelo menos como hipéteses.

4. Lataif - este é o exercicio bdsico do grupo. Feito em grupo uma vez por
semana, individualmente ¢ recomendado para ser feito todo dia.

_ I um exercicio que-conjuga: visualizagio de cores, respiragdo, repetigdo da
palavra “HU” (Ele), audigdo de musica, ¢ movimento de cabega. Dura 40 minutos -
5 minutos de preparagdo e relaxamento, 30 minutos de visualizagio e repetigao, ¢
5 minutos de novo de relaxamento no final, junte com a repetigdo de um zikr.

Este exercicio é um excelente exemplo de um ritual performdtico utilizando
uma variedade de meios para produzir um efeito.
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O exercicio visa despertar os “ataif’ (latifa - singular, lataif - plural), ou “locais
de ilumninagdo”, “centro de realidade”.

“A fim deativaresse elemento, destina-se-Llhe uma situagdo
fisica teérica nocorpo - geralmente considerado sero centroonde
sua forca ou baraka se evidencia de maneira mais vigorosa.
Considera-se latifa, teoricamente, "um orgdo incipiente da
percep¢do espiritual.” (Shah I, 197 7:321).

Este exercicio, também jd foi mudado no grupo, algumas cores trocadas, musica
introduzida, repeticio da palavra HU passou a ser em siléncio. E um exercicio de
concentracio, de respiracfo, de visualizagfo, através dos seus multiplos meios
intensifica um estado mental.

O local onde se realizam os exercicios (a ndo ser no sitio do grupo, onde hd a
tekkia, especificamente para este fim) varia. Normalmente séo salas nas casas dos
préprios membros, ou lugares cedidos por eles, jd que as reunides sdo a noite. As

esssoas sentam em almofadas com as pernas cruzada (posicéo de lotus), quem tem
dificuldade de sentar assim, pode sentar em bancos, se recomenda uma posigdo
ereta. Antes do inicio da reunido se recomenda &s pessoas que relaxem o maximo
possivel. Sentam-se entdio em circulo na sala (normalmente na penumbra). A
reunido sempre tem um dirigente que pode variar, indicado pela pessoa que organiza
o grupo. Nahora marcada para o inicio, normalmente 21 horas, o dirigente levanta
““acompanhado pelos outros, invoca a baraka (recitando um texto anteriormente
decorado e que é usado por todos igualmente), faz alguns zikrs (a escolha fica a seu
critério, dentro dos que se encontram indicados no manual) e sentados todos, ou se
ouve a musica {exercicio de quinta-feira), ou se faz o Lataif (exercicio de terga-feira).
Ao final o dirigente se levanta e conclui o exercicio. Na quinta-feira também ao
terminar o exercicio se conta “A histéria de Muskil Gusha”, um conto da tradigéo.

Nio é permitido a pessoas que nio sejam do grupo participar dos exercicios ou
mesmo observa-los, Os exercicios sdo restritos a membros do grupo e normalmente
se fica de olhos fechados durante a realizagdo dos mesmos.

Neste ponto, achamos interessante transcrever o seguinte texto:

“k noite de sdbado, especialmente consagrada a um ritual
pavoroso para nés, mas fielmente seguido pelos devotos de
determinado culto.

Dois grupos de doze homens, que envergam trajes colori-
dos, executam movimentos complicados dentro de um espago

 fechado. Eles respondem, as vezes, a estimulos musicais aplica-
dos por intermédio de um instrumento primitivo, manuseado
por um homem de aparente autoridade, que com uns poucos
assistentes, inspeciona a atividade. Rodeando intetramente a
drea consagrada ao ritual, uma congregagfio dd suas respostas.
As vezes canta, 4s vezes grita, as vezes se maniém em siléncio.
Algumas pessoas agitam um instrumento que produz um som
estranho. -

E evidente que a arena, geomelricamente desenhada, fol
plancjada com muito cuidado. Em torno dela véem-se insignias
coloridas, bandeiras, estandaries, decoragies provavelmente
destinadas a elevar o graw emocional do individue ¢ do grupo.



A atmosfera é fanidstica, em parte por causa das sibitas mu-
dancas que se registram na emogdo. A rea¢do das pessons aos
processos geradores de éxtase que se desenvolvem em seu meio
é, por vezes, tdo explosiva que nos perguntamos por queelas nédo
invadem o interior do recinio sagrado, Assim a alegria como a
tristeza manifestam-se entre 0s devotos.

Assistimos ¢ uma partida de futebol americano, d luz de
refletores. O que falta no relato do observador é o conhecimento
do que estd realmente acontecendo e de suas causas. Se tivermos
esse conhecimento, poderemos identificar os jogadores, a multi-
ddo, o drbitro, o emprego das linhas de cal. Se ndo o tivermos,
continuaremos: Aqui estd um homem que se contorce no chdo,
outro que faz caretas, enquanto o suor lhe escorre pelo rosto. Um
" dos espectadores bate em si mesmo, oulro bate no vizinho.
Ergue-se o totem no ar, saudado por um rugido pavoroso da
assembléia... Depois vemos que houve derramamento de san-
gue. ‘ :
QOutras formas de rituais estdo sujeitas a uma abordagem
semelhante pelos que ndo conheceram as experiéncias quie as
provocaram. Mais importante ainda é que inimeros rituats de
um ou de outro género sofreram altera¢bes com o correr do
tempo, perdendo-se a intengdo ou a for¢a originais. Quando isso
acontece, ocorre uma substituicdo mecdnica ou associativa de
outros fatores. O ritual é distorcido, ainda que haja razées
aparentes para cada um dos seus aspectos. Esse desenvolvimen-
to é o que podemos chamar o abandono do culto. Vejamos agora,
um relato externalista de um ritual de dervixes, em que se
descrevem os acontecimenios do ponto de vista exclusivo do
observador. O autor é o reverendo John Subhan, da Igreja
Metodista Episcopal, que presenciou o acontecimento na India:

"Hoje é noite de quinla-feira, noite especialmente sagrada
para o sufi. Venha, vamos visitar alguns santudrios e verificar
pessoalmente os estranhos ritos religiosos que se praticam por
assim dizer, diante das nossas portas.

Entramos numa sala mal-iluminada, onde estdo reunidos
alguns homens. Assim que entramos, ¢ homem que parece ser o
lider da assembléia dd um sinal e todas as portas se fecham.
Faz-gesiléncio quandé doze homens se alinham em duas fileiras
paralelas, nocentroda sala. O bruxuleiode umalaternad prova
de vento cai sobre os rostos esciros, em que $6 os olhos parecem
vivos. O resto dos circunstantes recua para os lados da sala. O
dhikr estd prestes a comegar.

Com repentina palmada, o lider comega a oscilar da
direite para a esquerda. Comeca muito devagar, e os homens
lhe acompanham o ritmo. Toda vez que se inclinam para a

esquerda gritam “Hu!” em coro: “Hu.. Hu...Hu”. 7

O ritual dos dervixes néo tem a mesma natureza do jogo
de futebol - longe disso. Mas como ndo é simbdélico, pois se
 relaciona apenas com uma atividade interior, ndo hd vantagem
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em descrever um evento dessa natureza fora do contexto.” (Shah
I 1977:232,233)

Este texto quer pdr em relevo que um ritual, principalmente aquele vinculado

a uma atividade interior, se é observado de fora, pode ser entendido de uma forma

completamente equivocada. Uma descrigdo, se feita somente a partir do que se v&,

torna-se pobre, jd que a den51dade que perrmtma dlStlIlglJll' o que realmente estd
acontecendo estd ausente®,

Ele enfatiza que o ritual dispara uma atividade interior, esta sendo o objetivo
daquele. E também menciona o que acontece quando o ritual perde “a intengéo ou
a forca originais” se mecanizando e deixando de ser um gatilho.

O relevante aqui é que o sujeito estudado (Idries Shah € conhecido como um
Mestre Sufi), reflita desta maneira sobre o ritual, pondo em relevo possiveis
dificuldades de estudo do seu material e oferecendo uma compreensdo do mesmo na
mesma linguagem com a qual é estudado.

O Grupo 1& material sobre os rituais e suas fungdes, materiais inclusive que
utilizam uma linguagem até mesmo antropolégica. Em outro texto encontramos de
novo a discussdo da polaridade do ritual, tal comoe também a entende Tambiah, ou
seja o ritual oscilando de um pélo vive onde atua como gatilho, para um pélo
ossificado onde seria mais um elemento condicionador do homem.

“Instituicdes e Cerimonial

Todos o0s grupos humanos, sejam eles religiosos, patrioti-
cos, escoldsticos, tribals ou quaisquer outros, tém suas insti-
tuicdes e seu cerimonial. '

Tals instituicdes podem ser:

a. Cuidadosamente preparadas de acordo com a natureza
dos participantes e sua culiura, como propdsito de gerar estados
interiores que conduzam a wm desenvolvimento superior do
homem.

b. Mecanicas, repetztwas tradicionalistas, imiiativas, tal-
vez baseadas em origens reais, mas que atualmente sdo apenas
sombras, cuja unica fun¢do pode ser o condicionamento, a
implantagdo, o refor¢o e manutengdo de hdbitos. Embora talvez
santificadas pelo tempo, essas atividades s@o quase ineficazes.

Por ser facil perceber o efeito condicionante e de exploragéo
de instituigbes e cerimonials, guase todos os rituais podem ser
considerados, nem mais nen menos, como representaces dra-
matizadas de situacdes, cujos participantes estdo sendo condi-
cionados. Em outras palavras, jd que essas atividades podem
ter esse efeito, é fdcil supor que seja esta sua origem. E assim
que a situacdo seria vista por um behaviorista, ou um antropé-
logo, que ¢ obrigado a trabalhar sobre causa e efeito visivel.
Sendo certo, também, que ¢ maioria das institui¢es e cerimo-
niais observdveis pelo homem estdo deteriorados, seria fdcil

6 . Num de seus tltimos livros “Darkest England” Idries Shah faz uma parddia, ao descrever a
Inglaterra e seus costumes, como se fosse um antropdlogo oriental, que a estivesse visitando
pela primeira vez., - '
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supor que: “todo cerimonial, ritual, instituigdo de doutrinas e
prdticas pertencem ao dominio do condicionamento humano.”

Ja que a maioria dos exemplos possivels de serem estuda-
dos, na verdade, condicionam, quem poderia culpar qualquer
cientista por concluir que todos fazem exatamente a mesma
coisa?

. E.claro que, para propésitos gerais, fica-se a salvo, dizen-
do: “ensina-me um ritual e ex le mostrarel um instrumento
condicionante.”

Nosso objetivo é restaurar a fun¢do, o efeito real do ritual
e do cerimonial. Isto so pode ser feito adotando atividades que
correspondam &s pessoas envolvidas, ao melo cultural em que
vivern, ¢ as possibilidades de lhes comunicar o verdadeiro
conhecimento - baseados na posse do conhecimento.”.
(S.0.:128,129)

O discurso do Grupo sobre os seus rituais se reflete na forma como seus
membros os vivem. Primeiro, por quase ndo utilizar a palavra ritual e sim “exerci-
cios”. Quando se pergunta sobre rituais a primeira impressdo é de surpresa que
esconde talvez a pergunta: “Que rituais? Nés ndo temos rituais”. Por entenderem
muitas vezes que ritual estd ligado a mecanicidade, a algo repetitivo e sem sentido,
portanto, chegando a ter para eles uma conotagéo negativa’.

Outro aspecto é que, por encararem o0s rituais como formulagdes transitérias,
nio se identificam demasiadamente com eles. E ainda outro é por entenderem que
os rituais, fazem parte junto com outros elementos (como a leitura, o convivio com
o Grupo, a relagdo com ¢ Mestre) de um conjunto.

Portanto, voltando ao texto de Tambiah, poderfamos entender o ritual sufi
como tendo o aspecto dual de performance, ou seja um “ndcleo bdsico” (repeti¢fes,
férmulas) e significados contextuais ou seja componentes varidveis que tornam
flexivel este “niclea basico” - por exemplo a individualidade do dirigente, o nimero
de pessoas presentes, o estado de relaxamento ou ndo dessas pessoas, 0 conhecimen-
to das técnicas, etc.

Como os exercicios remetem sempre a uma atividade interior, e a hierarquia
¢ vista como funcional, aspectos externos como por exemplo fatores de ordem
econdmica ou classe social dos membros, ndo interferem durante a realizag¢do ou
performance. Todos os membros participam dos beneficios do “exercicio” segundo
sua capacitacdo interior, portanto, invisivel, que s6 pode ser avaliada pelo Mestre,
e que ndo é julgada pelos seus pares.

No primeiro sentido de performatico (“o dizer algo é também fazer algo come
um ato convencional”), dirfamos que mais que um ato ritual performdtico constitu-
tivo, o ritual sufi seria composte de atos rituais performdticos regulativos, pois
orientam e regulam uma atividade prdtica ou técnica, ou seja como caracteristicas
diacriticas e nio constitutivas. No caso dirfamos que a atividade prdtica seria a
producdo de estados interiores com objetivos especificos, e que os atos rituais

7 Também se encontra uma concepgiio similar de ritual no espiritismo, ou scja “ritual como
sinénimo de conformidade vazia, de atos cuja sequéncia se repete mecanicamente sem se saber
por que ou para qué.” {Cavalcanti, 1983:50)
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serviriam como gatilhos, entretanto estes estados interiores sdo pré-existentes oun
seja sua existéncia independe das regras, que podem mudar (podem se usar outros
“gatilhos”). |

No segundo sentido de performético ou seja o ritual como uma “performance .

representada” onde se usam meios variados através dos quais os participantes
experienciam o evento intensivamente, Vemos nos diversos exercicios uma combi-
nagio de diversos meios como som, ritmo, movimento corporal, visualizag&o interior,
através dos quais se dd a experienciagdo intensa do participante. '

No terceiro sentido da indexalidade - poderfamos perceber que o que os atores
inferem durante a performance estaria mais associado a tentativa de avaliacio de
estados internos, do que a fatores ligados a status sociais ou econdmicos.

Poderiamos exemplificar no grupo mostrando que para se fazer os exercicios
ge utilizam “mantos” que sfo todos inicialmente brancos, apés algum tempo (varid-
vel de pessoa a pessoa) se acrescentam faixas, por indicagdo do encarregado, que
indicam se 0 membro é “murid” - aceito como discipulo, ou “murshid” - palavra que
quer dizer guia,mestre. Entretanto o mestre ressalta que todos os cargos sdo
funcionais e ndo designam necessariamente ¢ estado interior de cada um.

O manto, portanto, por um lado uniformiza os membros ndo permitindo
durante aquele momento, diferenciagdes por roupas, ou o que seja {(negando momen-
taneamente quaisquer diferengas econdmicas ou de status sociais que se possa ter).
Por outro lado os distingue um do outrao, pela fungéo (que pode ser vista pelas faixas
do manto, mas que ndo sdo indicativas de superioridade/inferioridade). Entretanto
o que na verdade realmente distingue um membro do outro, segundo ¢ entendem,
é seu “estado interior”, sua capacidade de desenvolvimento (que ndo tem como ser
- julgada de fora) e é esta capacidade que lhe permite que se beneficie mais ou menos
do “exercicio”.

- Sobre o manto diz Omar Ali-Shah, no manual de estudo do grupo:

“O manto é um instrumento de trabalho. Ajuda-nos a
concentrar-nos, interiorizar-nos, isolar-nos das influéncias do
exterior. & como uma lekkia. ... Usem-no com a atitude correta
o maior tempo posstvel. Entretanto ao usd-lo ndo o considerem
um objeto sacrossanto. Nao lhe déem muita importdncia. Além
disso ndo pensem: “Bem, eu jd tenho o manto, eu sou uma pessoa
importante,etc.”...

Ndo guiar-se pelo exterior, jd que a pessoa pode equivocar-
se. O exterior (manto) ndo é o mais importante, sendo o interior
(a pessoa).” '

O manto é entregue durante uma reunido (normalmente nas reunides de fim
de serhana, similares as jd descritas), e antes de entregar o manto o encarregado o
rasga um pouco, ¢ diz que isto deve ser entendido como um sinal de hurildade, para
que ndo se pense quc se estd recebendo algo perfeito, ‘do qual se poderia ter
pretensio, ao contrdrio se esta rececbendo um objeto imperfeito, um manto rasgado.
Normalmente a entrega é rdpida, antes do inicio da reunido, tendo como unico
cetemonial o rasgar do manto ¢ a entrega ac membro. .

B interessante também ressaltar ao falar do ritual sufi, o enorme papel que
tem a intengdo. Ao fazer um excrcicio é dito que deve sempre se ter uma intengdo
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clara. A intengdo jd é parte do exercicio, e parte fundamental. Nao adianta seguir a
técnica precisamente, se ndo se tem uma intengdo clara e correta. A intengdo pode
ser entendida como um correto enfocamento da mente. Existem virios contos sufis
que relatam o papel primordial da intengdo e sua relagao com a técnica do ritual.

Um desses contos fala de um dervixe que estava em um barco e ao passar perto
de uma ilha, ouviu outro dervixe repetir uma férmula de um exercicio incorreta-
mente e resolve corrigi-lo. O outro humildemente aceita a corregédo. Logo apds se
afastar, o primeiro dervixe,muito satisfeito por fer feito uma boa agdo, lembra
também que esta férmula se repetida corretamente poderia inclusive permitir que
se caminhasse sobre as dguas. Ouve entdo de novo ao longe, o outro repetir
erradamente,e enquanto estava pensando na persisténcia humana no erro, observa,
para surpresa sua, que o dervixe vinha caminhando sobre as dguas e a0 chegar ar,e
ele, The pede que por favor repita a forma correta j4 que lhe era dificil recordd- 1a 8.

E importante dominar a técnica corretamente, mas a intengéo é bdsicaeseela
estiver presente pode inclusive suprir as deficiéncias da técnica.

QOutro aspecto ressaltado e repetido constantemente é a necessidade de relaxa-
mento para que se possa praticar adequadamente os exercicios. Se o.sujeito nédo estd
relaxado, dificilmente pode se beneficiar do exercicio. Por isso que antes de iniciar
os exercicios sempre tomam alguns minutos para que todos procurem relaxar.
Aprender a relaxar faz parte deste corpo de treinamento.

O ritual sufi é visto também historicamente como algo oscilante entre dois pélos
o da “ossificacfo” - mecanicidade, segundo eles dizem; e do “revivificagdo” - ritual
vivo, orgénico, servindo-aos seus objetivos. Também no Sufismo se entende que é
caracteristica do préprio ritual, de seus elementos constitutivos, o tornar-se vazio
de significado ao longo do tempo. Sempre estéo se referindo a isto e concretamente
os rituais sdc mudados no grupo de vez em quando. A atengdo é sempre focalizada
para que nio haja apego as formas exterior es, as formulagdes, ou seja como diz o
dito sufi: “Ame menos o vaso e mais a dgua”. Este cardter transitério cria um tipo
de relagdo com o ritual, de que este é um instrumento, e como um instrumento estd
para servir e nfo para ser servido. Talvez isto explique a naturalidade com que sdo
vistos (e utilizados) os exercicios em drabe e trechos do Cordo, por pessoas que néo
tdm (nem pretendem ter) qualquer relagéo préxima com o Islamismo.

Gostaria de me deter agora na parte em que Tambiah, citando Staal, fala dos
mantras como “vistos principalmente como ajudas ou meios para meditagéo e
concentragdo”, ou como “instrumentos de terapia com mteng;ao de propiciar uma
mudanga no estado mental.” E, continua Tambiah

“se literalmente significativos ou ndo, - alguns sdo e outros
nédo - o velor original destes ditos repetidos é seu valor terapéu-
tico como mecanismos foealizantes”. E conclui entendendo
estas formulas verbais como mecanismos gatilho ou de dispa-
ro {(iriggering mechanisms).

No aspecto de mecanismo gatilho jd falel e exemplifiquel anteriormente como
isto acontece no grupo e como o préprio grupo entende seus rituais desta forma.

8 Ver a versdo completa deste conto no Hvro “Iistérias dos Dérvixes", Shah, 1967:98.
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E no aspecto terapéutico que acho que seria interessante comentar os estudos
do psicélogo americano Robert Ornstein e do psiquiatra Arthur Deilkman.

Ambos concordam que apesar do objelivo das meditagbes ndo ser apenas
terapéutico, elas serviriam inicialmente também a este propésito.

Os autores utilizam estudos da psicoiog‘ia da percepgdo e cogni¢do, estudo dos
hemisférios do cérebro, como ponto de partida para analisar as diversas meditagdes
e categorizd-las. o

Deikman fez estudos utilizando-se do eletroencefalograma para medir as ondas
cerebrais de pessoas enquanto meditavam e estudou diversos estados de consciéncia
alterados.

Para ele os dois processos bdsicos comuns a um desenvolvimento mistico
seriam: a contemplacdo e a rentincia (aqui se referindo a uma atitude e néo ao
ascetismo per se). A partir de estudos de relatos de experiéncias misticas, ele utiliza
a seguinte classificacdo:

- sensagdes ndo-treinadas - referem-se a fendbmenos que ocorrem com pessoas
que ndo praticam de modo sistemdtico a meditagfo ou outras técnicas que
visem a aquisi¢gdo de uma experiéncia religiosa. O estado mistico relatado é
um estado de ocorréncia de intensos fendmenos de natureza afetiva, percep-
tual e cognitiva, que parecem ser extensbes de processos psicoldgicos fami-
liares. (Drogas e natureza sdo os mais freqiientes fatores de precipitag@o).

— sensacdes treinadas - refere-se a religiosos ocidentais e orientais que buscam
de forma deliberada a “graca”, “iluminag¢fo”, “unido”, através de uma longa
pritica em concentracdo e renuncia. Este estado néo se diferencia fenome-
nologicamente do estado das sensagdes ndo-treinadas, com exce¢ao de que
0s misticos treinados relatam experiéncias que se ligam mais intimamente

& cosmologia religiosa especifica com a qual estdo familiarizados.

— transcendénciatreinada - estd associada a um treinamento prolongado eleva
a uma experiéncia transensitiva. O mistico é passivo e receptivo, os sentidos
e as faculdades de pensamento sdo suspensas. O estdgio de sensagéo carac-
terizado por uma experiéncia inferior de grande emogio e ideagdo evolue

" para uma experiéncia superior final que vai além do afeto ou da ideagdo.

Os estados contemplativos seriam entéo classificados em dois tipos:

_ inferiores ou sensitivos (sentidos ou faculdades de pensamento intensifica-
dos)

— superiores ou transcendentes (sentidos e faculdades de pensamento suspen-
£08).

“A distingio mais importante parece ser aquela que existe
entre uma experiéncia baseada no afeto, nas sensagoes e nas
ideacbes habituais, e uma experiéncia que é considerada como
transcendente a estas coisas.” '

Esta classificacdo me pareceu interessante, pois como disse anteriormente, no
grupo sufi se fala com bastante énfasc-que é necessdrio diferenciar experiéncia
emocional de experiéncia mistica, da necessidade de ir além do cmocional.

PO
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Os dois autores também diferenciam a meditagdo em dois tipos: - meditacéio
concentrada e meditag¢do de atengio total {opening up) ( ou introspecgio).

A meditagcdo concentrada enfoca sua atengdo em um alvo vnico, por exemplo:
um mantra; a chama de uma vela; uma emogio (amor ou reveréncta, por exemplo);
sensagdes que acompanham o respirar ou caminhar. (No caso do grupo, dirfamos
que estdo nesta categoria as repeti¢tes de frases, atengdo na respiracio, ete.)

A meditacgdo atenta (ou introspec¢do) nio busca controlar o conteido da mente
sendo que se esfor¢a por manter uma atengdo equilibrada e desinteressada em
qualquer pensamento, sensagdo ou emogdo que aparega espontaneamente. As
medita¢des budistas sdo exemplos deste tipo de meditagdo. (No caso do grupo
dirfamos que a observagdo autoconsciente, seria o nosso exemplo).

R. Ornstein fala destes dois tipos de meditagdo da seguinte forma: -

“Podemos entdo considerar dois tipos bdsicos de exercicios
de meditagdo - ambos relacionados com um mesmo efeito co-
mum - aqueles nos quals se “desconecta” o processamento dos
insumos (input processing) por um periodo de tempo- para
atingir um efeito posterior de “abertura” (“opening up”) da
consciéncia, € aqueles que consistem na prdtica ativa desta
abertura durante o periodo do exercicio.” (Ornstein, 1979:145,
T.) :

Uma das atividades secundérias da meditagdo seria a desautomatizagio
resultando numa expansio de percepg¢do do sujeito ou seja numa desautomatizacgéo
das estruturas que organizam, limitam, selecionam e interpretam os estimulos
perceptuais. (Desautomatizagéo conceituada como uma anulagfo da avtomatizagdo,
provavelmente através do reinvestimento da atengdo em ag¢Bes e percepgdes). A
rendncia como estratégia mistica também € vista como um agente de desautomagéo.

Outro propésito importante, segundo Deikman (Deikman, 1982} seria

“centrar a pessoa que medita em manter desperta’a mente
mais que em seu contetdo (da mente)”.

E ao tirar o foco do que é percebide para aquele que percebe, permite que se
perceba os limites da percep¢do individual do mundo externo. O desapego (como é
mais conhecido no Sufismo) ou rentincia funcionaria como uma forma adicional para
remover as restri¢ges normais que impomos aos estimulos que nos chegam do
exterior, :

“Quando ndo ha desejos hda menos preeonceitos em relacdo
ao que a percepgdo estd “sintonizando”. Nossa consciéncia do
ambiente externo se torna menos restringida, é menos interati-
va, é menos uma fungéo do desejo do momento e mais como um
espetho.” Ornstein, 1972:177 T.)

E ele cita o conto sufi:

_ “Dois homens estavam sentados em um café, e um camelo
~ passou. “Em que é que isto te faz pensar?” perguntou um deles.
“Comida”, respondeuw o ouiro.
“Desde quando camelos sdo usados como comida?” per-
- guntou o primeiro. ’ '
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“Ndo, veja, tudo me faz pensar em comida.” (Ornstein,
1972:177 1))

Ou como diz um dito sufi:

“O que um pedago de pdo parece ser, depende de se voceé
estd ou ndo com fome.”,

Também outro aspecto levantado por Ornstein é que as “psicologias tradicio-
nais” (como ele chama as Escolas Misticas) enfatizam que os pensamentos séo uma
barreira para entrar em outra modalidade de consciéncia.

Ele entende que além da construgéo social da realidade, temos também uma
consciéncia pessoal construida e mantida pelos nossos pensamentos e expectativas.
Ao deter o didlogo interno (aspecto muito acentuado no Sufismo, onde as repetigdes
ou zikrs sdo vistos como meios para deter este didlogo, como jd dissemos anterior-
mente), haveria a possibilidade de que o sujeito se d& conta de que existe uma
consciéncia pessoal construida que, portante, pode ser mudada.

E dirfamos utilizando o Peter Berger, que ao parar este didlogo poderiamos
perceber também que a realidade tal como a vemos é também construida social-
mente. Como explica:

“E posstvel resumir a formagdo dialética da identidade
pela afirmacdo de que o individuo se torna aquilo que 0s outros
o consideram quando tratam com ele. Pode-se acrescentar que
o individuo se apropria do mundo em conversagdo com 0s outros
e, além disso, que tanto « identidade como o mundo permarne-
cem reais para ele enquanto ele continua a conversagéo.” (:20)

“Uma religido mistica, com sua depreciagdo radical ndo
$6 do valor mas do préprio status da realidade do mundo
emptrico, tem um potencial de desalienagGo. O mistico relativi-
za este mundo e todas as suas obras, inclusive as da prdtica
religiosa “ordindria” (Berger, 1969:110) .

Estes comentdrios acerca de algumas pessiveis fungbes da meditacdo e do
desapego (rentncia), ferramentas bésicas de uma escola mistica e utilizadas pelo
grupo aqui particularmente estudado, visam trazer para o debate mais elementos,
outros pontos de vista, aumentando assim uma possibilidade de compreensio mais
precisa dos rituais pesquisados. Ao enfatizar que as medita¢des trabalham princi-
palmente em cima da percepgéo, procurando mostrar seus limites e amplid-la, e do
didlogo interno procurando abrir espacos vazios dentro do sujeito para que possa
tomar contacto com outras realidades interiores, estes autores alertam para o papel
terapéutico da meditacgio. '

Os autores R. Ornstein e A. Deikman sdo profissionais e académicoes ligados a

Universidades amoricanas, onde buscam pesquisar segundo critérios validos no seu

meio (no caso, a academia cientifica) e tentam fazer wma ponte enire o Misticismo
Tradicional e suas técnicas, e a Psicologia Moderna.

Estas pesquisas trazem a tona mais aspectos que podem ser obscrvados e
estudados nos grupos onde se propde um trabatho de crescimento interior ou mistico,
aspectos estes que podem ajudar na compreensdo por exemplo, do porqué se busca
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e se entra num grupo deste tipo, que tipo de mudangas se efetivam, o que leva as
pessoas a permanecerem nos grupos, ete.

No caso do grupo estudado, os membros se referiam com- freqiidéncia a possibi-
lidade “real” de aprendizado, ao uso prético dos “exercicios”, e as mudangas que se
efetivam como resultado da prdtica dos mesmos.

No caso especifico do ritual, trazem sugestoes do que poderia estar atrds de
alguns rituais, principalmente dagqueles utilizados por Escolas Misticas ou grupos
de crescimento interior e autodesenvolvintento.

Para concluir este capitulo, onde descrevi 0 modelo de ritual do Grupo estuda-
do, repito que é parte da construgfo da identidade religiosa deste Grupo ndo
comentar suas experiéncias interiores. Portanto, as pessoas falavam sobre os rituais
e descreviam seu uso e eficdcia de uma forma bastante generalizada, conforme pode
ser lido através das transcrigdes.

Pode-se entretanto dizer, que este é um Grupo em processo, 0s seus membros
nio se véem como desenvolvides ou iluminades, mas como praticantes de uma
técnica cujo dominio é extremamente dificil. Se vdo alcangar a iluminagdo ou um
autoconhecimento pleno, ndo sabem responder, o tempo dird. Né&o falam de expe-
riéneias extdticas e como expressdes fisicas sdo desincentivadas, é impossivel
objetivamente saber se algum membro as experimenta e em que intensidade.

Falam de resultados. obtidos num nivel menos mistico e mais terapéutico:
mudancas de estados emociconais, clareza mental, desidentificagdo. Lembram sem-
pre que buscam uma consciéncia permanente e que os vislumbres, que talvez
pudessem chamar de misticos, quando acontecem, servem para recordar que ainda
se tem muito que andar. Afirmam também que algo que sentem que se transforma
e onde podem perceber resultados concretos, é na forma de perceber o mundo, na
forma de estar no mundo. Muitos entendem que o Grupo ainda estd em uma fase
preparatéria. ' '

Tudo isto estd de acordo com a visdo de conjunto que tém do Grupe, entendendo
que muitos aspectos do sujeito ténm que ser transformades antes que ele experimente
um estado propriamente mistico.

I



CAPITULO VI
CONCLUSAO

Durante todo o trabalho apresentei o grupo Sufi a partir de uma viséo de
dentro. Observava o que os seus membros diziam e como atuavam e registrava,
escrevendo a sua histéria da forma mais viva que me era possivel, procurando
oferecer uma descrigdo “densa”, que permitisse a alguém conhecer o grupo a partir
do descrito. Chegaria o momento para ver o que havia de diferente ou igual neste
Grupo, em relagdo a outros grupos dentro do mesmo universo.

Deixei para a conclusio, esta inser¢do do Grupo dentro do universo religioso
brasileiro, isto significando o momento de estabelecer as fronteiras, constatar
similitudes e diferencas, e portanto, 0 momento de oferecer um ponto de visdo de
fora do Grupo.

Esta visdo de conjunto, onde 0 grupo entra como um elemento, é sempre mével
por que este universo nfo é estdtico, e as suas constantes ondulagies movem todos
0s seus elementos e nos obrigam a repensd-lo a cada instante. Por isso decidi que a
conclusdo era o melhor momento para apresentd-la, pois qualquer concluséc que se
preze traz em si suas inconclusoes e a constatagao de que quanto mais se caminha,
mais o horizonte se afasta. :

Entendo que é necessdrio para se estabelecer um didlogo, determinar conjuntos
mais e menos abrangentes de classificagio para que se saiba do que se estd falando
ou do que temos em mente. Uma classificagdo s6 tem sentido se é util e servir como
uma ferramenta e ndo um estorvo para o estudioso.

A primeira grande classificagdo que tenho em mente, opde duas categorias a
exotérica e a esotérica. Bstes dois ensinamentos um acessivel, facilmente exposto,
aberto a todos e o outro restrite, fechado, oculto, hermético. Um enfatizando o
externo — regras de comportamento, dogmas, ofertando servicos; outro enfatizando
0 interno — treinamento mental, recothimento, percepgéo.

Um grupo esotérico pode estar incluido no conjunto mais amplo de um ensina-
mento exotérico de um igreja. Por exemplo, temos o Sufismo dentro do Islamismo,
o cristianismo esotérico dentro do Cristianismo, etc. :

O estudo de um grupo exotérico terd certas caracteristicas, por exemplo serd
mais marcado por uma organizagdo hierdrquica e politica com conflitos, relagdes de
interesse, jogos de poder e legitimacao, manipulagdo.

Um grupo esotérico terd menos aspectos organizativos, terd um cardter de
provisoriedade mais aparente, j4 que visa a passar um COrpo de conhecimento e
quando o faz, o sujeito abandona-o, referir-se-a mais a vivéncia interior do sujeito e
o remeterd com mais freqiiéncia para dentro de st mesmo.

1 Geertz, 1983:16
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Um grupo exotérico ou seja uma igreja se vé como permanente, um grupo
esotérico se vé& como uma passagen, como uma escola.

As religides sejam as tradicionais ou as entendidas como agéncias de servigo
estariam dentro da categoria exotérica.

Grupos religiosos de autodesenvolvimento, escolas esotéricas e misticas, esta-
riam dentro da categoria esotérica.

Quando comparamos um grupo de autoconhecimento com uma religido nfo
podemos deixar de ter em mente as limita¢des advindas desta diferenciagdo bésica.,

Como o meu objeto de estudo estd dentro da categoria esotérica, buscarei de
inicio situd-lo dentro desta categoria, buscando caracteristicas que o distinguam de
outros grupos ai. Neste nivel estariam seus interlocutores mais préximos.

Um eixo bdsico num grupo deste tipo é a questdo do Mestre. Alguns grupos
seguem ensinamentos de Mestres que j4 morreram e o grupo aqui estudado por
exemplo entende que s6 é possivel este ensinamento com um mestre vivo. Por
exemplo existe um grupo que segue os ensinamentos de Gurdjieff no Rio. Gurdjieff
jd morrey, eles seguem o ensinamento de um Mestre morto. Que conseqiliéncias isto
pode ter em grupos deste tipo? A mais 6bvia seria a que trata dos conflites. No Grupo

‘que estudamos, a questio do conflito ¢ minimizada pois existe o Mestre, que € uma

instdncia a que se recorre, como se resolvem neste outro grupo mencionado estas
questdes, quem decide e com que critérios gquem vai orientar o grupo, ja que o grupo
segue um mestre morto? Ndo podemos responder estas perguntas, jd que nédo hd
nenhum levantamento realizado sobre este grupo.

O grupo de Rajneesh? tem muitas similitudes com o grupo estudado, por
exemplo aponta o condicionamento como um estreitamento a ser ultrapassado,
entende que sdo necessdrias técnicas de meditagdo para que o individuo amplie a
sua percepedo e se desapegue de sua visao de mundo. Por outro lado, se distingue
por sua organizacdo, muitas vezes em ashrams, e por sua forma mais confrontadora
de estar no mundo (os sannyasin se vestem de uma forma especial,abandonam
muitas vezes seus trabalhos para se dedicar a atividades de meditac¢ic do grupo,
adotam nomes indianos, etc).

Com a morte de Rajneesh possivelmente este grupo passard por uma transfor-

macdo, e seria interessante ver como ocorrerd esta mudanga advinda da auséncia
fisica do Mestre,se haverd cismas por exemplo por diferentes interpretagdes de
textos escritos, ete., se haverd uma desaglutinagdo dos membros.

O Hare Krishna®, j4 passou por um processo similar com a morte de Prabhu-
pada em 1977 o mestre espiritual daquele grupo. Pode-se aventar que a institucio-
nalizagio da Iskcon (Sociedade Internacional para Consciéncia Krishna) talvez
tenha sido o caminho encontrado para resolver a questdo da auséncia do Mestre,
havendo em conseqiiéncia uma estrutura¢io maior da vida no templo e o controle

2 Ver sobre este grupo, Ana Cristina de Abreu Oliveira 1880
3 Ver sobre este grupo, Ana Cristina de Abreu Oliveira 1999,



93

minucioso de comportamento dos seus membros, E isto poderia sugerir que o Hare
Krishna est4 se aproximando mais de uma organizacio mais exotérica e se afastan-
do do seu aspecto mais esotérico. '

As fronteiras entre o esotérico e o exotérico estdo marcadas pela instituciona-

lizagdio ou sua auséncia. A presenca de Mestre vivo ou morto também deve ser

considerada como um elemento importante nesta diferenciacao®.

A transformacdo de um grupo esotérico em exotérico se dd quando esta
institucionalizagio se instaura e isto tende a ocorrer nestes grupos, quando desapa-
rece o mestre. O Grupo Sufi tem uma preocupagdo constante em néo se institucio-
nalizar, preservando 0 seu cardter esotérico com,g.presenga de um mestre vivo e
ressaltando a provisoriedade do grupo. IR 3

O Santo Daime é um caso muito especial dentro deste universo, pois se propoe
como doutrina, cria comunidades, se identifica como uma religifo, mas através
principalmente do daime acena com uma promessa esotérica, ja g[ue através desta
srva os homens e mulheres seriam elevados ao mundo espiritual”.

A teosofia® que se apresenta como uma filosofia da evolugéo espiritual, acredi-
tando no desenvolvimento de um potencial humano latente ¢ buscando fazer uma
ponte entre a religido e a ciéncia, traz alguns elementos peculiares. A fundadora
desta corrente Helena Petrovna Blavatsky (jd morta) organizou a Sociedade Teosé-
fica, nio como uma escola esotérica visando principalmente o ensino de técnicas,
mas principalmente como uma escola filoséfica onde s@io organizados ciclos de
estudos, palestras e debates, e também alguns nicleos de servigo social.

Os objetivos desta sociedade sio abrangentes e visam formar uma fraternidade
universal onde nio haja distingdes de nenhum tipo, onde o estudo se¢ja incentivado,
inclusive o da Religifo Comparada, e se investigue as leis inexplicadas da natureza
e os poderes latentes do homem. Aqui reside possivelmente a diferenciacgéo deste
movimento dos outros esotéricos, ou seja ele é mais uma filesofia, uma escola
filoséfica do que uma escola esotérica. Entretanto por falta de uma informagéo mais
detalhada da Sociedade Teosdfica, ndo é possivel aprofundar-me neste veio. Vérios
temas teosdéficos sio comuns ao grupo esotérico estudado, como a transformagéo do
eu a partir de um autoconhecimento, uma sabedoria que se conquista pela intros-
peccido e ndo pelo “terror do dogma”, uma postura indagativa.

A valorizacdo do estudo aproxima e também afasta este grupo do grupo
estudado, pois a0 mesmo tempo que o grupo sufi valoriza o estudo, enfatiza que este
estudo s6 tem valor se também técnicas e meios para que o sujeito se desenvelva
siio oferecidos. Também entendem que existe uma possibilidade diferente para o ser
humano, mas reforcam que antes de tudo é preciso dizer como sc faz para se chegar
até ela. '

4 Aqui também poder-se-ia identificar o esolérico come uma ordenacdo do lipo mais “communi-
£as” e o exotérico uma ordenacdc mais estrutural, Utilizando o exemple do Turner {(Turner,
1974) poder-se-ia se referir & ordem Franciscana como esotérica (“communitas”) enquanto Sio
Francisco estava vivo, tornande-se exotérica {estrutura) apés a sua morte.

Ver Luiz Eduarde Soares, 1989, 1990 e Regina Abreu, 1990.

Ver sobre este grupo Priscila S. Kuperman, 1990.

o

. |
bt iary
i ”



94

Quando passamos para observar o grupo estudado em relagdo a categoria
exotérica, ou seja as religides, seu cardter esotérico se torna mais evidente. O seu
siléncio de discursos, de rituais, de possessdes, de estruturas hierdrquicas, de
cosmologias, fica mais evidente. O seu cardter introspectivo se afirma e restringe o
trabalho do observador.

Um interlocutor que se aproxima ¢ o Espiritismo’, com sua valorizagio do
estudo, com seu anti-ritualismo (distinguindo um “culto externo” de um “culto
interno™), com sua énfase na transformacio do individuo para que cumpra seu
destino evolutivo, com seu ethos de discrigdo, sobriedade e controle. Entretanto
enquanto pelo cardter filoséfico se aproxima, pelo da mediunidade, do transe se

afasta, mesmo apesar da valorizac¢do espirita da disciplina do corpo no transe, jd

que o grupo estudado néo trabalha com mediunidade.

Dado ¢ cardter limitado deste estudo, uma tese de mestrado, ndo é possivel
aprofundar estas questdes, meu objetivo sendo mais o de levantar pistas ou pers-
pectivas diferentes de observagfo de grupos esotéricos.

Pela introspecgdo e énfase numa forma de percepgdlo, caracteristicas bdsicas
do grupo estudado, optei por privilegiar sua construgdo de mundo ou seja, esta me
pareceu uma forma de tornar visivel um trabalho silencioso.

Foge do &mbito da Antropologia e, portanto, deste trabalho avaliar resultados
ou melhor discutir se existe ou ndo uma realizacdo espiritual dos sujeitos que
compdem o Grupo.

A permanéncia da busca do sagrado e a atragdo por questdes significativas da
existéncia estdo presentes neste Grupo denotando “uma vitalidade de um campo
de experimentagdo”™.

Este Grupo se apresenta dentro do universo religioso brasileiro como uma
possibilidade para diversos setores das camadas médias de participar de uma escola
esotérica em pleno século XX, sem ter que ir & India ou uma caverna do Tibet.

A rica literatura sufi, trazendo no seu bojo um othar de humor do Mestre Sufi
Nascudin, apresentando novas formas de ver certos temas nédo apenas da vida
religiosa, mas se expandindo pela vida cotidiana, nos parece ser uma das grandes
contribuicdes deste Grupo Sufi, para o universo religioso brasileiro.

7 Ver Maria Laura Viveiros de Castro Cavalcanti, 1930, 1983.
8 Ver Luiz Eduardo Soares, 1889:62, '
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Extrafdo do livro “HISTORIA DOS DERVIXES”.

A LENDA DO CHA

Em tempos remotos, o chd s6 era conhecido na China. Ecos da sua existéncia
tinham chegado ac conhecimento dos hemens sdbios e dos ndo-sdbios de outros

paises, e eles trataram de averiguar o que era o ch4, cada grupo agindo de acordo
com o que desejava ou pensava que aquilo devia ser,

O Rei de Inja (“aqui”) enviou uma embaixada & China, e no paldcio lhes foi
servido ch4 peloimperador chinés. Mas ao verem que o povo dali também bebia ch4,
concluiram que nio era algo apropriado para seu amo, o rei. Chegaram até a supor
que o imperador chinés procurava ludibrid—los, oferecendo-lhes outra coisa 2 para
beber que ndo a celestial bebida.

O maior filésofo de Anja (“ali”) recolheu todas as informagdes possiveis acerca
do chd, concluindo daf que devia ser uma substincia muito rara, e de uma natureza
distinta de qualquer outra coisa conhecida até entdo. Por acaso néo se referiam a
ela como sendo uma erva, uma dgua, verde, negra, algumas vezes amarga, outras
doce?

Nos pafses de Koshish e Bebinem, durante séculos, as pessoas testaram todas
as ervas que puderam encontrar. E muitas ficaram intoxicadas, e 0 desapontamento
tornou--se geral. Ninguém trouxera a planta do ché para as suas terras, portanto
nio podiam mesmo encontrd—la. Assim mesmo, ingeriram todos os liquidos que
conseguiram descobrir, mas sem éxito algum.

No territério de Mazhab (“Sectarismo”), uma pequena sacola de chd era levada
em procissdo ante o povo enquanto este realizava seus oficios religicsos. Mas
ninguém pensou em provd—lo, pois na realidade ninguém sabia como prepard—lo.
- Estavam todos convictos de que o chd, em si, era dotado de uma quahdade mdgica.
Um homem s4bio lhes disse:

— Derramem ggua fervendo sobre ele, ignorantes.

Foi enforcado e crucificado, porque fazer o que ele dizia, de acordo com suas
crencas, pressupunha a destruigdo do ch4. Isso vinha a provar que tal homem era
um inimigo da religifo que cultivavam.

Antes de morrer, o0 homem s#bio revelara seu segredo a alguns poucos, que
conseguiram obter algo do ché e o beberam as escondidas. Quando alguém dizia: -
"0 que estdo fazendo?, eles respondiam: —E apenas um remédio que tomamos para
certa enfermidade.

E assim acontecia no mundo inteiro. Muitas pessoas o viram crescer mas nio
o reconheceram. Foi servido a outras, mas estas pensaram tratar—se de bebida de
gente comum. Estivera ainda em mdéos de pessoas que o transformaram em objeto
de veneracgédo. Fora da Chma, s6 poucos realmente o bebiam, mas sempre ocult’l—
men‘ue
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Foi entdo que surgiu um homem dotado de conhecimento e disse aos merca-
dores de ch4, aos bebedores de chd, ¢ a outros:

— Aquele que prova, conhece. O que néo prova, néo conhece. Em vez de discorrer
sobre a celestial beberagem, nada digam, mas a oferecam em seus banquectes,
Aqueles que a apreciarem pedirdo mais. Os que nédo desejarem repetir, demonstra-
rdo que nio estdo capacitados para ser bebedores de chd. Fechem a lgja das
discussies e dos mistérios, e abram a casa de chd da experiéncia.

E o ch4 foi trazide de uma hospedaria a outra ao longo da Rota da Seda, e
quando um comerciante que transportava jade, jéias ou seda parava ali para
descansar, fazia ch4 e o oferecia a quem dele se acercasse, conhecedor ou nfo do
renome do ch4. Assim comegaram as Chaikhanas, as casas de ch4, que foram sendo
abertas ao longo de todo o trajeto que vai de Pequim a Bokhara e Samarkand. E
aqueles que o saboreavam davam prova de conhecimento.

No inicio, nunca se esquegam disto, somente os grandes e 0s que almejavam
~ ser sébios é que procuraram a celestial bebida, e af exclamavam:

— Mas isto sfio apenas folhas secas! — Ou entdo: — Por que ferves dgua,
estrangeiro, se tudo que quero ¢ a celestial bebida? ou ainda: — Como pode saber o
que 6 isto? Trate de provar—me. Além do mais, a cor do liquido ndo ¢ dourada e sim
ocre!

Quando a verdade foi conhecida, e o chd trazido para que todos o provassem,
os papéis se inverteram, e as unicas pessoas que diziam coisas semelhantes as
pronunciadas anteriormente pelos grandes e inteligentes eram os absolutamente
tolos. E tal é a situagdo até os dias atuais. .
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Extraido do livro “SUFISMO NO OCIDENTE?, Capitule XL

RECOMPENSA E CASTIGO

Desde tenra idade o ser humano foi condicionado por meto da recompensa e do

castigo, ou pela ameaga de recompensa e castigo. Este condicionamento nio se

enraiza muito em algumas pessoas. Nés nos ocupamos das outras, que sfo a maioria.

No treinamento humano, recompensa e castigo podem manifestar—se também
corno ameaga de recompensa e castigo — o caramelo e o chicote, real ou teérico. Com
finalidades préticas, podemos dizer que todos os sistemas de treinamento dependem
destes dois fatores. Algumas instituigdes, como as religiosas, baseiam—se neles e até
os reforcam com freqiientes sugestdes, convidando as pessoas a meditarem sobre o0s
possiveis prazeres do futuro, e sobre os terrores, se determinadas leis forem descbe-
decidas. Fundamentalmente, todas as leis dependem da ameaga da forga, seja fisica
ou mental e da existéncia de certas condigdes — como a priséo, por exemplo — que 86
¢ possivel devido ao fato de que algumas instituicSes exercem um poder efetivo sobre
o individuo.

A prépria sociedade implanta e mantém o doutrinamento moral e ético, as
vezes chamado de ensinamento, por meio da repeti¢do, inculcando ansiedade, e
produzindo prazer, por meio de métodos emocionais, Como o individuo foi influen-
ciado desde a infancia por meio destas técnicas, carrega consigo, subconsciente-
mente, o sentimento de que sdo essenciais. Essenciais, no sentido de que sempre
deverdo estar presentes. Certamente confundiv ¢ instrumento com o objetivo. Por
ter sido treinado a buscar aprovagéo ou recompensa e a fugir da dor, e a obedecer &
acéio ou & dire¢do autoritdria, é-lhe dificil conceber que exista uma moral auténoma,
ou ética real, baseada no que poderiamos chamar de construtividade e destrutivi-

dade.

Como resultado disso, se vocé reine um grupo de pessoas e ndo lhes dd
nenhuma diregio, tenderdo a perder o condicionamento 4 obediéncia e a evitar
certas coisas e procurar outras, se ndo houver um reforco de tais sugestoes. Eista
experiéncia é comparativamente f4cil de organizar. Se vocé puder ter estas pessoas
trabalhando sobre algo, em wm tipo de organizagdo ndo estrita, descobrird que, em
vez de buscarem aprovagio e obedecerem a instrugdes inexistentes, comegario a
buscar gratificagbes pessoais menores. Isto constitui o suceddneo do jugo sob o qual
antes se encontravam. Mas, lamentavelmente, este sucedéneo tambdém fende a ser
a soma total de scu cardter. Em outras palavras: a parte de seu cardter que ja nao

‘funciona nio era, na verdade, prépria delas, porque sua presenga dependia da
compulsfo, ou da possibilidade de compulséo, do poder que um individue, uma
instituigdo ou um conjunto de regras exercia sobre uma pessoa ou sobre o grupo. A
conseqiiéncia deste tipo de tendéncia raramente é o individuo se perguntar se estd
realizando alguma fungdo 1til ou evidentemente construtiva para seu grupo ou
instituticdo. Em vez de fazer esta pergunta a si mesmo, aflorario nele certas
caracterfsticas de auto-afirmacio. Bstas caracteristicas ndoafloraramantes apenas
em virtude de ensinamentos morais ou éticos ¢ por disciplina. ¥las representam a
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verdadeira natureza deste individuo e da maioria dos homens ¢ mulheres. Serd
muito comum encontrar delingiiéncia, roubo, mentiras e falsidade. Isto se tem
verificado repetidamente, e quem néo acredita tem a liberdade de verificar quando
quiser, e voltar a esta discussdo depois que o tenha feito. Ndo sendo assim, estd
convidado a tomar conhecimento desta informacgéo.

U dos objetivos dos sufis é submeter 0 homem a condi¢bes em que ndo exista
uma doutrina de sustentagdo, ou regras que o apéiem, para que isso o despoje
" daquelas partes da sua personalidade que de fato s6 estdo presentes como uma
espécie de extenséo da sociedade e de suas regras. Isto permite ao mestre, e também

ao estudante, a observagfo do individual. O estudante pode ver suas caracter{sticas -

reais e perguntar a si mesmo se suas formas de agdo, que se manifestam através
desta personalidade, s&o construtivas para organizagio, para si mesmo, para seus
amigos e associados, ou para algum regulamento moral ou ético que lhe seja familiar,
ete. B desta forma que ele chega a se ver face a face consigo mesmo.

BeadsEa
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Conto extraido do livro “El Monasterio Mdgico” de Idries Shah:

-~ TRESEPOCAS

1. Conversa do século V:

— Se diz que a seda é tecida por insetos e que nfo cresce me drvores. —
Suponho entdo que os diamantes se encontram em ovos! Ndo dé ouvidos a uma
mentira tdo evidentel

— Mas ¢ indubitdvel que devem haver muitas maravilhas em terras di-
stantes. '

— Precisamente, essa 4nsia pelo anormal por parte dos crédulos é o que
produz essas fantasias disparatadas.

— Sim. Presumo que, se se pensa nisto, tornar—se evidente... que todas essas
coisas estio muito bem para o Oriente, mas jamais poderdo deitar raizes em nossa
sociedade 16gica e civilizada.

2. No século VI: _ |
— Chegou do Oriente, um homem que traz pequenas larvas vivas.

— Um charlatdo, sem dudvida. Suponho que dird que essas larvas curam a
dor de dentes. : _

— Nio; algo mais divertido. Diz que podem “tecer seda”, que as levou com
 enormes sofrimentos, de uma corte a outra € que as obteve com o risco de sua prépria
vida. : :
— Esse individuo pretende simplesmente explorar uma supersti¢do, que jd
era velha no tempo do meu bisavd.

— Que devemos fazer com ele, meu senhor?

~ Joga no fogo suas larvas infernais e castiga—o sem piedade, até que se
retrate. Esses individuos sdo surpreendentementes audazes. E necessdrio demons-
trar-lhes que aqui nfo somos todos camponeses ignorantes, prontos para escutar a
qualquer vagabundo que venha do Oriente.

3. No século XX

— Dizes gque no Oriente hé algo que nés ainda ndo descobrimos aqui no
Ocidente? Todos vém dizendo isto j4 hd milhares de ancs. Mas neste século estamos
dispostos a provar qualquer coisa, Nossas mentesnéo estéo fechadas. Faga-me uma
demonstragio agora. Dispdes de 15 minutos, até que atenda aquele que te segue.
Se preferir podes explicé~lo por escrito, aqui tens meia folha de papel.
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O HOMEM DE DEUS

Rumi

O Homem de Deus estd embriagado sem vinho.

O Homem de Deus est4 saciado sem carne.

O Homem de Deus estd turbado e perplexo.

O Homem de Deus néo tem nem comida nem sono.

O Homem de Deus é um Rei embaixo de um manto dervixe.
O Homem de Deus é um tesouro em uma ruina.

O Homem de Deus néo é do ar nem da terra.

O Homem de Deus ndo é do Ifogo nem da dgua.

O Homem de Deus é um mar sem limites.

O Homem de Deus chove perdlas sem uma nuvem.

O Homem de Deus tem cem luas e céus.

O Homem de Deus tem cem séis.

O Homem de Deus se torna sébio pela verdade.

O Homem de Deus nao é um erudito de livros.

O Homem de Deus estd mais além da infidelidade e da religido.
Para o Homem de Deus certo e errado 530 o mesmo.

O Homem de Deus se afastou do ndo-Ser.

'O Homem de Deus é gloriosamente servido.

O Homem de Deus estd oculto, Shamsu—din!

O Homem de Deus, busca—o e encontra—o!
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