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as mujeres piadosas que vivieron y actuaron en Iraq y Siria durante los primeros
siglos del islam no nos dejaron ningiin documento propio. Todo lo que tenemos
viene de compendios posteriores y de compilaciones biograficas escritas por histo-
riadores y bidgrafos hombres. Dada la nocion extendida de que estudiar a las mu-
jeres en el islam es casi imposible debido a la falta de fuentes escritas sobre mujeres o por
autoras mujeres, Afsaneh Najmabadi ha mostrado que “si usamos el género analiticamente,

las fuentes sobre los hombres resultan ser también fuentes sobre mujeres”.!

Antes de la fase temprana del tasawwuf,! hubo mujeres ascetas que jugaron roles activos, en
general a través del tejido social de la piedad isldmica y de la temprana tradicion de renun-
ciacion (zuhd). En su significativo articulo sobre las mujeres renunciantes que vivieron antes
de la cristalizacion del sufismo clasico en el siglo IX [III AH], Christopher Melchert toma
nota de que no sobrevive ninguna obra de la autoria de alguna sufi o renunciante mujer, y ni
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1 Afsaneh Najmabadi, Women with Moustaches and Men without Beards: Gender and Sexual Anxieties of Iranian
Modernity (Berkeley: University of California Press, 2005), pag. 1.
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siquiera sobreviven referencias a obras perdidas.? Lo que si tenemos es datos del siglo X [TV
AH] en adelante, en la forma de un corpus de dichos y anécdotas relacionadas con mujeres
piadosas mas tempranas aparecidas en biografias de sufies, libros de manual y obras no sufies
de bellas letras (adab), historiografias y compilaciones de hadiths del siglo X [IV AH] en
adelante. En este articulo, no me concentro en la cuestion de si las practicas devocionales o
la moralidad de estas mujeres constituia un modo comun de piedad particular, ya fuera espe-
cifica de su género o desprovista de especificidad de género. En lugar de esto, mi articulo se
concentra en la economia de la participacion de las mujeres en la piedad y en el tasawwuf del
islam temprano. El lapso temporal estudiado en este articulo transcurre entre los siglos IX
[IIT AH] y XII [VI AH]. Este articulo es un intento mas de plantear nuevas preguntas acerca
del rol de las mujeres como agentes econdmicos. Lo hace pese a la falta de fuentes sobre las
cuales pudiera apoyarse cualquier tipo de proceso reconstructivo completo. Nuestras princi-
pales fuentes son las hagiografias de sufies y las biografias islamicas, que ofrecen algunas
pistas y observaciones histdricas.? Las hagiografias nos permiten observar las mentalidades,
tendencias y abordajes de las mujeres piadosas en la sociedad medieval isldmica, siempre
cambiantes. Este enfoque positivo hacia las hagiografias de los sufies como fuentes signifi-
cativas que transmiten varias implicaciones socio-histéricas estd construido sobre varios em-
pefios académicos llevados a cabo por Jiirgen Paul, Vincent Cornell, Catherine Mayeur-
Jaouen y Alexandre Papas, entre otros.

“La economia” trata sobre las condiciones y las percepciones de la riqueza: su produccion,
consumo y distribucion. En su dimension cultural, la economia también lidia con la manera
en que la gente interacta en términos de valores, ganancias y prosperidad. Las relaciones y
los procesos culturales también pueden verse dentro de un ambiente econdmico y pueden ser
interpretadas en términos econémicos.*

Al ser un sistema so6lido de creencias, costumbres y practicas, el sufismo se identifico a si
mismo, desde sus inicios, mediante el establecimiento de un abordaje particular a la tenencia
de propiedades, el trabajo para buscar dinero y ganarse la vida, el liderazgo y el poder.’ La
temprana institucion sufi vincul6 varias formas de transaccion de propiedades entre sus
miembros, sus maestros-guia y sus seguidores. En el curso de los siglos X [V AH] y XI [V
AH], el sufismo cristalizé su identidad colectiva mediante un proceso masivo de teorizacion
(composicion de libros de texto y de manuales abarcadores), asi como mediante el

2 Christopher Melchert, “Before sufiyyat: Female Muslim Renunciants in the 8% and 9t Centuries CE”, en Journal

of Sufi Studies, n° 5 (2016), pag. 116.

3 John Curry & Erik Ohlander, Sufism and Society: Arrangements of the Mystical in the Muslim World (Abingdon,

Oxon y Nueva York: Routledge, 2012), pags. 1-14; Arin Salamah-Qudsi, Sufism and Early Islamic Piety: Personal

and Communal Dynamics (Cambridge y Nueva York: Cambridge University Press, 2019), pags. 16-18; Laury Sil-

vers, “Early Pious, Mystic Sufi Women”, en Lloyd Ridgeon (ed.), The Cambridge Companion to Sufism (Nueva York:

Cambridge University Press, 2015).

# David Throsby, Economics and Culture (Cambridge: Cambridge University Press, 2001), pég. 10.

52 Adam Sabra, “Economies of Sufism”, en Alexandre Papas (ed.), Sufi Institutions (Leiden y Boston: Brill, 2021), pag.
7.
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establecimiento de espacios publicos particulares como alojamientos y hospicios sufies.®
Este proceso estuvo acompafiado de sesiones de aprendizaje y transmision de las doctrinas
sufies, lo que ayud6 inmensamente a quienes se adherian al sufismo a poner en practica sus
valores devocionales y su moral espiritual colectiva a lo largo de todo el paisaje islamico.
Los libros de texto sufies mas tempranos presentan discusiones detalladas sobre los tipos de
donaciones que los ricos y los nobles solian otorgarle a los sufies.’

De acuerdo con un temprano ideal sufi que esta bien documentado, la prosperidad economica
no es indicador de ningln tipo de prosperidad espiritual; de hecho, podria ser un obstaculo
para la experimentacion de los mas altos estados y revelaciones del camino sufi.® La bus-
queda de riqueza se concibe muy frecuentemente como una manifestacion de la subordina-
cion de uno mismo a su alma mas baja (nafs), es decir, las facultades internas, que estan
llenas de debilidad ante los lujos momentaneos y los placeres materiales. La pobreza (fagr),
por tanto, constituye el valor preferido y el estilo de vida ideal, de acuerdo con el sistema de
pensamiento del sufismo temprano. La pobreza es el aspecto esencial de la huida del mundo,
que signa tanto la perfecta devocion a Dios como la dependencia radical de El. La pobreza
indica que uno fue escogido por Dios, que uno no necesita de los placeres materiales de este
mundo y que uno alberga una busqueda apasionada de la cercania espiritual y las ilumina-
ciones.

Mas alla de esto, la sola busqueda de riquezas contradice la necesidad de vivir el momento
sufi (wagqt). Wagqt es un término técnico temprano del pensamiento sufi, e indica un estadio
transitorio en que se experimentan revelaciones y observaciones espirituales. “El sufi vive en
el momento presente” es un principio fundamental afirmado con frecuencia en los compen-
dios sufies mas tempranos.’ La vivencia de estos momentos misticos se logra mediante la
separacion de uno mismo tanto del pasado como del futuro. Por ejemplo, al-Ghazalt (muerto
en 1111 [555 AH]) estaba siempre pronto a enfatizar que trabajar por la propia subsistencia,
con mucha frecuencia, sometia al mistico a asuntos dudosos (shubuhiit) cuyo origen y pro-
positos no eran legal o espiritualmente sinceros, y que podian incluso estar infectados por las
ambiciones del alma baja.!® Una de las anécdotas méas famosas acerca de las hermanas de
Bishr ibn al-Harith (muerto circa 767-841), un renunciante mistico temprano de Merv, relata
la peticion de estas de una opinion legal de Ahmad ibn Hanbal con respecto a la legalidad de
su trabajo de hilado en los techos de su casa. La cuestion aqui era si uno podia hacer uso de

6 Ahmet Karamustafa, Sufism: The Formative Period (Berkeley y Los Angeles: University of California Press, 2007),
pag. 7; Salamah-Qudsi, Sufism and Early Islamic Piety, pags. 3-9.

7 Hussain Ahmad Khan, “Donations to Sufis and Sufi Institutions”, en Alexandre Papas (ed.), Sufi Institutions (Lei-
den y Boston: Brill, 2021), pag. 81.
8 Louis Massignon, Essai sur %es Origines du Lexique Technique de la Mystique Musulmane (Paris: J. Vrin, 1954),
pags. %58-260; Benedikt Reinert, Die Lehre vom Tawakkul in der Klassischen Sufik (Berlin: W. de Gruyter, 1968),
pag. 40.

9 A%)u al-Hasan ‘Ali b. ‘Uthman al-Hujwiri al-Jullabi, Kashf al-mahjub (Leningrado: Matba’at-i Dar al-‘Ulum-i Itti-
had-i Jamahir-i Shuravi-yi Susyalisti, 1926), pags. 480-484; Abu al-Qasim ‘Abd al-Karim al-Qushayri, al-Risala al-
Quihairiyy)a (el Cairo: al-Babi al-Halabi, 1940); Abu Nasr al-Sarraj al-Tusi, Kitab al-Luma’fi al-Tasawwuf (Leiden:
Brill, 1914), pag. 396.

10 Abu Hamid Muhammad al-Ghazali, Thya’ ulum al-din (El Cairo: Dar al-Manar, s.f.), vol. 2, pags. 102 y ss.
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las antorchas de los soldados que iluminaban el area, puesto que esos soldados eran repre-
sentantes del estado y, por tanto, hacer uso de la luz de sus antorchas podria indicar algun
tipo de dependencia del estado. '

En muchos libros de texto sufies, la pobreza subyace como una de las condiciones elemen-
tales para embarcarse en el camino sufi, y como uno de los primeros pasos que toman aque-
llos que buscan a Dios. Estos libros de texto estan llenos de anécdotas que tratan sobre
misticos renunciantes que solian celebrar piiblicamente su compromiso con la pobreza. En
una ocasion en que un hombre intent6 darle a Ibrahtm b. Adham (muerto en 777 [161 AH])
una suma de dinero, este rechazo el regalo con dureza, diciéndole al hombre: “;Quieres bo-
rrar mi nombre de la lista de los pobres por diez mil dirhams? No te lo permitiré”.'?

Aunque la pobreza material era una de las costumbres renunciantes que subyacian a la esen-
cia misma de la base del fasawwuf temprano,' se puede encontrar un debate acerca de qué
es preferible para la vida del mistico: la pobreza o la riqueza. Aparte del abordaje comun que
hemos citado, en el que se le da prelacion a la pobreza, habia quienes estaban en desacuerdo
con esta posicion y que daban prelacion a la riqueza. Argumentaban estos que la riqueza era
preferible sobre la pobreza, porque esta no tenia nada que ver con los atributos y los nombres
de Dios.'*

En tiempos del islam temprano, la pobreza derivaba su valor, a ojos de los ascetas, no de si
misma, sino “como una condicidn de la existencia que ha sido determinada por Dios, igual
que la riqueza”. Esto significa que la pobreza voluntaria, el tipo material de pobreza que se
esforzaban por obtener los ascetas, no era una practica comun, hecho que difiere de lo que se
habia pensado por mucho tiempo.'® En el sufismo del siglo IX [III AH], la pobreza voluntaria
se hizo ampliamente celebrada. El personaje de Abu Bakr al-Siddiq, gran compafiero del
Profeta Mahoma que decidiera abandonar sus propiedades en favor de una comunidad de
creyentes, seria retratado como el prototipo de la pobreza voluntaria.'®

En los escritos sufies de los siglos X [TV AH] y XI [V AH] ocurren dos dinamicas principales.
La primera tiene que ver con un intento de hacer énfasis en la existencia de un estado sublime
en que el mistico abandona su propia voluntad y cumple la voluntad de Dios, sea lo que
quiera ser esa voluntad. Si al mistico se le otorgan riquezas, ¢l o ella no la rechazaran, sino

11 Al-Qushayri, al-Risala al-Qushairiyya, pag. 59.

12 Al-Qushayri, al-Risala al-Qushairiyya, pag. 134.

13 Acerca de las caracterfsticas esenciales de renunciacién en el sufismo, véase Alexander Knysh, Sufism: A New His-
tory of Islamic Mysticism (Princeton y Oxford: Princeton University Press, 2017), pags. 15-34.

14 Al-Qushayri, al-Risala al-Qushairiyya, pag. 135; al-Sarraj al-Tusi, Kitab al-Luma fi al-Tasawwuf, pags. 411-413,;
‘Abd al-Qahir b. ‘Abd Allah Abu al-Najib al-Suhrawardi, Adam al-muridin (Jerusalén: Instituto de Estudios Asiati-
cos y Africanos de la Universidad Hebrea de Jerusalén, 1977), pags. 6 y 7. Acerca de las actitudes positivas hacia la
riqueza en el sufismo, véanse Nathan Hofer, The Popularisation of Sufism in Ayyubid and Mamluk Egypt (Edin-
burgh: Edinburgh University Press, 2015), pag. 146; y Sabra, “Economies of Sugsm”, pags. 29-30.

15 Rkia Cornell, Rabi’a from Narrative to Mytﬁ : The Many Faces of Islam’s Most Famous Women Saint Raab’a al-
‘Adawiyya (Londres: OneWorld, 2019), pags. 114-120.

16 Abu al-Hasan ‘Ali b. ‘Uthman al-Hujwari al-Jullabi, The Kashf al-Mahjub: The Oldest Persian Treatise on Sufism
(Londres: Luzac and Company LTD, 1976), pag. 71.
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que se someteran enteramente a la voluntad de Dios y las aceptaran.!” La segunda dindmica
tiene que ver con un interesante proceso en que el principio de pobreza adquiere gradual-
mente implicaciones mas internas e incluso simbdlicas. Idealmente, la pobreza espiritual ha-
ria que el mistico prefiera dejar de lado en su mente la adquisicion de propiedades y riqueza,
incluso si posee riquezas. Se presentaban entonces distintos intentos de clasificar la pobreza
material en diferentes estadios. Por ejemplo, de acuerdo con la clasificacion hecha por al-
Hujwird, hay dos niveles de pobreza: el primero es obligatorio, mientras que el segundo, mas
alto, es el de la pobreza voluntaria, escogida por el mistico pese a que las circunstancias de
su vida lo rodeen de riquezas.'®

De acuerdo con varias discusiones tempranas, la pobreza sufi estaba dividida en tres grados,
de los cuales el mas alto solo podia ser conseguido por una pequefia ¢lite de misticos verda-
deros que “no poseian nada, ni eran poseidos por nada [originalmente, jnada los posee!]”."
Adam Sabra ha revisado las distintas doctrinas, empezando con los autores sufies mas tem-
pranos, pasando por al-Ghazali y terminando con el sobresaliente Abii Hafs al-Suhraward1
(muerto en 1234 [632 AH]), el mas influyente maestro de Bagdad durante finales del siglo
XII [VI AH]. En lo que concierne a al-Suhrawardi, Sabra afirma que su discusion de la po-
breza es “breve y original”.?* Aunque no pienso que al-Suhrawardi discuta la pobreza solo
brevemente, si estoy de acuerdo en que este abordaje fue novedoso. Al-Suhrawardi llega al
tema de la pobreza como parte de sus profundas discusiones sobre la renunciacion (zuhd).
Indica al-Suhrawardt que hay tres grados de zuhd, de los cuales el mas alto es el zuhd thalith
(el tercer grado de la renunciacion), que le permite al mistico tener riqueza material al tiempo
que mantiene el titulo sublime de “pobre”, o fagir. Esto significa que la adquisicion de pose-
siones ya no puede hacer dafio al mistico, pues el mistico ya no es controlado por esa riqueza
ni por el acercamiento a esta ni por los compromisos que acarrea la riqueza. Esta nocion
explica el hecho de que los alojamientos de la orden Suhrawardiyya de India y Persia sean
conocidos cominmente como alojamientos muy lujosos en comparacion con los de la orden
Chishtiyya.?!

Ademas de la cuestion de la pobreza y de su definicion, sus constricciones y la realidad que
se vivia de esta, la economia de los sufies tempranos también se preocupa por el trabajo
necesario para la subsistencia (kasb), la dadiva de las limosnas, la mendicidad y el apoyo
financiero prestado a algin miembro de la familia, sea que esto atafia a recién iniciados o a

17 Anénimo, Adab al-muluk (Beirut: Beiruter Texte und Studien Herausgegeben vom Orient-Institut der Deitschen
Morgenlandischen Gesellschaft in Kommission bei Franz Steiner Verlag Stuttgart, 1991), pag. 55; Abu Hafs ‘Umar
al-Suhrawardi, “Awarif al-ma‘arif”, en Abu Hamid al-Ghazali, Thya’ ulum al-din (El Cairo: al-Babi al-Halabi, 1967),
pag. 364.

18 Al-Hujwiri al-Jullabi, Kashf al-mahjub, pag. 71.

19 Al-Sarraj al-Tusi, Kitab al-Luma’ fi al-Tasawwuf, pag. 25; Abu Talib al-Makki, Qut al-qulub fi Mu‘asmalat al-
Mahbub Wa-Wasf Tariq al-Murid ila Magam al-Tawhid (Beirut: Dar al-Kutub al-Timiyya, 2005), vol. 1, pag. 447.
20 Adam Sabra, Poverty and Charity in Medieval Islam (Cambridge: Cambridge University Press, 2000), pag. 26.
21 Simon Digby, “The Sufi Shaikh as a Source of Authority in Mediaeval India”, en Marc Gaborieau (ed.), Islam et
Société en Aste du Sud (Parfs: Editions de I'Ecole des Hautes Etudes en Sciences Sociales, 1986), pag. 64; Khalig
Ahmad Nizami, Some Aspects of Religion and Politics in India during the Thirteenth Century (Bomgay: P. S. Jaya-
singhe, Asia Publishing House, 1961), pags. 223y 224.
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maestros de comunidades sufies. Este apoyo financiero incluye la institucion del servicio, o
khidma, es decir, la de dar descanso y garantizar el sostenimiento de un grupo de sufies dis-
ciplinados que vivan juntos en un alojamiento sufi y que se comprometan a llevar una vida
devota. Servir al “hermano” de uno significa que uno apoya sus actividades rituales, organiza
cenas y entrega limosnas para sus familias. Todo esto se lleva a cabo mientas estos “herma-
nos” estan comprometidos con una vida de viajes renunciantes y de un constante deambular
en busca de realizar el principio noble de tawakkul (absoluta dependencia de Dios). Volveré
en un momento sobre este fenomeno, khidma, y sus dimensiones econdmicas.

Entre el celibato y ganarse la vida

En el curso del siglo IX [III AH], el &mbito isldmico presenci6 debates alrededor de la natu-
raleza controversial de ganarse uno mismo la vida, y los conflictos que esto tenia con el
principio de la absoluta dependencia de Dios (tawakkul). En los territorios orientales del is-
lam, estas discusiones pasaron a estar altamente influenciadas por la tendencia de los ka-
rramiyya de practicar un rigido modo de vida renunciatorio en el que el abandono del trabajo
era una parte integral. M. Malamud sefiala las preguntas mas comunes entre ascetas karrami
y no-karrami de este periodo. Estas preguntas tienen su aparicion en los escritos de los sufies
tempranos: ;Como puede el kasbh reconciliarse con una vida de renunciacion total? jEs la
pobreza voluntaria vista como mejor que ganarse la vida? El renunciante musulmén ;tenia
que reconciliar la base misma de su vida religiosa, es decir, la total dependencia de Dios, con
el bien establecido camino de ganarse la vida y mantener a la familia y a los nifios? {Como
el renunciante habia de entender el corpus completo de versos coranicos y tradiciones profé-
ticas que hablaban en favor del kasb?

El principio de tark al-kasb, es decir, de no trabajar para ganarse la vida, tuvo una gran in-
fluencia sobre el sufismo en general en el periodo que estd bajo discusion. También dejo su
marca sobre aquellos sufies que en efecto se ganaban la vida y mantenian a sus familias. Abii
‘Abd al-Rahman al-Sulami (muerto en 1021 [412 AH]) hablara de un sufi de Nishapur, del
siglo X [TV AH], de nombre Abi ‘Amr al-Zajjaji (muerto en 959 [348 AH]) que urgid a uno
de sus companeros a casarse, dado que la observancia de la tradicion profética del matrimo-
nio abriria para él las puertas de la obligacion del sostenimiento econémico (rizg).?> Una
nocion tal implica que el temor por las responsabilidades econdmicas del matrimonio era una
consideracion seria para los misticos tempranos. Muy dificilmente podia pasarse por la ex-
periencia del matrimonio sin ganarse la vida. La investigacion reciente sobre la naturaleza de
las relaciones maritales en el islam medieval se ha basado en varios tipos de fuentes tempra-
nas para mostrar que la institucion del matrimonio isldmico medieval era, en efecto, “fluida”,

22 Abu ‘Abd al-Rahman al-Sulami, Jawami‘ adab al-Sufiyya ad ‘uyub al-nafs Wa-Mudawatuha (Jerusalén: Jerusa-
lem Academic Press, 1976), pag. 27.
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con altas tasas de divorcio y con un niimero cada vez mayor de mujeres solteras que se ga-
naban la vida por si mismas, de manera independiente.”* El asunto de las costosas dotes que
se imponian a los hombres fue incluso traido a colacion por Abi Talib al-Makki, autor sufi
del siglo X [IV AH] (muerto en 996 [386 AH]), en un detallado capitulo de su libro de texto
Qiit al-qulib (El cuidado de los corazones) que ¢l dedica al matrimonio y el celibato. A di-
ferencia de las mujeres esclavizadas (ima’) que podian ser desposadas sin dote, desposar
mujeres libres requeria de grandes dotes. Esto, junto con el hecho de que debian soportar las
inflexibles exigencias de los compromisos familiares y del sostenimiento econémico, hace
que Qiit al-quliib presente una realidad en la que los sufies pobres y jovenes preferian man-
tenerse célibes por largos periodos de sus vidas.?* A al-Makki le parecia que el celibato era
completamente aceptable, particularmente a la luz del hecho de que en sus dias se estaba
haciendo mas y mas dificil ganar dinero y mantener una familia sin involucrarse en activida-
des ilicitas.

Otras fuentes sufies tempranas dejan implicito que entre aquellos sufies que se casaban habia
dos tipos de sufies: un grupo cuyos miembros trabajaban seglin lo normal para ganarse asi la
vida, y otro cuyos miembros escogian abandonar el kasb y acogerse a la limosna y la caridad
para sostener a sus familias. Ademas de al-Makki, al-Sarraj critica con severidad este feno-
meno.? Ocasionalmente, este tipo de criticas encontraban oposicion en algunos intentos de
crear apoyo para esta opcion entre los sufies mas tempranos. Ibrahim b. Adham, una de las
pocas personalidades del sufismo temprano que probablemente se mantuvo célibe toda su
vida, aparece en el Tahdhib al-asrar, un libro de texto de Khargiishi (muerto circa 1016 [407
AH]), con la reputacion de hacer énfasis en el alto rango de aquellos que trabajaban para
ganarse la vida, que mantenian a sus familias y daban a sus hijos lo necesario para la crianza.
Supuestamente, Ibrahim exhortaba a sus iguales a trabajar como héroes ( ‘alayka bi- ‘amal al-
abtil) por la manutencion de sus hijos (nafaga ‘alii al- ‘iyil).?® La desconexion entre su vida
y estas afirmaciones hacen que sea altamente improbable que él realmente las haya hecho.
Sin embargo, también Abi al-Hasan Shadhili (muerto en 1258 [656 AH]) exhortaba a sus
seguidores a seguir impulsando sus profesiones y a evitar aceptar limosnas y regalos.?’

La critica que recibié Ruwaym b. Ahmad (muerto en 915 [303 AH]), mistico temprano de la
ciudad de Bagdad, de parte de sus compafieros sufies contemporaneos estaba motivada, muy
probablemente, por su involucramiento en los asuntos estatales y por su acepcion de la posi-
cion de sustituto del gadr de Bagdad. Es bastante improbable que alguna critica contra él
fuera el resultado de sus ensefanzas Unicas acerca del fawakkul y la vida familiar. No obs-
tante, Ruwaym no creia que su participacion en la administracion del estado pudiera dafiar

23 Yossef Rapoport, Marriage, Money and Divorce in Medieval Islamic Society (Nueva York: Cambridge University
Press, 2005), pags. 38-44.

24 Al-Makki, Qut al-qulub, vol. 2, pags. 398 y 399.

25 Al-Sarraj al-Tusi, Kitab al-Luma’ fi al-Tasawwuf, pag. 200; al-Makki, Qut al-qulub, vol. 1, pag. 333.

2 ‘Ab)d al-Malik b. Muhammad al-Naysaburi al-Khargushi, Tahdhib al-asrar (Abu zabi: Al-Majma’ al-Thaqafi,
1999), pag. 299.

27 Sabra, “Economies of Sufism”, pags. 29y 30.
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su vida devocional. Para rechazar las criticas contra ¢€l, hizo publica su dedicacion a sus hijos
y a su sostenimiento. En respuesta a aquellos que afirmaban que, por esa razéon, Ruwaym
“habia perdido de vista el mas alla al escoger el camino de este mundo”, Ruwaym dijo: “Mis
hermanos quieren que yo esté completamente comprometido con el principio de tawakkul, y
que evite cuidar de mi hija, y evite criarla”. Méas adelante, después de esta cita, Ruwaym hace
énfasis en su éxito al lograr obtener estados espirituales tan encumbrados que ninguno de sus
contemporaneos sufies era capaz de alcanzar.?®

A la luz de este enfoque ambivalente del sufismo temprano con respecto a ganarse la vida
trabajando, el celibato temporal fue adoptado extensamente, al tiempo que se desarrollé en
paralelo su apoyo teérico en la literatura sufi.?’ Se reportaron més y maés referencias criticas
al matrimonio y a la contradiccion esencial que este imponia a los compromisos devociona-
les.*° En algun punto de sus reglas éticas relativas a los sufies casados y con familias, Abii
Nasr al-Sarraj indica que incluso alli donde las esposas sean ricas, los verdaderos sufies no
pueden vivir a costa de sus esposas: “Laysa min adabihim an yatazawwajii dhawat al-yasari
wa-yadkhulii i rifqi nisa’ihim” (No es una de sus reglas éticas esta de casarse con mujeres
ricas y permitirse a si mismos disfrutar de las riquezas de sus esposas).’! Esta cita no tiene
solamente la intencion de disuadir a los sufies de vivir de sus esposas, sino que también puede
interpretarse como si los tratara de disuadir incluso de casarse con este tipo de mujeres. De
acuerdo con al-Sarraj, un verdadero sufi deberia, preferiblemente, casarse con una mujer po-
bre; sin embargo, en el caso de que una mujer rica desee casarse con ¢€l, el sufi deberia evitar
sus riquezas por completo, y separarse a si mismo de las propiedades y posesiones de esta.
De hecho, esta nocion fortalece el supuesto de que muchas mujeres ricas de este periodo
deseaban alcanzar las bendiciones espirituales (baraka) de renombrados misticos mediante
las ataduras del matrimonio. Algunas mujeres ricas incluso iniciaron las gestiones matrimo-
niales pidiéndole matrimonio explicitamente a varias figuras piadosas. Este fue el caso de
Umm Al1 Fatima de Balj, que, de acuerdo con al-HujwirT, envid un mensajero a Ahmad b.
Khadriiya al-Balkh1 (muerto en 854-855 [240 AH]), mistico de Balj, a pedirle que le conce-
diera el honor de casarse con ella y de permitirle a ella ocuparse financieramente de ¢l y de
sus compafieros. Al rechazar Ahmad su propuesta, Umm Al1 Fatima se molestd, y envi6 de
vuelta al mensajero a decirle que, siendo ¢l un mistico de renombre, su responsabilidad era
guiar a la gente con sinceridad, en lugar de ponerles obstaculos en sus caminos hacia Dios.
Abrumado por este argumento, Ahmad cambi6 de opinién y se casé con ella.*? Es de interés
el sefialamiento de Arezou Azad, que, al examinar a profundidad el caso de Umm °‘Ali, ha

28 Abu al-Hasan ‘Ali b. Muhammad al-Daylami, Strat al-shaykh al-kabir Abi ‘Abd Allah Muhammad ibn Khafif al-
Shirazi (El Cairo: al-Hay’a al-‘Amma li-Shu’uh al-Matabi al-Amiriyya, 1977).

29 Salamah-Qudsi, Sufism and Early Islamic Piety, pags. 39-44.

30 Al-Hujwiri al-Jullabi, Kashf al-mahjub, pag. 364.

31 Al-Sarraj al-Tusi, Kitab al-Luma’ fi al-Tasawwuf, pag. 200.

32 Al-Hujwiri al-Jullabi, Kashf al-mahjub, pags. 119y 120.
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mostrado que la préctica de esta ultima de casarse estratégicamente le permitio obtener ac-
ceso a las mas altas fuentes de aprendizaje.

Antes de al-Hujwir1, al-Sulami presenté a Umm ‘Alf, en su diccionario biografico de mujeres
sufies tempranas (Dhikr al-niswa), como una mujer piadosa y rica, hija de nobleza, que habia
gastado todo su dinero ayudando a los sufies pobres, asi como a su marido Ahmad, a sostener
las exigencias de su vida devocional (kanat miisiratan fa-anfawat malaha kullahu ‘ala al-
fugara’, wa-sa ‘adat Ahmad ‘ald ma huwa ‘alayhi).>*

Pese a lo limitado de su acceso al espacio publico, las mujeres no eran agentes economicos
pasivos en los inicios del islam medieval. Su participacion en la vida economica es impre-
sionante,* y el hecho de que eran agentes del crecimiento econémico y social ha sido reco-
nocido cada vez mds por varios estudios recientes con enfoques sociohistoricos.® La
prosperidad econdmica de buena parte de las mujeres sufies, y el profundo interés que tuvie-
ron en la caridad, llegaron a convertirse en una manera efectiva de llevar a cabo las dimen-
siones moralistas de la pobreza. Esta incluyd cada vez mas a las mujeres piadosas y existio
en paralelo con la mas temprana forma material de pobreza de los hombres renunciantes
sufies. Pese a que muchos hombres sufies prefirieron mantenerse en la pobreza material y
abstenerse de trabajar, habia un grupo de mujeres piadosas que controlaban una riqueza su-
ficiente como para servir de sostén financiero para sus familiares hombres, sea que hablemos
de esposos, hermanos o hijos. Fue mediante esta mentalidad dadivosa, asi como a través de
la efectiva institucion de la caridad, que el ideal de la fagr espiritual llego a su realizacion en
la obra y la practica de las mujeres misticas del islam.

Prosperidad femenina, caridad y autoridad econémica

Sigue en marcha un debate sobre la existencia o ausencia de una piedad distintivamente fe-
menina durante el periodo clasico del sufismo. Académicas como Ruth Roded, Rkia Cornell,
Arezou Azad y Maria Dakake hacen énfasis, cada una a su manera, en la existencia de virtu-
des y caracteristicas de la piedad femenina en el islam: hay un “lenguaje comun de domesti-

33 Arezou Azad , “Female Mystics in Medieval Islam: The Quiet Legacy”, en Journal of the Economic and Social
History of the Orient, n° 56 (2013), pag. 53.

34 Abu ‘Abd al-Rahman al-Sulami, Early Sufi Women: Dhikr An-niswa al-Muta’abbidat as-Sufiyyat (Louisville:
Fons Vitae, 1999), pag. 169.

35 Maya Shatzmiller, “Aspects of Women’s Participations in the Economic Life of Later Medieval Islam: Occupations
and Mentalities”, enAragica, n® 35 (1988), pag. 58.

36 Azad, “Female Mystics”; Manuela Marén & Randi Deguilhem, “Introduction: Visibility, Agency and the Con-
sciousness of Women’s Actions: To What Extent?” y Nadia Maria El-Cheikh, “Women’s History: A Study of al-
Tanukhi”, en Manuela Marén & Randi Deguilhem (eds.), Writing the Feminine: Women in Arab Sources (Londres
y Nueva York: 1. B. Tauris, 2002), pags. xv-xxviy 129-148, respectivamente; Ruth Roded, Women in Islam and the
Middle East: A Reader (Londres: I. B. Tauris, 1999).
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cidad”, segin Dakake;*’ o una “teologia comtn de la servidumbre”, en palabras de Cornell.*®
Laury Silvers sefiala que las obligaciones domésticas de las mujeres y las normas sociales
construidas alrededor del género habrian afectado sus perspectivas teoldgicas y sus vidas
rituales. Siguiendo a Silvers, si estamos refiriéndonos a la interseccion de las narrativas so-
ciohistoricas especificamente sobre las mujeres, podemos hablar de una espiritualidad parti-
cular de las mujeres.* Christopher Melchert se ha mostrado en desacuerdo con estas
académicas y, apoyandose sobre el analisis de contenido del diccionario biografico de Ibn al-
Jawzl (muerto en 1201 [597 AH]), el Sifat al-safwa, concluye que las renunciantes sufies
tenian, durante esta era temprana, caracteristicas de santidad similares a las de sus contrapar-
tes masculinas, y que tanto los hombres como las mujeres eran parte de una misma ideologia
piadosa predominante.*’ Aunque el argumento de Melchert sobre una ideologia similar y
predominante entre piadosos y piadosas esta apoyado por algo de evidencia, no hay discusion
sobre el hecho de que, en las historias y las afirmaciones citadas en los tempranos compen-
dios sufies, mas mujeres que hombres sufies se enfrentaban al conflicto entre la propia vida
devocional sufi y los compromisos familiares y sociales, y estaban enfrentadas a este con-
flicto con mas fuerza que los hombres sufies. No hay libros de texto escritos por autoras
tempranas, de manera que no podemos seguir de cerca su retdrica, su lenguaje ni los recove-
cos de su estilo, de forma que podamos compararlos con los de sus contrapartes masculinas.
Las mas tempranas de las obras sufies escritas por una mujer son las de ‘A’isha al-Ba’tiniyya
de Damasco (muerta en 1517 [923 AH]). Su obra Kitab al-muntakhab fi usil al-rutab fi ‘ilm
al-tasawwuf (Selecciones sobre los principios de las estaciones de la ciencia del sufismo),
igual que otros de sus escritos, nos proporcionan una ventana a través de la cual mirar la
identidad femenina de su autora, y de hacerlo por medio de su retdrica y su distinguida voz.
Su uso de un lenguaje emocional-personal e, intensivamente, de metaforas poéticas difiere

en esencia del de sus ancestros masculinos.*!

El rol que jugaron las mujeres piadosas en el proceso de la integracion de las practicas re-
nunciantes con las concepciones misticas de amor divino, anhelo y unidad a partir de finales
del siglo VIII resalta la participacion activa de las mujeres en el espacio publico de la vida
comunitaria sufi. Su rol puede sentirse en la ensefianza y el aprendizaje publicos, en la narra-
cion y la transmision del sistema doctrinal y las tradiciones de hadiths sufies, y al asumir
ciertas responsabilidades financieras de individuos, grupos, o incluso centros o alojamientos
sufies establecidos.

Vale la pena anotar, por ejemplo, que si una anécdota se concentra en la recordacion ritual
del nombre de Dios (dhikr) e involucra una mujer, es bastante comun que el marco general
de la narracion se refiera al rol de esta mujer como madre, hermana o esposa. Hukayma al-

37 Maria Dakake, “Guest of the inmost Heart: Conceptions of the Divine Beloved among Early Sufi Women”, en
Comparative Islamic Studies, vol. 3,n° 1 (2007), pag. 72.

38 Rkia Cornell, Early Sufi Women (Louisville: Fons Vitae, 1999), pag. 54.

3 Silvers, “Early Pious”, pag. 29.

40 Melchert, “Before sufiyyat”.

41 Salamah-Qudsi, Sufism and Early Islamic Piety, pags. 53-55.
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Dimashqiyya fue el maestro de una famosa mistica de Siria, Rabi‘a bint Isma‘il. Al-Sulami,
en su estudio sobre Hukayma, cita una critica que esta recibio de parte del marido de Rabi‘a,
y la decision de este Gltimo de desposar a otra mujer.*? En general, la obra de al-Sulami
exhibe el alto nivel de moralidad de la irreductible piedad femenina, y esboza la imagen
iconica de una mujer que tuvo €xito al encontrar un equilibrio entre una profunda espiritua-
lidad y un compromiso sincero con la maternidad y el matrimonio. A veces, el enfoque que
se pone en las biografias de mujeres piadosas sobre asuntos y relaciones mas familiares tomo
formas menos iconicas. Leemos, por ejemplo, acerca de mujeres que conmemoraron la
muerte de sus hijos. Ibn al-Jawzi describi6 la ocasion en que Mu‘adha al-‘Adawiyya pidi6 a
las mujeres que la visitaban que no la consolaran cuando el hijo de su esposo fuera asesinado,
sino que, en lugar de esto, la felicitaran.*’ Entonces, Manflisa bint Zayd al-Fawaris alab6 la
tenacidad de esta mujer, y declaré que soportar la muerte de un hijo es mejor que soportar el
temor de perderlo.* Por otro lado, al-Sulam cita a Nusiyya bint Salman, esposa de Yaisuf b.
Asbat al-Shaybant (muerto en 815 [199 AH]), que dijo tras parir un nifio: “;Oh, Dios! {No
me ves como alguien digna de Adorarte, de manera que Has buscado absorber mi atencion
con un hijo!”.*> Al-Sulami también menciona a ‘Athama bint Bilal b. Abi al-Darda‘ como

una madre piadosa que le recordaba constantemente a su hijo los momentos para rezar.*6

Aun si no usamos el estatus o los compromisos sociales de una mujer dada como indicador
de un tipo distintivo de piedad femenina, estas referencias hagiograficas muestran que el
comportamiento piadoso de una mujer tenia caracteristicas que lo distinguian en si mismo
tanto en la realidad como en la expresion literaria. El ideal de la pobreza era afirmado con
frecuencia en las biografias de los hombres sufies y renunciantes. El mismo titulo de fagir se
convirti6é en un sindnimo de “sufi” sin importar el estado real o percibido de la riqueza de
este. Es bastante interesante tomar nota del hecho de que este titulo no aparece en ninguna
biografia de mujer alguna, ni en el Dhikr al-niswa de al-Sulam ni en el Sifat al-safwa de Tbn
al-Jawz1.*’ En lo que respecta a al-Sulami, una de sus estrategias a la hora de celebrar el
estatus devocional de muchas mujeres es la de afirmar que estas eran ricas y se habian hecho
renombradas dadoras de limosna.

Antes de la segunda mitad del siglo XIII [VII AH], muchas comunidades sufies operaban
dentro de un marco basado en el ribat; distintos centros sufies, liderados por maestros caris-
maticos con grupos de sufies disciplinados, estaban comprometidos con las practicas colec-
tivas del dhikr y la sama’, es decir, de las sesiones de aprendizaje y de los ayunos y trayectos

42 Al-Sulami, Dhikr An-niswa, pag. 127.

43 Abu al-Faraj ‘Abd al-Rahman b. ‘Ali Ibn al-Jawzi, Sifat al-safwa (El Cairo: Dar al-Hadith, 2000), vol. 2, pag. 240.
44 Tbn al-Jawz, Sifat al-safwa, pag. 499.

45 Al-Sulami, Dhikr An-niswa, pag. 93.

46 Al-Sulami, Dhikr An-niswa, pag. 111.

47 En dos lugares de la obra de Ibn al-Jawzi aparece el titulo de “mujer pobre”; no obstante, este término no se usa
allf como inéicador de piedad sino mds bien como un adjetivo usado para describir a dos mujeres mencionadas en
recuentos biograficos de hombres piadosos. Véase Ibn al-Jawzi, Sifat al-safiva, vol. 1, pag. 569, y vol. 2, pag. 298.
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colectivos.*® Durante el periodo mameluco'' se encuentran también alojamientos de mujeres
que ofrecian lugares de residencia para mujeres divorciadas o que hubieran enviudado; sin
embargo, para los tiempos de la conquista otomana, estos alojamientos desaparecieron.*’
Una funcion significativa que tuvo lugar dentro de los muros de los alojamientos sufies en
general es la funcion del khadim (literalmente, “sirviente”). El término mismo de khidma
(servicio) acarrea consigo varios significados en los escritos sufies tempranos. Comtinmente,
este se refiere a las actividades domésticas y productivas de los discipulos sufies que buscan
beneficiar a sus maestros.’® En algunas ocasiones, este término designa el simple acto de
servirle a la gente,’! o la voluntad sincera de adorar a Dios.>* En el monumental manual de
‘Umar al-Suhrawardi (muerto en 1234 [632 AH]), escrito en el siglo XII [VI AH], khidma
vino a sefalar el deseo de los afiliados laicos de “dar reposo a los sufies disciplinados y
permitirles dedicarse a sus vidas internas con Dios, garantizandoles el sostenimiento”.>® Al-
gunos de estos afiliados laicos eran personas ricas que sentian una fuerte simpatia por el
sufismo sin poder obedecer formal o regularmente todos los rituales y deberes sufies. Por
esta razon, estas personas decidian otorgar donaciones y estipendios a los sufies.>* Las bio-
grafias e historiografias del islam medieval temprano nos otorgan un gran nimero de refe-
rencias a figuras involucradas en el khidma, de manera que proveian el tan necesitado apoyo
financiero esencial para la vida diaria a ciertas comunidades de ribat. ‘Abd al-Karim al-
Sim‘ant (muerto en 1166 [561 AH]), autor del Kitab al-Ansab (El libro de las genealogias)
se refiere a Abii al-Hasan al-Turjumant asi: “[alguien] que sirvi6 a los sufies por sesenta afios
y gast6 todas las propiedades que heredé de su padre en ellos”.>® En su Historia, el prolifico
historiador y bidégrafo Shams al-Din al-Dhahabi (muerto en 1346 [747 AH]) habla de Munir
b. Muhammad (muerto en 1153 [548 AH]) en los siguientes términos: “[alguien que] solia
servirle a los sufies ganandose el dinero que gastaria en ellos” (kana yakhdimuhum wa-
yuhassilu al-amwal wa-yunfiqu ‘alayhim).>®

El término khidma se usa con bastante frecuencia en las biografias de mujeres ricas que gas-
taron sus riquezas en sunies pobres que aparecen en el Dhikr al-niswa, de al-Sulami. Este
significado de khidma como apoyo financiero concedido a sufies disciplinados podria tam-
bién ser aplicado a muchas mujeres piadosas que aparecen en la obra de al-Sulami. Por ejem-
plo, el recuento biografico de la historia de Amina al-Marjiyya abre con esta frase: “Ella se

48 Nathan Hofer, “Sufi Outposts (ribats)”, en Alexandre Papas (ed.), Sufi Institutions (Leiden y Boston: Brill, 2021),
pags. 177y 178.

49 Sabra, “Economies of Sufism”, pags. 33y 34.

50 Rachida Chih, “The Social Role of Sufis”, en Alexandre Papas (ed.), Sufi Institutions (Leiden y Boston: Brill, 2021),
pag. 199.

51 Abu Ya‘qub Yusuf b. Yahya al-Tadili Ibn al-Zayyat, al-Tashawwufila Rijal al Tasawwuf wa-Akhbar Abi al-‘Abbas
al-Sabti (Casablanca: Manshurat Kulliyyat al-Adab, 1997), pag. 161.

52 Thn al-Zayyat, al-Tashawwuf, pag. 183.

53 Al-Suhrawardji, “Awarif al-ma‘arif”, pag. 118.

54 Arin Salamah-Qudsi, “The Idea of Tashabbuh in Sufi Communities and Literature of the Late 6t/12th and Early
7th/13t% Century in Baghdad”, en Al-Qantara, n® 32 (2011), pags. 191y 192.

55 ‘Abd al-Karim b. Muhammad al-Sam‘ani, Kitab al-Ansab (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Tlmiyya, 1998), vol. 1, pag.
479.

56 Shams al-Din Muhammad b. Ahmad Dhahabi, Tarikh al-Islam wa-wafayat al-mashahir wa-I-a‘lam (Beirut: Dar
al-Kitab al-‘Arabi, 1989-2004), vol. 37, pag. 339.



(Y

Asidtica: Miscelanea de orientes. vol. L n . 2 (segundo semestre. 2021). pags. 57 81.

consagro a si misma al servicio de los sufies”, y termina con una interesante afirmacion de
Amina acerca del servicio a los sufies (khidmat al-fugara’) y sobre la iluminacion del corazén
que deriva de ese servicio.’” Al-Sulami también present6 a Fatima al-Khangahiyya como una
mujer piadosa “que se consagrd a si misma al servicio de los sufies”, y cita una afirmacion
suya en que el término khidma se afirma claramente.>® ¢A’isha bint Ahmad al-Tawil de Merv,
esposa del reputado mistico de Nishapur ‘Abd al-Wahid al-Sayyari (muerto en 985 [375
AH]), es presentada en el diccionario de al-Sulam1 como “aquella que gastd mas de cinco mil
dirhams en sufies pobres”.> En el al-Mintakhab min Kitab al-Siyaq li-tarikh Naysabiir, cé-
lebre historiografia de Nishapur, se describe a otra mujer piadosa, llamada Sittik bint Shaykh
al-Islam Abi1 ‘Uthman al-Sabuni (muerta en 1097 [490 AH]), como una sufi pobre (al-fagira)

que “gasto toda su riqueza en los pobres y los sufies”.%

En su introduccién del Dhikr al-niswa de al-Sulami, Rkia Cornell propone entender el caréc-
ter altruista de las mujeres, y su modo distintivo de piedad, con base en la servidumbre que
constituye la esencia del sufismo de las mujeres. Cornell habla de una “ética femenina de
caballerosidad” que iria en paralelo a una tradicion de caballerosidad masculina conocida en
la historia del islam medieval como futuwwa.®' Siguiendo a Cornell, la manera en que la obra
de al-Sulamt llama con frecuencia niswan a estas mujeres futuwwa funciona de manera tal
que se corresponde con el término equivalente de fityan, es decir, los hombres practicantes
de la caballerosidad institucionalizada.®? En realidad, el término niswan es simplemente un
realce de la categoria general de niswa, que, tomada ampliamente, significa “mujer”. Cornell
se apoya en otra obra significativa de al-Sulami, su Kitab al-futuwwa, para concluir que “al
feminizar el término fityan, al-Sulam1 buscaba impartir a las practicantes de la caballerosidad
femenina una identidad comunal propia”, pese a la falta de evidencia de que existiera alguna
asociacion formal de niswan.®> Aunque estoy de acuerdo con la referencia de Cornell al nivel
de realce hallado en el uso que hace al-Sulami del término niswan, no creo que el argumento
a favor de la simetria semantica entre los conceptos masculino y femenino haya sido estable-
cido suficientemente. La forma plural niswan era usada extensamente en la literatura arabe
cléasica para transmitir el realce de ciertas cualidades de la mujer, tanto positivas como nega-
tivas, y el uso que al-Sulami hace de la palabra casa con el uso mas general que se halla en
la literatura arabe. Fadl, cantante esclava abasi, fue descrita como “ash ’ar niswan zamaniha”
(la poeta mas habilidosa de entre sus niswan contemporaneas).®* También son evidentes al-
gunas implicaciones negativas de esta palabra.%® Mas all4 de esto, entre las mujeres de al-

57 Al-Sulami, Dhikr An-niswa, pags. 254 y 255.

58 Al-Sulami, Dhikr An-niswa, pags. 256y 257.

59 Al-Sulami, Dhikrr An-niswa, pags. 257-259; véase también pags. 236 y 237 para la biografia de ‘Abdusa bint al-
Harith, que “sirvié a los sufies pobres de su pueblo por treinta afios”.

60 Abu Ishaq al-Sarifini, al-Muntakhab min Kitab al-Siyaq li-tarikh Naysabir (Damasco: Dar al-Fikr, 1993), pag.
268.

61 Cornell, Early Sufi Women, pags. 63-70.

62 Cornell, Early Sufi Women, pags. 66.

63 Cornell, Early Sufi Women, péags. 67.

64{15);bu ‘1Ubayd ‘Abd Allah al-Bakri al-Andalusi, Simt al-la’ali fi sharh amali al-Qali (Beirut: Dar al-Kutub al-Tlmiyya,
s.f.),vol. 1, pag. 656.

65 Dhahabi, Tarikh al-Islam, vol. 33, pag. 30.
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Sulam1 hay muchos casos en que la dadiva de limosnas se afirma pese a la ausencia del
término niswan.® La traduccion que hace Cornell de la expresion “min muta ‘abbidat al-nis-
wan” como “practicante de la caballerosidad femenina”®” no pertenece al contexto especifico
del texto de al-Sulami. Es preferible la traducciéon que ofrece Laury Silvers del término
muta ‘abbidat como “adoradoras vigorosas”.%® Las mujeres del sufismo temprano no practi-
caban una forma distintiva de caballerosidad: no tenian una forma organizada de iniciacién
ni una identidad colectiva autoconsciente. No obstante, si compartian el mismo respeto por
el apoyo econdémico y doméstico de sus correligionarios sufies como medio de comprome-
terse de manera significativa con los ideales sufies y de llevar una vida sufi.®’

La riqueza de las mujeres les permitid ser altruistas y luchar efectivamente contra la bajeza
de sus almas, que buscaban las propiedades y el control. Mediante la dadiva, estas mujeres
ponen en entredicho la dicotomia mundo/no-mundo sugerida por el antropologo belga Jac-
ques Maquet y citada por Cornell para explicar el desarrollo del ascetismo islamico tem-
prano.”® De hecho, la riqueza y las donaciones muestran por antonomasia la participacion
social y econdmica en “este mundo”. En lugar de abstenerse de todos los asuntos del mundo,
y de comprometerse con una reclusion devocional completa, jestas mujeres escogieron ser a
un mismo tiempo mundanas y no-mundanas! Se consagraron a la piedad sufi al mismo
tiempo que conservaron sus propiedades, usandolas como medios para obtener las bendicio-
nes del camino sufi, asi como para hacer una contribucion efectiva y pragmatica a la vida de
los sufies disciplinados. A través de esta impresionante institucion de donaciones y caridad,
las mujeres jugaron un rol fundamental en la configuracion econdémica del sufismo temprano.
El término arfaq al-niswan aparece con bastante frecuencia en los manuales y biografias de
esta época temprana con el significado de regalos, alimentos, dinero y limosnas entregadas
por las mujeres a los sufies. Aunque esta famosa tradicion de aceptar el apoyo de las mujeres
es el tema de muchas advertencias dirigidas por los maestros sufies a sus adherentes, pidién-
doles rechazar ese apoyo, estas advertencias indican también la popularidad de la costumbre.
Las historias acerca de mujeres piadosas cuyas donaciones fueran rechazadas por maestros
sufies famosos son bastante comunes en la literatura sufi temprana. Este tipo de historias
tienen frecuentemente una estructura narrativa similar que termina con una respuesta decisiva
de las donantes, que denuncian la hipocresia que comete el hombre sufi al rechazar su apoyo
al mismo tiempo que alardea de su autosuficiencia y su acto de abstenerse de recibir asisten-
cia alguna. Un ejemplo de esto nos lo da una anécdota acerca de ‘A’isha bint Ahmad al-Tawl
de Merv, esposa de ‘Abd al-Wahid al-SayyarT. ‘A’isha “gasté mas de cinco mil dirhams en
los sufies de su época”. Cuando le contaron que cierto sufi rechazo su regalo, dijo ella:
“Cuando el esclavo busca gloria en su servidumbre, entonces se revela su estupidez”.”! Una

66 Al-Sulami, Dhikr An-niswa, pags. 155y 169.

67 Cornell, Early Sufi Women, pag. 110.

68 Silvers, “Early Pious”, pag. 26.

6 Lloyd Ridgeon, Morals and Mysticism in Persian Sufism: A History of Sufi-futuwwat in Iran (Londres y Nueva
York: Routledge, 2010), pag. 34.
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anécdota similar nos da un relato acerca de la donacion que hizo Fatima de Nishapur al ad-
mirado mistico egipcio Dhii al-Nuin al-MisrT (muerto en 861 [246 AH]), rechazada y enviada
de vuelta.”

Aunque, a primera vista, este tipo de comportamiento tan tajante puede verse como mis6gino
—concepto cuyo uso con respecto a los antiguos modelos isldmicos es problematico’*— de
parte de los hombres sufies, hay que ver este comportamiento como parte de un abordaje
econdmico sufi mas amplio, sin especificidad de género, que ve “la satisfaccion por medio
de una determinada fuente de subsistencia” (istinama ild ma ‘liim) como una posible enfer-
medad (itfa) para el mistico. Trabajar para ganarse la vida, pedir limosnas y aceptar caridad
son acciones vistas como expresiones de la voluntad del sufi de garantizar permanentemente
sus medios de vida, lo cual puede poner en entredicho la sinceridad de su propia dependencia
de Dios (tawakkul).”

Descontando su estatus econémico, con el que podian aumentar el poder y autoridad de que
gozaban sobre sus hijos, las madres habidas en ambientes sufies disfrutaban de una gran
influencia y podian, ocasionalmente, navegar las decisiones religiosas y econémicas de su
descendencia, incluso en asuntos como hacer la peregrinacion o decidirse por la errancia. Las
madres de ciertos sufies tuvieron que lidiar con la decision de sus hijos de llevar una vida de
renunciacion extrema caracterizada por una pobreza muy real y por duras condiciones fisicas.
Incluso cuando estas madres eran piadosas ellas mismas, se les hacia muy dificil ver a su
descendencia sufrir la austeridad y las brutales exigencias del camino sufi. Se dice de Abii
al-‘Abbas Ahmad b. Muhammad b. Masriiq, aquél mistico temprano de Bagdad (muerto en
911-912 [299 AH]), que decia que su madre lloraba los sdbados por la noche al ver el can-
sancio de su hijo debido a sus extenuantes ejercicios devocionales.”> Al-Khatib al-Baghdadi
relata otra anécdota sobre Ibn Masriiq y su madre:

Se oy6 a Abt al-‘Abbas b. Masriiq decir: “Tuve la intencion de embarcarme en un viaje, asi
que me despedi de mi madre y dejé mi hogar. Un dia, me hallé a mi mismo deteniéndome en
mi sitio y, de manera inexplicable, no pude dar un paso mas. Inmediatamente, volvi a casa.
Cuando la sirvienta abri6 la puerta, me di cuenta de que mi madre estaba parada en el estrecho
pasillo, vistiendo ropas negras. Me asusté al verla en esta situacion y le pregunté: “;Oh, ma-
dre! ;qué ocurri6?”. Respondio ella: “;Oh, hijo! jCuando partiste, decidi permanecer parada
en el pasadizo estrecho para ayunar y evitar entrar de nuevo en la casa hasta que tu volvie-
ras!”. Supe entonces que la razon por la cual no pude continuar con mi viaje era el beneficio
deella.”
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Esta anécdota es un ejemplo entre muchos otros que demuestran la veneracion de las madres,
incluso cuando esta se lleva a cabo a costa de la carrera devocional propia. Cumplir con el
deber hacia las madres no era solo una afirmacion de acatamiento de la ley religiosa islamica
y de la sunna, sino que era también un elemento del amplio sistema de la autodisciplina del
mistico (mujahada). Uno de los recuentos biograficos del Hilyat al-awliya de Abu Nu‘aym
al-Isfahani (muerto en 1038 [430 AH]) esta dedicado al hombre pio de nombre Abii ‘Abd
Allah Kahmas b. al-Hasan, conocido por su sentido del deber unico con respecto a su madre.
Al venir un grupo de entre sus compaiiias a visitarlo en casa, su madre, que no gustaba de
ellos, le pidio6 a su hijo que no siguiera andando con estos. Como resultado, a su vez, este les
pidi6 a sus compafieros no venir méas.’” De acuerdo con Abii Nu‘aym e Ibn al-Jawzi, Kahmas
no se fue de peregrinaje mientras su madre siguiera viva, sino que solo fue a La Meca una
vez murid ella, y vivio alli el resto de su vida.”® Muchos jeques le ordenaban a sus discipulos
no irse de peregrinaje ni viajar por ningin otro propdsito mientras aun tuvieran que cuidar a
sus padres. Por ejemplo, Abtu ‘Uthman al-HirT (muerto en 910 [298 AH]) critic6 a Muham-
mad b. ‘Abd Allah al-Farghani por no pedirle permiso para viajar a su madre, y por asumir
que ella no deseaba que ¢l viajara. Como resultado, Farghani decidioé no viajar mientras su
madre siguiera viva. Al morir ella, Farghani viajo a Nishapur a visitar a Abli ‘Uthman y se
convirti6 en discipulo cercano suyo.” El término haqq al-walida (literalmente, el derecho de
la madre) aparece frecuentemente en los primeros escritos sufies, con un uso que indica los
constrenimientos familiares a los que tienen que prestar atencion los sufies al avanzar por el
camino sufi y aproximarse a la necesidad crucial de viajar.® Este es el caso de ‘Abd al-Qadir
al-J1lant (muerto en 1166 [561 AH]), bien conocido maestro sufi del siglo XIII [VI AH], de
quien se dice que rogo6 a su madre, Umm al-Khayr, que lo dejara ir a Baghdad. Su madre le
permitio ir, pese a insistir en que no volveria a verlo nuevamente hasta el Dia del Juicio.®!

Las implicaciones de los derechos de una madre no parecen haberse limitado a las necesida-
des espirituales de los sufies, sino que tenian que ver también con la autoridad e influencia
econdmicas de las madres. Uno de los casos mas interesantes a este respecto es el de Abi
‘Abd al-Rahman al-Sulami, ese prolifico autor sufi del Nishapur del siglo X [IV AH]. Los
bidgrafos de al-Sulami reportan que sus padres eran sufies y que al-Sulami recibid su primer

;7 Abu Iglu(‘)aym al-Isfahani, Hilyat al-Awliya’ wa-Tabaqat al-Asfiya’ (Beirut: Dar al-Kutub al-Tlmiyya, 1997), vol.
, pag. 230.

78 Al-Isfahani, Hilyat al-Awliya’, pag. 229; para més anécdotas acerca de la dedicacion de los pietistas a sus madres,
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pags. 99y 100.
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tabdurushi Mahmudi, 1918), pags. 191 y 322; Abu ‘Abd Allah Muhammad b. *Abd al-Karim al-Tamimi al-Fasi, al-
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entrenamiento sufi de ellos, hasta que su padre muri6 y su abuelo materno, Isma‘il b. Nujayd
al-Sulam1 (muerto en 976 [465 AH]) se hizo responsable de llevarlo por el camino sufi. La
nisba de al-Sulam1 (nisha es un término cuyo significado se refiere a la adscripcion de un
individuo a un grupo, un lugar, un concepto o una profesion) fue también tomada de la tribu
arabe de Sulaym por via de su abuelo materno. Al-Sulami menciona esta nisba en su Taba-
gat.3? También se ha reportado que el abuelo de al-Sulami le dejo a este una gran herencia
que le permitid viajar mucho, componer libros e incluso construir un pequeio duwayra (alo-
jamiento sufi) para los sufies de Nishapur.

Siguiendo una anécdota transmitida por el famoso historiador y bidgrafo Shams al-Din al-
Dhahabi con referencia a la autoridad' de Muhammad b. “ Alf al-Khashshab, discipulo intimo
de al-Sulami,® se dice que al-Sulami dijo que, al morir su abuelo materno, este dejo en he-
rencia amplias areas de tierra, y que este no tenia sino una heredera, su hija, la madre de al-
Sulami. El siguiente es el pasaje de al-Sulami citado por Dhahabi en su obra, a través de
Khashshab:

Un hombre imperioso quedo a cargo de este legado. Gracias a la proteccion de Dios, este
hombre no pudo hacerse con nada de lo que pertenecia a ese legado, y me lo entregd todo a
mi. Cuando Abii al-Qasim al-Nasrabadhi [muerto en 977-978 (367 AH)] empez6 los prepa-
rativos para su viaje de peregrinacion, pedi a mi madre permiso para llevar a cabo la peregri-
nacion [también]. Vendi un sahm [es decir, jun espacio especifico de tierra!], y después tuve
la intencion de irme [a la Meca] en el afio 366. Mi madre me dijo: “Si deseas ir al santo lugar
de Dios, entonces deberias protegerte a ti mismo por completo de hacer que tus dos angeles
guardianes (hafizak) escriban [en el libro de las acciones de los hombres, de acuerdo con la

fe musulmana] cosa alguna que pueda avergonzarte después”.®

Aunque pedirle permiso a la madre de uno antes de llevar a cabo el /ajj es una norma muy
bien documentada en el islam medieval, tal cual muestran los ejemplos de mas arriba, es muy
posible que el permiso que pide aqui al-Sulamt en el pasaje citado esté mas relacionado con
la necesidad de vender la tierra heredada para conseguir el dinero necesario para su largo
viaje. Debe notarse también que, al morir Ibn Nujayd, al-Sulami tenia entre treinta y dos y
cuarenta afos,® lo cual hace bastante posible que su madre mantuviera el mando sobre las
propiedades de su padre, y que su hijo necesitara siempre su permiso antes de hacer uso de
estas propiedades.

Ocasionalmente, este poder econémico de las madres sufies era abrumador. En sus a/-Mus-
tafad, Muhammad b. ‘Abd al-Karim al-Tamimi de Fez (muerto en 1206 o 1207 [603 o 604
AH]) hace una revision de la piedad sufi marroqui en el periodo entre los siglos X [IV AH]

82 Abu ‘Abd al-Rahman al-Sulami, Tabaqat al-sufiyya (Leiden: Brill, 1960), pag. 476; S. Sh. Kh. Hussaini, “Abu
‘Abd-Al-Rahman Solami”, en Encyclopaedia Iranica 1/3 (2011), pags. 249-250.
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(Beirut: Dar al-Risala, 1982-1988), vol. 18, pags. 150-152.

84 Dhahabi, Siyar alam al-nubala, vol. 17, pag. 249.
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y XII [VI AH]. Uno de los sufies de Fez mencionado por al-Tamimi fue Ibn al-‘Abbas ibn
Rashid, cuya madre se rehus6 a permitirle irse de peregrinacion durante los primeros afios de
su juventud. Se reporta alli que su madre escucho en suefios una voz diciéndole que le per-
mitiera a su hijo dejar Fez para ir a la Meca. Entonces, la madre le pidi6 dejar todas sus
propiedades y su dinero como condicidn para concederle el permiso. El joven dejé a su madre
todo lo que habia recibido en herencia, trabajé varios dias en un servicio doméstico, y, con
el dinero que se gand, logré dejar la ciudad. 3¢

Muchas hermanas tenian un poder econdémico enorme, cosa que permitié a sus hermanos
persistir en sus vidas devocionales. En las hagiografias sufies tempranas, leemos acerca de
hermanas que actuaron como apoyo so6lido para sus renombrados hermanos sufies, al tiempo
que seguian sus propias carreras espirituales.’’ Vale la pena anotar que en las sociedades
matriarcales antiguas eran los hermanos, y no los padres o los esposos, los protectores y
proveedores naturales de sus hermanas y de las familias y descendencias de estas. Esta ca-
racteristica basica de las sociedades primitivas ha sobrevivido en distintas formas tanto en
las sociedades antiguas como en las civilizaciones modernas, incluso pese al hecho de que el
patriarcado ha reemplazado al matriarcado.®® Hermanas y madres, en lugar de esposas e hijas,
han sido vistas por los estudios antropolégicos sobre distintas culturas, incluido el islam,
como mujeres que tendrian un estatus social alto y que, por tanto, podrian jugar roles notorios
e influyentes.®” Podemos basar un ejemplo de la fuerte influencia que las hermanas tenian en
sus familias a inicios de la historia musulmana en la biografia que Ibn ‘Asakir escribi6 sobre
la hermana de ‘Abd Allah b. ‘Amir b. Kurayz. Alli se menciona que la hermana habria mal-
decido a su hermano ante el khalifa omeya Mu‘awiya. Al final de la historia, al querer
Mu‘awiya montar su caballo, ‘Abd Allah le previno contra aquella mujer que podia detener
al khalifa y abrumarlo con un argumento.”®

Uno de los personajes mas francos del islam sufi de este periodo es el de Bishr ibn al-Harith,
retratado tanto en fuentes sufies como no sufies como un mistico recluido que, debido a su
estilo de vida extremadamente austero, resolvid mantenerse célibe toda su vida; también se
dice que vivio por temporadas cerca de la casa de su hermana, y que ella y los hijos de ella
ayudaban a mantenerlo.”’ Como mencioné antes, Bishr tenia tres hermanas piadosas que tra-
bajaban hilando en la rueca, en el techo de su casa. Bishr incluso trabajo con ellas por un
tiempo, hasta que uno de sus contemporaneos, Ishaq al-Maghazili, le envid una carta en que
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lo criticaba por buscar los placeres mundanos en lugar de llevar una vida devocional sin-
cera.”? En las fuentes, existen varias historias acerca de hermanas que compartian la vida
devocional de sus hermanos al tiempo que los dos se apoyaban financieramente. La hermana
de SarT al-Saqgati, renombrado mistico temprano (muerto en 867 [253 AH]) también trabajé
la rueca y apoy6 a su hermano sufi cuando este abandon¢ el oficio.”®> Maymiina, la hermana
de Ibrahim al-Khawwas (muerto en 903-904 [291 AH]), comparti6 tanto su casa como su
vida devocional con é1.°* JamT (muerto en 1492 [898 AH]) reporta que Khawaja Muhammad
b. Abi Ahmad al-Chishtt (muerto aproximadamente en 1020 [411 AH]) retrasé el matrimonio
hasta la edad de los sesenta y cinco afos, y tuvo una hermana que le servia y que trabajaba
duro en la rueca para mantenerlo. Esta hermana se mantuvo bajo celibato hasta la edad de los
cuarenta afios.”

De hecho, después de que un matrimonio terminara con la viudez o el divorcio (y habia
abundantes divorcios en la sociedad islamica medieval), muchas mujeres escogian seguir
solteras por un largo periodo de tiempo, incluso hasta la muerte.”® Pese a que la inmensa
mayoria de estas mujeres trabajadoras laboraban en casa en la industria textil, otras profesio-
nes especificas del género femenino eran las profesiones de las parteras, las peluqueras y las
lavadoras de muertos.”” Algunas de estas mujeres, ahora solteras, buscaban mejorar sus rela-
ciones socioecondmicas con sus hermanos para con ello dar cumplimiento a sus propias in-
clinaciones favorables a la piedad sufi.

Conclusiones

Pese a que las mujeres han sido siempre parte integral de la tradicion ascético-mistica del
islam, su involucramiento en la economia de la vida sufi asumio diferentes formas. Ademas
de la famosa figura de la mujer asceta cuya pobreza y dificil austeridad es afirmada por au-
tores y biografias mas tardios, hubo muchas mujeres piadosas que pudieron ser incluidas en
circulos sufies, a veces parcialmente como patronas que buscaban la baraka, y a veces por
completo, como sufies ellas mismas, mediante la institucion de las donaciones y la caridad.
Para estas mujeres, la pobreza, aunque era una condicién principal de la piedad sufi, parece
no haber sido algo en si mismo a conseguir mediante esfuerzo, ni un ideal reforzado que
constrifia al mistico a no practicar un altruismo activo.
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Aunque muchos hombres sufies preferian mantenerse en pobreza material absteniéndose de
trabajar para ganarse la vida, habia un grupo de mujeres piadosas suficientemente ricas como
para servirle a sus parientes masculinos de fuerte apoyo financiero. Muy frecuentemente, este
apoyo era llamado khidma. Con esto quiero decir que las mujeres sufies de que trata este
articulo tenian una comprensiéon muy profunda de aquella genuina expresion sufi que des-
cribe al verdadero sufi como aquél que, pese a ser capaz de poseerlo todo en este mundo, no
puede ser poseido por nada.

El poder econémico de las mujeres sufies se manifestaba mayormente en el domino de las
relaciones familiares y la parentela. Algunas hermanas de figuras sufies de renombre eran
mujeres trabajadoras que lograron conseguir los medios para proporcionar un fuerte apoyo a
sus hermanos, mientras que las madres disfrutaron, en el islam medieval, de una gran vene-
racion que no dependia de ninguna capacidad econdmica. En contextos sufies, las madres
tenian una influencia impresionante sobre sus hijos sufies, y podian incluso afectar el pro-
greso espiritual de estos, asi como la cronologia de sus decisiones de vida.
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Notas del traductor

' Tasawwuf es uno de los términos arabes con los cuales se designa al sufismo.

ii “Periodo mameluco de Egipto” se refiere aqui al periodo de tiempo (1250-1517) en que
Egipto y el Levante, con base en El Cairo, estuvieron gobernadas de manera unificada por
lideres de la casta de esclavos militares conocida con este nombre, llegados al poder tras el
matrimonio de Shajar al-Durr, la viuda del ultimo de los sultanes ayubies (y, por esa razon,
sultana), con [zz al-Din Aybak, fundador de la primera dinastia mameluca, la dinastia bahri.
El periodo se caracteriz6 por 1) el fin de la presencia de los cruzados en Palestina, finiquita-
dos por los mamelucos después de sus derrotas ante las campafias de Saladino, 2) por la
guerra casi perpetua entre los mamelucos y los mongoles del Ilkhanato de Iran, 3) por el
intensivo comercio que suscitd en el Mediterraneo oriental, y 4) por un florecimiento tal en
El Cairo y Damasco que esta ha sido llamada la era de oro del Egipto musulman. Finalmente,
los mamelucos perderian el poder de Egipto tras su derrota ante los otomanos en la guerra
otomano-mameluca de 1516-1517, dando paso al ascenso del Imperio Otomano, un hecho
fundamental de la temprana edad moderna.

il En la tradicién islamica, las historias acerca de las personas ejemplares que no hayan sido
dejadas por escrito por esta persona o en vida de esta, sobre todo si estas historias encierran
en si mismas alguna ensefianza, deben relatarse mediante recurso o referencia a la autoridad
de alguien cercano. En todos los casos, se trata de una imitacion del principal género de
escritura isldmica después de la reflexion acerca del Coran: el hadith. El hadith presenta algo
que dijo Mahoma que no haya sido incluido en el Coran, o alguna de sus obras o acciones,
tal cual aquellas y estas hayan sido relatadas al autor del hadith por uno de sus acompaiantes,
o por algin conocido de uno de sus acompafiantes, o por el conocido de un conocido de uno
de sus acompanantes (la cadena puede ser tan larga como sea necesario, siempre y cuando
los encuentros entre los distintos eslabones de la cadena, y la identidad de esas personas, se
autentiquen). El hadith es juzgado con varios criterios, principalmente: a) la coincidencia
entre el hadith y los principios coranicos establecidos, y b) la confiabilidad o credibilidad de
las personas que reportan el hadith a lo largo de la cadena.



