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Presentación

Hemos crecido persuadidos de vivir en una sociedad que avanza a 
grandes pasos hacia la igualdad de oportunidades para ambos sexos; 
sin embargo, a pesar del largo camino recorrido, mirando atrás toda-
vía es corto. Es un hecho reconocido en el ámbito intelectual la asime-
tría en la visibilidad social, cultural o educativa. Cuando abrimos una 
enciclopedia o un libro de historia para individuar a los representantes 
literarios, artísticos o filosóficos de cualquier época o cualquier cultura, 
aparecen infinidad de hombres insignes, pero muy raramente asoman 
a esos anaqueles eruditos nombres de mujer. Pareciera que la mujer y 
“sus labores” no hubieran contribuido a la evolución de las ideas y las 
artes, oscureciéndose su presencia y participación en estas. Podríamos 
pensar que muchas no tuvieron acceso a la cultura, sin embargo, dicho 
obstáculo tampoco justificaría tantas ausencias de escritoras, filósofas, 
pintoras... en la memoria lagunosa de nuestro tiempo.  

Tales historiografías huérfanas de mujeres todavía circulan en las es-
cuelas y centros de enseñanza superior, es por ello que un libro sobre 
creadoras e intelectuales contribuye al reconocimiento de este inmere-
cido vacío. Con esta edición hemos querido aportar nuestro esfuerzo y 
entusiasmo a la inmensa tarea que aún queda por delante para incluir 
el trabajo intelectual de grandes mujeres en los materiales educativos y 
en las bibliotecas públicas.

El conjunto de temas reunidos aquí es variado y extenso, no obstan-
te representa sólo una selección de los trabajos presentados al Congre-
so Internacional Mujeres de Letras. Pioneras en el arte, el ensayismo y la 
educación, celebrado en la Universidad de Murcia los días 20 y 21 de 
octubre 2016 en colaboración con la Asociación Universitaria de Estu-
dios de Mujeres (AUDEM) y auspiciado por la Consejería de Educación 
de la Comunidad Autónoma de Murcia, el Ayuntamiento de Murcia y 
la Fundación Séneca. El encuentro ha reunido una nutrida participa-
ción de conferenciantes, estudiantes y agentes de la cultura en debate 
sobre la labor artística y literaria de mujeres para proponer su eficaz 
proyección social. Al mismo tiempo, éste ha contado con distintas acti-
vidades abiertas a la ciudad, entre ellas un montaje teatral, una expo-
sición de fotografía y un concierto de piano que contribuyen a iluminar 
este reconocimiento. 
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Los contenidos aquí recogidos se estructuran en cinco bloques cuya 
temática está interrelacionada, en tanto la mayoría de las figuras estu-
diadas pertenecen a distintas áreas a la vez, así como a distintos siglos 
y culturas; de este modo el casi centenar de capítulos del volumen está 
agrupado en las siguientes secciones: 1) ensayistas y literatas, 2) pensa-
doras y filósofas, 3) activistas de la historiografía y genealogía feminista, 
4) artistas, 5) profesoras y pedagogas. A modo de introducción hemos 
querido incluir la ponencia de apertura de Dionisia García, Poesía y des-
tino, pues para la mayor parte de las autoras estudiadas la escritura y el 
arte ha constituido su forma natural de hacerse visible, de alumbrarse. 

Los textos han sido elaborados por destacados investigadores y do-
centes de ámbito internacional procedentes de distintas universidades 
de Italia, Grecia, Francia, Irlanda, Letonia, Polonia, México, Brasil y Espa-
ña. El resultado es un panorama abierto e intercultural que describe la 
percepción de la realidad y las inquietudes de las mujeres de todos los 
tiempos, desde las traductoras de la Biblia del Aventino en época de 
San Jerónimo, a las artistas del espacio virtual del siglo XXI. 

Os invitamos a disfrutar de su lectura teniendo presente otra expre-
sión popular pues, si la mujer es la sal de la Tierra, es hora de cuestionar 
las genealogías culturales aprendidas. Revisémoslas cum grano salis, 
vinculando a los nombres ya esculpidos en piedra, otros tantos de mu-
jeres excelentes que merecen formar parte de la historia. 

Las editoras
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De Rabi‘a Al-‘Adawiya (m. 801) a 
Fatima Al-YaŠrutiyya (m. 1978): 

modelos de santidad y feminidad, 
mujeres de conocimiento y 
maestras sufíes en el orbe 

islámico
Amina González Costa

Universidad de Murcia

Resumen: Desde los inicios del Sufismo la santidad femenina ha ocu-
pado un papel central en su formación y en su transmisión, aunque no 
haya tenido tanta visibilidad. En la hagiografía islámica hallamos los 
nombres de grandes mujeres que fueron capaces de salvar los obs-
táculos puestos delante de ellas por la sociedad y de situarse, con su 
ciencia y su santidad, en el mismo plano que los hombres. Además de 
la célebre Rābi‘a al-‘Adawiyya (Basora, 714-801), santa sufí de los prime-
ros tiempos del islam –quien eclipsó a pensadores coetáneos y poste-
riores, y cuyos poemas sobre el Amor divino sobrepasaron las fronteras 
geográficas y temporales–, es necesario reconocer la notoriedad de 
otras muchas mujeres sufíes de conocimiento que han dejado su huella 
indeleble en el legado espiritual islámico, ya sea a través de sus vidas 
ejemplificantes, anécdotas u obras escritas.

Palabras clave: Mujeres; Sufismo; Ibn ‘Arabī; Espiritualidad femenina; 
Misticismo.

1. Aproximación al concepto de lo femenino en la 
mística islámica

Sirva esta presentación como homenaje, por su valía, por su gene-
rosidad y por la grandeza de su legado, a todas las mujeres audaces 
del pasado y del presente, conocidas o desconocidas –aunque sólo a 
unas pocas podamos evocar–, cuya huella y cuya memoria perviven 
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en las diversas tradiciones espirituales, a pesar de que haya quienes lo 
hayan cuestionado. A todas aquellas que han luchado y perseverado, 
superando obstáculos y prejuicios sociales, a pesar de que hayan sido 
menospreciadas o marginadas a lo largo de la historia por el espíritu 
de una concepción patriarcal de la masculinidad, inconscientes del 
potencial del aspecto femenino.

Desde una perspectiva histórica1 trataremos de recuperar en su jus-
ta medida la presencia y la significación de las figuras femeninas en la 
mística islámica. Hablaremos de «mujeres de conocimiento», «mujeres 
de espíritu», mujeres que han vivido y comunican la experiencia del 
Amor, mujeres receptivas y creativas que han realizado y trascendido 
el género como seres humanos completos, modelos de realización y 
que nada tienen que ver con algunos viejos estereotipos culturales.

Siempre tenemos la idea de que la mujer desde un punto de vista 
islámico es un elemento que se escondía detrás de velos y paredes, sin 
embargo, el sufismo, o dimensión mística y esotérica del islam, ha traído 
consigo el ejemplo y un lugar en la vida espiritual de muchas mujeres 
en la historia islámica. Es cierto que en el universo religioso la postura 
con respecto a las mujeres fuera ambivalente2. Sin embargo, el sufismo 
suponía una perspectiva basada en la experiencia personal de unión 
y búsqueda de lo Divino, una llamada a un camino de conocimiento 
y de libertad, a contemplar la Belleza. Bajo esta tradición espiritual mu-
jeres y hombres siempre han sido respetados como iguales en la senda 
espiritual3, sin albergar dudas al respecto, tal y como se refleja en las 
enseñanzas de los sufíes más relevantes. En ellos se afirma que cualquier 
persona, sea mujer u hombre, posee la misma capacidad en potencia 
para establecer su propia conexión directa con lo divino; para así al-
canzar la meta de la mística, que es la extinción en la unicidad de Dios, 
sin “yo” ni “tú”, ni mujer ni hombre.

Por otro lado, desde un orden espiritual, metafísico y simbólico, el 
aspecto femenino no es un individuo sino un principio metafísico uni-
versal que se manifiesta en el ser humano en particular y en el cosmos, 
dominado por una dialéctica creativa de los contrarios en este mun-
do de la dualidad4 que, en última instancia, se integran en la Unidad 

1	 Cuando hablamos de mística femenina nos referimos a la mística de las mujeres y lo 
femenino en la mística como puede ser la presencia de rasgos propios de la feminidad de 
las mujeres en la historia de la mística.

2	 Desde una visión externa y exotérica, el islam ha visto a la mujer como algo que 
podía ser peligroso, como foco atractivo de la concupiscencia. Aun así, la actitud no ha 
sido más misógina que la de la iglesia cristiana.

3	 Es evidente que la pertenencia a un sexo no es una barrera para la inspiración y la 
gracia de Dios.

4	 En el orden simbólico, las culturas tradicionales han vinculado en general lo fe-
menino a la receptividad y a la pasividad y han identificado lo masculino con la activi-
dad. Así todo agente es masculino con relación a todo ser femenino que recibe el influjo 
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esencial y trascendente del Ser. Es el reconocimiento de esta verdad 
dentro de la tradición sufí lo que ha estimulado la madurez espiritual 
de las mujeres, de una manera que no siempre ha sido posible en 
Occidente. 

A este respecto, es sobre todo a Ibn ‘Arabī, el maestro máximo, qui-
zás el que expuso de forma más sistemática y coherente del misticismo 
islámico, a quien debemos recurrir. Así lo expresa en su concepción de 
la cosmología: en la divinidad están contenidos todos los significados 
del universo, es el lugar de unión de los contrarios, es activo/mascu-
linidad y pasivo/feminidad al mismo tiempo; conocerLe es entender 
sus dos aspectos de actividad y receptividad. Y Él [Dios] sólo puede 
ser conocido a través de su manifestación en la creación. Por eso, el 
ser humano consta, pues, de un polo activo y un polo pasivo. Diremos, 
por ejemplo, que es pasivo y receptivo. El hombre que busca el cono-
cimiento de Dios con el conocimiento de sí mismo5, sólo le conocerá 
en su aspecto pasivo, porque el hombre, al proceder de Dios, es pa-
sivo en su relación con el Creador. Pero en su relación con la mujer6 
es activo, como lo es Dios con el hombre. Así el ser humano integra y 
trasciende, en su unidad esencial de acción y pasión, masculinidad 
y feminidad. Gracias a que puede integrar dentro de sí la plena ex-
periencia de su feminidad y de su masculinidad, el ser humano pue-
de conocer la plenitud humana. De ese modo, Ibn ‘Arabī refiere que 
masculinidad y feminidad son meros accidentes y no pertenecen a la 
esencia de la naturaleza humana. Y añade también que el Hombre 
perfecto puede ser un hombre o una mujer, podríamos decir un ser 
andrógino universal, y así lo declara en su obra ‘Uqlat al-mustawfiz7.

Esta relación creativa de opuestos nos la muestra gráficamente Ibn 
‘Arabī cuando expone las analogías entre pares que se da en la Crea-
ción y fuera de ella y que representan estas relaciones entre lo femeni-
no y lo masculino: el día y la noche, el Cálamo8 y la Tabla Guardada, 
Adán y Eva, el cielo y la tierra9, manifestaciones de la dualidad que 

de su acción. Pensemos en el símbolo chino del yin-yang: lo femenino y lo masculino son 
complementarios y se determinan mutuamente como la noche y el día.

5	 El ser humano es la manifestación más perfecta de los atributos de Dios y está he-
cho a Su imagen.

6	 También es activo en el ejercicio de su propia creatividad en el cosmos.
7	 En el capítulo de ese libro titulado “La perfección del ser humano” (López Anguita 

2010: 107-38).
8	 El Corán menciona la Tabla y el Cálamo. El Cálamo es creado directamente por 

Dios y escribe en la Tabla, siguiendo el dictado divino, todo lo que está predestinado para 
todos los seres. El Cálamo (o Intelecto) tiene un carácter activo y luminoso y la Tabla (o Alma 
Universal) un carácter receptivo y necesariamente oscuro para que pueda percibirse la es-
critura sobre ella; ambos son los prototipos de lo masculino y lo femenino respectivamente, 
y entre ellos existe un matrimonio suprasensorial (López Anguita 2010: 16). 

9	 En el mismo pasaje que Ibn ‘Arabī explica el cómo la noche y el día se desposan 
también hace referencia al matrimonio entre cielo y tierra: «El cielo es el compañero activo 
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gobierna el mundo. Y va más allá, afirmando que la alusión a la natura-
leza sexual de la relación entre el Día y la Noche aparece en los versos 
coránicos que describen sus relaciones de manera que también es apli-
cable a las relaciones sexuales humanas (Murata 1992: 146), aunque 
el Corán no clarifica el género del Día y la Noche, contrastando, por 
ejemplo, con lo que se nos cuenta sobre el cielo y la tierra. Por ello, Ibn 
‘Arabī, recurre de nuevo al imaginerismo para establecer un género: la 
distinción está en aquel que “da a luz”; si el Día trae algo a la vida es 
entonces la madre y la Noche el padre; si es la Noche la que trae algo 
a la vida, entonces será la Noche la madre y el Día el padre (Futūhāt III 
547. 31, Chittick 1998:131), para llegar a la conclusión de que cada uno 
tiene una naturaleza dual.

Desde esta óptica se entiende mejor que Ibn ‘Arabī señale que el 
discípulo tiene que volverse femenino, receptivo y pasivo, con relación 
a su Señor10 y «hallarse, en toda condición espiritual y a cada momento, 
en una unión sexual perpetua en situación de mujer (manhukan day-
man), como quedarse “embarazada de esta situación y dar a luz”. De-
fine a los discípulos como las “recién casadas de la Realidad Absoluta” 
(Hoffmann 2000: 318). 

Por otro lado, el principio femenino es, asimismo, importante en el 
sufismo porque tiene que ver con la manifestación de la misericordia-
compasión-indulgencia (raḥma) de Dios. Ibn ‘Arabī identifica la miseri-
cordia con la maternidad o con la dimensión femenina de la realidad 
en muchos pasajes de sus libros (por ejemplo Futūḥāt IV 3 65.29) y esto 
es así porque también posee el sentido de “dar existencia a los seres”11 
y se relaciona con el sentimiento natural de la madre hacia el fruto 
de su seno. El nombre divino, al-Raḥmān12, se refiere a la benevolencia 
fundamental e inherente a la naturaleza divina, y Raḥīm, que es otro 
nombre divino, indica la misericordia, la ternura particular que se mani-
fiesta. Ambas palabras provienen de la misma raíz léxica, que significa 
“útero, matriz”, donde se engendran a los seres. Encontramos, además, 

en el acto del matrimonio mientras la tierra es la compañera receptiva. El que está más alto 
posee la masculinidad y éste es el cielo. El que está abajo posee la femineidad y es la tierra» 
(Futūḥāt IV 266.14).

10	 Asimismo, los sufíes han dicho que el discípulo ha de ser con su maestro como un 
cadáver en las manos de quien lo lava, esto, esencialmente pasivo.

11	 Esto tiene que ver con el movimiento de la renovación constante de la creación a 
cada instante que mantiene las cosas creadas es el “hálito o soplo del Todo Misericordioso” 
(nafas al-Raḥmān). El concepto de raḥma en el islam ocupa el lugar que el Amor en la teo-
logía cristiana: es el concepto de Misericordia omniabarcante que concede el favor de la 
existencia a los seres. Es el favor no condicionado y creativo de Dios, que da a luz a los seres 
“para que Le reconozcan”.

12	 El nombre divino al-Raḥmān (el Omnicompasivo), que es uno de los nombres más im-
portantes y engloba a otros. En la mística se hace mucho hincapié en este nombre porque 
los hadices insisten siempre en que la misericordia y la benevolencia de Dios son mayores 
que Su ira. 
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muchas tradiciones proféticas sientan la base para la sacralización del 
útero de la mujer y el acto de concebir (Murata 1992: 215-216).

Desde esta perspectiva se comprende mejor la exaltación de los 
atributos femeninos: la creatividad y la capacidad para amar, atender 
y ser pacientes con los demás hacen que la mujer se amolde tan bien 
al camino sufí de apertura a la relación con lo divino. En este sentido, 
algún maestro sufí contemporáneo describió en cierta ocasión al guía 
ideal como alguien que se comporta como una madre: ella siempre 
está ahí, sin exigir nada a cambio, dispuesta a instruir y a marcar los lími-
tes, pero también a permanecer despierta toda la noche para cuidar 
a un hijo que sufre. 

Ibn ‘Arabī otorgó a las mujeres una elevada posición y el elemento 
femenino está siempre de algún modo en su obra. Incluso en uno de 
los poemas de su Diwān alude a una teofanía bajo la forma de mujer, 
lo cual no sorprende si tenemos en cuenta que en su obra, Fusūs, Ibn 
‘Arabī declara que el hombre no ve la Verdad sino como Teofanía en 
las formas posibles, mientras que la mujer es el más perfecto y com-
pleto lugar de manifestación (mazhar) para la contemplación de Dios 
(Hakim 2001: 199). Del mismo modo, Rumi habla a menudo con gran 
belleza sobre lo femenino, presentando a la mujer como el ejemplo 
más perfecto del poder creador de Dios en la tierra. Como dice en 
su célebre Matnawī: “La mujer es un rayo de Dios. Ella no es tan solo 
la amada terrenal; ella es creadora, no creada.” (Helminski 2013: 6).

Por tanto, en el sufismo, el lenguaje acerca del Amado y el recono-
cimiento de lo femenino cobra una dimensión especial. Y los poetas 
sufíes escandalizaron a muchos musulmanes piadosos al emplear las 
metáforas del amor13, la sexualidad14 y la amada15, para expresar la ex-
periencia mística inefable: cuando se superan los deseos del cuerpo y 

13	 Ibn ‘Arabī tuvo que defenderse de las suspicacias de las suspicacias provocadas 
entre los alfaquíes ante una poesía tan abiertamente erótica como la de su diván Tarŷumān 
al-ašwāq, y tuvo que redactar un comentario donde revela que esos versos se refieren “a 
un conocimiento supremo, luces divinas, secretos espirituales, ciencias metafísicas y ciertas 
admoniciones referentes a la Ley Suprema,” expresados en “la lengua del amor y del símil, a 
fin de que las almas se enamoren de estas alocuciones y a ellas presten cumplida atención 
los corazones (Varona 2002: 99-100).

14	 La unión sexual produce tal placer que genera una pérdida de conciencia de sí 
mismos de los amantes y se “aniquilan” metafísicamente hablando; Ibn ‘Arabī relaciona 
esta experiencia con la meta de la anulación en Dios es la unión de las almas, la anulación 
de la conciencia de dualidad. El valor espiritual de la unión sexual procede, por un lado, de 
esta reflexión cosmológica y, por otro, del placer de la unión sexual, que también trae con-
sigo un estado elevado de perfección espiritual que no se puede obtener con la oración u 
otros actos de adoración. Véase (Hoffmann 1997 317-319).

15	 La poesía espiritual toma las figuras arquetípicas de la amada -Laylà y Lubnà- de la 
tradición arraigada en la poesía amorosa y las canciones populares, como representación 
de la divinidad. Así encontramos numerosos maestros que dedicaron sus poemas a estas dos 
figuras. Véase más abajo el poema dedicado a Laylà por el maestro sufí al-Mursī. 
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las relaciones se basan en el espíritu, las barreras sociales establecidas 
se rompen y los maestros sufíes aceptan a mujeres como discípulas o 
algunas mujeres llegan a ser madres espirituales de ciertos hombres; 

Con estos prolegómenos sobre la condición femenina en la tradi-
ción espiritual sufí podemos entender mejor la significación que tiene la 
mujer en la mística islámica.

2. Características de la santidad femenina

Entre los siglos VIII y IX el frecuente tránsito de caravanas comercia-
les facilitará el intercambio entre los centros espirituales de la zona de 
Basora, Bagdad, Damasco, El Cairo, el norte de Egipto, Nishapur y el 
Gran Jorasán, lo cual propició que surgieran un gran número de muje-
res espirituales, la mayoría eran ascetas especialmente escrupulosas en 
su práctica.

Mujeres libres, esclavas, maestras espirituales, solteras, casadas, co-
nocidas o desconocidas, místicas y ascetas permanecieron mucho 
tiempo en la memoria y en la tradición oral de la que luego beberían 
sus biógrafos. Algunas mujeres se entregaron al Espíritu a través de la 
ascesis, aislándose de la sociedad, como hizo la célebre Rābi‘a; otras 
optaron por la labor benéfica y fomentaron los grupos de oración y 
de estudio. Otras fueron alumnas y compañeras espirituales de grandes 
maestros espirituales influyendo en su pensamiento y en su vida. Esposas 
y madres también apoyaron a los miembros de su familia, mientras con-
tinuaban su propio viaje para unirse con el Amado.

Una de las prácticas de las primeras mujeres sufíes es la teología de 
la servidumbre que consistía en una serie de prácticas como parte del 
compromiso que adquirían consigo mismas y con Dios. Estas prácticas 
tenían una dimensión exterior y otra interior, por ejemplo, externamente 
llevaban a cabo prácticas conducentes a la disciplina y transformación 
del alma, se cultivaban los atributos sufíes de la abstinencia escrupulosa 
(wara‘), la paciencia, la pobreza16 y la humildad, para liberarse de los 
caprichos del alma y la esclavitud del ego. A nivel interior, cultivaban los 
atributos del temor a Dios, la adoración reverencial y respetuosa, la gra-
titud, la confianza en Dios (tawakkul)17. Todos ellos atributos que condu-
cen a la perfección en la religión, que se plasma en el famoso hadiz18: 
el iḥsān (la perfección) es adorar a Dios como si Le vieras19 y, en verdad, 

16	 Podríamos llamarlo “indigencia espiritual” la conciencia de la necesidad de Dios, 
que es autosuficiente y el Rico (uno de los nombres divinos) y es a Él al que hay que pedir. 

17	 Es como el abandono en él, ponerse en sus manos.
18	 Es uno de los dichos proféticos sobre los que se asientan las bases del sufismo.
19	 Se recoge en el libro de hadices de Bujārī, Ṣaḥīḥ, capítulo del “al-Īmān”, nº 50.
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aunque no Le veas, Él te ve. La esencia de la práctica es trascender 
la parte del ego propio, “vendiendo” el alma a Dios. Una vez que el 
alma se ha despojado de sus ataduras egoicas, las almas humanas no 
pueden ser etiquetadas como femeninas ni masculinas. Los dichos y las 
enseñanzas de estas primeras mujeres sufíes no estaban inspiradas en el 
espíritu del alma egoica, sino que se movían de manera providencial 
bajo la guía divina del alma-espíritu, por lo que eran universales en su 
aplicación y proveían con una guía para todos los seres humanos, sin 
considerar el género. 

Esta teología de la Servidumbre hizo verdaderamente libres a estas 
mujeres de las limitaciones impuestas a ellas en sus sociedades. Estas 
“siervas” de Dios elegidas se podían separar de la masa de mujeres que 
no compartían la misma vocación espiritual. Escogían una vida inde-
pendiente como “mujeres dedicadas a la carrera del espíritu”, así po-
dían viajar sin un chaperón o tutor legal, mezclarse socialmente con los 
hombres, enseñar a los hombres en asambleas públicas y desarrollarse 
intelectualmente de una manera que no era accesible a sus hermanas 
musulmanas no sufíes. 

Entre las mujeres que siguieron la senda del Amor y de la Verdad, 
encontramos una tipología diversa: ascetas espontáneas, dedicadas 
a la oración y a la renuncia; mujeres poseedoras de visiones verdade-
ras y de una conducta ejemplar; mujeres extáticas que estaban en un 
rapto continuo en la Presencia divina; santas que mostraban su alegría 
y mujeres, que, por el contrario, lloraban continuamente por su anhelo 
de la Divinidad y reconocimiento de sus propios defectos. Nos dice Ibn 
‘Arabī al respecto que “una de las clases de santos allegados de Dios 
(awliyā’) son los que suspiran”20, y concluye, a propósito de su maestra 
de Marchena, incluyéndola en esta categoría: “a ella pertenecen tan-
to hombres como mujeres” (Austin 2014: 25). Verdaderamente, era tan 
intensos sus estados espirituales que, no son pocos los casos en las histo-
rias referidas a ellas, de mujeres que caían muertas al instante al entrar 
en un trance o rapto espiritual, por una recitación o porque escuchan 
unos versos. 

En ocasiones, las reseñas a estas mujeres son muy cortas y poco de-
talladas o tratan de alguna sierva de Dios desconocida (‘ābida maŷhūla) 
cuyo nombre no figura en el relato. Esta falta de protagonismo externo 
(como veremos en el caso de la mujer de Tirmidī) se muestra, a veces, 
a modo devota anónima o sanctus abscondita, o, en otros casos, como 
una ocultación a los ojos de las criaturas, presentándose tras el velo de 
la condición común. Este último tipo es el característicos de los sufíes 
malāmiyya (“las gentes de la reprobación”) quienes no mostraban sus 

20	 En el sentido de “gemir”.
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virtudes espirituales ni sus actos de piedad, e incluso podían actuar, ex-
ternamente, de forma que podía ser mal considerados, para que así 
fueran reprobados, humillados y criticados como una forma de trabajo 
interior y de lucha contra la autoafirmación del ego, un reto y una prue-
ba de sinceridad en la Vía21, pues internamente no salían de su estado 
de concentración y devoción, y actuaban en cada situación de acuer-
do a lo que Dios requería de ellos. 

En cuanto a las moradas y estados espirituales, el sufismo y las fuen-
tes escriturarias proclaman la igualdad del hombre y la mujer para al-
canzar los grados más elevados de santidad. El Corán nos habla de 
mujeres perfectas y el hadiz insiste que entre los descendientes de los 
compañeros del Profeta se encuentran mujeres y hombres que entrarán 
en el Paraíso sin que se les pida cuentas, se entiende que por su ele-
vada condición espiritual. Ibn ‘Arabī subraya que todas las moradas y 
todos los niveles pertenecen a quien Dios desee, sean hombres y muje-
res, hasta el grado más elevado de la santidad, el del Polo o Guía de la 
comunidad espiritual22 (Hakim 2001:190). Además, especifica que el tér-
mino riŷal (hombres) no se refiere al género, ya que que puede designar 
indistintamente a hombres y mujeres. Por eso mismo, la perfección de la 
ruŷuliyya (hombría) expresa la plenitud humana, que es sexualmente in-
diferenciable y está fuera de la masculinidad biológica: es para los que 
se han purificado a través de la luz del intelecto dejando atrás lo más 
bajo de la naturaleza (Murata 1992: 268). Tampoco duda, Ibn ‘Arabī ni 
el sufí persa Ŷāmī, en admitir la posibilidad de que las mujeres puedan 
formar parte de los sustitutos (abdāl)23, que constituyen una jerarquía es-
piritual dentro del sufismo (López Anguita 2010: 12; Tabuyo 2006: 48).

Un tema que generó posiciones encontradas fue el de si las muje-
res podían tener conexión con una cadena de transmisión espiritual 
mediante el compromiso o vínculo iniciático (baya‘) y cómo debía el 
maestro iniciar a la mujer24. Lo cierto es que hubo mujeres iniciadas y 
mujeres que también iniciaron a mujeres y hombres. Por otro lado, la 
relación maestra-discípulo también fue objeto de polémica y hubo emi-
nentes maestros que aceptaron discípulas (murīdāt) y fueron vehemente 
criticados y/ o denunciados, tanto es así que tuvieron que recurrir a los 

21	 Este tipo de práctica se basaba en las injusticias y acusaciones que se le hicieron al 
Profeta y a los primeros musulmanes hasta el punto de obligarle a emigrar a Medina. 

22	 Axis Mundi y Vicerregente de su Tiempo.
23	 Estos abdāl o sustitutos son siete, para unos; otros elevan a cuarenta su número. Reci-

ben este nombre porque, cuando están ocupados en la Presencia divina, pueden dejar en 
el lugar que desean, un sustituto con su apariencia.

24	 Si se hacía como en el caso de los hombres poniendo la mano del aspirante sobre el 
maestro, o siguiendo el ejemplo del Profeta cuando estableció el pacto de Hudaybiyya con 
las mujeres creyentes, ellas colocaban sus manos en una vasija en la cual el Profeta tenía 
introducida su mano derecha.
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actos carismáticos o los milagros para disculparse (Chodkiewicz 1995). 
En algunos poemas de su Diwān, Ibn ‘Arabī relata la entrega del manto 
de la iniciación (jirqa) espiritual25 a catorce discípulas mujeres (Addas 
2000). 

En realidad, el anhelo de la búsqueda ha estado presente desde los 
orígenes de la humanidad en todas las dimensiones místicas de las reli-
giones monoteístas y de otras tradiciones religiosas. El sufismo nos habla 
de esa plenitud de nuestra propia naturaleza divina en la que ya no hay 
amante ni amado, sólo la Unidad del Ser. Se trata de morir poco a poco 
a lo que pensamos que somos para disolvernos en el Amor y convertir-
nos en amor, tal y como dice Rābi‘a:

En el amor, nada existe entre el corazón y el Corazón.
El discurso nace del anhelo,
la auténtica descripción, de la verdadera experiencia.
Quien saborea, conoce;
quien habla, miente.
¿Cómo describir la verdadera forma de Algo
en cuya presencia desapareces,
en cuyo ser todavía existes,
y que vive como un signo de tu viaje? (Upton 1988: 3).

Finalmente este lenguaje poético amoroso de las santas sufíes no 
es distinto al expresado en Santa Teresa26; del mismo modo que figuras 
como Rābi‘a o Nizām encuentran su contrapartida en la figura de la 
mística francesa Marguerite Porete.

3. Breve historia de la hagiografía islámica en 
femenino

La mayor parte de las palabras de las mujeres sufíes que se conser-
van de los siglos pasados proceden de crónicas tradicionales con sus 
comentarios, tratados con explicaciones sistemáticas o de poemas ela-
borados en torno a sus palabras o sobre sus experiencias místicas. Ade-
más, en los entornos sufíes, siempre ha existido una tendencia mayor 
a transmitir las enseñanzas oralmente, a lo que hay que añadir que las 
mujeres, en particular, pudieron haber sido menos propensas a escribir, 
prefiriendo en su lugar limitarse a vivir la experiencia. Actualmente dis-

25	 A través de la imposición del manto el conocimiento espiritual y la bendición del 
maestro o guía pasa al aspirante.

26	 Sobre la posible influencia del sufismo en la mística cristiana y sus paralelismos me 
remito a los trabajos de mística comparada de Luce López-Baralt.
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ponemos de más traducciones a lenguas occidentales de obras sobre 
este género que nos ilustran mejor la historia del sufismo y de sus santas.

Desde luego, no hay duda en que las mujeres desempeñaron un 
importante papel en el desarrollo del sufismo. Tradicionalmente se en-
tiende que esto comenzó con el Profeta Muhammad, quien transmitió 
un mensaje que combinaba el espíritu y la materia, la esencia y la for-
ma, y el reconocimiento de lo femenino27 y de lo masculino. Aunque 
las manifestaciones culturales han condicionado el mensaje original, las 
palabras del Corán expresan la igualdad de mujeres creyentes y hom-
bres creyentes ante los ojos de Dios28, en un tiempo en que las tribus 
árabes paganas adoraban diosas a las que ofrecían sacrificios y en el 
que se llegaba incluso a enterrar a las niñas recién nacidas para favo-
recer la descendencia masculina. Este nuevo mensajero de la tradición 
abrahámica intentó restablecer el reconocimiento de la Unidad del 
Ser, para así corregir los desequilibrios que habían surgido, aconsejando 
honrar y respetar lo femenino, la armonía de la naturaleza. 

A pesar de que en el Corán se insiste mucho en la educación de 
hombres y mujeres, a veces estas últimas, en circunstancias similares a 
las de los hombres, dispusieron de menos oportunidades para educar-
se. La influencia de las culturas locales superpuestas y una jurispruden-
cia islámica dominada por los hombres pudo aumentar las restricciones 
sobre la mujer en diversas esferas, a pesar de que el mensaje coránico 
hablaba básicamente del respeto y el reconocimiento entre los seres 
humanos sin distinción de sexo o de condición social, y de la preponde-
rancia que en las primeras generaciones habían mantenido las mujeres 
en la transmisión del conocimiento religioso. Pero parte de este movi-
miento sí que perduró en el sufismo.

En los primeros siglos de la hégira, las mujeres vivían en el centro del 
espacio público, participando plenamente en la vida de la comuni-
dad29. Un ejemplo claro de ello lo encontramos ilustrado en Jadiŷa, la 
primera y amada esposa de Muhammad, “la mejor de las mujeres”, 
quien jugó un papel de gran importancia. Fue ella quien respaldó, for-
taleció y apoyó al Profeta cuando a éste lo asaltaron las dudas y el des-
concierto durante los primeros años de esta nueva Revelación. Estuvo 

27	 Hay un dicho profético que dice “Se me ha hecho amar de este mundo tres cosas: 
las mujeres, el perfume y la oración”, recogido en la colección de Nisa’i, Kitāb ‘Ašara al-nisā’, 
36:1.

28	 En el Corán hay muchas menciones específicas a “las musulmanas y los musulma-
nes”, “los sinceros y las sinceras”, “los pacientes, las pacientes”. En su tiempo histórico fue 
un texto que reconocía el papel de la mujer muy por encima de lo habitual en su tiempo. 
Para los exegetas sufíes estas menciones son la prueba de que los caminos espirituales están 
abiertos a ambos sexos.

29	 Al respecto hay mucho escrito, tan solo mencionaré aquí el libro de Fátima Mernissi 
. El harén político: el Profeta y las mujeres.
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junto a él en medio de la dificultad y la angustia extremas, y ayudó a 
transmitir la luz de la nueva fe; fue conocida como al-Tāhira (la Pura), 
y fue una mujer de una gran integridad, inteligencia y profundidad es-
piritual, además de ser una comerciante rica. Además de ella, su hija 
Fátima también sobresalió como una gran mujer, de hecho, a menudo 
se la conoce como “la primera gnóstica del islam” y recibe el título ho-
norífico de virgen (al-batūl), en referencia a la gran pureza de su alma; 
su matrimonio con ‘Alī30 sembró en el mundo esta nueva manifestación 
de misticismo, y las semillas de su unión comenzaron a florecer. Tanto Fá-
tima como Jadīŷa fueron las primeras en aceptar y comprender de una 
forma más profunda la nueva revelación que traía Muhammad. Dentro 
del entorno familiar del Profeta también destaca ‘Ā’iša, la esposa más 
joven del Profeta, a la que se remontan numerosos hadices, seguida por 
otras mujeres del entorno, totalmente entregadas a Dios y de las que se 
cuenta que incluso participaron en campañas guerreras, como Umm 
Haram, que murió en el curso de una batalla (649).

Es resaltable que los modelos de mujeres perfectas que aparecen 
en el Corán (66: 11-12) son: la virgen María (Maryam)31, como modelo 
de santidad en el sufismo también; y la esposa del Faraón, Asia32, como 
ejemplo de consuelo y estímulo para los creyentes, quien desafió la ti-
ranía. Además de ellas, aunque no aparecen en el Corán, entran en 
esta consideración Jadīŷā y ‘Ā’iša. Las referencias en el Corán a la vida 
de María destacan su elevada estación espiritual (maqām) –como vere-
mos–, su devoción, su renuncia, su tolerancia y su fuerza interior frente a 
aquéllos que la acusaban y de cómo se refugió en lo divino para recibir 
la inspiración divina dentro de la matriz de su ser33. Este rango excepcio-
nal que el Corán y el hadiz confieren a María, por encima de muchos 
hombres, una condición de sierva especial elegida por Dios; incluso al-
gunos exegetas mantienen que María llegó al grado de la profecía. Si 
el rango profético es accesible a una mujer, aun cuando María hubiera 
sido la única en conseguirlo, esto implica que el sexo femenino podía y 
puede, con mayor motivo, acceder a la santidad (walāya)34. 

Conforme se desarrolló la dimensión mística del islam, fue una 
mujer, Rābi‘a35 al-‘Adawiyya (714/17-801), la que expresó por prime-

30	 El último de los cuatro califas de los comienzos del islam. Y es él con el que suelen 
comenzar muchas de las cadenas de transmisión iniciáticas de las órdenes sufíes. 

31	 Véase el estudio sobre María y su condición de mujer perfecta en el Corán (Gloton 
2001: 173-186). 

32	 Su figura también aparece en otra referencia coránica (28: 9), en la que Asia pide 
al Faraón que dejen vivir a Moisés y lo acojan. 

33	 Tema al que hemos aludido al principio.
34	 La figura de la virgen María aparece siempre asociada en Ibn ‘Arabī con la forma 

más completa de la santidad, basándose en los hadices que afirman su perfección.
35	 Su nombre significa la “cuarta”, porque era la cuarta hija de un matrimonio pobre.
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ra vez la relación con lo divino en un lenguaje propiamente místico, 
refiriéndose a Dios como el Amado. Proveniente de una familia muy 
pobre, quedó huérfana muy pequeña y fue vendida como esclava 
a un hombre; y se relata que cuando éste se asomó una noche a la 
habitación de la joven y comprobó que rezaba sin descanso y que de 
ella provenía una extraña y purísima luz, quedó tan impresionado que 
la dejó en libertad.

Esta santa sufí de los primeros tiempos del islam, representa por an-
tonomasia la figura femenina en la hagiografía islámica, como ejem-
plo de la auténtica maestra del camino sufí del Amor. La excelencia 
de su piedad, su gnosis y ascesis-renuncia36, su perfección y las virtudes 
de su alma siguieron resonando en los sufíes posteriores, reconocién-
dola con el título de “la corona de los hombres” (Smith 1984:4). Se-
gún nos atestigua una de sus estudiosas, Margaret Smith: «La elevada 
posición alcanzada por las mujeres sufíes es confirmado mayormente 
por el hecho de que los propios sufíes otorgaron a una mujer (Rābi‘a 
al-‘Adawiyya) el primer lugar entre los primeros místicos, habiéndola 
elegido como representante del primer desarrollo del misticismo en 
el islam» (Smith 1984: 3). La expresión de su Amor divino recogida en 
dichos, poemas y anécdotas eclipsó a todo el mundo musulmán y 
llegó a oídos de la Europa cristiana medieval, lo que condujo al olvi-
do de otras muchas mujeres que lograron situarse, con su ciencia y 
su santidad, en un mismo plano que los hombres. Tanta fue su fama 
que el propio místico y poeta, Ŷāmī le dedicó unos famosos versos de 
admiración, a pesar de no ser especialmente favorable a las mujeres 
(Schimmel 2002: 454)

Si todas las mujeres fueran como las que he mencionado,
las mujeres serían preferibles a los hombres.
Pues el género femenino no es vergüenza para el sol
ni el masculino un honor para la luna37.

Muchas de las anécdotas de esta mártir del Amor divino son reco-
gidas por numerosos biógrafos y hagiógrafos como Aflāki (1978: 310-
311) o Badawī (1962). Su historia está teñida de leyendas por lo que 
resulta difícil de discernir los datos auténticos de su vida; también se 
le atribuye múltiples dichos y poemas, entre ellos el que sería el primer 
antecedente del famoso poema anónimo castellano del siglo XVII «No 
me mueve mi Dios para quererte», que Rābi‘a enuncia así: «Oh mi Se-
ñor, si yo te adoro por miedo al infierno, quémame, y si te adoro por es-
peranza del Paraíso, exclúyeme de él, pero si yo te adoro únicamente 

36	 Parece que vivió retirada primero en el desierto y luego en Basora. 
37	 En árabe la palabra “sol” es femenino y “luna” masculino.
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por el amor de Ti solo, entonces no me apartes de mí Tu Eterna Belleza» 
(Smith 1984: 102). Este poema nos transmite la noción de un amor sin 
posesividad y sin expectativas de recibir nada a cambio y forma parte 
de la famosa historia en la que se cuenta que Rābi‘a caminaba por 
la calle con una vela encendida en una mano y agua en la otra. Y 
alguien se acercó a preguntarla por qué llevaba fuego en una mano 
y agua en la otra, a lo que respondió diciendo que con el fuego iba 
a prender el paraíso y con el agua apagaría las llamas del infierno, en 
su afán de explicar que nadie había de actuar por miedo al castigo 
ni por el mero hecho de conseguir una recompensa, sino simplemente 
por amor a Dios.

Nos narra otro de sus biógrafos –‘Attār38–, el célebre poeta y místico 
persa, que cuando Rābi‘a emprendió su viaje para realizar la peregri-
nación a La Meca, estaba el célebre asceta sufí Ibrāhīm al-Adham ter-
minando su peregrinaje (ḥaŷŷ), que había llevado a cabo de la forma 
más devota y piadosa (realizaba a cada paso una oración con pos-
tración tocando el suelo con la cabeza) y cuando llegó a La Meca, 
después de catorce años, descubrió que la Kaaba no estaba; ya que 
se había desplazado para salir al encuentro de Rābi‘a, que ya se acer-
caba a La Meca. Sin embargo, al encontrarse Rābi‘a con la Kaaba le 
dijo que había venido a ver al Señor de la casa, no la casa. Mientras 
tanto, el renombrado asceta Ibrāhīm se preguntaba dónde estaba la 
Kaaba hasta que le dijeron que había salido a recibir a una joven mu-
jer. Él se quejó airadamente de que mientras que él, el gran asceta de 
su tiempo, había llegado a la Kaaba prácticamente andando sobre 
sus ojos, la Kaaba había salido a recibir a una “débil mujer”. Esta reac-
ción mostró a Ibrābrīm que su ascetismo no lo había purificado de su 
posesividad y, según sugieren muchos sufíes críticos del ascetismo, su 
ascetismo se había convertido en un elemento más en su sentimiento 
de apego y de sentirse con derechos (Sells 1996: 157-158).

En otros relatos se cuenta de ella que cuando estaba inmersa en 
actos de devoción se subía a su tejado y rezaba: «¡Dios mío! Todas las 
estrellas están en su sitio y todos los ojos están cerrados en el sueño. Los 
reyes han cerrado sus puertas, pero todavía Tu entrada está abierta. 
Cada amigo ha buscado la soledad con su Bienamado; y aquí perma-
nezco yo ante Tu rostro» (Nurbakhsh 1990: 119).

Sus dichos y sus poemas quedaron recogidas en otras obras y su in-
fluencia siguió presente hasta el punto de que sus reflexiones extáticas 
se introdujeron en el extenso debate teológico en el S. XVII sobre el 
“puro Amor”, candente en la Francia de Luis XIII y Luis XIV. Este recuer-
do de mujer piadosa se guardó en tierras europeas y la convirtió en 

38	 Sobre la que escribió extensamente en su libro Memorias de los Amigos de Dios.
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una santa dama, bautizada como “Caritée”, en el sentido de buena 
cristiana39. Dice Dorotea Sölle, gran teóloga cristiana, que ninguna re-
ligión ha expresado el descentramiento de sí con tanta osadía y ar-
dor como las sufíes Rābi‘a a1-‘Adawiyya y sus compañeras (Tabuyo 
2006:51) 

Sin embargo, su presencia en las biografías eclipsó con su brillo el 
aura de otras santas mujeres. Muchos de los nombres de otras santas su-
fíes quedaron recogidos en repertorios bio-bliográficos, algunos de ellos 
se fueron transmitiendo de generación en generación, y todavía en el 
siglo X/XVI se seguían estableciendo sus genealogías.

Una de las primeras obras, Dikr al-niswa al-muta‘abbidāt al-sufiyyāt40 
(Sulamī, 1999), en el islam dedicada por completo a la espiritualidad 
de las mujeres fue escrita por el sufí persa ‘Abd al-Rahmān al-Sulamī 
(932-1021). En ella se hace un retrato de ochenta mujeres sufíes que 
vivieron en las centrales tierras entre los siglos VIII y IX. Como maestras 
espirituales y ejemplos de piedad islámica, sirvieron como respetables 
profesoras y guías de la misma manera que hicieron los hombres, a 
veces, sobrepasándoles en su compresión de la doctrina sufí, el Co-
rán y la espiritualidad islámica. No podríamos escribir una historia del 
islam sin ellas, a pesar de haber permanecido en parte como una 
“tradición velada” y oculta, poco a poco se ha ido recuperando gra-

39	 El cronista del rey San Luis, Joinville, cuenta que un hermano dominico “que ha-
blaba sarraceno”, se había encontrado con una anciana mujer «que llevaba en su mano 
derecha un cuenco de fuego y en su mano izquierda un frasco de agua» (Joinville 1928: 
160-161) y al preguntarle que iba a hacer con aquello, le contestó que quería incendiar el 
paraíso con fuego y apagar el infierno con agua, para que pudiera amar a Dios por Él mis-
mo y no por deseo de Su paraíso o por miedo a Su infierno. Esta historia está claramente en 
consonancia con la que narran las fuentes hagiográficas islámicas. En la crónica de Joinville 
también aparece un grabado que muestra a una mujer vestida con atuendo oriental y lle-
vando un cubo de agua en una mano y una antorcha en la otra. 

Además, en 1640, el escritor Jean-Pierre Camus, obispo de Belley (Francia), amigo y 
discípulo de San Francisco de Sales, escribe, en defensa de esta santa sufí y respondiendo 
a las críticas del jesuita Antoine Sirmond (quien duda de la ortodoxia de “esta mujer 
desconocida”), una obra de setecientas páginas en la que defiende la memoria de esta 
«santa mujer» digna de confianza en la ciencia de la santidad y en la doctrina de la salvación 
que representa para él la «verdadera Caridad», el puro Amor, opuesta a «la esperanza 
mercenaria, la de aquellos que buscan el paraíso de Dios y olvidan al Dios del paraíso». En 
esta polémica también participó Fenelon (m. 1715), arzobispo de Cambrai quien defendía 
a los místicos contraponiéndose a Bossuet, obispo de Meaux. Ellos también se referirán a la 
figura de Rābi‘a, y su figura asomará de vez en cuando en círculos sospechosos de quietismo. 
De hecho, Bossuet, aun siendo un feroz opositor a la doctrina del puro Amor, no dudó, en su 
Historia de Francia contada para su Alteza Real el Príncipe de la Corona, en pedir a su real 
discípulo que medite, como hizo su antecesor el rey Luis IX (San Luis), sobre el ejemplo de la 
gran santa de Basora.

40	 Traducido al inglés como Early sufí Women. Este libro estuvo perdido en el mundo 
islámico más de 500 años, y sólo fue descubierto a principios de los años 90, en Arabia Saudí 
(paradójicamente en la Biblioteca de la Universidad Muhammad ibn Saud), en el centro del 
movimiento reformista islámico, opuesto a las tesis sufíes del islam. 
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cias a los trabajos de grandes orientalistas, también mujeres (Margaret 
Smith, Wiebke Walther, Annemarie Schimmel, Sachiko Murata, Rkia E. 
Cornell41 o Nelly Amri, entre otras).

Si observamos los casos de tales mujeres sufíes se trata de ejemplos 
de mujeres que han vencido exitosamente a los aspectos más bajos de 
la naturaleza humana a través de su servidumbre como la forma más 
auténtica de sometimiento a la Divinidad y acceden a los niveles más 
altos de conocimiento religioso. Este potencial sin límites se refleja en 
la afirmación de Umm ‘Alī, una mujer sufí de Nishapur, cuyo hermano 
Abū Mansūr ibn Hamšad (m. 998) fue un famoso predicador y cercano 
a Sulamī: «Aquel quien es confirmado en el conocimiento de la servi-
dumbre pronto alcanzará el conocimiento de la señoría» (Sulamī 1999: 
244). Esta perspectiva de la servidumbre se hace incluso más fuerte y 
patente en palabras de Surayra al-Šarqiyya, una discípula en Nishapur 
del maestro sufí Abū Bakr al-Tamastanī al-Farisī (m 951): «Finalmente, la 
servidumbre se desvanece y solo queda la señoría» (Sulamī 1999: 246). 

Esta espiritualidad estaba centrada en una vocación muy fuerte, lo 
cual explica las palabras de la sufí Nusiyya bint Salman (de principios 
del s. IX) al nacer su hijo: «¡Oh, Señor! Tú no me consideras como alguien 
merecedor de tu adoración, puesto has hecho que esté preocupada 
con un hijo» (Sulamī 1999: 92). Es difícil esbozar una tipología para es-
tas mujeres santas, pero algo recurrente es que están inevitablemente 
asociadas a un hombre, ya sea su padre, su marido, un hermano o un 
hijo, y suele coincidir que son hombres también de rango espiritual. En 
ese sentido, algunas de ellas son mencionadas en las reseñas de sus 
respectivos maridos. 

Ahora bien, es cierto que no todas las hagiografías llevaron a cabo 
un reconocimiento a las mujeres por igual, dedicándoles como Sulamī 
un libro entero. Disponemos de otras famosas hagiografías como las 
compuestas por Abū Nu‘aym al-Isfahānī, Farid al-Dīn ‘Attār, Ibn al-Ŷawzī, 
Ŷāmī, Ibn Jallikān, al-Munawī o Ŷa‘far al-Kattānī42 entre otras muchas. En 
ellas hay menciones a mujeres sufíes, sus vidas santas, sus buenas ac-
ciones y sus milagros. Al-Isfahānī, por ejemplo, se limita a las mujeres que 
fueron contemporáneas al Profeta (Isfahānī, 1932-38: 133-161). También 
se escribieron otras compilaciones biográficas dedicadas únicamente 
a la santidad masculina. 

No obstante, hay que tener en cuenta que, además, de los nombres 
registrados en los repertorios de santos otro factor importante a la hora 
de canonización en el islam es la opinión popular. En el que se incluyen 

41	 Ella misma es una sufí contemporánea.
42	 En su obra Salwat al-anfās recuerda a las personas rectas (sāliḥāt) enterradas en Fez 

y menciona unas treinta mujeres virtuosas. 
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algunas mujeres de la familia del Profeta como Sayyida43 Zaynab44, Sa-
yyida Nafīsa45, o santas locales como Lallā Sitti de Tremecén, Lallā Mimu-
na en Marruecos46 o Lallā/Sayyida ‘A’iša al-Mannūbiyya de Túnez (Bois-
sevain 2002), etc. Dichos nombres no figuran en las listas hagiográficas, 
pero sus tumbas son lugares de veneración y peregrinación en busca 
de su intercesión, pues la gente ve en ellas una fe y un amor espontá-
neo, inmediato y accesible. 

Una de estas santas que aparece en estas biografías es Maryam de 
Basora, compañera y discípula de Rābi‘a a quien sirvió y sobrevivió; fo-
calizó su vida en la centralidad del amor divino. Acostumbraba como 
estaba a hablar sobre el amor (maḥabba), cada vez que oía discursos 
sobre la doctrina del amor caía en éxtasis. Se cuenta que en una oca-
sión asistió a la sesión de un predicador, y cuando éste empezó a hablar 
del amor, ella cayó en rapto místico y murió. Al-Sulamī cuenta de ella: 
«Yo nunca he estado preocupada por mi sustento, ni me he agotado 
buscándolo desde el día que escuché las palabras divinas, “Y en el 
cielo tenéis vuestro sustento y lo que se os ha prometido” (C. 51: 22)» 
(Lings, 1999: 84)47.

Entre esta tipología de santas está por ejemplo, Munya bint Maymūn, 
(al-Tādilī 1997: 316-318, biografía nº 160), la cual es descrita con el grado 
de los “singulares” (afrād), el más alto rango en la jerarquía de las mora-
das de la santidad (walāya). 

No podemos dejar de evocar el nombre de algunas de estas gran-
des mujeres inspiradoras y transmisoras de conocimiento espiritual. Por 
ejemplo, el renombrado maestro, Abū Yazīd al-Bistāmī (m. 874), habló, 
en cierta ocasión –al ser interpelado sobre quién había sido su maes-
tro–, de una anciana mujer a quien conoció en el desierto. Esta mujer 
lo llamó “tirano vanidoso” por haber usado a un león para transportar 
un saco de harina, oprimiendo a una criatura a la que Dios mismo ha-
bía aliviado de cargas, y por buscar reconocimiento en tales milagros, 
mostrando su vanidad. Las palabras de aquella mujer le ofrecieron guía 
espiritual durante algún tiempo.

43	 El término sayyida o lalla –en el Magreb– es un título honorífico y de respeto que 
significa “señora” que se emplea delante de algunas personalidades.

44	 Su tumba en El Cairo es tan visitada que ha proporcionado el marco a dos novelas 
egipcias modernas. 

45	 Cuya figura se distinguió por su virtud y su piedad. Su tumba está también en El Cai-
ro. 

46	 Su leyenda es cuando menos conmovedora y cercana: «Era una pobre negra que 
pidió al capitán del barco que le enseñara la plegaria ritual, pero no podía recordar la 
fórmula correctamente. Para oírla de nuevo y poder retenerla, salió corriendo, tras el barco 
que partía, caminando sobre las aguas. Su única oración era: “Mimunah conoce a Dios y 
Dios conoce a Mimunah” (Schimmel 2002: 448-449). 

47	 Esto ilustra la doctrina del tawwakul, “dejar toda iniciativa a Dios”, confiando en Dios 
para el sustento y apoyo. 
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Además, las mujeres desempeñaron papeles importantes en la his-
toria del islam: sus nombres aparecen en las cadenas de transmisión de 
los hadices proféticos, forman parte del linaje espiritual, son ensalzadas 
como gnósticas y poetisas, sin olvidar a las que aparecen como ami-
gas, maestras y discípulas de grandes espirituales musulmanes, como 
Fátima de Nishapur (m. 838), maestra de los grandes místicos Abū Yazīd 
al-Bistāmī, Dū l-Nūn al-Misrī (m. 861), al-Ŷunayd, y a la que Sulamī dedica 
encendidos elogios. Al-Bistāmī dijo de ella: «No había ninguna morada 
(en la Senda) de la que le hablara y en la que ella no hubiera estado 
ya». Al-Bistāmī y al-Ŷunayd admiraba sus expresiones carismáticas y su 
experiencia en las moradas espirituales más elevadas (Huŷwīrī 1911:120; 
al-Šaʿaranī 1974: 66). Alguien le preguntó una vez al gran maestro sufí 
egipcio, Dū l-Nūn quién era, en su opinión, el más grande de los sufíes 
Él contestó: «Una dama en La Meca, llamada Fátima al-Nišapurī, cuyas 
palabras demuestran un conocimiento profundo del sentido oculto del 
Corán». Cuando le insistieron para que dijera algo más sobre Fátima, 
añadió: «Es una santa de Dios, y mi maestra». En cierta ocasión, ella le 
aconsejó: «En todos tus actos, vigila que actúas con sinceridad y no por 
tu alma inferior (nafs)». Ella también dijo: «Todo aquel que no tenga a 
Dios en su conciencia está herrado y se engaña, no importa lo que diga 
o a quien frecuente. Sin embargo, quien se mantiene en compañía de 
Dios sólo habla con sinceridad y su conducta se rige por el pudor y una 
ferviente devoción» (Nurbakhsh 1990: 162).

Du l-Nūn relata también su encuentro con una mujer anónima que le 
transmitió los atributos que había de tener un sufí que le recordó que la 
esencia del sufismo no se encuentra en los estados paranormales sino 
en la práctica espiritual; los verdaderos sufíes son musulmanes [aque-
llos que se han sometido] cuyos corazones vibran con la espiritualidad 
del Corán. Ellos se “levantan de sus camas a medianoche”48, y están 
ocupados en el recuerdo de Dios (dikr)49; ellos “invierten todas sus ambi-
ciones en Dios” y no aspiran a nada más. Su meta es únicamente Dios 
(Sulamī 1999: 15-16).

Un ejemplo notable es el de la esposa gnóstica del sufí del siglo IX 
al-Ḥakīm al-Tirmidī, Umm ‘Abd Allāh50, acerca de ambos tenemos un ex-
cepcional documento autobiográfico: el Budū’ al-ša’n de Tirmidī en su 

48	 Una de las acciones meritorias supererogatorias es mantenerse despierto rezando. 
49	 Es una de las prácticas esenciales dentro del sufismo. Consiste en recitar y repetir 

algunas letanías, como los Nombres divinos y el Nombre Supremo (Allāh) con el rosario. Esta 
invocación o “recuerdo” de Dios (dikr Allāh) tiene su origen en muchos versículos coránicos 
que instan a ese recuerdo e invocación. Esta repetición del nombre de Dios comprende, 
para los sufíes, todos los actos de adoración.

50	 “La madre de ‘Abd Allāh”. Es corriente nombrar a las mujeres y hombres como “ma-
dre o padre de” y a continuación el nombre de su hijo mayor. En el caso de ella no sé la 
conoce otro nombre.
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compendio Jatm al-awliŷā’ (Tirmidī 1956: 14-32). Es un caso de ósmosis 
espiritual y excepcional porque no aparece generalmente en los cá-
nones islámicos. Esta santidad compartida puede ser ilustrada con el 
ejemplo de la visión en la que la esposa de Tirmidī vio un ángel trayén-
doles una rama de mirto, símbolo de la inmortalidad. Y al preguntarle 
ella si era para su marido o para ella, el ángel le respondió que era para 
ambos pues ellos dos estaban en la misma morada (Tirmidī 1956: 23; Sviri 
1997: 66-68). Un aspecto curioso de ella eran sus sueños instructivos51 le 
traían nuevo conocimientos y enseñanzas para su marido. Si bien gran 
parte de la mística sufí está basada en la reciprocidad del maestro y 
el estudiante, los buscadores pueden también pueden recibir las en-
señanzas directamente de la Divinidad a través de los sueños. En este 
sentido, Tirmidī no tuvo un maestro formal en esta senda, estudiando y 
meditando por su cuenta. En un cierto momento, su mujer comenzó a 
tener sueños que contestaban a sus preguntas cuando éstas surgían. 
Muchos de sus sueños incluían a un hombre mayor de pelo blanco y 
vestido de blanco, que representaba a la misteriosa figura islámica 
del Jidr52, símbolo del poseedor del conocimiento divino que instruye a 
aquellos que no tienen un maestro vivo. De este modo, a través de los 
sueños de Umm ‘Abd Allāh, su marido recibía la guía de cómo proseguir 
al siguiente nivel de su camino y también le animaba a ser una guía 
para otros. Y estos sueños prosiguieron y así lo escribía Tirmidī: «Ahora mi 
mujer continúa soñando sobre mí, sueño tras sueño, siempre al amane-
cer. Es como si ella, o los sueños, fueran mensajeros para mí. No había 
necesidad de interpretación, porque su significado estaba claro» (Sviri 
1997: 65). Una noche, al-Jidr le dijo que su marido debía proteger la pu-
reza de su casa. Preocupada de que quizá se estuviera refiriendo a la 
falta de limpieza que a veces había a causa de sus hijos pequeños y de 
no poder mantener la pureza de su casa, le preguntó a al-Jidr durante 
su sueño, y éste le respondió señalándose la lengua; ella debía decirle a 
su marido que cuidara la pureza de sus palabras (Sviri 1997: 67).

En los sueños posteriores, se le dieron signos de que había progresa-
do de un nivel externo de adoración a otro en el que verdaderamente 
se comunicaba con la Divinidad. Asimismo, Umm ʿAbd Allāh recibió el 
mensaje de que ella estaba a su mismo nivel espiritual y así continuaron 
en su camino, en una búsqueda espiritual unida. El nivel de reverencia 
y compañerismo espiritual –como ya hemos apuntado– que él describe 

51	 Los sueños son considerados representaciones de dimensiones espirituales, pertene-
cientes al mundo de la Imaginación. Lejos de ser una fantasía inútil, este tipo de imaginación 
tiene una elevada consideración, como intermediaria entre el mundo visto y el no-visto.

52	 Literalmente significa “el Verde” y es un personaje que aparece en el Corán (18: 65-
82), donde acompaña al profeta Moisés, haciéndole pasar una serie de pruebas, en las que 
él simboliza la dimensión esotérica e interior (ḥaqīqa), mientras que Moisés representaría la ley 
religiosa, exotérica y exterior (šarī‘a). 
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en sus memorias no tiene, ciertamente, paralelismos en la historia de 
los escritos espirituales, hasta donde se conoce. No obstante, todo esto 
quedaba en la esfera privada –públicamente al-Tirmidī era el director 
espiritual y el maestro, mientras que su mujer se dedicaba a proteger y 
ayudar a extender sus enseñanzas fuera de los escenarios. 

Otra de las mujeres que llegó a ser uno de los maestros más conoci-
dos de su tiempo fue Ša‘wana Gufayra, la persa. A sus sesiones acudían 
ascetas y maestros espirituales. Ella predicaba y recitaba el Corán a la 
gente. Hombres y mujeres se reunían a su alrededor para escuchar sus 
canciones y discursos. Ša‘wana fue de las santas que lloraban53, aunque 
no sólo estaba “cegada por las lágrimas de la penitencia y la devoción, 
sino que también vivía deslumbrada por la radiante gloria del Amado”, 
experimentando, durante toda su vida, la cercanía íntima con el Amigo, 
o Dios. Esto influyó profundamente en su devoto esposo y en su hijo, el 
cual también se convirtió en santo (Smith 1984: 145-148, Helminski 2003). 
Por el contrario, una de las santas que mostraba su alegría fue Fidda. 
Ella enseñaba que «la alegría del corazón debe ser la felicidad basada 
en lo que sentimos en nuestro interior; por tanto, siempre debemos es-
forzarnos para que nuestros corazones estén alegres, hasta que todo el 
mundo a nuestro alrededor también esté alegre» (Nurbakhsh 1990: 165).

La gran estima que, como hemos visto, profesaba Ibn ‘Arabī a las 
mujeres no se quedó en el plano teórico expuesto en su magna obra, 
sino que traspasó a su propia experiencia vivencial a través las muchas 
mujeres de las que recibió sus enseñanzasespirituales, entre las que des-
tacan sus maestras, Šams Umm al-Fuqarā (Madre de los Pobres) de Mar-
chena y Fatima b. Abī Mutannà de Córdoba, a la que se refiere como 
“su madre espiritual”:

Serví como discípulo de una de las amantes de Dios, una gnóstica54, 
una dama que vivía en Sevilla, llamada Fátima bint Ibn al-Mutannà 
(s. XIII) de Córdoba55. Estuve a su servicio durante varios años, tenien-
do ella unos noventa y cinco años de edad […] Le construí con mis 
propias manos una choza de juncos tan alta como ella, en la que 
vivió hasta su fallecimiento. Solía decirme: “Soy tu madre espiritual y 

53	 Ella solía decir: «Los ojos que no han podido contemplar al Amado y, sin embargo, 
están deseosos de hacerlo, no pueden ser aptos para esta visión si no se inundan de lágri-
mas».

54	 Ella obraba milagros utilizando la azora de la Fātiḥa de El Corán y dominaba la 
“ciencia de las letras”, el conocimiento por excelencia de los awliyā’ o allegados de Dios. 
De tal modo había asumido la doctrina de la Unidad del Ser, por ello cualquier cosa era 
objeto de contemplación divina.

55	 Es evidente que Ibn ‘Arabī no entiende el concepto de futuwwa en un sentido mas-
culino cuando afirma que “no conoció a nadie más caballeroso que ella en la época en la 
que vivió.”
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la luz de tu madre terrenal” Cuando mi madre vino a visitarla, Fátima 
le dijo: “¡Oh, luz! éste es mi hijo y él es tu padre, así que trátalo con 
amor filial y no lo disgustes” (Austin 1988: 26).

De Šams Umm al-Fuqarā’ (Austin 1988: 142) nos dice que no había 
nadie que la superase en cuanto al control que ejercía sobre su alma. 
Tenía un corazón puro y fuerte y un noble poder espiritual. Solía ocultar 
el estado espiritual en el que se hallaba y poseía el don de oír los pensa-
mientos de los demás. Otra de las mujeres objeto de reseña en su obra 
Rūḥ al-quds aparece tan sólo bajo el epígrafe “una esclava de Qasim 
al-Dawla” (Austin 1988: 154). Vivía en la Meca y tenía el don de cubrir 
largas distancias rápidamente. De ella nos dice Ibn ‘Arabī que poseía 
las cualidades de la caballería espiritual (futuwwa)56 y que practicaba 
una dura disciplina de asceta. Y por último Zaynab al-Qal‘iyya (Austin 
1988: 154) pertenecía a un grupo de sufíes instalados en la fortaleza de 
los Banu Ŷamad. “La mayor asceta de su tiempo” poseía una gran be-
lleza y salud, pero quiso apartarse del mundo para ir a vivir a la región 
de la Meca. Ibn ‘Arabī coincidió con ella en Sevilla y en la Meca desde 
donde la acompañó hasta Jerusalén. Cuando realizaba dikr se eleva-
ba a cierta altura del suelo. Esta mujer, de quién Ibn ‘Arabī decía ser 
una de las personas más inteligentes de su tiempo y la que con mayor 
celo observaba las horas de las oraciones canónicas, cierra la lista de 
las sufíes de Rūḥ al-quds (Austin 1988: 154). 

Esta perfección espiritual por igual de hombres y mujeres de la que 
Ibn ‘Arabī nos habla tiene también su paradigma en la joven persa 
Nizām, a quien encontró en La Meca cuando circunvalaba la Kaaba 
y de la que se enamoró. Ella supuso para Ibn ‘Arabī una verdadera re-
velación divina y le dedicó la colección de poemas Tarŷumān al-ašwāq 
(El intérprete de los deseos). La Nizām de los poemas de Ibn ‘Arabī tras-
ciende la figura histórica para simbolizar el deseo del místico de unión 
extática con Dios. Nizām (“armonía” en árabe) es el soporte de la vi-
sión teofánica, es el reflejo de la dimensión femenina de la realidad. Al 
igual que Ibn ‘Arabī canta a la bella Nizām, en la literatura árabe, Laylà, 
representa al arquetipo de la Amante que inicia a un amor superior, 
transcendido; y de ello se hace eco la mística musulmana, designando 
a veces a Dios, que Se vela y Se revela a la vez a la mirada de los hom-
bres. Así por ejemplo el gran maestro murciano al-Mursī:

¿Has escuchado algunas palabras de Laylà?
Sus palabras devuelven la vida a los huesos resecos.
La alianza que he concluido con Ella es muy antigua;

56	 Ibn ‘Arabī no lo entiende solamente en un sentido masculino.
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Sea como fuere, no sé amarla como es debido.
¿Por qué su silueta, que antaño me visitaba
como una aparición, ha desaparecido ahora?
Hasta en el mundo imaginal se muestra esquiva.
¿O es que la imaginación no es capaz de darle forma?
El sol naciente toma su brillo del rostro de Laylà,
Sol que deslumbra la mirada de los humanos.
¡Sólo cuando levanta su velo está velada!
¡Qué extraño que sea Su manifestación lo que La oculta! (Ibn ‘Atā’ 
Allāh 2008: 45).

Por otro lado, a través de algunos pasajes de Futūḥāt sabemos que 
compartió con su esposa Maryam bint ‘Abdūn, de la que habla en tér-
minos de mujer santa su experiencia en común y sus aspiraciones en la 
vía espiritual (Austin 1988: 22-23).

En la obra de los Latā’if al-minan, descubrimos muchos ejemplos de 
santidad en femenino en el Magreb y el Egipto del siglo XIII: “mujeres 
santas” cuya disciplina ascética es a veces más rigurosa que la de los 
hombres y pueden alcanzar los grados superiores de la santidad. Por 
ejemplo, en virtud de su superioridad espiritual, se nos relata el caso de 
la “mujer gnóstica” de Alejandría que está al mismo nivel que el hombre 
realizado y, en ese estado de unión con Dios, ella le dice a su marido: 
«¿Quién de nosotros es el hombre y quién es la mujer?» En esos momen-
tos, él no puede tener ninguna relación carnal con ella. Otra gnóstica 
de Alejandría –quizá se trate de la misma– dispensa sus bendiciones a 
dos discípulos del renombrado sufí al-Šādilī que van a visitarla; pero en 
la anécdota se relata que ella todavía se encontraba en el estado de 
perplejidad (maqām al-ḥayra) y sólo el maestro y polo espiritual de su 
tiempo –en este caso el šayj al-Šādilī57– le dio su asistencia espiritual y 
la clave (la realización de la Unicidad divina) que le permitió superar la 
estación iniciática en la que se había detenido.

Gracias al asceta y conocido sufí yemení al-Yāfi‘ī (m. 1367) tene-
mos recogidos una colección de quinientas anécdotas de santos en 
su obra El jardín de los arrayanes sobre las historias58 de los virtuosos; en 
él aparecen alrededor de cincuenta y tres relatos que giran en torno 
a mujeres piadosas y excepcionales y en el hilo conductor, muchas 
veces, están los nombres de algunos de los grandes primeros místicos 
del islam (Du l-Nūn, Sarī al-Saqatī) que incluso aparecen en un nivel 
espiritual por debajo de estas mujeres. Entre esas historias está el de 

57	 Él tenía el permiso con el que podía ayudar a todos los seres, hombres, mujeres, 
genios…

58	 En árabe el término empleado hace más referencias a cuentos, pero dado que el 
autor les otorga un carácter verídico es más apropiado traducir como historias.
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la mujer gnóstica que aparta a un león del camino de una caravana 
con solo hablarle (Yāfi‘ī 2010:39); el de la esclava cantora que había 
sido encerrada en un manicomio cuando su locura sólo era su desga-
rro por Su amor (40-47); también hay recogida una historia de Rābi‘a 
al-‘Adawiyya59 (63-64); o como el relato de la esclava persa, que era 
de los amigos de Dios60, y cuyo Amor divino era tal que al ser liberada 
exclamó: «Ésta es la manumisión de mi señor menor, pero ¿cómo con-
seguiré la manumisión de mi Señor el mayor? Y a continuación cayó 
prosternada ante Dios muriendo» (65); o la historia de la hija devota en 
extremo del šayj al-Kirmānī que rechazaba tener asegurado el susten-
to de cada día, aunque sólo fuera un trozo de pan, y prefería dar lo 
poco que tenía en limosna (133-134).

Otro aspecto interesante es el de las madres en las biografías sufíes. 
La extrema importancia de la madre es un tema que está presente des-
de los comienzos del islam. Un dicho profético muy repetido dice: «El Pa-
raíso se encuentra bajo los pies de las madres». Con este lema, son nu-
merosas las historias del amor filial de lo hijos con sus madres. Una historia 
que ilustra este punto es la de la revelación sobrenatural de Dabbiyya, 
la piadosa madre de Ibn Jafīf (m. 982) –el famoso maestro de Shiraz–, 
quien recibió la gracia de contemplar las deslumbrantes teofanías de 
la Noche del Poder (Laylat al-qadr)61, durante la que la luz celeste llena 
el mundo y se hace visible a los elegidos que han alcanzado la ilumina-
ción suprema. A pesar de sus incesantes prácticas, su hijo no recibió la 
gracia de esta visión (Schimmel 2002: 448). Como fueron también la ma-
dre y la tía del célebre sufí ‘Abd al-Qādir Ŷīlānī (m. 1166). Además de las 
madres, no hay duda que muchas ancianas también han contribuido 
a la formación espiritual de algunos de los grandes maestros sufíes; en 
las leyendas sufíes el papel de la “anciana” es el de la mujer que surge 
repentinamente para ofrecer a los adeptos avisos o instrucciones sobre 
algunos problemas místicos.

Si avanzamos en el tiempo descubrimos a ‘Ā’iša de Damasco, que 
fue una famosa gnóstica del siglo XV. Escribió un célebre comentario 
sobre la obra Las estaciones del peregrino (Manāzil al-sā’irīn), del reco-
nocido místico persa al-Ansari, titulado Las Alusiones ocultas en las esta-

59	 Mi espíritu y mi solaz están cuando estás presente,
Y si te ausentas el mundo es para mí una cárcel.
Si no compitiera por tu amor
Y no sintiera celos por Ti,
¿por quién podría competir? 
60	 En árabe el término para designar a una santa (waliyya) significa literalmente la que 

es amiga de Dios, está cerca de Él. 
61	 Según el Corán, esta noche ocurre cada año alrededor del vigésimo séptimo día 

del mes de Ramadán. Es una noche que vale más que mil meses y es una noche especial 
para los musulmanes, donde se conmemora la revelación del Corán. 
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ciones de los santos (al-Išārāt al-jafiyya fi manāzil al-awliyā’) (Nurbakash 
1990: 147). 

Conforme esta historia queda al descubierto, vamos conociendo 
la vida y la obra de muchas mujeres sufíes. Entre ellas se encuentra la 
princesa Fátima Yahanara, la hija favorita del sha Yahan, el emperador 
mongol de la India (1592-1666). Fátima escribió un relato sobre su inicia-
ción titulado Risāla-i Sahibiyya, considerado una bella y docta exposi-
ción del florecimiento del sufismo en su corazón (Ernst 1999: 194-196). U 
otras como la poeta persa Bib Hayati Kermānī (de principios del S. XIX) 
quien perteneció a una familia inmersa en la tradición sufí. Su hermano 
era un šayj (maestro) de la orden Ni‘matullahi, y ella se casó con un 
maestro de la misma y fue iniciada en esa orden. Tras su matrimonio, 
compuso un diván (colección de poemas erótico-místicos) que reve-
laba la combinación de sus conocimientos internos y externos sobre el 
sufismo (Ernst 1999: 194-195, 169-199). 

Se habla siempre de la nómina de mujeres santas en la época me-
dieval, sin embargo, son muchas las mujeres sufíes de todo el mundo 
continúan enseñando y compartiendo sus experiencias por medio oral 
y escrito. Desde los primeros tiempos se citan mujeres piadosas ricas 
como benefactoras de algunos maestros sufíes o de algunas institucio-
nes, janqah62 o grupos de derviches. A cambio se las invitaba a las se-
siones místicas donde encontraban consuelo espiritual.

En la época otomana sobresale Zeynep Jatun, una firme mujer sufí, 
alrededor de la cual la gente se reunía para pedir luz y guía en la región 
de Ankara; y cuyos poemas y canciones han seguido inspirando a per-
sonas de dentro y fuera de Turquía.

Encontramos maestras sufíes en África, en Sudán –especialmente 
hábiles en las artes curativas (Helminski 2013: 5)– y en otros muchos lu-
gares. Destaca la alta estima que dispensan a las mujeres en todas las 
provincias de la India musulmana, especialmente en la provincia de 
Sind y en el Punyab, así como en Pakistán, donde pueden verse capillas 
dedicadas a santas en la que no se admite a los hombres (Schimmel 
2002: 452).

En Oriente Medio, las mujeres siguen madurando en muchas órde-
nes sufíes63; las se reunían entre ellas, en sus propios círculos, recordando 
a Dios; o bien podían participar dentro de algunos círculos sufíes junto 
a los hombres en las ceremonias, aunque no en todos tuviesen auto-
rización para entrar en los santuarios, el amor y el entusiasmo de las 

62	 Designa al edificio construido para las reuniones de las hermandades sufíes, un lugar 
para hacer retiros espirituales. Era un lugar donde se ofrecía hospedaje al viajero sufí o a 
estudiantes del ámbito religioso.

63	 Los nombres que portan cada una de las órdenes se deben al santo fundador de la 
misma. Sobre las órdenes sufíes (Popovic 1997). 
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afiliadas siempre era muy ardiente (Schimmel 2002: 451). En Turquía, en 
particular, las enseñanzas continúan transmitiéndose a través de muje-
res y de hombres por igual, quizá incluso más en el presente que en el 
pasado, pues la prohibición de las órdenes sufíes por parte de Ataturk a 
comienzos del siglo XX condujo a que las prácticas sufíes se trasladaran 
a los domicilios particulares. Así una luminosa dama, Samiḥa Ayverdi64, 
se encargó de la rama mística Rifa‘ī en Estambul hasta su muerte a 
comienzos de los años noventa. La traductora y especialista en la tradi-
ción mevlevi del sufismo C. Helminski relata:

En el centro de Turquía, la madre de un amigo nuestro recibió un 
día la visita de un hombre con un mensaje. Aquel hombre había ve-
nido a pedirle que encabezara a un grupo de mujeres de la orden 
naqšbandī. Le explicó que su šayj, que vivía bastante lejos, había 
soñado con ella y por eso le había enviado el mensaje al lugar indi-
cado en el sueño. Cuando ella protestó diciendo que no conocía a 
ese šayj y que no se sentía capacitada para asumir una responsa-
bilidad semejante, el hombre respondió: “No te preocupes. Nuestro 
šayj ha visto tu pureza. Dice que siempre que tengas una pregunta, 
debes mantenerla en tu corazón, y él te traerá la respuesta durante 
tus sueños.” De este modo comenzó su aprendizaje65. 

Una de las cofradías mística que condecía mayores posibilidades a 
las mujeres fue la Bektašiyya. En ella las mujeres participaban por igual 
junto a los hombres en las ceremonias, y muchas mujeres han seguido 
la tradición de componer canciones sagradas (illahis). En 1987, un libro 
de canciones titulado Gul deste (“Un ramo de rosas”) fue publicado en 
Turquía. En él se recogen himnos sagrados compuestos por mujeres y 
hombres de la tradición bektašī, desde el siglo XIX hasta la actualidad. 

Una rama del sufismo que ha llegado a ser muy conocida en Occi-
dente en los últimos años es la Mevlevi. Dentro de esta tradición, basada 
en el ejemplo de Mevlana Ŷalaluddin Rumi, las mujeres siempre han sido 
muy respetadas y se las ha invitado a participar en todos los aspectos 
de la senda espiritual (Heminski 2013, capítulo sobre mevlevi women). La 
propia familia de Rumi había reconocido desde antiguo la belleza y la 
sabiduría espirituales de las mujeres. Fue su abuela, la princesa de Jora-
sán, la primera que prendió la chispa del anhelo espiritual en el padre 
de Rumi, Bahaeddin Weled. Bajo los cuidados de esta mujer, Bahaeddin 

64	 Para más información (İlker Aytðrk 2013).
65	 Este episodio narrado aquí puede resultar raro e ingenuo a los ojos de nuestra men-

talidad moderna occidental, pero indica bien el tipo de fuerzas psicológicas y/o espirituales 
que se han desarrollado durante siglos en el ámbito del sufismo tradicional; y la importancia 
de los sueños y las visiones en el sufismo y en el mundo islámico.
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creció hasta llegar a ser el “sultán de los sabios” y una luz espiritual en su 
época. La madre de Rumi, Mu’mina Jatun, una dama santa y devota, 
fue muy importante para él. Murió poco después del matrimonio de 
Rumi con Gevher Jatun, la hija de uno de los discípulos más cercanos a 
Bahaeddin. Gevher Jatun había crecido junto a Rumi, escuchando los 
sermones del padre de éste. Esta hermosa mujer, conocida por tener “el 
corazón de un ángel”, fue la madre de Sultán Weled, a quien el propio 
maestro de Rumi, Šams al-Tabrīz, le confió muchos misterios de la Senda. 
En sus Conversaciones (Maqālāt), Šams mismo subraya que hombres y 
mujeres tienen idéntica capacidad para intimar con el Inefable y para 
“morir antes de morir”66.

Las šayjas mevlevis han guiado a menudo tanto a mujeres como a 
hombres. Rumi tuvo muchas discípulas y también se fomentó la partici-
pación de las mujeres en el sema67, la ceremonia musical y de danza de 
los Mevlevis68. Una de las principales discípulas de Rumi fue Fajr al-Nisā’, 
conocida como “la Rābi‘a de su época”. Hace unos años, siete siglos 
después de su muerte, se decidió reconstruir su tumba. 

En pleno S. XX descubrimos69 una santa sufí, Fátima al-Yašrutiyya 
(1891 Acre-1978 Beirut) que llegó a ser una reconocida maestra sufí en 
Palestina. Cuando ella tenía dos años, su padre el maestro de la orden 
sufí šādilī ‘Alī Nūr al-Dīn al-Yašrutī empezó a llevarla con él70 para que 
atendiera a los encuentros con teólogos y sufíes. Su padre, aunque ori-
ginario de Túnez se estableció en Acre y fundó allí su zāwiya71 y la orden 
sufí (tarīqa) al-Yašrutiyya72, como una rama de la šādiliyya. Cuando su 
padre murió, sólo tenía 8 años y decidió seguir profundizando en las 
ciencias del sufismo e islam. Asumió el leerse cuantos libros pudiera para 
aumentar su ciencia sobre el tema. Después de la muerte de su padre 
los estudiosos y sufíes que habían sido parte del grupo de estudio de su 
padre estuvieron siempre atentos con Fátima y su hermana, sus vínculos 

66	 Esta expresión hace referencia a un hadiz que dice “morid antes de morir”, para 
referirse a la renuncia a este mundo.

67	 La sema en turco o samā’ en árabe, se refiere a la audición espiritual, a la ceremonia 
de recitaciones y cantos que acompaña las reuniones de las hermandades sufíes. 

68	 Las mujeres solían tener sus propios sema, aunque a veces los llevaban a cabo junto 
a los hombres

69	 En los últimos años su figura ha sido estudiada y parte de su obra traducida al inglés.
70	 Ella fue una de los pocos hijos que le sobrevivieron y era objeto de mucha atención 

y afecto por su parte.
71	 Literalmente significa “rincón, esquina” y es el término que se usa para designar el 

lugar donde se reúnen los sufíes para recitar sus letanías y hacer sus encuentros y prácticas 
espirituales grupales, que puede ser una casa, una habitación o una sala.

72	 Tenía muchos discípulos a lo largo de Palestina, Líbano, Siria, así como África oriental 
y en Sudamérica. Sayyida Fátima escribió que la tarīqa se extendió por «Zanzíbar y sus cos-
tas, las islas Comores, Madagascar, Kenia, Nueva Guinea y Tanganica. Por toda esta región 
las zāwiyas fueron construidas por los seguidores de la noble tarīqa y por nuestros hermanos 
en Dios» (traducido de Cadavid 2005: XX).
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se volvieron más fuertes y ella pudo seguir yendo a las reuniones que ce-
lebraban y seguir aprendiendo de ellos. Si es cierto que, aunque más de 
un šayj (maestro sufí) fue elegido para suceder al Šayj al-Yašrutī durante 
la vida de Fátima, fue ella quien llevó la baraka (bendición espiritual) de 
la orden, estaba autorizada a iniciar a otros y recibía visitas de discípulos 
de todas las partes. Uno de los discípulos de su padre, Ḥaŷŷ Salīm, fue 
quien la enseñó a escribir cuando era joven. Fátima enfermó de niña y 
los médicos les recomendaron que alternaran áreas costeras y de inte-
rior para cambiar de clima73 y así lo hicieron hasta que la guerra estalló 
en Libano occidental. Después de la guerra Acre, su ciudad, quedó en 
precario, hasta que estalla la Primera Guerra Mundial, y la familia de 
Fátima se exilio a Damasco. Mientras estuvieron allí Fátima recibió en-
señanzas de eruditos en las ciencias religiosas, teólogos y sufíes de todo 
Medio Oriente, de forma que amplió y profundizó su conocimiento en 
diversas materias. Después de la guerra su familia volvió a su hogar en 
Acre y permaneció allí. Ella viajó a ciudades como Damasco y El Cairo 
para encontrarse con eruditos, manteniendo su contacto las figuras y 
las instituciones de conocimiento. Durante la II Guerra Mundial Fátima, 
su madre y su hermana se fueron a Beirut y al final del tercer año de 
guerra, Fátima empezó a escribir su primer libro Un viaje hacia la Ver-
dad, que le llevó catorce años terminarlo. 

Después de la guerra decidieron permanecer en Beirut y tener allí 
su casa de forma permanente. Fátima todavía sufría episodios de su 
enfermedad y su salud era delicada, a pesar de ello aún era capaz 
de seguir con sus actividades intelectuales74. Nunca se casó y escribió 
cuatro libros en total: El ya mencionado Camino hacia la Verdad (Riḥla 
ilà al-Ḥaqq75), Mi viaje hacia el camino de la Verdad (Maṣiratī fī ṭarīq al-
Ḥaqq)76, Dones de la Verdad (Muwāhib al-Ḥaqq)77, y Los presentes de la 
Verdad (Nafaḥāt al-Ḥaqq). Sus obras son especialmente valiosas como 
un ejemplo de escritos de una mujer sufí y de la espiritualidad femenina 
contemporánea en el islam, ya que es raro encontrar entre los sufíes 
una mujer que haya escrito sobre su camino hacia Dios. La mayor parte 
de las veces hemos de contentarnos con escritos tardíos de sus segui-
dores y admiradores, y no el propio relato de una mujer volcada de 

73	 Estuvieron viajando en la primavera y el verano a Palestina, Líbano y Damasco. 
74	 Beirut fue conocida por sus importantes centros de enseñanza y pensamiento en el 

mundo árabe.
75	 En este libro recoge la historia de la vida de su padre, desde su nacimiento en Túnez 

hasta su muerte en Acre. Tal vez no lo hubiera escrito si no fuera por el hecho de que amigos 
y discípulos se lo pidieran.

76	 Este fue el último libro que escribió y contiene la historia de su vida, así como descrip-
ciones de muchos miembros de su familia. En él alaba el camino espiritual y habla de cómo 
seguirlo.

77	 En él nos habla de la vida de la tarīqa y recoge numerosos milagros con los que 
fueron agraciados el Šayj y otros discípulos
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corazón a buscar el conocimiento y la realización espiritual como una 
prioridad en su vida (Cadavid 2007: 175-199). El islamólogo, H. Nasr, nos 
cuenta como tuvo la fortuna de encontrarse con ella en Beirut en los 
años sesenta. Sintió como si un profundo vínculo de amistad hubiera 
surgido entre ambos:

La primera vez que me encontré con ella era una mujer biológica-
mente mayor, pero tenía la presencia de una bella mujer joven. Ibn 
‘Arabī escribió de una de sus maestras espirituales en al-Andalus 
que, aun siendo muy mayor, tenía la apariencia de una hermosa 
mujer joven como me ocurrió con sayyida Fatima. Ella desprendía 
una presencia de extraordinaria dulzura, finura y humildad combi-
nada con una belleza marcada por la luminosidad de la sinceridad, 
receptividad y transparencia ante la Verdad. Ejemplificaba en un ni-
vel elevado la santidad femenina cuyo ejemplo supremo es el islam 
es la hija del Profeta, Fátima, con cuyo nombre había sido llamada. 
Uno sentía en la presencia de sayyida Fatima Yašrutiyya un perfume 
distintivo de espiritualidad femenina, además, de una omnipresente 
baraka que envuelve a aquellos dedicados al recuerdo de Dios (tra-
ducido de Cadavid 2005: Viii)78. 

Otro aspecto interesante es el papel de algunas mujeres en la intro-
ducción del sufismo en Europa. Como la rusa Irina Tweedie (m. 1999), 
autora de Daughter of Fire (El abismo de fuego), llevó desde la India 
hasta Inglaterra una rama de la Našqhbandiyya, para convertirse en 
una maestra sufí de la orden Naqšbandiyya-Muŷaddiyya. Su trabajo ha 
sido continuado en Estados Unidos a través del Golden Sufi Center de 
California. O la labor de Murshida79 Vera Corda, discípula del indio Ha-
zrat Inayat Khan80, quien fundó la orden sufí Ni‘matullāh en Estados Uni-
dos. 

Otro caso de sufismo contemporáneo femenino es el movimiento 
de la Qubaysiyya, que aparece evocado en diferentes trabajos sobre 
el despertar islámico o el devenir del sufismo femenino en Siria (Böttcher 
1998: 125-139). La Qubaysiyya representaba una especie de cofradía 
sufí bastante amplia (llegando a contar con 100.000 mujeres), dicho 
movimiento se encontraba ligado a la actividad del maestro sufí y gran 
muftí de Siria, Kuftaro. Hoy en día, con la situación actual en Siria, no 

78	 Una anécdota similar nos relata Jean-Louis Michon, un erudito de los temas islámicos 
y arquitecto suizo, cuando la visitó (Cadavid 2005: XX).

79	 “Quien guía por el camino recto”, título que se le da al guía espiritual.
80	 Éste musulmán sufí proveniente de la orden chisti que fundó el movimiento “sufismo 

universal”, convirtiéndose en una de las primeras tentativas de introducir y dar a conocer el 
sufismo en Occidente. Disponemos de varias obras del autor traducidas al castellano en la 
Editorial Mandala.
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disponemos de datos sobre la evolución de dicho movimiento. A pesar 
de ser un movimiento de tipo sufí, las mujeres que pertenecían a este 
grupo se distinguían por su práctica religiosa más estricta, su tendencia 
a aislarse y a crear círculos compuestos únicamente por mujeres. Nume-
rosos son los que seguían el ejemplo Munīra al-Qubays, fundadora del 
movimiento, y que exportó su mensaje y sus actividades a numerosos 
países árabes. En Damasco, los círculos de la Qubaysiyya, proponían un 
modelo de organización cuya unidad residía en la rābita, la conexión 
espiritual, el vínculo sufí fundado en la confianza sobre la confianza y 
la familiaridad hacia su enseñante; y se construía por la ascendencia 
personal e individual que ella tenía en la conducta de la vía de sus dis-
cípulas. Su forma de actuar podía recordar a una congregación de re-
ligiosas cristianas. Las qubayssiyyas vestían igual, tipo uniformadas y con 
un pañuelo en la cabeza azul. Muchas de ellas, estaban tan dedicadas 
al estudio que no se casan ni formaban familia. 

Por último, quería referir que, en el curso de este trabajo, leía la noti-
cia de la muerte de otra maestra espiritual en Fez a los 108 años: šayja 
Bahiyya bint Hāšim al-Qutbiyya al-Filāliyya (1908-23 de mayo de 2016) 
fue una de las pocas y grandes eruditas que todavía quedaron de la 
generación anterior, una gran inspiración para hombres y mujeres por 
igual. A los catorce años había memorizado el Corán de la mano de 
un famoso Qādī y estudió varias ciencias islámicas de la mano de re-
nombrados eruditos de su región. Hizo la peregrinación a los dieciocho 
y estudió con sabios de la zona del Ḥiŷāz (Arabia Saudí). En 1955 viajó a 
Túnez y estudió durante cinco años en la famosa universidad religiosa 
Zaytūna, siendo la única mujer allí en esa época. Allí fue la estudiante del 
gran erudito religioso del S. XX el šayj Ibn ‘Āšūr (m. 1973) y recibió una 
iŷāza81 (licencia de estudios) de él. Después de graduarse con distinción, 
se le pidió que permaneciera allí, pero ella prefirió volver a su país.

Lo más sorprendente es que šayja Bahiyya era ciega pero eso no 
la limitó ni la disuadió de sus intereses. Es más, ella tenía una copia del 
Corán en braille que había escrito ella misma con su puño y letra. Había 
memorizado el Corán, algún libro de hadices y de derecho islámico de 
la escuela de mālikí entre otros.

Llevó una vida de relativa pobreza, apartada de la fama, y fue rela-
tivamente desconocida hasta que fue descubierta en los últimos años 
por los grandes eruditos šayj Ḥasan ‘Alī al-Kattānī y šayj Muḥammad Daniel 
Muhāŷir. Desde entonces, muchos han viajado para visitarla y benefi-
ciarse espiritualmente de ella y se han maravillado de su memoria prodi-
giosa a los 108 años. Entre sus hábitos estaba el ayunar los lunes y jueves, 

81	 Es el otorgamiento de permiso o autoridad generalmente representada por un cer-
tificado que indica que uno ha sido autorizado por una autoridad superior para transmitir 
determinada material o texto sobre conocimiento islámico. 
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hacer dikr82 y el rezar en la Gran mezquita de Meknés; por eso, se sabía 
que cualquiera que quisiera encontrarse con ella debía ir a la mezquita 
para encontrarla. Hasta sus últimos días su casa permaneció abierta a 
todos sus estudiantes. Como era ciega, su forma de otorgar la iŷāza83 
era estampando la huella de su dedo en lugar de poner su firma. Los 
que tuvieron ocasión de conocerla, recuerdan que las únicas palabras 
que salían de su boca era la repetición del nombre de Allāh, plegarias 
sobre el Profeta, súplicas para los estudiantes y palabras de consejo 
extraídas del Corán y la sunna (costumbres proféticas). 

Esta vocación espiritual de algunas mujeres sigue viva en la moder-
nidad y daría, sin lugar a dudas, para muchos trabajos. Es obvio que la 
mística islámica atrajo y atrae a mujeres84 de todo el mundo, mujeres 
que escriben bajo una inspiración común y actúan con un solo anhelo, 
algunas auténticas representantes de esa tradición, otras maestras espi-
rituales por doquier85, a las que acuden los fieles en busca de consuelo 
y ayuda espiritual. 
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