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1. SUFISMO

Altro elemento di scandalo presso i confratelli locali fu l'introdu-
zione del dikr jabri, cioe eseguito a voce alta e accompagnato da mo-
vimenti del capo e del corpo e da una tecnica di respirazione intro-
dotti ex novo: abbiamo visto pit sopra come la tradizione nagsbandi
identifichi nel dikr hafz, silenziosamente praticato dal cuore, una sua
peculiarita, alla quale attribuisce una valenza fondamentale ai fini del-
la realizzazione spirituale. Questo elemento portd alla spaccatura del-
la Nagsbandiya cinese in due tronconi, che furono chiamati Hafrya e
Jabriya, appunto in riferimento alle due modalita di déikr. Due fazioni
I'una contro Paltra armata, pronte a ricorrere alle autorita imperiali
cinesi accusando la parte avversa di sovversione. La #2°zfa di Ma Min-
xin subi la repressione militare cinese, e lo stesso fondatore venne
ucciso. Ma la sua via sopravvisse, con una catena di maestri ereditari,
ristabilendo quindi il sistema del men-huan; e nel corso del xix seco-
lo sara protagonista delle rivolte musulmane anticinesi.

Né nella predicazione della poverta né nell’opposizione all’eredi-
tarieta del magistero si possono riconoscere caratteristiche neosufi: la
poverta ¢ stata a lungo la bandiera del Sufismo, che chiama, come
abbiamo visto, I suoi appartenenti fagzr, “povero”; e nemmeno |'op-
posizione al men-huan costituisce un grande elemento di innovazione,
salvo per I'aspetto particolare che assume nel contesto culturale ci-
nese.

Laspetto dottrinale: il caso di Sah Waliullah Diblawi

Piu direttamente riferito alla dottrina & invece il ruolo attribuito a
Sah Waliullah Dihlawi. La sua appare come la personalita piu in vista
nella storia del pensiero islamico del xvir secolo, e la sua colorazione
in chiave neosuft dipende largamente da un’interpretazione del suo
pensiero fatta alla luce di quel complesso di relazioni maestro-disce-
polo di cui abbiamo parlato 77, che ne offre una lettura forse affretta-
ta e ne amplia un po’ troppo la portata della sua azione politica, ri-
masta in fondo sempre marginale rispetto ai suoi principali interessi,
che furono di ordine dottrinale e metafisico, quindi, per cosi dire,
“vetero”-sufl.

Sah Waliullah non ha ricevuto soltanto I'istruzione di cui abbiamo
parlato a proposito del suo periodo meccano-medinese, ma, perfetta-
mente in consonanza con una consuetudine dell’epoca, ricevette la
hirga Nag$bandiya-Mujaddidiya da suo padre ‘Abd ar-Rahim, che ne
era maestro, e quelle delle altre principali vie indiane, Cistiya, Suhra-
wardiya e Qadirlya; dopo suo padre, ne dispenso l'insegnamento, e,
morendo, ne trasmise I'incarico al figlio Sah ‘Abd Al-‘Aziz.

120






IL SUFISMO

LE NUOVE TURUQ

Tra queste nuove furug, di cui é stata sottolineata una relazione alme-
no di contiguita con il movimento wahhabita, abbiamo visto esserci la
Sammaniya, il cui eponimo, Muhammad b. ‘Abd al-Karim as-Sam-
man, fu condiscepolo di Muhammad b. ‘Abd al-Wahhab. Di fatto,
questo maestro non sembra segnalarsi per atteggiamenti neosufi; pur
essendo stato discepolo di Muhammad Hayat al-Sindi, nella sua sz/si-
la egli si richiama a Kamal ad-din Mustafa al-Bakri (m. 1161/1749),
colui che fu chiamato il rivivificatore della zariga Halwatiya; fu anche
affiliato alla Qadiriya e alla Sadiliya. Per la nuova ta’fa da lui fonda-
ta, elabord un nuovo drkr, con una sua modalita speCIﬁca di esecuzio-
ne, mirata al conseguimento dello stato estatico: sono tutti elementi
che rientrano nella pratica tradizionale del Sufismo. Oltre che nella
penisola araba e nella regione sudanese, la tariga si diffuse anche in
Indonesia, dove giuoco un ruolo nella resistenza antiolandese.

La definizione di neosufismo ¢ stata perd pit frequentemente usa-
ta a proposito delle nuove turug sorte nella penisola araba e nel Nor-
dafrica, i cui fondatori perd non sembrano essere stati discepoli di
nessuno di quei personaggi che abbiamo visto essere stati messi in
qualche modo in relazione con il fondatore del wahhabismo.

Emblematiche di questa definizione di neosufismo sono le orga-
nizzazioni fondate da Ahmad Ibn Idris (m. 1253/1837), quelle dei
suoi immediati discepoli, in particolare Muhammad ‘Utman al-Mirga-
ni (m. 1268/1851) ¢ Muhammad b. AT as-Sanust (m. 1276/1859), e
oltre a queste, la ¢a’ifa fondata da Ahmad at-Tijani (m. 1230/1815).

Abmad 1bn ldris

Ahmad Tbn Idsis nacque in Marocco intorno alla meta del xviir seco-
lo, da una famiglia che vantava discendenza da Idris b. ‘Abdallah,
pronipote del Profeta attraverso al-Hasan b. ‘Ali e fondatore della
dinastia che regno sulla regione tra il 172/789 e il 363/974. Da giova-
ne si trasferi a Fez, la capitale culturale del Marocco, e ci rimase fino
ai cinquant’anni, nel periodo in cui sul trono marocchino sedettero
Muhammad m1 (r170/1757-1204/1790) e Sulayman 11 (1206/1792-
1238/1822), che svolsero un ruolo rilevante nell’elaborazione del pen-
siero giuridico-religioso: questo fu infatti un periodo particolarmente
fecondo da questo punto di vista. L.a lunga permanenza di Ahmad
Ibn Idris nella citta, dove del resto non sembra abbia raggiunto una
grande notorieta nell’ambito essoterico, gli ha fatto attribuire il nome
al-Fasi, “I’abitante di Fez”, appellativo del resto piti noto presso gli
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anche di fariga Muhammadiya, con la medesima silsila. Nel primo
caso, occorre aggiungere che Ahmad Ibn Idiis non risulta, allo stato
attuale delle conoscenze, avere rivendicato I'appartenenza o il magi-
stero su una fariga Hadiriya; sembrerebbe la si debba considerare
come una definizione che allude a un metodo particolare, cioé a una
via caratterizzata dal za‘limz di alHidr che perd, come abbiamo gia
visto nel caso dell’Akbariya, si inserisce nelle organizzazioni esistenti,
nel caso specifico la Sadiliya -Halwatiya. Per quanto riguarda la tariga
Mubammadiya, invece, sembra che I'espressione indichi qualcosa di
diverso dalla Hadiriya; se in quest’ultimo caso si tratta di riconoscere
una via che si connette direttamente a un iniziatore che sfugge alle
limitazioni di spazio e tempo, e le cui caratteristiche gia conosciamo,
l'altro caso presenta un diverso interesse nel contesto di un asserito
neosufismo, del quale ricordiamo una delle caratteristiche essere la
sostituzione della Realtd divina con il Profeta, come punto di arrivo
delle aspirazioni del mutasawwif. Prima di procedere oltre, conviene
ricordare come, dal punto di vista di una tradizione sufi, allepoca
ormai millenaria, lo stipite di tutto il Sufismo & stato sempre e co-
mungque il Profeta, al quale tutte le si/sie convergono, o, pitl corretta-
mente, dal quale si dipartono. Inoltre, I'imitazione del Profeta ¢ an-
ch’essa un dato connaturato all'Islam, ispirato al versetto coranico
che avverte:

Avete nell'Inviato di Dio un buon esempio da imitare, per chi spera
in Dio e nell'ultimo giorno e menziona spesso Iddio 73.

I sif7 si riconoscono in “coloro che menzionano spesso Iddio”, quin-
di il monito coranico li riguarda direttamente: occorre pertanto una
certa prudenza nel riconoscere nelle forme di venerazione per il Pro-
feta, o in una possibile tendenza a identificarvisi nel comportamento,
la presenza di un neosufismo che sostituisca la sua alla contemplazio-
ne divina.

Motivo di attenzione dell’agiografia che accomuna i maestri del-
la silsila di Ahmad Ibn Idsis e lui stesso & apparizione del Profeta
non in sogno, come tutto sommato accade abbastanza frequente-
mente nell’agiografia dei santi, ma nella veglia, il che acquista un
aspetto di eccezionalita anche in questo contesto; a fortiori se si
tratta della costante in una si/sila, come in questo caso. Ma la chia-
ve di lettura non sembra essere quella considerata dai fautori della
teoria del neosufismo: lo si evince dall’inizio della biografia che Ya-
suf Nabahani dedica ad Ahmad Ibn Idsis, del quale fu discendente

spirituale alla quarta generazione, attraverso una catena che passa
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2. L’ORGANIZZAZIONE DEL SUFISMO

attraverso Isma‘il an-Nawwab (m. intorno al 1309/1891-2) e Ibra-
him ar-Rasid (m. 1291/1874):

Era uno degli afriad, uno dei santi dotati di conoscenza che sono apparsi nel
secolo tredicesimo [dell’Egiral; & il maestro fondatore della famosa tariga
Idristya; tra i suoi pit grandi prodigi, che solo gli afrad ottengono di compie-
re, vi & quello di avere incontrato il Profeta — lo benedica Iddio e gli dia
pace — in stato di veglia, e di aver ricevuto da lui direttamente i suoi celebri
awrad, abzab 7+ ed orazioni... 73,

Il Profeta appare qui come il vero iniziatore, che trasmette al disce-
polo i riti della nuova fariga: non & quindi oggetto di contemplazio-
ne, ma di imitazione al fine del raggiungimento della Realta divina.

Lo studio dei testi dottrinali di Ahmad Ibn Idsis & ancora agli
inizi, ma il fatto che egli sia stato accusato, nel periodo in cui visse
nel “Asir, di seguire le dottrine di Ibn ‘Arabi, lo colloca-in una cor-
rente di pensiero assai poco compatibile con i principi cui si ispire-
rebbe il neosufismo, e questa posizione dottrinale che gli si attribui-
sce & particolarmente interessante proprio nel contesto delle nuove
organizzazioni che ne vengono tacciate. Il fondatore di quella che
dopo la sua morte sara chiamata fariga Idrisiya aveva espresso, fin dal
suo periodo marocchino, delle opinioni che erano in consonanza con
I’ambiente culturale nel quale si trovava, e che almeno in parte appa-
rivano simili alle posizioni dei wahhabiti. In particolare il culto dei
santi e la conseguente elevazione di cupole sulle loro tombe avevano
suscitato la sua disapprovazione; e si era espresso anche contro la
tendenza dei dottori della Legge a chiudersi ciascuno nella propria
tradizione giuridica, facendone in sostanza una sorta di ideologia a
esclusione delle altre scuole canoniche: come nel caso del suo disce-
polo Muhammad as-Sanusi, quello che egli rivendica & il superamen-
to dell’esclusivismo delle scuole giuridiche, e non il superamento del-
le stesse. Ulteriori elementi che contrastano con i punti che abbiamo
visto caratterizzare il neosufismo sono l'estraneita di Ahmad Ibn Idris
da azioni politiche o di guerra santa, da un lato, e la costante atten-
zione da lui dedicata all'istruzione spirituale dei suoi discepoli dal-
Paltro.

Un’indicazione esteriore che potrebbe invece accomunarlo alle
posizioni dei wahhabiti ¢ il fatto che egli risiedette tranquillamente a
Mecca dopo che la citta era stata da loro conquistata e che egli vi
abbia potuto proseguire la sua azione indisturbato; d’altronde, la re-
gione del “Asir in cui visse i suoi ultimi anni era sotto la loro influen-
za. Va ricordato che Ahmad Ibn Idris ne condanno le azioni di intol-
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11. SUFISMO

leranza e le violenze compiute. Si pud dunque parlare di similarita di
posizioni su certi temi, magari partendo da motivazioni diverse o ad-
dirittura opposte, non in ogni caso di neosufismo.

L’insegnamento di Ahmad lbn Idsis si diffuse prevalentemente
nel Corno d’Africa, nel Sudan e nell’Africa settentrionale, e anche
nella penisola di Malacca; i suoi principali discepoli hanno dato vita a
nuove organizzazioni, che tuttavia si sono sempre richiamate al mae-
stro: tra queste si segnalano in particolare la Mirganiya e la Sani-
siya.

Mubammad “Utman al-Mirgani

Discendente dal Profeta, apparteneva a una famiglia originaria di Bu-
hara, ma meccana da qualche generazione; il nonno, ‘Abdallah al-
Mahjab (m. 1207/1792-93) aveva fondato la fariga Mirganiya. La tra-
dizione racconta che rimase orfano di madre pochi mesi dopo la na-
scita, di padre intorno ai dieci anni e che fu allevato da uno zio sifs;
ragazzino, impard a memoria il Corano. Studid profondamente le
scienze religiose essoteriche e poi si dedicod a quelle esoteriche, forse
in ossequio a una consuetudine famigliare. Questi dati biografici si
possono considerare emblematici di una personalita spirituale: il fatto
di essere rimasto orfano di entrambi i genitori in ancora tenera eta e
di essere stato allevato dallo zio paterno lo avvicinano alla vicenda
umana del Profeta, suo antenato, e si prestano a una lettura agiografi-
ca, nel senso di una imitazione del Profeta “per decreto divino”, pre-
messa di un destino particolare; 'apprendimento a memoria del Co-
rano in etd molto giovane rappresenta un dato assai frequente nel
caso di personalita religiose, anche nell’'ambito essoterico.

Al-Mirgani fu iniziato a varie furug, prima di diventare discepolo
di Ahmad Ibn 1dsis; dopo essetlo diventato, fu nuovamente iniziato a
quelle della cui hirga il maestro era depositario. Questi lo incarico di
diffondere il suo insegnamento nella zona del Sudan; torno nella pe-
nisola araba poco prima della morte di Ahmad Ibn Idsis, quindi si
trasferi alla Mecca, insieme al condiscepolo e, secondo alcune fonti,
rivale nella successione, Muhammad as-Sanusi, che gia da quando si
era ritirato nel ‘Asir Ahmad Ibn Idris aveva nominato suo balifa.
Nella pitt 0 meno ipotetica “concorrenza” con Muhammad as-Sanust
pare che Muhammad ‘Utman al-Mirgani abbia potuto contare alla
Mecca sul vantaggio che gli derivava dall'appartenenza a una famiglia
solidamente impiantata da generazioni in citt3; in ogni caso, le aree di
sviluppo della ariga che si costitui attorno al suo magistero furono
quelle della penisola araba e del Sudan, dove ebbe la maggior ditfu-
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sione, sotto la puida del figlio Llasan ¢ dei suoi discendenti, che si
stabilirono i

La tariga fondata da Muhammad ‘Utman al-Mirgani fu chiamata
anche Hatmiya, da hatm, “sigillo”. L’espressione si usa per indicare
l'ultimo personaggio che rivesta una determinata funzione: dopo di
lui, questa viene appunto sigillata, chiusa per sempre — cosi il Profeta
Muhammad fu il Sigillo della Profezia, perché & stato, per I'lslam,
J'ultimo profeta nella storia dell'umanita, colui con il quale si ¢ con-
clusa la serie delle rivelazioni. Nel caso di al-Mirgani, I'espressione
sembra si debba intendere nel senso che questa nuova Via ¢ la sintesi
di tutte le turug nelle quali era stato iniziato, cio¢ la Nagsbandiya, la
Qadirya, la Junaydiya e la prima Mirganiya, la z’ifa fondata da suo
nonno. Cid avviene per ordine del Profeta, il solo che possa legitti-
mare una operazione come questa. Di conseguenza venne fatto divie-
to ai discepoli di aderire ad altre furug.

Al Mirgani & ricordato come una persona di grande pieta religiosa
e come un mursid, maestro e guida che aveva molto a cuore il pro-
gresso spirituale dei suoi discepoli. Grande organizzatore, diede vita a
una struttura accentrata, nella quale il magistero era ereditario. All'in-
terno, si distinguono tre livelli di insegnamento: quello dello seyh at-
tabgig, il maestro che ha ottenuto la realizzazione spirituale ed ¢ la
sola vera guida per condurvi i discepoli; lo sayh at-tabarruk, che del
primo ¢ il rappresentante, ciog, secondo le varie denominazioni usate,
il halifa, o nagib, o na’ib (questi & lintermediario della baraka, che
resta in possesso del solo maestro della realizzazione); e lo sayh al-
gird’a, il “maestro della lettura (o della recitazione)”, la cui funzione
si limita allistruzione delle fonti della religione e resta quindi essote-
rica, benché si svolga all'interno dell'organizzazione iniziatica (sembra
vi si possa dedurre una funzione simile a quella che abbiamo visto
essere stata svolta dai mwalimu della Qadiriya congolese 76, e per ra-
gioni forse analoghe).

La tariga divenne, soprattutto in Sudan, un’organizzazione di
massa; i suoi capi svolgevano anche una funzione di trait d’'union
con le autorita politiche ottomane, funzione che continud anche
quando arrivarono gli inglesi e il Sudan divenne un condominio an-
glo-egiziano (1316/1899-1375/1956). La sua ¢ stata una presenza
continua nei due ultimi secoli di storia del Sudan, con il solo inter-
mezzo del periodo della rivolta e della costituzione dello Stato mah-
dista (1298/1881-1315/1898): le furug non erano ben accette a que-
sto nuovo governo, anche perché, probabilmente, costituivano un
centro d’attrazione, quindi di potere alternativo. Da parte sua, la
Mirganiya si oppose fin dall'inizio al Mahdyi, e, alla vittoria di questi,
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i suoi capi dovettero esulare in Egitto. Restaurato il condominio an-
glo-egiziano sul paese, si affermo all’interno del Sudan una rivalita
tra Mahdiya e Hatmiya, portatrici di due visioni religiose e politiche
contrastanti, che tuttavia non impedirono convergenze tattiche. Al
profilarsi dell'indipendenza, Sayyid ‘Ali al-Mirgani (m. 1387/1968)
era favorevole all’unione con I'Egitto; il paese divenne invece indi-
pendente e la famiglia Mirgani svolse un ruolo politico ed istituzio-
nale attraverso il People’s Democratic Party, co-protagonista insieme
agli Ansar, formazione politica mahdista, della vita politica sudanese
nelle sue alterne vicende.

Nella Mirganiya Hatmiya si possono riconoscere alcuni dei punti
che abbiamo elencato pitt sopra come caratterizzanti il neosufismo: la
struttura di massa e la partecipazione alla vita politica del Sudan, fino
alla costituzione di movimenti e partiti politici nello scorso secolo
sono tra questi. Ma né la personalita del fondatore, né quanto si co-
nosce delle sue dottrine e del metodo inducono a ritenere che si pos-
sa patlare di abbandono della prospettiva esoterica tradizionale. Tnol-
tre, il coinvolgimento nelle vicissitudini politiche del paese puo trova-
re spiegazioni diverse dai principi cui si ispirerebbe il neosufismo,
come abbiamo visto in pit casi: le mutate condizioni esterne possono
aver richiesto risposte diverse rispetto al passato.

Mubammad b. “Alr as-Sanisi

Anch’egli di discendenza alide attraverso Idris, come gia il suo mae-
stro Ahmad Ibn Idris, e anch’egli maghrebino, Muhammad as-Sanasi
nacque nell’attuale Algeria, nel giorno in cui si festeggia il genetliaco
del Profeta; anch’egli, come il condiscepolo Muhammad ‘Utman al-
Mirgant, rimase orfano di entrambi i genitori. Il suo periodo formati-
vo culmind a Fez, nella stessa citta in cui aveva soggiornato il suo
maestro; diversamente da lui, perd, egli sembra aver approfondito
durante questo periodo anche le scienze essoteriche; in particolare, &
da questo ambiente che egli si sarebbe formato quelle opinioni a pro-
posito delle scuole giuridiche che gia abbiamo visto espresse da Ah-
mad Ibn Idris.

Il periodo meccano di Muhammad as-Saniist va dal 1241/1826 al
1255/1840: qui egli divenne probabilmente il principale discepolo di
Ahmad Ibn Idsis, che, come abbiamo visto, lo nomind suo halifa
quando lascio la Mecca. Le relazioni tra maestro e discepolo non fu-
rono né interrotte né allentate: as-Saniisi organizzava esistenza dei
discepoli meccani in quasi costante contatto con il maestro nel “Asir.
Tre anni dopo la morte di questi, egli abbandono la penisola araba,
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per dirigersi a ovest; sulle ragioni di questa decisione si ¢ molto spe-
culato, ma sostanzialmente la sola che sia stata data dal diretto inte-
ressato & che si era trattato di un ordine del Profeta, che lo inviava a
diffondere in altra zona il suo insegnamento; tra le ragioni che sono
state avanzate ¢'¢ anche quella di una partecipazione diretta, da parte
dello sayh, alla guerra santa di liberazione dai francesi guidata dall’e-
miro ‘Abd al-Qadir, che tuttavia non ando oltre I'invio di rincalzi al-
I'armata dell’emiro.

La Cirenaica fu la regione scelta come centro della nuova ftariga,
che si diffuse, oltre che nelle oasi dell’Egitto settentrionale, fino in
Algeria a ovest e nel Fezzan a sud. Altra zona di diffusione fu quella
della penisola araba, in particolare durante il secondo periodo in cui
lo sayh vi risiedette, per circa otto anni, dal 1261/1846. Durante la
sua vita non si parlava di Saniisiya, ma di tariga Muhammadiya, che
potrebbe interpretarsi anche come allusione alla linea di hzrga del suo
maestro: Muhammad as-SaniisT non soltanto mantenne stretti legami
con alcuni discendenti di Ibn Idris, m continud il rituale esoteri-
co. 1l suo apporto originale riguardd 'orgahizzazione di una confra-
ternita che si assumeva in certo modo anche la gestione del territorio:
nelle oasi in cui venivano aperte nuove zawayd 77, o insediamenti, la
giurisdizione non riguardava i soli discepoli, ma si estendeva in certo
modo anche alla popolazione dei dintorni. Era questa una costante
anche del periodo precedente il trasferimento dello sayh dalle Citta
Sante: qui convenivano numerosi discepoli, molti dei quali, egli teme-
va, non erano tanto interessati al duro lavoro di politura delle loro
anime individuali e al raggiungimento della Realta divina, quanto al-
Pacquisizione della baraka legata al maestro come benedizione, per
dir cosi, generica. Per questa ragione egli aveva deciso di inasprire le
pratiche di ascesi e le rinunce dei discepoli, al fine di saggiarne la
determinazione attraverso le durezze sopportate e di scoraggiare, e
quindi allontanare, coloro la cui volonta era carente, per forza o an-
che per prospettive; ma tanto dure erano le privazioni cui i discepoli
erano sottoposti, che lo stesso Profeta apparve al maestro invitandolo
a non caricare troppo i suoi murid. Si tratta di un aneddoto che ri-
sponde perfettamente al concetto di “giusto mezzo” della tradizione
islamica, di cui appunto il Profeta ¢ esempio.

Di fatto, come accadde nel caso della #i’fa sorella, la Mirganiya
sudanese, anche la Santsiya divenne una organizzazione di massa, nel
senso che si fece carico anche della popolazione circostante 1 propri
insediamenti, e coinvolta nelle sue attivita economiche; gli insedia-
menti della confraternita si trovavano lungo le vie carovaniere, il che
ne accresceva l'influenza. E da notare come la zawiya, che godeva di
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una certa autonomia interna, fosse affidata per le sue mansioni este-
riori a una persona diversa dallo sayh, il wakil, il cui potere decisio-
nale, nel suo dominio, non era sottoposto a quello del maestro spiri-
tuale, competente nel proprio foro. Anche lattivita politica, di guida
nella guerra contro I'occupazione italiana, sembra sia stata condotta
attraverso una ripartizione di compiti. In tal modo si & salvaguardata
la ragion d’essere fondamentale della Via, almeno fino al coinvolgi-
mento politico che ha progressivamente portato alla nascita del regno
senussita di Libia, che esula dal nostro argomento.

La Tijaniya

Questa fariga non fa parte del gruppo derivante dalla Idrisiya. Pur
essendo, per certe sue caratteristiche, considerata un’espressione del
neosufismo, e presentando aspetti simili ad alcuni di quelli riscontrati
nelle tre precedenti furuq, la sua nascita e la sua affermazione ne re-
stano piuttosto lontane e peculiari.

II suo fondatore, Ahmad at-Tijani, era nato in un villaggio dell’Al-
geria, nelle vicinanze di Tlemcen, da una famiglia discendente dal
Profeta attraverso I'imam Hasan. Perse ambedue i genitori intorno ai
sedici anni d’eta. L’agiografia ci racconta che a sette anni aveva ap-
preso il Corano a memoria: abbiamo gia segnalato essere questa una
caratteristica rilevata spesso nelle biografie dei grandi maestri dell'l-
slam, essoterico come esoterico, quale indicazione di una vita dedica-
ta alla religione fin dai suoi inizi; ma occorre anche considerare la
valenza del numero sette, primo numero completo, che ricorre assai
spesso nella tradizione islamica e che qui viene caricato di valenze
simboliche; nei due settenni seguenti, prosegue la tradizione agiogra-
fica, Ahmad at-Tijani completd la sua istruzione religiosa essoterica,
nella citta di Fez, come gia due dei fondatori di tariga di questo pe-
riodo di cui abbiamo parlato.

Conclusa la sua preparazione essoterica, acquisita cio¢ la cono-
scenza della §2ri‘a donde si diparte la tariga, at-Tijant si rivolse al
Sufismo, venendo ricollegato alla Qadiriya, alla Nasiriya, alla Tayyi-
biya e alla Halwatiya, delle quali divenne §2yb. Anche a lui fu riserva-
to il privilegio della visione in stato di veglia del Profeta, che gli tra-
smise i riti della nuova tariga, la Tijaniya: secondo la tradizione agio-
grafica, il fatto avvenne nel 1190/1778, quando egli aveva quarant’an-
ni, I'eta tradizionalmente attribuita al Profeta all'inizio della sua mis-
sione; anche questo un dato che corrobora I'immagine dell’ecceziona-
le elevazione del rango spirituale del santo, e infatti Ahmad at-Tijani
rivendico a sé la dignita di Sigillo della Santita, che gia aveva rivendi-
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li. Di i si estese con una certa rapidita nell’Africa subsahariana, attra-
verso l'azione di mugaddam locali, inizialmente discepoli venuti da
quelle regioni e poi tornativi con U'incarico di balifa o mugaddam. Tra
questi celebre fu al-Hajj ‘Umar al-Futi (m. 1279/1864), all’origine di
un processo di diffusione della via di Ahmad at-Tijani nell’area che
va dal Senegal fino al Sudan occidentale; questa diffusione ando di
pari passo, intorno alla meta del secolo x1x, con I'affermazione di un
impero da lui costruito prima sconfiggendo e annettendosi il regno
Bambara, poi espandendosi in direzione ovest, verso il Senegal. Lo
scontro con i francesi ne determind la fine.

L’occasione del pellegrinaggio alla Mecca sembra avere contribui-
to molto alla diffusione della zariga anche al di fuori dell’area afri-
cana, che tuttavia resta la pit importante zona d’espansione ancor
oggi, in particolare a sud del Sahara. Uno degli aspetti di questa dif-
fusione ¢ la sostanziale indipendenza dei vari raggruppamenti che si
riconoscono in uno stesso maestro: restano comuni riti e regole gene-
rali, ma lo sayh delle varie branche appare autocefalo.

Se si comparano le caratteristiche della Tijaniya che abbiamo de-
scritto con I punti caratterizzanti il cosiddetto neosuftsmo, troviamo
che ne compaiono alcuni, e ne mancano altri; manca in particolare
I'elemento che da solo discrimina tra un Sufismo tradizionale e un
neosufismo che ne deve costituire la negazione: I'abbandono della
prospettiva esoterica.
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1. La conoscenza di questi significati attraverso lo svelamento e la contem-
plazione, finché siano loro [a coloro che cercano] manifeste le loro [=dei
nomi] realta attraverso la prova che non ammette errore, ed appare loro chiaro
che Iddio Potente e Glorioso ne & qualificato, con la stessa evidenza e chia-
rezza che da luogo alla certezza che 'uomo ha delle proprie qualifiche interne,
che egli raggiunge attraverso 'osservazione del proptio foro interno, non attra-
verso una percezione sensibile esteriore. E quale comune misura vi ¢ tra que-
sto ed un credo ricevuto dai genitori o dai maestri, per imitazione, anche per-
severando, ¢ sia pure unito a prove argomentative di carattere teologico?!

2. 1l fatto che essi considerino gli attributi della maesta [divinal apparsi loro
cosi grandi che, a partire da tale considerazione, ne sia suscitato il loro desi-
derio ardente di esserne qualificati, per quanto sia possibile, per essere vicini
alla Realta attraverso di essi, per vicinanza di qualitd e non di luogo, ed ac-
quisiscano, per il fatto di esserne qualificati, somiglianza con gli Angeli ap-
prossimati a Dio Potente e Glorioso. Non ¢ immaginabile che il cuore st
riempia della importanza o della illuminazione attribuita ad una qualita senza
che ne segua il desiderio ardente di questa qualita, e quindi la passione per
quella perfezione ¢ maestd e la brama di essere adorno di quella qualita,
completamente se c¢id fosse possibile per chi la considera cosi immensa; e se
non ¢ possibile averla per intero, sorge senz’alcun dubbio il desiderio arden-
te di conseguirla per quanto ¢ possibile.

[..]

3. L’impegno per acquisire il possibile di questi attributi, assumerne le ca-
ratteristiche ¢ adornarsi delle loro buone qualita: cosi il servo diventa corre-
lato alla Signoria divina, cioé prossimo al Signore, I'Altissimo, e diventa com-
pagno del rango piu elevato degli Angeli, quelli che si trovano sul tappeto
della Prossimita =.

Questa acquisizione, di cui sono indicati qui tre momenti, che corri-
spondono a tre gradi diversi e successivi, pud essere considerata em-
blematica del Sufismo; i nomi divini sono infatti 'oggetto possibile del-
la conoscenza, essenza divina nella sua semplice integralita non essen-
do attingibile dall’essere umano: la Realta divina si manifesta attraverso
i Suoi attributi, che si riflettono nella creazione. Ogni creatura & quindi
partecipe di qualche attributo divino, colla sola eccezione dell'uomo,
che potenzialmente & partecipe di tutti gli attributi, a lui essendo stata
conferita da Dio, nella persona di Adamo, la funzione di Suo vicario:
per esserlo, egli deve possedere, sia pure in forma riflessa, tutti gli attri-
buti. Non ogni uomo venuto in vita si trova in questa condizione, che
pur corrisponde alla sua natura profonda; ma la coscienza di questa
sua realta gli & preclusa fintantoché egli si disperde nella molteplicita
delle apparenze del mondo che percepisce, dalla quale non ¢ in grado
di liberarsi da solo. Lo scopo del Sufismo ¢ appunto questo, di fornire
all'uomo comune la possibilita di attualizzare questa sua potenzialita,

134



5. LA DOTTRINA

che in realta non ha mai davvero perduto, ma che ¢ come avesse per-
duto finché non ne acquista la coscienza: in quest’ordine di idee, cono-
scere & realizzare, nel duplice senso dell’espressione, di “comprendere”
e “rendere reale”. 11 livello di coscienza di questa potenzialita, come
abbiamo visto all'inizio, & diverso da individuo a individuo, a seconda
della natura di ciascuno. Come il passo citato suggerisce, vi sono colo-
ro che desiderano conoscere queste realta, e questo desiderio fa da
catalizzatore di energie spirituali che si concretizzano poi nel contatto
con un maestro, e il conseguente avvio lungo la Via, attraverso la pro-
gressiva politura della propria individualita, rappresentata dall’anima
imperiosa, fino al conseguimento dello stato umano primordiale rap-
presentato da Adamo, 'uvomo antico (al-insan al-qadim), colui che si
colloca al centro del cerchio che abbiamo gia descritto > come immagi-
ne simbolica del mondo, e quindi al conseguimento dello stato piu
elevato della Prossimita, che & quello dell'uomo perfetto (al-insan al-
kanzil), 1a cui pitt pura rappresentazione, nell’lslam, ¢ data dalla figura
del Profeta Muhammad, che abbiamo gidvisto essere oggetto di imita-
zione secondo il Corano 4.

Il Sufismo prende il suo punto d’appoggio nella pratica tradizio-
nale esteriore, quella dell’ambito della sar7‘a, che svolge la funzione
iniziale indispensabile di mantenimento dell’individuo nel solco trac-
ciato dalla Rivelazione e che svolge il lavoro iniziale di politura delle
tendenze inferiori della 7afs, Panima individuale, quella imperiosa il
cui ambito di riferimento & quello del contingente sensibile, la cui
caratteristica & quella di distogliere da cio che lo trascende, relegando
tutto Porizzonte umano a quello della individualita, dominio della
molteplicita transeunte, riducendo lo spazio alla personalita, dominio
della natura profonda, e quindi dell’unita.

Poiché la progressione lungo la Via trova il suo punto di partenza
nella condizione di quello che viene talvolta chiamato P'uomo comu-
ne, cioé l'individuo nel senso che diamo abitualmente a questa paro-
la, occorre seguire questa progressione partendo da li, anzi da cio che
a questa condizione presiede, secondo le dottrine del Sufismo: in bre-
ve, che cosa & I'vomo, quale sia la realta nella quale vive e quale sia
la sua relazione con l'altra Realta, quella divina.

Individualita e personalita
Utilizziamo questi termini perché frequentemente usati a proposito

della relazione tra il mondo della contingenza e la Realta. Grosso
modo, potremmo dire che, nelle concezioni del Sufismo, Pindividuali-
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ta corrisponde all’ambito del creato, quindi contingente, in tutti i
suoi livelli, generali e particolari; la personalita invece va riferita al-
I'ambito che trascende queste limitazioni, e nell'uomo, che ci interes-
sa qui come protagonista della via di realizzazione, costituisce il lega-
me con la Realta.

Dato fondamentale di questa dottrina & che il mondo > non ha la
sua ragion d’essere in se stesso, perché non & né autoprodotto né,
quindi, eterno: & creazione di Dio e sussiste grazie a Lui. Di conse-
guenza, quella dell’'uomo & un’esistenza relativa, tant’eé che tutte le
sue componenti sono soggette al cambiamento, a partire dalla nascita

"fino alla naturale conclusione della morte.

La Realta vera, quindi, & Dio, e non il mondo: non ¢ un caso che
nel Sufismo il nome con cui Iddio viene pitt frequentemente indicato
& “il Vero”, “la Realta”, al-Hagg. Si pud affermare che questa deno-
minazione di Dio abbia una funzione di contrapposizione, a scopo
didattico: Egli ¢ la sola Realta, mentre il mondo &, in senso stretto,
‘adam, inesistenza. Infatti, 'idea di Dio che piti o meno tutti condivi-
diamo, e che trova puntuale corrispondenza nel concetto dell’unita
divina, & quella dell’Essere infinito; di Dio si dice infatti che & assolu-
to, libero (s’intende, da qualsiasi tipo di limite): la sola Realta, dato
che qualunque altra realta Gli si possa accostare costituirebbe una li-
mitazione, una riduzione della Sua infinita, che cesserebbe di essere
tale. E questo il senso del zawhid inteso come Unita divina. Per que-
sto al-Gazall ha combattuto la filosofia araba, derivata dalla greca,
che non da spazio alla creazione ex nihilo del mondo, finendo col-
I'ammettere leternita di quest’ultimo: in tal modo esisterebbe un
qualcosa di coeterno a Dio ed esterno a Lui, che allora subirebbe
una limitazione alla Sua infinita.

Per la dottrina del fawhid nulla esiste al di fuori di Dio: quindi
Egli ¢ il solo che si possa dire esistente. Quanto al mondo, puro nulla
di fronte alla Realta divina, gode tuttavia di una forma di esistenza:
essa & stata spesso paragonata a quella delle immagini riflesse in uno
specchio, che non hanno alcuna realta se poste a confronto con colui
che vi si specchia, ma, all'interno dello specchio, godono purtuttavia
di un’esistenza illusoria, che pero, per le loro possibilita di percezio-
ne, & la sola esistenza vera, o quantomeno tangibile. Altra immagine,
che riproduce lo stesso concetto, & quella del teatro delle ombre
(hayal az-zll nel mondo arabo, kara gz in quello turco), analogo per
quel che ci interessa qui a quello delle marionette: lo spettatore vi
vede svolgersi delle storie i cui protagonisti sono ben reali rispetto a
esse, ma appaiono nel contempo anche nella loro qualita di ombre
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nato si trova nel limite dello stato sottile, ed il corpo in quello dello stato
grossolano.

Lo spirito vitale si trova tra lo stato sottile e quello grossolano, e percio
conviene che sia in posizione intermedia tra lo spirito supremo dopo la sua
discesa ed il corpo; e per lintreccio dello spirito coll’anima concupiscente
viene chiamato cuore, ed ha due facce: una rivolta al mondo della percezio-
ne sensibile e Paltra al mondo della santita e dell’invisibile. L’anima concupi-
scente diventa, rispetto al suo stato grossolano, come cosa grossolana percet-
tibile ai sensi, alla quale sia attaccato un singolo pezzo di vetro, in modo che
ne veda I'immagine sull’altro lato.

Percid il caore & la cosa pitt nobile e pitt grande, ed il luogo delle mani-
festazioni, il deposito dei segreti di Dio Altissimo, ed il luogo dell'incisione
delle realta riferite al Vero e riferite alla creazione, che Iddio Altissimo ha
descritto colla Sua Parola:

«In questo ¢’& un monito per chi ha un cuore o presta attenzione ed ¢
testimone» [Cor. 50.37].

1l senso di cuore nel versetto non & il pezzo di carne che si trova all'in-
terno dell’'uomo, giacché tutti gli animali lo hanno ©.

1l passo stabilisce una serie di corrispondenze tra macro e microco-
smo, che si riproduce poi anche all'interno del composto umano, poi-
ché tutto il creato & legato da un rapporto di continuita tra i diversi
livelli di esistenza. E sono queste corrispondenze a garantire la possi-
bilita della realizzazione spirituale: se non esistessero queste, non esi-
sterebbe quella.

1l primo elemento, indicato fin dalle prime righe, & dato dall'indi-
cazione della presenza onnipervasiva, nel macrocosmo-creato come
nel microcosmo-uomo, dei Nomi di Dio e dei luoghi in cui essi si
manifestano.

Occorre aggiungere a questo proposito che questa serie di corri-
spondenze non & sempre riportata in questi stessi termini presso tutti
gli autori; come abbiamo gia avuto modo di accennare agli inizi di
questo libro, il Sufismo & innanzitutto conoscenza diretta, quindi
esperienza delle realta di cui viene offerta la descrizione, secondo le
modalita particolari dell’esperienza, cioe della realizzazione, di chi le
descrive. In primo luogo, queste descrizioni corrisponderanno ai di-
versi livelli di realizzazione conseguiti, e anche alla natura di chi li
consegue. Abbiamo infatti affermato sovente che ogni aspirante per-
corre una via che gli & propria, perché corrisponde alla sua natura;
pur essendo la dottrina unica, come sottolineano i suoi esponenti, ¢
come afferma esplicitamente il hadit qudsi che abbiamo citato a
p. 38, le modalita di percezione sono molteplici: ¢ da tutti i punti
sulla circonferenza che vi attingono i percorritori della tariga. Lo
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stesso vale per 'enunciazione e la numerazione degli stadi del per-
corso spirituale. E soltanto al momento del capovolgimento di pro-
spettiva, quando cioé il sif7 si & posto al centro del cerchio, e ha
raggiunto lo stato del suo primo progenitore, che egli s’accorge del-
I'Unita di cui & diventato il riflesso sul mondo: egli infatti ¢ diventato
la persona su cui si regge il mondo. Avendo superato le condizioni
individuali, egli & vicario di Dio in terra, come Adamo, nel quale so-
stanzialmente si identifica.

Maestro e discepolo
NECESSITA DELL’APPRENDIMENTRO DA UN MAESTRO

Limitato dalla propria individualita, il #urid, aspirante alla realizza-
zione spirituale, non pud intraprendere da solo la via che vi conduce,
la tariga: il suo modo di conoscete passa obbligatoriamente attraverso
le percezioni sensibili, veicolo indispensabile anche per 'elaborazione
razionale; anche per il raggiungimento di conoscenze di ordine piu
elevato, le possibilita di acquisizione gli debbono essere trasmesse da
un soggetto esterno a lui, con il quale comunicare attraverso le moda-
lita normali di ogni comunicazione, in altri termini un maestro in cat-
ne e ossa. Questa & ovviamente la condizione di partenza normale.

Abbiamo gia visto come il maestro costituisca, preliminarmente a
ogni istruzione, il punto di partenza indipensabile per la trasmissione
dellinfluenza spirituale senza la quale non avviene l'attivazione delle
possibilita latenti nell’essere umano 7.

L’altra funzione, altrettanto indispensabile, del maestro & quella di
guida e istruttore, il 7ursid appunto. Maestro in carne e ossa nei casi
abituali di discepoli normali, maestro che interviene comunque attra-
verso le modalita di comunicazione sensibile nei casi eccezionali, nei
quali le percezioni sono fin dall’inizio meno limitate che in quelli
normali.

L’intervento di un maestro ¢ una costante in tutta la storia dell’u-
manita, a partire dalla creazione. Il Corano ® ci racconta come, appe-
na creato, Adamo ricevette direttamente da Dio la conoscenza, attra-
verso la rivelazione dei nomi di tutte le creature; quindi, come spiega

‘Abd al-Qadir al-Jilant:

Quando Iddio Altissimo lo cred [Adamo], gli insegno tutti i nomi, ¢ diede
inizio alla cosa, e lo mise in condizione simile a quella del discepolo con il
maestro, e gli disse: «Adamo, questo & un cavallo, questo & un mulo, e que-
sto & un asino», finché gli ebbe insegnato “scodella” e “scodelletta”. Quindi,
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quando ne ebbe concluso istruzione e la preparazione, lo fece maestro, in-
segnante, sayh e sapiente, e lo rivesti d’ogni specie d’abiti ed ornamenti, e
I'incorond, e lo fece sedere su un seggio nel Giardino; quindi gli fece schie-
rare gli Angeli intorno, e disse: «Adamo, informali sui loro nomi» [Cor.
2.33], dopo che ti sia apparsa evidente la loro inadeguatezza ¢ mancanza di
conoscenza, ed essi ebbero detto: «Che Tu sia esaltato! Non abbiamo altra
conoscenza che di quello che ci hai insegnato» [Cor. 2.33]; e gli Angeli di-
vennero discepoli di Adamo, e Adamo il loro maestro; e li informé dei nomi
di tutte le cose, secondo quel che ne testimonia il Corano; e si rese manifesta
la sua superiorita su di loro, ed egli divenne di maggior merito e pili nobile
presso 1ddio e presso di loro, e divenne colui che essi seguivano, ed essi i
seguaci ed imitatori — che le benedizioni di Dio siano su di loro. E quando
successe quel che successe, il mangiar dall’albero e l'uscita dal Giardino, ed
il passaggio ad un’altra condizione e ad una diversa dimora, non gli fu con-
cessa la sua conoscenza [...].

E quando raggiunse la sua nuova dimora e percorse la terra, ne ebbe
timore, e vi vide quello che non vi aveva mai visto prima; e gli piombarono
addosso fame e sete e caldo ed angoscia per tutto quello che non aveva mai
incontrato prima. Aveva bisogno di un maestro, che fosse guida, insegnante,
istruttore, precettore, avvertitore. E Iddio Altissimo mandd Gabriele a met-
terlo in condizione di affrontare la situazione; e gli fece conoscere quelle
cose che gli erano oscure nella conduzione della nuova dimora. E gli diede il
frumento, e gli comando di spargetlo per la semina; poi gli comando di mie-
terlo, quindi di spularlo e macinarlo, e gliene provvide i mezzi; quindi gli
comandd di fare il pane, ed egli lo fece; poi di mangiare, ed egli mangio; e
poi, quando il cibo cerco di uscire dallo stomaco, si trovo pieno e non sape-
va che fare: aveva ancora bisogno di un maestro. E gli insegnd come andar
di corpo, e come purificarsi, e come adorare Iddio Altissimo nella dimora; e
ali insegnd come conseguire il biancore del corpo che gia era trasmutato dal
suo colore e dalla sua lucentezza nella nerezza e tenebrosita, e gli ordino di
digiunare nei giorni chiari del mese, 13, 14 € 15, ed il suo colore ritorno alla
luminosita. E gli insegnd altre scienze ed altre regole; e Adamo divenne di-
scepolo di Gabriele, e questi fu suo insegnante e maestro, dopo che Adamo
era stato maestro a lui ed agli Angeli tutti [...].

E Sit figlio di Adamo apprese da suo padre Adamo, e poi i suoi figli da
lui, ed allo stesso modo il profeta Noé¢ insegno ai suoi figli; Abramo - su di
lui la pace — insegnd ai suoi figli [...] ed ugualmente Mos¢ ¢ Aronne inse-
gnarono ai loro figli ed agli Tsraeliti, ¢ Gest insegnd ai suoi discepoli. Quindi
Gabriele insegno al nostro Profeta [...].

Quindi i Compagni appresero da lui; quindi i Seguaci da loro, ed i Se-
guaci dei Seguaci da questi ultimi, secolo dopo secolo, da un’epoca all’altra;
e non ¢’& mai stato profeta che non avesse un compagno che si facesse con-
durre attraverso la sua guida, e ne seguisse la traccia € ne seguisse ed imi-
tasse il modo di agire, e quindi gli succedesse e ne prendesse il posto, come
Musa b. ‘Imran ed il suo servo e figlio di sua sorella Yasa® b. Nun ~ la pace
sia su di loro —; e i discepoli con Gest, e Abt Bakr e ‘Umar con il Profeta, e
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Qui per “credente” si intende colui che ha raggiunto quel livello di
fede interiore che ¢ proprio dell’amico di Dio; di queste persone I'a-
giografia sottolinea spesso le capacita di penetrazione psicologica del-
lo stato degli individui ai quali rivolgono la loro attenzione: si tratta
quindi di una capacita inerente al loro grado di realizzazione spiritua-
le e allo stesso tempo di una scienza con le sue regole e metodi di
applicazione. Altro mezzo utilizzato al fine di riconoscere I'esistenza o
meno di qualifiche spirituali da parte del postulante & quello della
scienza dell’interpretazione dei sogni, il “im: at-ta‘bir, per lo pit ac-
compagnata alla pratica detta di Zstibara, paragonabile entro certi li-
miti a quella greco-romana dell’zzcubatio: 1'aspirante compie 'ablu-
zione rituale per purificarsi, quindi recita una preghiera, accompagna-
ta da un’invocazione ad hoc al momento di coricarsi; le cose da lui
sognate costituiranno altrettante indicazioni delle sue caratteristiche e
inclinazioni individuali, dalle quali lo sayb trarra le sue deduzioni.

Lo sayh possiede anche altri mezzi di investigazione, fornitigli dal-
le scienze tradizionali, che si basano sempre sull’analogia fra i vari
livelli di manifestazione, di cui abbiamo dato qualche indicazione piu
sopra. Tutti questi, utili allidentificazione delle possibilita effettive
dell’aspirante, lo saranno anche in seguito, quali indicatori del pro-
gresso spirituale del 7urid.

L’altra funzione del maestro & quella gia indicata di wursid, cioe
di guida nei passi iniziali del #urid nella Via. 11 maestro, si sottolinea
da parte dei trattatisti del Sufismo, deve avere raggiunto un certo gra-
do di realizzazione spirituale, in difetto del quale egli non avrebbe
granché da insegnare: la via del Sufismo ¢ infatti, come abbiamo piu
volte ribadito, una pratica, la pratica della politura del cuore, cioe
della superficie dello specchio che abbiamo usato come immagine
simbolica del mondo e della sua realta relativa rispetto alla realta as-
soluta del Vero. Tl mursid deve conoscere molto bene il suo discepo-
lo, per dirigerlo nel suo periodo iniziale, che riproduce in certo modo
una discesa agli inferi, nel senso che consiste nell’analisi e nel lavoro
sulle sue qualita inferiori individuali per costringerle entro i limiti che
ne impediscano I'espansione, la quale porterebbe al soffocamento del-
le possibilita di coscienza superiori. E un compito complesso, nel
quale il maestro fa appello alla propria conoscenza e anche alla pro-
pria esperienza.

Muhyt ‘d-din Ibn ‘Arabi afferma che i maestri sono i rappresen-
tanti della Realta divina nel mondo, allo stesso modo dei Profeti, ma
con la differenza che essi non hanno una funzione legislativa, che in-
vece caratterizza la missione di questi ultimi. Questa ¢ la definizione
che ne da il massimo maestro:
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di un processo non ancora concluso, nel quale viene sottolineata la
distanza della condizione umana rispetto alla Realta divina, rappre-
sentata qui come inarrivato oggetto del desiderio.

Tornando al maestro spirituale, la descrizione delle sue caratteri-
stiche nel passo riportato dallo Say/o al-Akbar & anche la descrizione
delle sue funzioni, quindi delle capacitd che gli sono richieste per
condurre istruzione, il ta‘lim, del discepolo; egli prosegue avverten-
do che non tutti i santi sono dei buoni maestri, dal punto di vista
“didattico”. Se il raggiungimento di un elevato livello di realizzazione,
superiore senz’altro a quello cui deve condurre il discepolo, ¢ condi-
zione necessaria, non & tuttavia sufficiente, e vi sono dei santi la cui
totale attenzione alla contemplazione li rende poco adatti all’insegna-
mento. E la ragione per la quale, nelle furug organizzate in modo pitt
evidente, non tutti i vicari di uno sayh vengono incaricati dell’istru-
zione dei discepoli.

In ogni caso, dalla descrizione che abbiamo riportato & evidente
che Pesperienza costituisce uno degli ingredienti principali della fun-
zione magisteriale: il za‘/im & operativo, e non speculativo; la dottrina
&, per cosi dire, sperimentata, e solo cosi diventa conoscenza. In que-
sto senso, il Sufismo, come abbiamo detto all’inizio, ¢ essenzialmente
una pratica.

IL DISCEPOLO

Dalla descrizione delle funzioni del maestro & facile dedurre come
I'atteggiamento del discepolo nei suoi confronti debba essere di asso-
luta soggezione: la tradizione suft gli impone di essere come il cada-
vere nelle mani del lavatore di cadaveri, cioé come corpo morto che
il lavatore gira e rigira a suo talento; & in fondo la stessa situazione,
colla differenza che qui si tratta di polire anime, e non di lavar corpi.
Fa parte di questa soggezione, 1a dove listituzione esiste, che il di-
scepolo conduca vita cenobitica, nella quale presta il suo servizio al
proprio maestro, anche quale dimostrazione di gratitudine per quello
che egli fa per lui, che & certamente impagabile.

Flemento essenziale della condizione del discepolo ¢ l'assoluta fi-
ducia che egli deve nutrire nei confronti del maestro, che deve essere
tale da andare anche oltre le apparenze che gli organi dei sensi gli
offrono. E quanto raccomanda ‘Abd al-Qadir al-Jilani, che la tradizio-
ne islamica celebra grande santo e guida spirituale:

Quanto alle regole di buon comportamento con il maestro, gli & fatto obbli-
go di evitare di dissentire dal suo maestro nel foro esteriore, e di opporglisi
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in quello interiore; chi & ribelle esteriormente ¢ colui che viene meno alla
regola di buon comportamento, mentre chi coltiva I'opposizione nel suo ints
mo, si trova davanti alla sua perdita; anzi, diventa avversario del suo maestro
a proprio danno per sempre. Si tenga lontano dal dissentire con lui nel foro
esterno come in quello interno, e moltiplichi la recitazione della Parola di
Dio Potente e Glorioso:

«Signor nostro, perdona a noi ed ai nostri fratelli che ¢i hanno preceduto
nella fede, e non mettere nei nostri cuori rancore contro i credenti, nostro
Signore, giacché Tu sei pietoso e misericordioso» [Cort. 59.10].

E quando gli appaia qualcosa del maestro che gli ripugna a proposito
della Legge, cerchi di informarsi al proposito, ricorrendo all’analogia ed al-
l'allusione, e non lo divulghi, per non avere la meglio su di lui con questo
mezzo; e se scorge in lui un difetto, lo deve tencre nascosto, e lo deve porta-
re ad accusa contro se stesso, e dare un’interpretazione favorevole al maestro
nella Legge ™.

In ogni caso, prosegue Abd al-Qadir, il discepolo deve mantenere un
atteggiamento di assoluto rispetto e fiducia, anche quando dovesse
accorgersi che non esistono scusanti, a termini di disposizioni della
sari“a: il discepolo fa meglio a dubitare delle sue capacita di percezio-
ne, anche perché il suo orizzonte & di gran lunga piix limitato di quel-
lo del maestro; nel suo caso infatti intervengono altre ragioni che ne
spiegano, e giustificano, le eventuali apparenti infrazioni:

Tutto cid & semplicemente disattenzione ed accidente, un intervallo tra due
stati; giacché ogni coppia di stati ha un intervallo, ed un ritorno alle indul-
genze ed alla permissivita della Legge, ed all'abbandono della determinazio-
ne e della fortezza, come il disimpegno tra due dimore ™.

I due stati cui allude il passo sono degli stati di contemplazione, di
intossicazione anche prodotta dall'irruzione nel cuore della Presenza
divina: Iintervallo di cui si parla qui & quello tra due di questi feno-
meni, quello appena concluso e del quale resta l'impressione se non il
chiaro ricordo e quello che ¢ lecito attendersi segua, e Iattenzione e
la trepidazione con cui il mutasawwif ne spia i segni premonitori o
ne prefigura 'evenienza sono sufficiente ragione di disattenzione dalle
incombenze della situazione presente, la cui stessa natura di intervallo
tra due contemplazioni la rende ai suoi occhi secondaria. E interes-
sante osservare come, a proposito di questo mondo, che ¢ il mondo
nel quale si esercita il dominio della §ari‘a, ‘Abd al-Qadir parli di “in-
dulgenze e permissivita”, contrapponendole alla “determinazione e
fortezza” che sono invece necessarie nella fariga: la Legge costituisce
infatti un involucro protettivo, i cui stessi rigori costituiscono ausilio

145



1. SUFISMO

e indirizzo; in fondo, il mutasiwwif &, in quest’'ordine di idee, un
acrobata che opera senza rete.

Il discepolo che non riesca a concepire questa necessita di attri-
buire alle apparenti infrazioni del proprio maestro ragioni pienamen-
te soddisfacenti, sia pure per lui incomprensibili, o che non sia in
grado di fugare i suoi dubbi, deve lasciare il suo maestro e sceglierse-
ne un altro, nel quale riporre la sua completa fiducia; senza questa,
ogni progresso & quasi certamente COMPromesso.

Infatti, una tradizione attribuita a Sayyidna ‘Isa, ovvero Gesu nel-
la tradizione islamica, afferma che

Non entrera nel regno dei cieli e della terra chi non sard stato generato due
g

volte: intendo la prima come generazione dai genitori, ¢ la seconda come

generazione dal maestro "

1l passo riproduce per sintesi il discorso di Gesu a Nicodemo, come
si trova nel Vangelo di S. Giovanni, 3.3-8, dove I'espressione usata ¢
“nascere dall’alto”, ed ¢ seguita dalla precisazione che si tratta di na-
scere da acqua e da Spirito. Questa citazione nel contesto islamico
non deve stupire; infatti ‘Isa & considerato nell'Islam uno dei profeti
maggiori, lo Spirito di Dio, e soprattutto incarna un tipo di santita
sufi. Rispetto al testo evangelico, sicuramente noto a chi T'ha citato
all’origine, la distanza & pit apparente che reale, questa versione co-
gliendone laspetto essenziale nel contesto specifico: quello della rina-
scita intesa come nascita alla conoscenza della Realta divina. L’espres-
sione “generazione dal maestro” appare meno lontana da quella evan-
gelica dal momento che il maestro di cui si parla ¢ in realta lo stesso
Spirito che alberga nel cuore del mutasawwif, anzi secondo le corri-
spondenze tra macrocosmo e microcosmo che abbiamo visto nell’e-
sposizione di alHani * & lo stesso cuore, o meglio il suo interno, li-
berato dall'incrostazione che ne impediva la vista. Si parla a questo
proposito di “figlio simbolico”, espressione con la quale intendiamo
rendere loriginale arabo #ifl al-ma‘ani, letteralmente “il bambino dei
significati”, che il maestro halwati ‘Umar ar-RawSani (m. 892/1487)
spiega cost:

L imam Al ha detto: «Se non fosse per il mio educatore, non conoscerei il
mio Signore»: & questo 'educatore interiore, che risulta perd da un’istruzio-
ne esterna, basata sull’insegnamento orale, giacché i profeti e i santi istrui-
scono la forma, mentre listruzione dei cuori non ha luogo attraverso l'istru-
zione impartita da loro, bensi per istruzione da parte di Dio Altissimo: ¢ un
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altro spirito, cioe U figlio simbolico, del quale il signhor nostro, I'imam “Unmar
b. al-Hattab ha detto: «Il mio cuore ha visto il mio Signore» **

L’esplicita indicazione che l'istruzione & interiore, ma basata su un
insegnamento esterno, che viene riferito alla forma, & una chiara indi-
cazione della realtd del maestro, che nello stato della dualita che ca-
ratterizza il punto di partenza nella Via & come la proiezione esteriore
del figlio simbolico, che a questo punto ¢ un tutt’'uno con il maestro
interno, che il murid non sarebbe comunque in grado di percepire
prima del raggiungimento di uno stato di perfezione del cuore che
glielo consenta. Sul piano delle relazioni umane, la devozione al mae-
stro si protrae al di 1a del raggiungimento di questo stadio, ma, nel
suo foro interno, il wutasiwwif ha preso coscienza dell’identita fun-
zionale dei due, e prosegue da solo; questo anche se uno scambio di
esperienze e di informazioni che giungano attraverso le forme esterio-
ri umane sara sempre utile e percid ricercato fino al raggiungimento
della realizzazione.

I riti esoterici
L INIZTAZIONE

Questo, come abbiamo gia visto, ¢ il rito fondamentale nel Sufismo,
quello cioé che ne garantisce I'ingresso al questuante. Ne abbiamo gia
parlato in pili occasioni *7; qui ¢i limitiamo a ricordare come questo
rito, indipendentemente dalle forme esteriori che assume e che, come
dice ‘Abd ar-Razzaq al-Qasani, comprendono elementi necessari e
non necessari, rappresenti, sul piano interiore della vita del discepolo,
un punto di passaggio obbligato, nel quale passa I'influenza spirituale
che sola determina uno stato particolare che agisce sul discepolo; &
stata non a caso usata I'immagine di una forza spirituale che fluisce
dalle mani benedette del maestro a quelle del postulante, che ne tra-
sforma la condizione con la forza inebriante del vino spirituale.

Rito fondamentale e irrinunciabile, ma che tuttavia non produce
di per sé e da solo che una possibilita, esso apre la porta, ma il primo
passo nel percorso, come quelli successivi, sono a carico del discepo-
lo. Tale percorso, il suliik, passa attraverso le azioni di contenimento
dei propri desideri carnali, intendendo con questa espressione ogni
desiderio che abbia per oggetto cose appartenenti allo stato grossola-
no, cioé riconducibili in qualche modo al mondo fisico, e che costi-
tuiscono altrettanti impedimenti a spiccare il volo verso obiettivi che

147



1L SUFISMO

stanno al di 1a dell’orizzonte umano abituale: a questi il wutasawwif
deve essere morto, e nascere invece a quelli che indirizzano verso il
superamento della condizione umana di partenza. Fa parte dell’inizia-
zione, o meglio della hirqat al-irida, come I’abbiamo vista definire da
Suhrawardi *#, la guida del maestro lungo questo percorso, attraverso
i suoi consigli ¢ le sue istruzioni, ma anche attraverso gli altri riti che
caratterizzano la Via.

1L WIRD

1l termine significa propriamente “discesa all’abbeveratoio”: ¢ quindi
un mezzo per attingere alla fonte della conoscenza. Abbastanza fre-
quentemente 'espressione “prendere il wird” & usata come sinonimo
di iniziazione: e in effetti la prima cosa che il nuovo discepolo riceve
dal suo maestro subito dopo il rito di iniziazione & appunto la o le
formule del wird, la cui importanza, quantomeno in alcune furug, tra
le quali la Sadiliya, & considerata fondamentale. Esso infatti diventa la
preghiera quotidiana del discepolo, di solito da compiersi agli estremi
della giornata, ma anche, a seconda dei metodi delle varie turuq, in
altri momenti, in particolare quelli che precedono o seguono la pre-
ghiera canonica. 1l wird pud anche variare nei diversi momenti della
giornata, o nei diversi giorni della settimana. Consiste in una o piu
formule, da recitare un determinato numero di volte per occasione,
spesso un centinaio. Nel caso della Satiriya, o Sattariya, una fariga
sviluppatasi in India nel xv secolo e poi diffusasi anche nel Vicino
Oriente, 1l wird & costituito dal pronome di terza persona maschile,
Huwa, riferito alla Realta di Dio, accompagnato da una coppia di
nomi divini, diversi in ciascuna delle occasioni giornaliere in cui de-
vessere recitato, dopo le cinque preghiere obbligatorie: in questo
caso, il numero di volte in cui va ripetuta I'invocazione si conta in
migliaia, pur essendo ammessa la possibilita di ridurlo alle centinaia.
Si trovano tuttavia anche wird (pl. awrad) assai lunghi e complessi,
difficilmente distinguibili dal Azzb, altra forma di preghiera sufi di cui
tratteremo.

In ogni caso, si tratta di una preghiera individuale, nel senso che
viene confidata dal maestro al discepolo come mezzo destinato a fa-
vorirne il lavoro di politura dell’anima individuale, quindi il controllo
di quest’ultima.

Si possono trovare casi nei quali queste formule vengano insegna-
te anche a persone che vivono intorno ma, per cosi dire, esternamen-
te alla tariga: in questi casi, Peffetto che ci si attende ¢ quello di qual-
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L’importanza di queste preghiere, si tratti di hizb o di wird lungo,
¢ da considerarsi sotto pit aspetti: oltre a quello che abbiamo de-
scritto, vi & anche quello del potere incantatorio, o meglio teurgico,
della loro recitazione; esse sono ritenute essere rivestite di un partico-
lare potere di benedizione, che & legato alla dignita spirituale del
maestro che le ha composte, che viene direttamente collegata alla sua
capacita di intercessione; allo stesso hzzb & attribuito un potere di in-
tercessione “diretta” presso Dio o, meglio, presso quegli aspetti e
qualifiche di Dio che sono ascritte ai suoi nomi che in queste orazioni
vengono esplicitamente invocati, secondo 1'ordine coranico riportato
nel versetto che dice:

A Dio appartengono i Nomi pit belli; con quelli invocatelo **.

Agli abzab considerati pit potenti da questo punto di vista si attribui-
sce la presenza di un’invocazione al supremo nome di Dio, la cui
menzione ¢ considerata veicolo di sicuro ottenimento della grazia ri-
chiesta. Benché la recitazione di queste preghiere sia strettamente col-
legata all’ambito del Sufismo e, come abbiamo visto, all’interno delle
singole confraternite e ne sia sottolineata la funzione corale, non ne ¢
tuttavia esclusa la recitazione individuale, per la ricerca di una grazia
o di un supporto non necessariamente solo spirituale.

Un altro motivo di interesse di queste composizioni sta nei loro
contenuti; questi consistono sostanzialmente di una successione di
versetti coranici, nomi divini e richieste precise o generali il cui teno-
re ¢ in diretta corrispondenza con il versetto citato o il nome invoca-
to: per fare un esempio, l'invocazione al nome divino al-Gani, “il Ric-
co” nel senso che & Colui che non abbisogna di alcunché, visto che
tutto esistente, in atto e in potenza, & gia Suo, comportera la richie-
sta di essere liberato dalle catene di un bisogno che sia magari causa
di distrazione e impedimento al progresso lungo la Via, e potra con-
cludersi con una richiesta esplicita che al recitante sia accordata una
ricchezza il cui senso dipendera dal grado di spiritualita del que-
stuante. La scelta dei versetti coranici e dei nomi divini invocati, non
essendo affatto casuale, corrisponde di fatto agli aspetti della dottrina
e del metodo che caratterizzano la tariga in cui se ne fa uso.

Una composizione analoga al hizb sotto I'aspetto appena indicato
e la manzima sui nomi divini: si tratta di una composizione poetica
vera e propria, nella quale ogni verso abbina uno o pitt nomi divini a
una richiesta di grazia; questa di solito & espressa da una parola deri-
vata dalla stessa radice del nome divino invocato, creando un’asso-
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gnamenti sottolineano, il problema principale ¢ concentrarvisi, ed evi-
tare il pericolo che viene spesso additato ai principianti di lasciare in
qualche modo che la pronuncia del dikr da parte degli organi di fo-
nazione prosegua per proprio conto, mentre la mente viene invece
occupata da pensieri e immagini che vanno in tutt’altra direzione; op-
pure, ad uno stadio senza dubbio pit avanzato, ma ancora, per cosi
dire, abbastanza preliminare, la mente pone attenzione agli aspetti
esteriori delle formule che vengono pronunciate, continuando cosi a
stabilire una distinzione tra invocante e invocazione, che rende ditfici-
le a quest’ultima di imboccare la via del cuore. E anche a questo che
allude I'esegesi del versetto coranico:

Ricordati del tuo Signore quando abbia dimenticato 23,

spesso citato e del quale viene proposta un’interpretazione che, come
in molti altri casi, & condotta analogicamente attraverso i vari livelli di
realizzazione spirituale. Il pitt basso e pitt ovvio allude alla dimenti-
canza da parte dell'individuo della sua vera natura e quindi del suo
Signore; la proiezione delle sue facolta e dei suoi interessi all’esterno,
voluta dall’anima imperiosa, fa dimenticare e distrae dall’adorazione
pura. Ad un livello superiore, si tratta della dimenticanza del corretto
rapporto dell’uomo con il suo Signore, quale esce dal patto primor-
diale del giorno di a-Jasz *+. A un livello ancora piu elevato, dimenti-
care ¢ anche concentrarsi sulla menzione e sul menzionatore, anche
se in rapporto alla menzione stessa, fino a dimenticare il Menzionato,
nel senso che Egli non ¢ pit il solo a occupare I'intera coscienza del-
l'orante, che continua a mantenere una propria individualita separata
che si rifiuta di lasciarsi assorbire.

Se ne ricava 'immagine, corroborata dalle messe in guardia che si
trovano negli insegnamenti dei vari maestri, di un lungo processo di
esecuzione di questo rito, irto di difficolta e trabocchetti, tesi da un’a-
nima individuale che riconosce, diremmo d’istinto, in questo rito il
pitt implacabile nemico della sua libera espansione, e quindi s’ingegna
ad ostacolarne 'azione. F esperienza comune, che troviamo racconta-
ta in numerose opere della letteratura mistica (anche nel senso pro-
prio dell’espressione), appartenenti alle diverse tradizioni, quella di
una quasi inspiegabile difficolta a compiere questo tipo di rito, che si
tende a procrastinare o comunque a evitare e che, quando alla fine
viene eseguito, lo & con difficolta, perché la mente tende a vagare e
ad appigliarsi altrove. Altri generi di ditficolta, anche se analoghi ai
primi, ma corrispondenti ai diversi livelli di spiritualita raggiunta,
continueranno a prodursi, fino a che la menzione del Vero arrivera a
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stabilirsi nel cuore del mutasawwif: da quel momento, essa non cesse-
ra pit e diventera un tutt’'uno col respiro dell’orante, del quale mar-
chera in certo modo il ritmo. E questo il grado a partire dal quale la
menzione di Dio, si dice, prosegue autonomamente, senza che le fa-
colta umane inferiori, quelle cioe limitate all’ambito della dualita, vi
intervengano pitL.

Dal punto di vista formale, il dikr & per lo pit costituito dalla
formula della prima parte della sahada, la dichiarazione di fede che
attesta che “non vi & dio oltre a Dio”, da uno o piti nomi divini, nel
novero dei quali viene incluso il pronome di terza persona maschile
singolare. Puo essere costituito dalla stessa formula che attraversera
con il discepolo tutte le fasi del suo percorso spirituale, oppure pud
essere cambiato, ricorrendo a un altro nome divino, a seconda det
diversi gradi di realizzazione spirituale, che corrispondono alle varie
tappe della Via.

Costituendo il rito fondamentale del mutasiwwif, il dikr lo & an-
che della hadra, la riunione cioé dei discepoli intorno al loro maestro
in un momento stabilito della giornata, che varia, anche come fre-
quenza settimanale, da una #7°7fa all’altra. Con modalita diverse anche
per quanto attiene all’esecuzione corale, che pud essere accompagna-
ta o meno dal canto di un hizb cui si aggiungano o meno strumenti
musicali, pud essere eseguito stando seduti o in piedi, o prima seduti
e poi in piedi, adottando particolari positure o meno: si tratta di va-
riazioni che attengono alle diversita di metodo di ciascuna confrater-
nita. I’esecuzione del rito ha un andamento dal lento al veloce, in
genere, raggiungendo alla fine un livello spesso descritio come paros-
sistico; 'invocazione corale del nome divino infatti ne determina 1'ir-
ruzione nel cuore dell’invocante, che da luogo, talvolta, a delle mani-
festazioni di perdita di autocontrollo, che sta al maestro, al centro del
cerchio costituito dai suoi discepoli, governare e incanalare, anche at-
traveso manifestazioni del tipo di quelle che abbiamo descritto a pro-
posito della RifaTya 25, e la cui funzione potrebbe essere di valvola di
sfogo della tensione prodotta dall’entrata in contatto con un aspetto
della Realta che il composto umano ha difficolta a reggere. L’effetto
su colui che ne fa l'esperienza ¢ analogo, anche se, ovviamente, di
incomparabilmente minore potenza distruttiva, a quello esercitato
dalla manifestazione divina sul creato, di cui ci da un esempio il testo
coranico, la dove dice che Iddio, alla richiesta del profeta Musa sul
Sinai che gli Si mostrasse, Si manifestd invece a una montagna, che
ne fu subito ridotta in polvere, mentre lo stesso Musa cadde come
fulminato 2.
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1l rito, collettivo d’abitudine, puo essere compiuto anche da soli,
adottando accorgimenti suggeriti dal maestro per la sua esecuzione,
in modo da evitare, o padroneggiare, le possibili conseguenze.

Le modalita descritte qui riguardano quasi soltanto il dikr jabri,
quello cioé pronunciato colla lingua, a voce alta o moderata, caratte-
ristico della maggior parte delle turug; non perd della Nagsbandiya,
che come abbiamo visto utilizza invece il dikr bafz, silenzioso, segreto,
che il discepolo impara a recitare prima colla mente, per avviarlo su-
bito al cuore: viene infatti chiamato anche dikr del cuore.

Al dikr & attribuito un grande potere di azione sulla purificazione
iniziale del discepolo, come sulla sua successiva progressione come
mutasdwwif. Questo potere trova la sua ragion d’essere nel hadit qud-
sz nel quale Iddio promette a chi si avvicini a lui attraverso quella
pratica surerogatoria di avvicinarSi a sua volta al servo molto di piu
di quanto faccia, o meglio possa fare, quest’ultimo. Perché questo po-
tere di richiamo dell’attenzione divina funzioni, perd, & necessario
che sia preceduto dal conferimento della baraka attraverso linizia-
zione.

Ma vi & anche un aspetto “tecnico” da considerare: il d7kr consta
essenzialmente di nomi di Dio e di quella formula a essi assimilata
che ¢ la prima parte dell’attestazione di fede. Abbiamo citato piu so-
pra il versetto coranico nel quale il credente ¢ invitato a rivolgersi a
Dio attraverso i suoi nomi pitl belli; secondo la dottrina del Sufismo,
che da questo, come dagli altri versetti del testo sacro dell'lslam,
prende il suo punto di partenza, sono questi nomi a costituire la ma-
nifestazione della Realta divina attingibile all’'uomo: essi sono, in certo
modo, i punti di contatto possibile tra Iddio e Puomo. Certamente,
lattributo della sapienza alluso dal corrispondente nome divino &
condiviso dall’'uomo in misura incommensurabilmente infima rispetto
alla divinita: & nondimeno attraverso questa infima partecipazione che
al primo diventa possibile entrare in contatto con questo aspetto del-
la Realta, proprio in virtti di questa sbilanciata condivisione. Se si ag-
giunge che la creazione, nella sua interezza, ¢ in certo modo manife-
stazione dei nomi divini nel loro insieme, il raggiungimento da parte
dell’'vomo della sua condizione di partenza, quella adamica, non po-
tra passare che attraverso la loro acquisizione, magari attraverso alcu-
ni di essi, quelli invocati, che per lui diventano in certo modo pro-
gressivamente rappresentativi di tutti gli altri: & cosi che egli realizze-
ra il suo scopo di riacquisire la posizione di colui cui furono insegnati
tutti 1 nomi, Adamo, requisito indispensabile per porsi al centro del
cerchio simbolico di cui abbiamo parlato pit volte, e diventare il vi-
cario di Dio in terra. La reiterata invocazione di questi nomi richiama
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quindi la potenza degli attributi che vi sottendono; questa, installan-
dosi nel cuore del recitante, ne vivifica lo spirito, conducendolo verso
I'acquisizione anche delle altre potenze, rappresentate dagli altri attri-
buti; e quando, come abbiamo detto piu sopra, il dikr diventa il re-
spiro stesso del sz, egli ne completa I'assimilazione, diventandone in
certo qual modo egli stesso le potenze.

LA HALWA

Il termine significa “isolamento”, e indica una pratica molto comune
allinterno del Sufismo, fin dai suoi inizi. Non era infatti inusuale
nemmeno presso gli arabi preislamici: chi decideva di compierla si
muniva di provviste, raggiungeva un luogo isolato, preferibilmente
elevato, e vi trascorreva alcuni giorni, in meditazione o in preghiera.
Anche colui che diventera il Profeta dell'lslam prese I'abitudine di
farlo, a un certo punto della sua vita, in una caverna sul monte Hira’,
non lontano dalla Mecca: fu qui che ebbe la prima rivelazione della
sua missione ¢ della prima sizra del Corano che, come dicono i mu-
sulmani, scese tra gli uomini, la 9627, “A’i8a, vedova del Profeta, del
quale ha trasmesso numerosi ahadit, riporto che egli era solito dedi-
care a questa pratica I'ultima decade del mese di Ramadan.

Nel Sufismo, la halwa & considerata un elemento essenziale nella
progressione del discepolo; ha una durata limitata, e dev’essere com-
piuta con il permesso e sotto la guida del maestro. Durante il suo
svolgimento, il discepolo deve essere in stato di purita rituale e ci-
barsi con parsimonia, limitandosi allo stretto necessario; le sole inter-
ruzioni ammesse sono quelle esatte dai bisogni corporali. Puo aver
luogo piti volte, ma ne & esclusa una continuita che renderebbe la
halwa simile a un eremitismo di tipo monastico, che I'lslam esplicita-
mente rifiuta per i propri aderenti: la tradizione infatti riporta affer-
mazioni del Profeta che lodano chi si ritira dal mondo per preservare
se stesso e 1 propri simili dalle occasioni di tentazione e altre, di se-
gno contrario, che invitano a vivere la propria vita di credente in
mezzo agli altri credenti. La halwa, cosi com’@ praticata, risponde ad
ambedue le esigenze, rendendole complementari: essa costituisce I'oc-
casione di un piti diretto contatto con Dio, libero dalle tentazioni alla
dispersione del mondo circostante, al termine del quale la persona
che ne ha beneficiato ne puo in certo modo partecipare il vantaggio
alla comunita, sia essa quella dei confratelli nella zariga o quella che
lo circonda, si direbbe quasi per mera presenza. La halwa potrebbe
essere intesa in modo analogo al periodo di esercizi spirituali intro-
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dotto nel xv1 secolo da Ignacio de Loyola (m. 1556) nell’'ordine ge-
suita, all’istituzione dei quali alcuni ritengono non siano estranee al-
cune pratiche sufi. Ovviamente, il contesto esoterico del Sufismo non
consente di andare oltre una analogia esteriore, diremmo quasi for-
male: nella progressione lungo la Via, infatti, la halwa svolge quasi la
funzione di punto di passaggio tra le diverse tappe.

Le tappe lungo la Via

Come abbiamo sottolineato in pitt occasioni, il Sufismo & essenzial-
mente una pratica: esso ¢ infatti, in sostanza, la trasmissione di espe-
rienze che, finalizzate al raggiungimento dell’'unione con Dio, nei li-
miti riconosciuti all’incommensurabilita tra Creatore e creatura, ven-
gono “passate” dal maestro al discepolo e le cui modalita di espres-
sione, e anche di prospettiva, discendono direttamente dalle loro na-
ture, secondo quanto abbiamo gia detto pitt sopra **.

Questa caratteristica si ripercuote nelle descrizioni che vengono
date nelle differenti furug dei vari aspetti della progressione spiritua-
le, e anche della dottrina, che, pur nella sua identita sostanziale, si
presenta tuttavia sotto sfumature diverse che meglio corrispondono
alle diverse disposizioni naturali. 1l risultato & spesso una differenza
nel numero delle tappe, o descrizioni non coincidenti dei diversi
aspetti del metodo, e nell'importanza accordata ai vari elementi rite-
nuti utili alla progressione spirituale.

Ne troviamo un esempio nel celebre trattato di Hujwirf, che gia
conosciamo, a proposito della poverta, che abbiamo visto costituire,
proprio in virtl della sua valenza simbolica, un dato importante nella
dottrina e nella pratica sufi: essa & considerata un po’ la bandiera del
mutasawwif, proclamata dall’abito che tradizionalmente gli viene at-
tribuito; abbiamo infatti detto che egli ¢ il fagir, il “povero”, per an-
tonomasia.

Cid simboleggia da un lato il suo stato di persona che manca di
qualche cosa di essenziale, cio¢ la visione beatifica della Realtd divina,
da lui continuamente ricercata: la visione cioe del “solo davvero Ric-
co” (al-Ganz, uno dei 99 nomi pit belli di Dio, secondo la tradizione
islamica), Colui che non ha bisogno di nulla e di nessuno, mentre
tutto e tutti hanno bisogno di Lui, e sono quindi naturalmente pove-
ri. Se questa poverta congenita all’essere umano non & messa in di-
scussione da nessuno, la superiorita della poverta sulla ricchezza non
& comunque un dato acquisito assoluto; nel suo Kasf al-mahjib *°, al-
Hujwirf riporta opinioni diverse sull’argomento, anche se conclude
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sta. Si pud affermare che esso possa capitare piu frequentemente du-
rante la hadra, nella quale avviene la recitazione collettiva del dikr, in
occasione della quale si potrebbe ipotizzare una sorta di “accumulo”
di baraka; ma tutte le fonti insistono sull’assoluta gratuita del suo
prodursi. In quanto tale, esso & anche passeggero. E spesso paragona-
to allo stato di ebbrezza prodotto dal vino, i cui effetti, visti dal di
fuori, possono essere considerati simili. E come all'intossicazione del-
I'ebbrezza subentra la calma dello stato di sobrieta, anche il hal &
passeggero: le intuizioni, le percezioni, e anche lo stato di ebbrezza
che lo hanno accompagnato, restano forse come ricordo, e probabil-
mente come aspettativa di un’altra, futura, occasione.

Non costituisce comunque una vera e propria acquisizione di co-
noscenza, ma, si potrebbe dire, una possibile anticipazione.

L MAQAM (PL. MAQAMAT)

1l senso proprio del termine & “stazione”, luogo nel quale ci si soffer-
ma, si fa tappa; nel Sufismo, & appunto una tappa lungo la Via, che
costituisce un punto d’arrivo definitivo, nel senso che la conoscenza
che vi si riferisce & acquisita una volta per sempre e il suo perfeziona-
mentro diventa avvio e introduzione alla stazione, o alla tappa, suc-
cessiva. A differenza del hal, il magam & considerato acquisizione ot-
tenuta con il proprio sforzo dal mutasiwwif. Nel contesto islamico,
nel quale 'ortodossia teologica si & costruita intorno alla assoluta so-
vranita di Dio, senza che alcuno spazio davvero autonomo di azione
e rivendicazione sia riconosciuto all'uomo, questa acquisizione dallo
sforzo personale va considerata piti per distinguerla dal hal che per
affermarne una tutto sommato poco plausibile acquisizione umana,
negli stessi termini volontaristici e magari prometeici nei quali ce ne
figuriamo l'idea. Potremmo dire che una stazione ¢ la naturale conse-
guenza, in presenza delle qualifiche richieste e di un lavoro di purifi-
cazione, anch’esso conseguente alla natura specifica di colui che lo
compie, di un processo il cui avvio e il cui svolgersi sono all'insegna
della misericordia divina che si identifica al nome divino ar-Rahim,
“Colui che la dispensa” a coloro che la suscitano in virtu di una na-
tura e secondo modalita da Lui prestabilite; o, per tornare alla diffe-
renza di realta che separa le immagini nello specchio da chi vi si
specchia, il decreto divino, assolutamente simultaneo alla cosa decre-
tata nella Realtd, diventa successione temporale e apparente alea nel
dominio della contingenza.
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Queste stazioni, o gradi di conoscenza acquisita, sono rappresen-
tate e codificate in modo diverso. In alcuni casi, la loro suddivisione
¢ ridotta al minimo, con soli tre gradi, che corrispondono alla condi-
zione del discepolo principiante, di colui che si trova a meta strada ¢
di colui che & giunto al termine della Via, quale che sia il punto che
viene riconosciuto come tale.

Pit frequentemente, si parla di sette stazioni, diversamente de-
scritte, a seconda delle specificita metodologiche delle singole Vie.

Ad esempio, il manuale scritto da Qasim al-Hani *° considera set-
te stazioni, che sono identificate con sette diversi aspetti della zafs,
propedeutici 'uno all’altro, e di cui l'autore analizza gli elementi co-
stitutivi.

1l primo grado, e pitt esteriore, & quello della nafs al-ammara, I'a-
nima imperiosa, il cui ambito, o luogo di operazione, ¢ il mondo del-
la sar7a, della manifestazione sensibile, delle inclinazioni umane, e la
cui collocazione simbolica nel corpo umano ¢ il petto.

Il secondo & quello della nafs al-lawiwama, I'anima che rimprovera
e mette in guardia, il cui mondo & quello intermedio (‘@lan: al-bar-
zah), nel quale si salda la separazione, e la giunzione, tra il mondo
degli spiriti e quello dei corpi; la sua collocazione nell’organismo
umano, ovviamente simbolica, & il cuore; la sua condizione & 'amore
(mahabba); e il suo luogo di operazione ¢ la fariga.

I terzo & quello della nafs al-mulbama, V'anima ispirata, il cui
mondo ¢ quello degli spiriti; la sua collocazione nell'organismo uma-
no ¢ lo spirito r#h; la sua condizione ¢ 'amore appassionato (“sg); e
il suo luogo di operazione & la conoscenza, ma‘rifa.

Il quarto & quello della nafs al-mutma’inna, U'anima pacificata, il
cui mondo & quello della realtah muhammadiana, cio¢ della perfezione
creaturale; la sua collocazione nell’organismo & nell’ulteriore grado di
interiotizzazione del cuore, il sirr, intimo segreto; la sua condizione ¢
la vera pace; e suo luogo di operazione sono alcuni dei segreti della
Sari‘a.

Il quinto & quello della nafs ar-radiya, 'anima soddistatta, il cui
mondo ¢ quello di Lahit, il mondo cioe dei nomi e degli attributi
divini; sua collocazione nell’organismo ¢ il segreto del segreto, il
sirr as-sirr; sua condizione & l'annichilazione (fana’) della propria
entita separata; a questa stazione non & attribuito alcun luogo di
operazione.

Il sesto & quello della xafs al-mardiya, 'anima che accontenta, il
cui mondo & di nuovo il mondo della manifestazione sensibile; la sua
collocazione & nell’interno occulto del cuore; sua condizione & I'accet-
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tazione dello sconcerto che ha accompagnato I'annichilazione della
stazione precedente; il suo luogo di operazione ¢ di nuovo la sari‘a,
ma questa volta non pitt dal punto di vista esteriore, ma da quello
della sua produzione: a ulteriore precisazione, al-Hani aggiunge che
'anima in questa stazione torna a volgersi al mondo sensibile, con il
permesso divino, per beneficare le creature con le grazie che Iddio le
ha infuso. E la stazione di quella che viene definita come “realizzazio-
ne discendente”: in essa si & compiuto il percorso ascendente e il safr
ha raggiunto lo stadio nel quale si realizza la condizione definita dal
hadit qudst,

e non cessa il Mio servo di avvicinarMisi con le opere surerogatorie, finché
Jo amo; e quando I'ho amato, sono I'udito con cui ode, la vista con cui vede,
la mano con cui afferra, il piede con cui cammina 3,

diventando il velo attraverso il quale agisce nel mondo la Realta di-
vina.

I settimo & quello della nafs al-kamila, 'anima perfetta, il cui
mondo & quello della molteplicita nell’unita e dell’unita nella molte-
plicita insieme; la sua collocazione rispetto al composto umano &
quella del segreto pitt occulto, il cui rapporto con lintimo segreto ¢
analogo a quello tra lo spirito e il corpo; la sua condizione & la per-
manenza; e suo luogo di operazione & conseguentemente la sintesi di
tutti i luoghi di operazione delle stazioni precedenti.

Le stazioni, come gia abbiamo detto, possono di fatto coincidere
con le sette lata’if, (pl. di latifa), in questo contesto “centro sottile”:
sottile nel senso di difficile da percepire con i mezzi consueti di per-
cezione, ma anche nel senso di “non grossolano”, cioé non limitato
all’ambito corporeo. Un centro sottile & un punto nodale che si “ap-
poggia” simbolicamente al corpo umano, il cui risveglio rappresenta
'acquisizione di un grado di conoscenza, che ¢ appunto una stazione.
In un anonimo “libro d’appunti e istruzioni” scritto da un murid tra
il xvi ed il xviu secolo troviamo questa suddivisione:

Uno dei massimi maestri ha detto:

«Il centro sottile della mia individualita, cioé il petto, che & proprio alla
gente comune, & connesso al mondo di Nésat, e la forma di dikr che gli &
propria, & quella della lingua;

il centro sottile del mio cuore, che & proprio alla generalita dei credenti,
¢ connesso al mondo di Malakit, e la sua forma di dikr & quella del cuore,
eseguita ininterrottamente e senza distrazioni, come fanno gli Angeli;
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attenzione spirituale e speranza (fawajjub e raja), pazienza e fiduciosa
sottomissione (sabr e taslim), remissione e affidamento (tawakkul e
i‘timad), lode e ringraziamento (hamd e sukr), soddisfazione e com-
piacimento divino (rida e hasnudr) 3*. Sette sono invece, in questa si-
stematizzazione, le sfere del percorso di realizzazione, all'interno di
alcune delle quali sono previste ulteriori suddivisioni.

E dunque normale che le diverse turug adottino definizioni di-
verse per lo stesso oggetto o argomento, o anche organizzino in
modo diverso, le une rispetto alle altre, le tappe dell’ascensione spiri-
tuale, seguendo ciascuna un proprio metodo, cui corrisponde un
adattamento alle esigenze di un gruppo di nature, come abbiamo gia
detto. Questo da ragione anche del fatto che la successione delle va-
rie virtd, e anche la scelta tra tutte le virtit possibili, non sia uguale e
omogenea (n tutti i casi.

La santita (walaya)

I concetto di santita espresso dal termine waliya pud essere riferito
unicamente all’ambito del Sufismo. Non che I'Islim non riconosca
una forma di dignita spirituale ad altre manifestazioni eroiche di fede,
come nel caso dei martiri: ¢ un aspetto, questo, comune anche al
concetto di santitd cristiana, che fa riferimento alle virtd eroiche,
espresse generalmente nell’azione. E noto come I'Tslam riconosca al
martire la certezza della beatitudine eterna, purché il suo martirio
abbia luogo nei limiti e nelle modalita stabiliti dalla sa7iz, che, in
quanto tale, si riferisce appunto all’ambito dell’azione: infatti egli &
celebrato dall’appellativo di szhid, “testimone”, e la sua & una condi-
zione diversa da quella del santo vero e proprio, tanto che un hadit
avverte che

nel giorno del giudizio saranno pesati I'inchiostro dei sapienti ed il san-
gue dei martiri; e I'inchiostro dei sapienti peserd di pit del sangue dei
martiri 3%,

Il termine qui usato per “sapienti” & ‘ulama’, che, come termine tec-
nico, indica i dottori della Legge, ma che ¢ il plurale di ‘a/zz, parola
che ha come senso primo quello di “sapiente”. La sapienza i, rife-
rita alla stessa radice, ¢ ugualmente impiegata per indicare la scienza
nel senso piu generale dell’espressione, da un lato, e, dall’altro, per
indicare la forma di sapienza considerata da molti nel Sufismo come
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superiore alla stessa #za‘rifa, che indica di solito la conoscenza che si
consegue lungo la tariga.

Questa conoscenza, comunque definita, & un tutt'uno con la wa-
laya, in virtu della quale il santo & chiamato walr,

Wali ¢ un termine dai molti significati, tutti complementari tra di
loro e che, insieme ad altri termini derivati dalla stessa radice, con-
tribuiscono a chiarire il senso profondo di questa espressione.

Walz ¢ in primo luogo uno dei 99 nomi pitt belli di Dio: in que-
sto senso esprime la sovranita, verso il cui detentore viene tributata
Pobbedienza piti assoluta e totale. 1l termine comprende nei suoi si-
gnificati anche quelli derivati dall'esercizio dell’autorita, che sono
quelli di protezione, di cura degli interessi di colui che al walf si affi-
da. Si dice infatti abitualmente che Iddio & il miglior wali nel senso
di miglior patrono, cioé benevolo soccorritore e conoscitore di biso-
gni di chi si trova sotto la sua protezione: i commentatori sottolinea-
no come ne consegua necessariamente la prossimita del protettore al
protetto; prossimita in ogni senso, che include quello dell’affezione:
tutte sfumature di senso contenute nel termine wals.

Dal punto di vista della creatura, il senso immediato di wali che
corrisponde al primo che abbiamo attribuito alla divinita, quale suo
complementare, ¢ quello di “servo”; servo obbediente e fedele, che
ama il suo Signore, e percid Gli & vicino. 11 walz, allo stesso modo del
mawla, parola derivata dalla stessa radice e dal significato fortemente
affine nel contesto che ci interessa qui, ¢ indicato come servo perso-
nale, intimo, del suo Padrone, e che quindi gode della Sua prossimita
e della Sua fiducia: come tale, nei limiti della sua posizione inferiore,
Gli & amico, totalmente rimesso alla Sua volonti. La santita, waliya,
va quindi considerata nella sua essenza come prossimita, nel cui con-
cetto include tutti gli altri sensi, per cosi dire ausiliari, che abbiamo
indicato. E come un padrone affida al suo servo fidato i compiti piu
delicati, il possesso della walzya comporta anche quello della wilaya,
altro aspetto della santita, che si esprime nella reggenza del mondo su
incarico del suo Signore. E questo il livello, come gia abbiamo visto,
nel quale il santo si identifica con la funzione di Adamo, di vicario di
Dio in terra.

La tradizione sufi annovera diversi livelli di santita: quella minore
viene identificata con lo stato di prossimita a Dio come punto di arri-
vo e ¢ caratterizzata dall’ebbrezza della contemplazione; & pero nello
stato della santita maggiore che il salik, colui che percorre la Via, rag-
giunge la contemplazione della prossimita al suo signore, ancora im-
perfetta, ma foriera del raggiungimento dello stadio successivo, quello
della santita suprema, nella quale gli attributi e i nomi divini sono
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percepiti come emanazione dell’Essenza. E questa la definizione che
ne danno i maestri della Nagsbandiya.

Esistono poi diversi tipi di santita, che corrispondono a un di-
verso punto di vista. Non pit quello della progressione spirituale, ma
quello delle modalita, per cosi dire, operative. Il riferimento per que-
sta classificazione, che troviamo nelle esposizioni di Ibn ‘Arabi, ¢ ai
profeti che la tradizione islamica riconosce. Ciascuno di questi & stato
portatore di una saggezza specifica, che & quella corrispondente alla
sua natura, la quale determina, per cosi dire, il colore della lente che
riflette la volonta divina; Ibn ‘Arabi usa I'immagine del castone di un
anello, che circonda una saggezza, identificata con una perla: & questo
che, attraverso la propria, da la forma della saggezza che riveste.

In ogni santo si possono riconoscere delle modalita particolari di
metodo ed azione, che sono raggruppabili in tipologie che li assimila-
no ai profeti, secondo un’affinita di natura, nel senso che abbiamo gia
indicato a proposito delle specificita della Via di ciascuno 3°. Ibn
‘Arabi parla a questo proposito di “ereditd”, wirata, di questo o quel
profeta; questa si traduce, nel metodo come nelle manifestazioni este-
riori, in una tipologia nella quale si riconoscono le caratteristiche tra-
dizionalmente attribuite a quel profeta: se le modalita di conoscenza
non sono percepibili all’esterno della comunita esoterica, lo sono in-
vece le azioni esteriori, e in particolare le karamat, i “prodigi”, termi-
ne con il quale sono indicati i suoi miracoli, che avvengono con il
permesso di Dio. Questi sono diversi dai miracoli dei profeti, le #zu-
“jizat, che li accompagnano a prova della verita della loro missione.
Ad esempio, tra le manifestazioni della santitd di tipo mosaico vi ¢ la
luminosita accecante del volto, che riporta alla luminosita che emana-
va dal volto di Musa quando scese dal Sinai; manifestazione invece
della santita di tipo cristico saranno i miracoli di restituzione della
vita 37,

I santi musulmani ricevono queste eredita attraverso il Profeta
Muhammad, il quale, in quanto Sigillo dei Profeti, li sintetizza tutti, e
fin dall'inizio delle rivelazioni. Non si tratta dunque di eredita riferite
alla tradizione incarnata dai vari profeti, ma soltanto delle caratteristi-
che personali del profeta in questione; caratteristiche che possono an-
che essere ereditate parzialmente.

Capita anche che un santo abbia rivestito forme diverse in periodi
diversi della sua vita spirituale, passando, per esempio, dalla tipologia
cristica e quella mosaica, o di qualche altro profeta. La forma piu
perfetta, &, naturalmente, quella che si eredita dal sigillo della Profe-
zia, cioé la santita muhammadica.
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LA GERARCHIA ESOTERICA

Come abbiamo visto, il percorso della santita ¢ un percorso ascen-
dente. Arrivato allo stadio di maggiore prossimita possibile alla Realta
divina, il sifi non ha tuttavia concluso il suo cammino: arrivato al
culmine di quella che possiamo chiamare la realizzazione ascendente,
gliene resta un’altra da compiere, che & chiamata realizzazione discen-
dente. Nel testo di al-Hani dal quale abbiamo tratto la descrizione
dei gradi dell’anima 3%, questa realizzazione discendente sembra esse-
re ascritta non all’ultima stazione, che & quella della permanenza, ma
a quella che immediatamente la precede: assai probabilmente non
perché a chi vi si trovi manchi ancora un grado di progressione
ascendente, ma perché questa discesa, che & definita sempre come ac-
cettazione volontaria di un compito, & un aspetto della dignita spiri-
tuale del santo che viene considerato separatamente solo rispetto alla
funzione, e non alla personalita di chi la esercita. Una delle caratteri-
stiche di questa stazione & quella di avere come luogo di operazione
il mondo della sari‘a: ¢ lo stesso del grado iniziale, quello della zafs
al-ammara; ma qui il punto di vista & quello opposto: la stazione della
nafs al-ammara si pone, per cosi dire, dal punto di vista della foce
della sari“a, mentre quello di cui stiamo parlando ora & quello della
sua sorgente, che fa tutt’uno con la Realta. Come dice il hadi qudsi
che abbiamo citato al proposito, & la forma di colui che ha raggiunto
questo grado ad agire come riflesso della volonta divina nel mondo; il
che ci riporta a quanto abbiamo detto a proposito dell’'uvomo che si
colloca al centro della manifestazione 3. E questa la condizione di
colui che viene inviato da Dio a diffondere una rivelazione, funzione
esaurita, nell'Islam, dall’apparizione del Profeta Muhammad, dopeo il
quale non vi sara altro profeta.

Il santo che raggiunge questo stadio attua una realizzazione di-
scendente nella quale svolge delle funzioni che si richiamano ai vari
aspetti di quella vicegerenza del creato, nell’ambito esoterico quanto
in quello essoterico. Abbiamo visto come quella di rinnovatore seco-
lare vada annoverata tra queste funzioni: ma ve ne sono altre, che
costituiscono la gerarchia esoterica vera e propria, e le cui funzioni,
note all'interno della 7a°fa, esercitano il loro effetto anche sul mondo
esteriore, anche se questo, si avverte, non ne ha percezione.

Il culmine di questa gerarchia & rappresentato dal Quib, “Polo”,
chiamato anche Gawt, “Soccorso”; di fatto, si parla di un Quitb al-
aqtab, che potremmo tradurre con “il Polo supremo”: questo & defi-
nito da al-Qasani come il pitt elevato grado della santita, al di 13 del
quale vi ¢ solo il grado della realta profetica del Sigillo della Profezia,
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cioé quella realta muhammadiana, la hagiga mubanmadiya, che rap-
presenta I'essenza stessa della profezia, alla quale tutti i profeti della
storia hanno attinto. Egli ¢ anche colui che esercita la giurisdizione
sul mondo.

Vi & poi il Qutb az-zaman, il “Polo del tempo”, le cui funzioni di
reggitore del mondo si limitano a un tempo definito. Alcuni aggiun-
gono una ulteriore suddivisione, attribuendo un Polo, o un Soccorso,
a ogni rivelazione. E comungue il solo Polo del tempo a essere chia-
mato anche Gawt.

Al di sotto di questo grado esistono altre figure, che vengono per
lo pitr indicate nella gerarchia che segue:

— 3 nugabd’ (pl. di naqib), “sovrintendenti”;
— 4 awtad (pl. di watid), “picchetti”;

— 7 abrar (pl. di barr), “pii”;

— 40 abdal (pl. di badal), “sostituti”;

— 300 abyar (pl. di hayr), “migliori”.

Ogni grado inferiore di questa gerarchia rappresenta la “riserva”
di quello superiore: alla morte di uno dei santi di quest’ultimo, ¢ in
quello immediatamente inferiore che viene scelto il sostituto.

Il numero dei componenti di ciascun grado e, talvolta, anche la
sua collocazione nella gerarchia appare incerto, fonti diverse fornen-
do numeri diversi. E il caso, per esempio, del numero degli abdal:
esso varia, a seconda delle fonti, da 7 a 40, e anche fino a 7o0. Trat-
tandosi di una gerarchia “a piramide”, il diverso numero di apparte-
nenti attribuito a ciascun grado comporta anche una collocazione di-
versa: mantenendo lo stesso esempio degli abdal, coloro che attribui-
scono a questo grado 7 membri lo collocano anche al posto occupato
nel nostro schema dagli abrar.

Di notevole interesse ¢ la relazione che viene stabilita tra questi
gradi, la loro santita essendo, per cosi dire, conformata sul cuore di
tre profeti e di tre angeli ravvicinati a Dio, cioé Adam, Mtsa (Mose)
e Ibrahim (Abramo) tra i profeti, e Jibril (Gabriele), Miha’1l (Miche-
le) e Israfil (Raffacle) tra gli angeli. Sembra trattarsi qui di un ele-
mento differente rispetto a quello delle tipologie di santita di cui par-
lavamo precedentemente.

Categoria a se stante & quella degli afrad (pl. di fard), i “singoli”,
santi il cui numero & variabile, ma comunque sempre dispari, che si
situano al di fuori della gerarchia dei santi, e che non sono sottoposti
quindi alla giurisdizione del Qutb. Spesso capita che essi stessi siano
alloscuro di questa loro dignita spirituale, indice presumibile di una
loro eccezionalita. Sono stati tuttavia riportati dei casi di sostituzione
del Qutb defunto o, se si preferisce, in ogni senso reintegrato nella
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Si tratta a prima vista di una contrapposizione, una valutazione
corretta la quale non sarebbe tuttavia possibile senza tenere conto
della caratteristica del Sufismo su cui abbiamo spesso insistito, quella
cio¢ di essere essenzialmente una pratica, e quindi di riflettere conte-
sti e punti di vista complementari e compatibili, ciascuno riflettendo
un determinato grado di realta.

Ad esempio, da un certo punto di vista, ogni maestro fondatore
di una tariga &, per i suoi discepoli, un Sigillo della Santita, la sua
forma di santita essendo quella trasmessa loro attraverso la catena dei
maestri intermedi; questa non pud essere mutata, restando nella stes-
sa via, ma essere integrata da adattamenti e aggiunte; I'introduzione
di una nuova forma comporterebbe la nascita di una nuova #a’7fa.

Con analoga facilita viene risolta un’altra questione: quella della
superioritd dei santi e dei profeti sugli angeli. Qui la questione sorge
sulla differenza di natura tra le due categorie, di luce quella degli an-
geli, di terra quella degli uomini: I'elemento terreno ¢ senz’altro infe-
riore all’espressione pitt pura dell’elemento fuoco, cio¢ la luminosita,
e quindi si deve concludere per la superiorita degli angeli. Occorre
considerare perd che la realta umana, nella sua massima espressione,
non si esaurisce nel materiale contingente di cui & rivestita: in essa
infatti & stato insufflato I'alito del Misericordioso e ne ¢ uscito I’Ada-
mo cui sono stati rivelati tutti i Nomi e al quale gli angeli hanno rice-
vuto da Dio 'ordine di prostrarsi. Profeti e santi sono la realizzazione
dello stato adamico, quindi sono partecipi di una superiorita indiscu-
tibile: ¢ infatti con gli uomini, e non con gli angeli, che & stato stretto
il Patto di a-last, punto iniziale di tutta la storia dell'umanita.

Wabhdat al-wujud e wabhdat as-subid

Queste due espressioni designano due dottrine sovente considerate
contrapposte all’interno del Sufismo, ma che, come abbiamo accenna-
to a proposito di Sah Waltullah Dihlawi 4°, sono complementari e
conciliabili, 'apparenza di irriducibilita poggiando piuttosto su un
equivoco lessicale.

Wahdat significa propriamente il fatto di essere uno, da solo, e
definisce quindi I’“unicita”. Wusud & termine dalla resa pitt comples-
sa: indica quel che c’¢, che esiste; e, conseguentemente, anche quello
che, essendoci, si puo trovare, ovvero percepire. Nel linguaggio dot-
trinale I'espressione puo, e di fatto sembra, avere dato luogo a di-
verse sfumature di senso: se si parla di unicita dell'Essere, si intende
che esiste un solo e unico Essere e che non ne esistono altri; se si
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parla di unicita dell’esistenza, significa che tutti gli esseri che ci sono
condividono la medesima esistenza, o ne sono partecipi; se si parla
infine di un solo “trovato”, ovvero “percepito”, significa che uno solo
¢ loggetto della conoscenza.

La dottrina che va sotto questo nome & riferita a Ibn ‘Arabi, che
ne ha dato la pitt completa esposizione; ma se ne pud riconoscere la
presenza anche prima: la Realta di Dio ¢ la sola realta, Iddio essendo
il solo a esistere per sé. Egli ¢ il solo Essere, gli esseri essendo leffet-
to della Sua creazione: il che significa che a essi & stata concessa un’e-
sistenza ordinata in un suo svolgersi che comprende il ciclo nascita-
sviluppo-decadenza-morte, caratteristica della contingenza di dunya, il
mondo di quaggiti. A questa definizione, che corrisponde anche al-
Tortodossia essoterica, possiamo aggiungere le considerazioni che ne
derivano dal punto di vista filosofico: nessun essere che non abbia in
se stesso la propria ragion d’essere pud essere detto pienamente esi-
stente. In fondo, la piu chiara esposizione del limite e della relativita
dell'esistenza degli esseri creati & quella che li paragona alle immagini
riflesse in uno specchio, di cui gia abbiamo detto +.

La dottrina della wahdar al-wujid definisce questa interpretazione
della realta, riferendola al punto di vista divino: al di fuori di Lui
nulla effettivamente puo esistere, non potendovi essere alcuna collo-
cazione al di fuori del Tutto, l'infinito che non ha confini; I'Essere &
uno, infatti, e l'esistenza anche puo essere soltanto una, non potendo
essere riferita che all'unico Essere. Quindi, tutto cid che esiste non
puo esistere che all'interno dell'unico Essere dall’unica esistenza. Non
si tratta pero di una condivisione, o di una partecipazione piena all’e-
sistenza: una dottrina che lo affermasse finirebbe per dover conclude-
re che l'unica esistenza & la somma degli esistenti, e che I'Essere sa-
tebbe, se non proprio la somma, almeno la summa, degli esistent,
finendo col cadere in una concezione panteistica, assolutamente in-
compatibile con la dottrina islamica, alla quale il Sufismo di Ibn “Ara-
bi rimane assolutamente ancorato; il Corano afferma infatti a chiare
lettere che «Nulla Gli ¢ uguales +2.

Lesistenza degli esseri non pud quindi che essere relativa, e in
quanto tale sostanzialmente illusoria — esattamente come quella delle
immagini nello specchio — quando sia considerata rispetto a Dio, e
reale nel suo ambito proprio, la cui esistenza relativa non & non-esi-
stenza,

A questa dottrina, sostanzialmente inconfutabile dal punto di vista
teoretico, sono state avanzate delle critiche, in particolare dal grande
maestro indiano Ahmad al-Fartgt as-Sirhindt 43, Queste si riferiscono
in modo particolare all'aspetto pratico della realizzazione spirituale;
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per Sirhindi, la definizione della illusorieta dell’esistenza umana si tra-
duce in uno stadio imperfetto di conoscenza, quello nel quale 'aman-
te, accecato dalla luce dell’ Amato, vede soltanto Lui: ¢ come chi, fis-
sando l'occhio al sole, ne risulta forzatamente abbacinato, e tutto
quello che percepisce ¢ il sole — luna e stelle non ci sono pit. Al di la
di questo stadio si colloca invece chi, pur contemplando il sole nella
sua assoluta diversita rispetto alla luna e alle stelle, ne percepisce I'e-
sistenza non come entita separate, ma attraverso di esso: ¢ questa, in
estrema sintesi, la dottrina della wahdat as-$ubad, I'unita di contem-
plazione, elaborata da Sirhindt.

La differenza di posizione tra Ibn ‘Arabi e Sirhindi ¢ stata forse
accentuata fino a trasformarla in un’opposizione, che di fatto non
sembra esserci stata: Sirhindi, che visse quattro secoli dopo il maestro
andaluso, ci ha lasciato interessanti commenti a numerosi passi dot-
trinali di quest’'ultimo; certamente considerava la sua opera pericolosa
per i principianti, che potevano essere facilmente indotti in errore da
una comprensione errata e parziale delle dottrine ibnarabiane; di qui
una riserva che fu condivisa anche da molti altri maestri, che ritene-
vano che la conoscenza di queste dottrine andasse limitata a coloro
che erano in grado di riceverle. Si tratta di una riserva assai frequente
in un contesto nel quale la conoscenza & un’acquisizione graduale,
pella quale ogni grado, che ¢ anche di coscienza, in certo modo, su-
perando il precedente, ne sconvolge la prospettiva: ogni acquisizione
dev’essere raggiunta attraverso una necessaria propedeuticita.

Le due unita, di esistenza e di contemplazione, si rivelano in fon-
do complementari e rappresentano probabilmente due punti d’arrivo
metodologicamente differenti, e la cui descrizione in termini di dot-
trina/pratica & conseguentemente differente; ma, come lascia intende-
re un maestro della stessa fariga che fu di Sirhindi, il gia citato Sah
Waliullah Dihlawi, & di due aspetti della stessa dottrina che qui si
tratta e le opposizioni sono pitt di forma che di sostanza.
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positivista, veniva in certo modo a saldarsi con l'ostilita al Sufismo di
alcuni dottori della Legge, per i quali diventava impossibile accettare
Iidea che di questo preteso corpo estraneo avessero fatto parte pro-
prio quelle personalita cui la societa islamica doveva in larga parte fa
sua pit che millenaria struttura. D’altronde, anche escludendo che al-
cune delle personalita rivendicate al Sufismo ne avessero davvero fat-
to parte, come nel caso dei fondatori delle quattro scuole giuridiche,
ve ne sono altre che hanno influenzato il pensiero religioso islamico,
e ne hanno determinato le caratteristiche nella societa. Ci limitiamo a
ricordare i nomi di Hasan al-Basri, importante esponente del Sufismo
il cui insegnamento nel dominio sciaraitico ha determinato in certa
misura la posizione dell’ortodossia rispetto alla nascente scuola “teo-
logica” razionalista dei mutaziliti, e di Muhammad al-Gazalf, il rinno-
vatore secolare del x1r secolo, che ha dato la sua impronta al pensiero
teologico e religioso dell'Islam che ne sarebbe seguito e che porto a
compimento il processo di superamento di quella scuola mutazilita i
cul primi passi erano stati mossi in opposizione all’'ortodossia sunnita
incarnata quattro secoli prima da Hasan al-Basrt.

Un’influenza che andrebbe valutata caso per caso nel suo impatto
sui vari aspetti del pensicro e della societa islamica & stata anche eser-
citata da tutte quelle personalita, note e meno note, che hanno svolto,
accanto alle funzioni di maestro della Via, anche quelle di collaziona-
tore e commentatore di hadit, oltreché di maestro di diritto, come nei
casi di Sufyan atTawri (m. 161/777) e di Abu Zakariya’ Yahya an-
Nawawi (m. 676/1277). Altri furono celebri predicatori, la cui presa
sulle masse viene riportata dai biografi attraverso numerosi esempi,
come nel caso di colui che la tradizione venera come fondatore della
tariga pin diffusa in tutto il mondo islamico, ‘Abd al-Qadir al-Jilant.

Come abbiamo visto, molti furono i sifz che svolsero una parte
attiva nella guerra santa, per un periodo della loro vita, o raggiungen-
do questa forma di martirio: ricordiamo al proposito la figura di Ibn
al-Mubirak, che era stato discepolo di Sufyan atTawri e che morira
nel 181/797 sulla via del ritorno da una spedizione.

Un aspetto particolare & quello del rapporto tra esponenti del Su-
fismo e autorita politiche: abbiamo gia visto come Ibn Arabt attribui-
sca a pitt d’un califfo anche la suprema autorita nella gerarchia esote-
rica %, il cul presupposto & ovviamente quello di essere un sifz, e an-
che nel senso pill pieno dell’espressione. Al di la da questi casi, vi
sono quelli delle diverse relazioni intercorse tra sovrani e maestri del
Sufismo: lungo tutta la storia dell’Islam vi sono sultani ed emiri che si
fanno discepoli di questo o quel maestro; abbiamo gia visto, in due
momenti diversi della storia, i casi di Hwaja Ahrar e di Mawlana
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Le feste popolari erano per lo piu legate a queste celebrazioni del
santo, la cui tomba sorgeva sul territorio, meta di pellegrinaggi la cui
area di provenienza dipendeva dalla sua notorieta e dalla diffusione
della Via da lui fondata o che comunque a lui faceva riferimento: i
fedeli, facessero o meno parte della gente della Via, accorrevano a
rendere omaggio al santo, a raccoglierne la baraka o a chiederne I'in-
tercessione presso Dio per tutta una gamma di favori e di interventi,
sostanzialmente analoga a quella che intesse le richieste che nel Cri-
stianesimo vengono fatte ai vari santi la cui fama di miracoli e grazie
ottenute fa accorrere i pellegrini. Nel caso dell'Islam vengono coin-
volti i successori del maestro venerato, quali depositari della sua dot-
trina, e quindi della sua facolta di benedizione e intercessione. E que-
sto che viene indicato come Sufismo popolare, fatto di manifestazioni
di preghiera e venerazione e richieste di intercessione che & stato tal-
volta contrapposto a un Sufismo dotto e cervellotico, che poi sarebbe
il Sufismo di quelle dottrine ed esperienze del divino di cui I'aspetto
popolare, quello dei miracoli e delle grazie impetrate e ricevute, delle
mediazioni e delle protezioni assicurate, & la conseguenza in termini
di energia spirituale: appunto, la baraka.

La presenza del Sufismo nella societa islamica & anche un fatto di
penetrazione capillare, coloro che scelgono di percorrere la Via non
costituendo, nella maggior parte dei casi, gruppi chiusi di cenobiti o
singoli eremiti (se non per breve tempo), ma continuando a esercitare
la loro professione e quindi vivendo in mezzo ai loro consimili, il che
rende possibile quell’azione di presenza sostenuta dalla loro condizio-
ne spirituale. Il Sufismo era presente nelle organizzazioni di mestiere,
quali le gilde dei mercanti, ma anche nelle corporazioni che abbiamo
visto essere state poste sotto la protezione di ‘Alf b. Abi Talib; sappia-
mo che esse mantenevano dei legami con maestri del Sufismo che
sembrano costituire una vera e propria istruzione spirituale, stando
alle numerose indicazioni che ne possediamo, e che meriterebbero di
essere approfondite. Un altro aspetto a questo legato ¢ quello del
rapporto di alcune di queste corporazioni con forme locali di futuw-
wa e con organizzazioni pilt o meno spontanee che, nei frequenti mo-
menti di crisi o di latitanza delle autorita costituite, si facevano carico
del mantenimento dell’ordine pubblico del quartiere o magari dell’in-
tera citta.

In particolare nelle montagne del Maghreb, dove il fenomeno ¢
stato ben documentato dai ricercatori francesi, ma anche altrove, in
ambito specialmente rurale o tribale, i marabutti o i santi che condu-
cevano una vita semianacoretica erano spesso il punto di riferimento
obbligato non solo per un’intercessione presso Dio al fine di una gra-
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tirato la sua attenzione per gli abiti sfarzosi e i gioielli che aveva ad-
dosso; il tentativo di rapina, immediatamente messo in opera, ando
male: Sunan Bonang gli rise in faccia e gli diede dimostrazione ad un
tempo di grande potere, facendo apparire all'istante un albero d’oro
carico di gioielli dove prima c’era un fico, e di totale disinteresse per
le cose del mondo. Il giovane ne fu colpito e gli chiese allora di
istruitlo nella sapienza. Sunan Bonang lo invito alla fermezza ¢ alla
pazienza, e il nuovo discepolo passd anni immobile, nella foresta, a
meditare in attesa del ritorno del maestro; quando questi torno, ne
verificd la maturazione spirituale e lo autorizzo a diffondere I'Islam
nellisola. L'Islam di questo santo, che assunse il nome con cui ¢ noto
e venerato, Kalijaga, “colui che fa la guardia al fiume”, fu dunque
una illuminazione interiore, che trova un suo antecedente in Uways
al-Qarani *. Si tratta, come si vede, di una biografia emblematica, che
corrisponde all'immagine del santo nel contesto che I'ha prodotta; ¢
stato sottolineato © come questa biografia rappresenti, attraverso la fi-
gura di un personaggio, la transazione dalla tradizione hindu-buddhi-
sta a quella islamica, che caratterizzera la religiosita dell’isola: Sunan
Kalijaga appartiene per nascita alla tradizione di Majapahit, che appa-
re in questo periodo avere concluso il proprio ciclo; in questo conte-
sto, la funzione di Kalijaga ¢ stata quella di fornire una nuova cornice
alla stessa sapienza, ora non pilt vitale. Va precisato al proposito che
la cornice da la forma alla tradizione, analogamente all'immagine del
castone dell’anello, come ’ha utilizzata I[bn ‘Arabi per definire le tipo-
logie della santita; non ¢ infatti un caso che il maestro di Kalijaga, nel
quale probabilmente pitt d'uno identificherebbe un inviato di al-Hidr,
sia detto essere di origine araba, anche se, stando ad altre tradizion,
il legame con il centro arabo andrebbe invece riferito ai maestri del
padre. Un altro dei nove santi, Sunan Gunung Jati, “incarna” altre
caratteristiche, che tuttavia appaiono complementari a quelle di Kali-
jaga, riproducendone in diverso modo il significato: egli si reco a
Mecca a ricevere l'iniziazione di quelle che saranno poi le principali
turug in questa parte dell’Indonesia, cioe Kubrawiya, Nagsbandiya,
Sadiliya e Sattariya; tornato in patria, ne diffondera gli insegnamenti,
insieme all’Islam. L’aspetto di continuita con le precedenti istituzioni
consiste nell’essere diventato il santo fondatore delle due dinastie di
Banten (1552-1748) e Cirebon (dal 1550 circa), nelle quali impronta
islamica e tradizione precedente convivono, nei termini ovviamente di
un’assimilazione e nei limiti da questa consentiti.

E questo un aspetto che si rileva frequentemente nei processi di
islamizzazione condotti da esponenti del Sufismo. Lo stesso accade,
al lato opposto dell’ecumene islamica, nell’Africa subsahariana; qui
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guenti, le organizzazioni iniziatiche che si trovavano nei territori sot-
toposti al controllo coloniale europeo dovettero venire a patti con la
realtd, accettando una presenza che era diventato impossibile elimina-
re e cercando di ridurre i danni al minimo, con quello spirito di fles-
sibilita e adattamento di cid che & meno rilevante per mantenere in-
tatto cid che & essenziale. Una caratteristica propria di una prospetti-
va che privilegia I'eternitd sull'immediato, e per la quale I'interiore &
di gran lunga pitt importante dell’esteriore.

In particolare nel mondo arabo-islamico ha cominciato a diffon-
dersi, a partire dall'ultimo quarto del x1x secolo, un’ideclogia nazio-
nalista araba che se alle sue origini sosteneva un’unita degli arabi su
base etnica, al di la delle differenze di fede religiosa, ha in certo
modo dovuto far proprie, per potersi sviluppare, le istanze di una
maggioranza musulmana e quindi conciliare le esigenze di questa con
il principio nazionalista. Proprio per le sue origini extraislamiche,
questo nazionalismo arabo tinteggiato di Islaim ha finito col diventare
veicolo di introduzione nelle concezioni musulmane di molte istanze
del pensiero europeo; una delle conseguenze ¢ stato un ulteriore in-
debolimento della posizione del Sufismo nella societa. Abbiamo gia
accennato alla teoria dell’estraneita sostanziale del Sufismo rispetto al-
I'Islam, sostentuta dagli studiosi positivisti che avevano attribuito pra-
ticamente tutti gli elementi costitutivi della societa e della cultura isla-
miche a matrici esterne, di cui diventravano acquisizione pitt 0 meno
posticcia. In certo modo, la traduzione di questa teoria nella costru-
zione ideologica del modernismo musulmano, nelle linee generali co-
muni alle varie forme che questo ha assunto, ¢ quella dell'inquina-
mento della pura religione delle origini, dovuto all'introduzione del
pensiero delle religioni di provenienza delle masse di convertiti dei
primi secoli: questi, assumendo un ruolo primario nell’elaborazione
delle dottrine, vi avrebbero introdotto concetti estranei, che si sareb-
bero tradotti nella progressiva deislamizzazione dell’Islam, fino alla
sua quasi totale estraniazione, alla vigilia dell’affermarsi della supre-
mazia europea. A questa valutazione, che annoverava il Sufismo tra i
primi e pitt subdoli elementi di inquinamento della religione, a causa
di tutta una serie di elementi nuovi e inauditi che vi aveva introdotto,
andava aggiunta 'accusa che gia aveva caratterizzato la polemica laica
in Europa contro gli ordini contemplativi, accusati di inutilita perché
non partecipi allo sviluppo sociale e culturale; e 1a dove lazione,
come nei numerosi casi che abbiamo visto, non era negabile, veniva
imputata a motivazioni egoistiche. Tra le ragioni di accusa rivolte al
Sufismo e alle sue organizzazioni, ha avuto grande spazio, soprattutto
presso alcuni regimi di impostazione genericamente socialista, o co-
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anche rappresentanti europei (e americani) da loro nominati, con
'autorizzazione a dare l'iniziazione. Essendo stato il Sufismo, sia pure
in misura minore rispetto alle dottrine hindu, per un certo periodo a
noi vicino “di moda”, & anche possibile che esistano delle organizza-
zioni che hanno abusato di questo nome e hanno lasciato intendere
di possedere dei legami con organizzazioni iniziatiche musulmane che
in realta non avevano, o comunque che non erano autorizzate a tra-
smettere alcunché. Non ¢ negli scopi di questo lavoro operare una
distinzione tra le varie categorie di organizzazioni presenti nel mondo
occidentale, che esigerebbe accurate verifiche del resto non sempre
agevolmente possibili.

Le origini di questo processo di diffusione iniziato intorno alla
meta del secolo scorso si fanno risalire all’opera di René Guénon, un
francese divenuto musulmano e s#f7 con il nome di ‘Abd al-Wahid
Yahya (m. 1370/1951), vissuto al Cairo a partire dal 1930, dove aderi
alla branca Hamidiya della Sadiliya, fondata dallo sayh Salama ar-Ra-
di (m. 1357/1939). La sua notorieta & legata a una serie di pubblica-
zioni che ne hanno illustrato le dottrine; paradossalmente, la parte
della sua produzione dedicata all'Islam & quantitativamente trascura-
bile, benché, probabilmente seguendo il suo esempio, forse la mag-
gioranza di coloro che hanno inteso dare un seguito operativo all’ac-
quisizione delle dottrine da lui esposte si & rivolta al Sufismo. Tema
degli scritti di René Guénon ¢ una metafisica unica che sottende a
tutte le tradizioni; le dottrine che hanno caratterizzato ciascuna di
esse sono quindi adattamenti alle caratteristiche dei vari popoli, se-
condo un principio analogo a quello che abbiamo descritto a propo-
sito della diversita di Vie per un unico Sufismo. 1l fasiwwuf che co-
stituisce il nocciolo interiore di ciascuna di queste tradizioni, secondo
la definizione che ne abbiamo dato nel capitolo iniziale di questo li-
bro, ¢ il dominio nel quale si fa pit palese questa unita sostanziale,
proprio perché pitt direttamente derivato da cid che viene definito
come la tradizione primordiale. I’opera di René Guénon ha avuto
una vastissima diffusione, testimoniata anche dalle continue riedizioni
nelle varie lingue europee e da moltissime pubblicazioni a lui dedica-
te, che vanno dall’appassionato sostegno e venerazione fino all’oppo-
sizione e alla pitt acrimoniosa denigrazione tanto delle dottrine che
egli espose quanto della sua persona. La polemica su questi temi pare
tutt’ora viva, e le poche pubblicazioni scientifiche che negli ultimi
anni hanno affrontato questi argomenti non sembrano essere riuscite
a sottrarsene, almeno in parte. Quello che a noi interessa qui non &
una descrizione della personalita di questo autore, ma la centralita
della sua figura nel fenomeno della diffusione del Sufismo in Occi-
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dente. Al di la delle analisi specifiche di questo o quel tema da lui
trattato, quello che riteniamo opportuno osservare in questa sede ¢
che le dottrine esposte nell’opera di Guénon risultano corrispondere,
a volte con rimarchevoli similaritd di immagini e di linguaggio, alle
esposizioni dottrinali che si possono leggere nei testi dei maggiori
maestri del Sufismo; al proposito, si possono fare i nomi di Ibn al-
‘Arif, di Tbn ‘Arabi, di al-Hani. Sulla correttezza o, se si preferisce,
sulla compatibilita delle dottrine da lui esposte con il Sufismo a lui
contemporaneo, cioé con il Sufismo vivo contrapposto all’acquisizio-
ne libresca secondo certi critici, riteniamo che la ventennale consue-
tudine dello sayh ‘Abd al-Wahid Yahya con i maestri e i discepoli
della ¢a’sfa Hamidiya sia una indiscutibile dimostrazione di integrazio-
ne vissuta e, dal nostro punto di vista, suffragio della attendibilita
scientifica dei suoi scritti, mai disconosciuti, anche a proposito del
Sufismo.

E a partire dallopera di René Guénon che vari gruppi di persone
in Europa prima, e in America poi, hanno cercato e ottenuto la hirga
in terra d’Islam, trasportandone poi un’organizzazione in Europa; vi &
stato anche il caso di una f2%fa fondata espressamente in Occidente
intorno agli anni sessanta dello scorso secolo, la Maryamiya, a opera
di sayh Isa, il cui nome d'origine era Frithjof Schuon (m. 1419/
1998), gia muqaddam della tariga ‘Alawiya, agli inizi basata a Losan-
na, in Svizzera, e poi negli Stati Uniti, a Bloomingron, Indiana.

Altre organizzazioni si sono formate nel corso degli anni, e so-
prattutto negli Stati Uniti d’America si & diffuso un fenomeno di ade-
sione, prevalentemente in ambito giovanile o studentesco, a una sorta
di Sufismo “bricolage”, la cui connessione con I'Islam & addirittura
insospettata a molti dei suoi aderenti. Si tratta di un fenomeno che va
ascritto pitt a uno dei multiformi aspetti del movimento #new-age che
a una qualsiasi connessione, sia pure ormai lontana, con organizzazio-
ni sufi regolari. Si tratta di fenomeni che in ultima analisi interessano
pit il sociologo che lo studioso della tradizione islamica.

1l Sufismo nella cultura islamica
FILOSOFIA E SCIENZE

Non utilizziamo qui il termine “cultura” nel senso che gli & stato dato
in sede etnografica, ma in quello che ci sembra estensibile, in genere,
a tutte le culture: un complesso che comprende tutte le manifestazio-
ni “coscienti” di una data societa. E in questo senso la presenza del
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Sufismo in tutti i momenti e ambienti della storia del mondo mu-
sulmano & un fatto acclarato, anche per U'influenza esercitata sulla si-
stematizzazione della §#77% e sulla morale, che costituiscono la trama
del quotidiano del mondo musulmano classico, precedente cioé l'oc-
cidentalizzazione delle istituzioni. E cid vale anche, come abbiamo
potuto vedere ampiamente, nell’ambito della cultura religiosa in gene-
rale: ¢ stata in larga parte imputata al Sufismo la marginalizzazione di
certe forme di sapere nel mondo islamico, come quella della filosofia
di derivazione greco-ellenistica, la faflsafa, alcuni assunti fondamentali
della quale erano anche fortemente sospetti all’ortodossia; al sifi al-
Gazalt ¢ stata attribuita la responsabilita di avere sostanzialmente im-
pedito un ulteriore sviluppo della filosofia in terra d’Islam, dopo che
ne aveva discusso e condannato gli elementi incompatibili con la reli-
gione di cui si era erto a difensore: la filosofia greca non aveva un’i-
dea di Dio come creatore ex nibilo, né di conseguenza negava le-
ternita del mondo e, aggiungeva al-Gazali, i filosofi arabi che a queste
teorie si erano ispirati non erano riusciti a risolvere senza ambiguita
queste evidenti incompatibilita con la dottrina islamica. Sufismo e fi-
losofia seguivano in realta vie del tutto diverse, anche se apparente-
mente avvicinabili, come un aneddoto autobiografico di Ibn ‘Arabi la-
scia intendere:

Un giorno, a Cordoba, andai a far visita al gadz della citta, Abu 1-Walid Ibn
Rusd 7. Egli desiderava incontrarmi, perché gli era arrivata voce della rivela-
zione che Iddio mi aveva fatto durante il mio ritiro spirituale, ed aveva mani-
festato meraviglia per quello che aveva sentito. Mio padre mi mandd da lui
con il pretesto di una qualche faccenda; infatti era uno dei suoi amici. Alle-
poca ero un giovanotto dal volto ancora imberbe. Quando entrai da lui, si
alzd per venirmi incontro manifestando affetto ed amicizia, e mi abbraccio.
E disse: «Si». Risposi: «Si». La sua gioia aumentd per il fatto che avevo com-
preso; poi, avendo compreso che cosa lo aveva fatto felice, aggiunsi: «No.
Ed egli si irrigidi, cambid colore, e dubitd di se stesso e chiese: «Come avete
trovato la risposta alla questione dello svelamento ¢ dell’emanazione divina?
E quella che ci ha fornito l'osservazione razionale?»: risposi: «Si, no»; e tra il
si ed il no volano via gli spiriti dalla loro materia e le nuche dai loro corpi.
La sua cera ingialli e lo colse il tremito, e sedette mormorando: «Non c’&
forza né potenza che in Dio Altissimo» 3: sapeva cosa intendessi °.

Sul tema dei limiti delle percezioni umane senza lo svelamento che
viene da Dio abbiamo gia visto 'opinione di al-Gazali *°, al cui si-
gnificato pud affiancarsi quello che si desume da questo aneddoto.
Indiscutibilmente le due forme di conoscenza rimasero separate; &
tuttavia riconoscibile un certo apporto del linguaggio della filosofia al
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presenza della lettera “M”, in questo caso interpretata come “Maria”,
madre di Gesil. Analoga ¢ ugualmente la ragion d’essere dell’oniro-
critica, cioe linterpretazione dei sogni.

La pratica del chirografo non era quella di leggere il futuro, quan-
to piuttosto di identificare le caratteristiche presenti di un soggetto, a
dei fini pratici; va da sé che Iidentificazione delle caratteristiche sa-
lienti di una persona consentano poi, razionalmente, di ipotizzare del-
le probabilita di comportamento futuro di fronte a certe circostanze,
magari prevedibili di per sé. Analoga deve essere stata I'utilizzazione
dei dati dell’astrologia, presso quei maestri che ne fecero uso, pur in
un contesto di cui abbiamo riferito le riserve; al di fuori del Sufismo,
essa serviva a trarre auspici, non solo sull’avvenire di singoli indivi-
dui, ma anche su interi Stati e tradizioni.

Un altro aspetto dell’applicazione del principio di analogia tra i
vari piani dell’esistenza e le loro realta ¢ quello rappresentato dalle
pratiche che potremmo definire genericamente teurgiche, il cui scopo
¢ quello di ottenere determinati risultati utilizzando le forze che si
corrispondono da un piano all’altro; ne fanno parte Iarte dei talisma-
ni, che utilizzano formule che richiamano, per cosi dire, energie che
esistono ai vari livelli dell’essere e la cui conoscenza ne consente la
manipolazione, quale che ne sia lo scopo: puramente spirituale, o
contingente. Si tratta di procedimenti assai complicati, nei quali il
confine tra I'applicazione sapienziale operata nel Sufismo e la magia
appare di difficile definizione: il caso che potremmo definire emble-
matico di questa difficolta ¢ quello di Ahmad b. ‘Alf al-Bani (m. 622/
1225), autore di un certo numero di trattati che potremmo definire
magici, nei quali vengono messe in opera varie forme di quest’arte.
Nella maggiore delle sue opere, il Sams al-ma‘arif, che potremmo tra-
durre, con scarsa adesione filologica, ma forse maggiore efficacia di
senso, con “Il sole della sapienza occulta”, egli cita, quasi per ognuna
delle arti di cui il libro tratta, tutta una serie di maestri sufi, di cui
egli sarebbe il punto di arrivo **; e vengono citati i maggiori nomi
della storia del Sufismo. Di fatto, al-Biini ¢ generalmente considerato
dall’opinione pubblica colta come un esponente del Sufismo, anche
se il suo nome non appare mai in connessione con organizzazioni su-
fi, al punto che si & anche dubitato della sua esistenza, considerando
piuttosto il suo nome come una sorta di pseudonimo collettivo sotto
il quale sono stati raccolti testi di provenienza diversa dal soggetto
comune. Il riferimento ai maestri del Sufismo costituisce tuttavia, e
specialmente nel caso sia vera la seconda ipotesi, la riprova di come
questo genere di arti sia percepito nella sua forma piu elevata e ri-
spettabile come prerogativa del Sufismo. Va da sé che, in questo con-
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ne della dignita spirituale del santo: esse in genere abbondano di fatti
meravigliosi, quelle karamat che a un tempo attestano la vicinanza del
protagonista alla Realra divina e coniugano spesso il prodigio a un
insegnamento dottrinale o a un ammaestramento morale. Si tratta di
testi che vanno compresi nel genere delle tabagat, cioé delle “classifi-
cazioni”: vi vengono citate, ordinate per secolo, per citta o secondo
altri criteri, le personalita che si sono illustrate in questo o quel setto-
re del sapere umano. Le tabagat as-sifiya fanno dunque parte di un
genere letterario pili ampio, anche se peculiare allo scopo di questi
testi ¢ il modo di descrivere tali personalita. Ne abbiamo citato qual-
che passo nelle sezioni dedicate ad alcuni di questi santi.

Intorno al X secolo cominciarono a essere composte delle sumzmae
di Sufismo, dei trattati nei quali venivano esposti gli elementi fonda-
mentali della dottrina, solitamente partendo dai principi fondamentali
e poi attraverso delle schede pili 0 meno articolate dedicate ai termini
pit importanti del gergo del Sufismo; aspetto, quest’ultimo, che sara
pitt tardi trattato specificatamente nei testi di Iszzlahat, dizionari ra-
gionati. Di queste summae abbiamo pil volte citato 'opera in persia-
no di HujwirT; in arabo sono celebri, tra gli altri, la Réisala (“Tratta-
to”) di al-Qusayri, alla quale pure abbiamo attinto, e, precedente, il
Qut al-qulub (“L’alimento dei cuori”) di Abu Talib al-Makki (m.
386/996).

Le raccolte degli insegnamenti dei vari maestri, a volte composte
da loro stessi in forma di trattati, generali o specifici, a volte raccolte
dai discepoli e poi sottoposte agli stessi maestri per il controllo e la
conseguente approvazione, costituiscono forse la maggiore produzio-
ne della letteratura sufi nelle varie lingue islamiche, anche se I'araba
ha giuocato un ruolo preponderante, garantendo una diffusione in
tutto L'orbe islamico. La redazione di queste opere e la loro diffusio-
ne ¢ legata all’istituzione del sama‘, I'audizione pubblica, nella quale
l'autore, o qualcuno da lui incaricato o da lui autorizzato da un do-
cumento scritto chiamato #7aza che ne garantiva la competenza come
interprete, la leggeva, sostanzialmente dettandola, a un auditorio piu
o meno ampio: quando questo superava la capienza di una stanza, o
questa era molto grande, chi trovava posto lontano dalla portata di
voce del maestro usufruiva di un altoparlante naturale, costituito da
uno o pit ripetitori. Possediamo esempi di copie scritte in questo
modo che riportano data e luogo della copia, e anche i nomi di altri
redattori presenti, a reciproca garanzia della correttezza del testo e
della liceita della copia al tempo stesso. Questa pratica non riguarda-
va soltanto gli scritti di maestri sufi, ma costituiva la forma normale
di diffusione di un testo. Possediamo trattati dottrinali, anche molto
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importanti, la cui attribuzione a un maestro sappiamo non essere cor-
retta; non si potrebbe parlare pero di un falso o di un plagio, perché
la “falsa attribuzione” era ben nota. Si tratta di un fenomeno abba-
stanza diffuso nell’ambito sufi: nel caso in cui un discepolo di un
grande maestro, anche non necessariamente diretto, scriva un trattato
su un aspetto della dottrina che questi aveva discusso, o applicando-
ne lo stesso metodo di analisi, si considera nell’ambiente che quello
che il discepolo ha scritto & in realtd il frutto dell'insegnamento del
precedente maestro, e quindi va sotto il nome di quest’ultimo; anzi, si
puo addirittura considerare lusinghiero per un discepolo che una sua
opera venga ascritta al suo maestro: equivale a consacrarne I'aderenza
alle sue dottrine, quindi la sua ortodossia.

Benché questi trattati siano in prosa, non di rado essi comprendo-
no delle poesie, che possono essere state composte dall’autore, o an-
che appartenere al patrimonio comune, ma che risultano adatte a illu-
strare il dato dottrinale espresso in prosa. La funzione di queste in-
serzioni poetiche non & estetica, ma concettuale: ¢ infatti opinione
spesso enunciata che il verso riesca a far comprendere quello che la
prosa non riesce a spiegare compiutamente. Ibn Arabi afferma espli-
citamente nel suo trattato principale, le monumentali Futahat al-Mak-
kiya (“Le rivelazioni meccane”), che & nei versi con i quali inizia ogni
capitolo che sono racchiusi i significati pitt profondi (e sintetici) della
dottrina che poi viene esposta in prosa. Questo per la natura stessa
della poesia, il cui linguaggio ¢ allusivo e riesce percid a colpire piu
direttamente l'intelletto dell’ascoltatore.

Questi scritti, come gli awrid e gli ahzab di cui abbiamo detto a
proposito dei riti del Sufismo, avevano una circolazione tutto somma-
to limitata, alla zariga o comunque all’interno del Sufismo: la loro dif-
fusione presso un pubblico pit vasto sembra essere un fenomeno pit
recente, testimonianza di un nuovo interesse oggi in fase di nuova
espansione. Sono invece le composizioni poetiche ad aver raggiunto
una piti vasta eco, inserendosi perfettamente in un contesto che tradi-
zionalmente ha sempre manifestato di apprezzare e amare la poesia.

Quello tra Sufismo e poesia ¢ un connubio favorito dalle circo-
stanze, in particolare nel caso della poesia araba: questa infatti si pre-
sta egregiamente per i suoi contenuti all’espressione dei concetti cari
al Sufismo. La pit antica poesia araba che conosciamo, e della quale
riesce impossibile arrivare a una datazione men che generica, la poe-
sia preislamica, sembra nata per cantare la nostalgia del mutasawwif
per quella Realta divina, I’Amato, dal quale la sua attuale collocazio-
ne nel mondo velato dalla dualita e dalle apparenze lo isola, causa del
suo rimpianto: & questo il tema d’apertura della composizione prei-
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slamica classica, la gasida, del quale riportiamo uno degli esempi pit
celebrati, quello della pitt nota composizione del principe e poeta Im-
ru 1-Qays, forse contemporaneo dell'imperatore romano d’Oriente
Giustiniano 1 (527-565):

Fermatevi, piangiamo al ricordo di un’amica e di una dimora / la
dove finisce la linea delle sabbie, tra ad-Dahal e Hawmal

e Tudih e al-Migrat '3, la cui traccia non ¢& cancellata / quando il ven-
to le ha tessute da sud e da nord *+.

E questo il zasib, il preludio amoroso, nel quale convergono gli ele-
menti che ritroviamo qui: il protagonista, accompagnato da due te-
stimoni (il “Fermatevi!” del verso citato & al duale), giunge troppo
tardi all’accampamento dell’amata; la tribi — siamo in un ambiente
nomade — & gia partita, e lei con essa; restano soltanto delle tracce,
che non sono direttamente della donna amata, ma dell’insediamento
temporaneo tribale, o al pitt della sua tenda; non resta che il rimpian-
to per il bene perduto. Il #asib & una componente essenziale e quasi
sempre presente nella gasida, ma anche, sembra, una pura convenzio-
ne poetica. Infatti di questa poesia risalente all’eta preislamica non &
possibile stabilire una cronologia delle composizioni: quelle che ci
sono pervenute non testimoniano di una evoluzione: si presentano
tutte gia formate, e la loro struttura appare gia definitiva. A questo
punto, il #zasib ¢ “di maniera”, senza che se ne possa identificare 1'ori-
gine, visto che di quest’amore struggente non resta pit, stavolta dav-
vero, alcuna traccia pochi versi piti in [a. Resta pero ipotizzabile che
all'origine fosse un zopos che verra ripreso dalla poesia dei primi tem-
pi dell’eta islamica, con composizioni poetiche nelle quali il zasib si
dilata fino a costituire il motivo dell’intera gasida. E si costruiscono
leggende intorno agli autori di quelle poesie che celebreranno ’amore
udrita, cosi chiamato perché i poeti in questione appartennero alla
tribu dei figli di “Udra, cantori di un amore senza speranza, perché
circostanze esterne ne impediscono ineluttabilmente il soddisfacimen-
to: cosi ¢ il caso di Jamil per la sua Butayna, e soprattutto Majniin, il
pazzo d’amore ™ per la sua Layla, diventato il simbolo del martirio
d’amore. Presto anche questo diventera maniera, che caratterizzera la
poesia dell’eta aurea degli scribi di corte, nella quale si arrivera all’as-
surdo di un poeta che comincera a cantare nei suoi versi — cosi vuole
la leggenda — la propria moglie solo dopo averla ripudiata; sarebbe
stato infatti sconveniente cantare un amore soddisfatto, o comunque
attingibile.
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Le immagini dell’amante disperato, che mendica uno sguardo dal-
la dama lontana o che, quand’anche riamato, non pud sperare nem-
meno in uno sguardo perché lei & lontana, maritata a un altro, e i
sentimenti che questa situazione suscita nel poeta ben si attagliano a
descrivere le condizioni del salik, colui che percorre la Via, e in parti-
colare di uno dei suoi stati, il gabd, quel restringimento del cuore sot-
to la morsa dell’angoscia causata dall’ennesima dimostrazione di inat-
tingibilita dell’Amata, che ¢ qui immagine, come in altre tradizioni
poetiche, della Realta divina.

Un trattato dottrinale sufi conterra dunque citazioni di poeti
“profani” senza difficolta, se uno dei loro versi descrive nel modo piu
immediato quello che I'autore vuole intendere.

Ma vi & anche una copiosa produzione poetica da parte di maestri
del Sufismo la cui bellezza compositiva li ha resi famosi ben al di la
dell’ambito degli uomini della Via; ¢ il caso dei versi che abbiamo
citato di al-Hallaj e di Rabi‘a al-Adawiya, e di moltissimi altri, in ogni
lingua praticata nel mondo musulmano.

Tra gli arabi, il poeta pit celebrato, salutato principe degli Aman-
ti, ¢ ‘Umar Ibn al-Farid (m. 632/1234), egiziano che trascorse una
larga parte della sua esistenza alla Mecca, dove ottenne I'illuminazio-
ne, e che in una gasida lunga piu di 700 versi, intitolata appunto
Nazm as-sulik, “1'ordinamentro del percorso iniziatico”, descrive, sot-
to 1 veli simbolici di un amore che potrebbe anche essere considerato
puramente umano, quello che conduce alla realizzazione spirituale; ne
riproduciamo qui i versi iniziali, in una traduzione che, se consente di
farsi un’idea dei contenuti, non pud tuttavia riprodurre la musicalita
del verso, frutto di un paziente lavoro di cesello sostenuto da una
sicura padronanza della metrica che purtuttavia da un’impressione di
immediatezza compositiva e di spontaneita:

I’occhio mio m’ha dato a bere lo spirto inebriante dell’amore / ¢ la
mia coppa ¢ il volto di chi della bellezza ¢ assai pit sopra

E feci pensare ai miei compagni che il bere il loro vino, / per esso
fosse il gioire del mio intimo, nella mia ebbrezza, con un’occhiata.

E colle pupille disdegnai il mio bicchiere, e dalle / sue qualita innate
e non dal mio vino messo a rinfrescare deriva il mio esser ebbro

E nella bettola della mia ebbrezza arrivd la mia riconoscenza a dei
compagni / per mezzo dei quali fu facile per me celare la passione,
pur colla mia nomea.

E quando ebbe termine la mia sobrietd, reclamai il pagamento della
sua unione / e non mi sopravvenne, nella sua espansione, il serrar del
mio timore.

184



1. SUFISMO

E le svelai quel che vi era in me, senza che impedisse, immediata-
mente a me vicino, / un che attenda a lei, conseguendo nell’isolamen-
to di toglierle il velo.

Dissi, ed il mio stato era testimone di tenero affetto / ed il mio essere
innamorato di lei era cid che mi cancellava, ed il cercare cid che mi
consolidava.

Dona, prima che annienti di me 'amore quanto rimane / con cui ve-
derti, a me Pocchiata di chi si volge premuroso.

E concedi al mio udito il favore d’un «Non» — se escluderai che / ti
veda; che prima di me, ad altri che a me, fu delizioso *°.

Ibn al-Farid fu accusato da alcuni dottori della Legge di libertinaggio
per questi ed altri versi, che venivano evidentemente interpretati
come puramente mondani, pitt o meno malevolmente, giacché questo
poeta fu, dopo la morte, uno di quei santi “bandiera” di uno di quei
gruppi politici dell'Egitto #zamluk cui abbiamo accennato pit so-
pra*”. A un secolo dalla sua morte, la sua poesia fu oggetto di com-
menti dottrinali che lo avvicinarono a Ibn ‘Arabi, suo contemporaneo
e che la tradizione vuole abbia incontrato alla Mecca, anch’egli auto-
te di una raccolta di poesie, il Tarjuman al-aswag (“1interprete dei
desideri”), nella quale descrive, attraverso I'immagine dell’amore per
la figlia del suo padrone di casa alla Mecca, gli aspetti della realizza-
zione spirituale; anche nel suo caso non mancarono le accuse di li-
bertinaggio, qua e 1a giustificate dall’ambiguita di linguaggio, per ov-
viare alla quale egli stesso aggiunse subito un commento esoterico.
Ibn al-Farid divenne rapidamente popolarissimo, e la sua tomba
luogo di pellegrinaggio, dove, in occasione delle feste a lui dedicate,
venivano recitati versi dalla sua raccolta poetica, all’ascolto dei quali
accorrevano folle, spesso, come assicurano i cronisti, ammaliate dalla
loro potenza espressiva veicolo della baraka del santo; la loro recitazio-
ne viene infatti utilizzata come supporto rituale presso alcune tzrug.
Un altro genere di composizione poetica sufi in lingua araba &
quello della hawmzriya, la poesia bacchica, il che puo stupire in un con-
testo religioso che proibisce il vino. L'immagine del vino & tuttavia
fondamentale nella simbologia del Sufismo, perché nulla meglio del-
I'ebbrezza causata dal vino rappresenta I'immagine di quella causata
dall’irruzione della presenza divina nel cuore dell’amante: i sensi ne
sono immediatamente obnubilati e, come in una solenne sbornia, la
realta esterna perde consistenza e gli stessi organi di sensazione non
sono piu in grado di percepire correttamente. Per questa ragione, la
hamriya diventa una composizione autoincensatoria, nella quale 'au-
tore rivendica come vanto il favore divino della sua intossicazione:
un’allusione, del resto, si trova nei primi versi della poesia di Ibn al-
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Farid che abbiamo citato, 1a dove si parla di “spirito inebriante”, il
cui termine arabo corrispondente allude al vino; e nel secondo verso
la qualita del vino, ovvero della contemplazione dell’autore ¢ messa
in vantaggioso confronto con quella dei compagni. Di questo genere
di composizione & un esempio illuminante la seguente composizione
che la tradizione della Qadiriya attribuisce al suo fondatore, ‘Abd al-
Qadir al-Jilani, e nella quale si adombra la sua dignita di Quzb:

M’ha abbeverato "amore con le coppe dell'unione / e dissi al vino: a
me, altissimo!

Accorse ed avanzo verso me dentro coppe / e vagai ebbro in mezzo
ai compagni,

E dissi al resto dei Poli: raccoglietevi / presso la mia taverna ed entra-
te: vol stete uomini mief.

Estasiatevi e bevete: voi siete le mie schiere; / e il coppiere, per com-
piutezza, corse da me.

Avete bevuto il mio resto, dopo la mia ebbrezza, / ma non raggiunge-
ste la mia altezza e la mia unione.

Il vostro luogo ¢ elevato nell’insieme, perd / il mio sta sopra al vo-
stro, e la mia eccellenza non scema.

To sono solo al cospetto della Prossimita: / trasmuta me e il mio valo-
re il Signore della Maesta;

o sono il Falcone grigio di ogni maestro: / a chi mai tra gli uomini
fu dato alcunché di simile?

Appresi la scienza fino a diventare un Polo, / e ottenni il successo dal
Signote dei compagni;

Mi rivesti d’una veste ricamata di fermezza, / e m’incorond dei diade-
mi della perfezione;

Mi mise a conoscenza d’un segreto primordiale, / mi conferi potere e
soddisfece alla mia richiesta;

I miei tamburi in cielo e terra furono fatti rullare: / I'araldo della bea-
titudine mi s’era mostrato.

Io sono il discendente di Hasan, e la cortina ¢ il mio Iuogo, / e i miei
piedi poggiano sui colli degli uomini.

E mi ha fatto autorita sopra i Poli tutti quanti, / e il mio ordine &
applicato in ogni stato.

Ho guardato il paese di Dio tutto insieme / come un grano di senape
sul potere della mia unione.

E se gettassi il mio segreto sopra il fuoco / si spegnerebbe ed estin-
guerebbe nel segreto del mio stato;

E se gettassi il mio segreto sopra un morto / si leverebbe, in forza del
Signore mio sostegno;

E se gettassi il mio segreto alle montagne / s’appiattirebbero a scom-
parire tra le sabbie;
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E se gettassi il mio segreto sopra i mari / diventerebbe il tutto un
fondo in estinzione.

F d’ogni luna ed epoca non ¢’@ nulla / che trascorra e spiri, che non
giunga a me,

E m’informi di cio che arriva e viene / e mi faccia sapere; astienti dal
disputare con me!

1l paese di Dio ¢ mio possesso sotto il mio comando / ed il mio tem-
po, gia prima che io fossi, era a mia disposizione.

Mio discepolo, non temere delatori, perché io / sono un fermo com-
battente nello scontro;

Mio discepolo, non temere: il mio Signore Iddio / mi ha concesso un
rango tale da raggiungere le vette;

Mio discepolo, estasiati, sii lieto, vaga e canta / fa’ quel che ti pare,
che il Nome & eccelso

Ed ognuno che Gli & amico, & autorita; ed io / sto sull’autorita del-
I'Inviato, luna di perfezione;

Io, il mio nome ¢ Muhyi ad-din al-Jili, / e i miet segni stanno sulle
cime dei monti;

’Abd al-Qadir & il pitt noto mio nome / e il mio antenato & signore
della stessa perfezione ™.

A queste composizioni altre vanno aggiunte, come alcune preghiere
sui nomi divini e composizioni in onore di un santo o del Profeta; la
pitt famosa tra queste ¢ senz’altro la gia menzinata Burda di al-Busi-
11*°, ma non certo la sola: sovente, queste composizioni sono arric-
chite da una sorta di sovrappitt di regole compositive rispetto a quel-
le considerate obbligatorie dalla metrica e dalla retorica, risolvendosi
talora in acrostici il cui valore e la cui sonorita si perderebbero im-
mediatamente in traduzione.

La lingua persiana & quella nella quale ha composto i suoi canti il
celeberrimo Jalal ad-din Rumi, il fondatore della zariga Mevleviyya, la
famosa Via dei dervisci danzanti di Qonya; riportiamo alcuni versi sul
tema della “cerca” e della realizzazione spirituale:

Io ero, nel tempo in cui non erano i Nomi, e nessuna traccia v'era di
esistenza d’esseri,

E il ricciolo dell’Amico eterno era 'unica traccia di Vero, e 'unico
oggetto era Dio.

E tutti gli oggetti e i nomi promanaron da Me, in quell’attimo eterno
quando né Me, né Noi v’era!

E in quell’attimo antichissimo e primo mi prostrai a Dio, quando an-
cora Gesll non fremeva in seno a Maria.

Da un capo all’altro percorsi tutta la Croce e tutti i Nazareni conob-
bi: sulla croce non v'era!
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Nella Pagoda andai, nel tempio dei monaci antico andai: nessun colo
re, cola m’apparve di Lui.

Le redini della ricerca volsi allora alla Ka'ba, ma la, in quella méta di
giovani e vecchi, nulla vera.

E viaggiai verso Herat, e viaggiai verso Qandahar, e sotto cercai, ¢
sopra cercai; ahimé, anche 1a non era!

E volli spingermi ancora fino alla cima det monti Qaf ai confini del
Mondo; della Fenice eterna, 1, traccia non v’era!

E ne chiesi allora alla Tavola di Diaspro e al Calamo di Dio, ma e
I'uno e Paltro, muti, non fecer parola.

E Tocchio mio capace solo di Dio non vedeva dovunque altro che
qualita e forme estranee all’Eterno.

E infine mi fissai lo sguardo sul cuore, ed ecco, la io Lo vidi, in nes-
sun altro luogo che 1a Egli era!

E per vero cosi perplesso, stupefatto ed ebbro ne fui, che un atomo
solo dell’essere mio pit non si vide: io piti non ero! *°

Al Sufismo appartiene quello che viene genericamente indicato come il
pitt grande poeta persiano, Sams od-din Mohammad di Straz, noto
come Hafez (m. 791-792/1389-90), le cui composizioni sono intessute
di immagini simboliche, divenute nel tempo peculiari a questo genere
di poesia, e che anche in questo caso, come in quello dell’arabo Ibn al-
Farid, possono pur sempre essere lette come descrizioni di una passio-
ne profana: e, in effetti, Ahmed (0o Mehmed) Sudi-ye Bosnavi (m.
1000-06/1592-98), forse unico, ne diede un’interpretazione non esoteri-
ca. Profittiamo dell’ottima recente edizione e traduzione del Canzoniere
hafeziano per riprodurre una composizione nella quale si riproduce il
giuoco tra senso letterale e senso nascosto, del resto caratteristica,
come s’¢ visto, della poesia di ispirazione sapienziale:

La tua corte & nell’arco di sguardo di questi miei occhi: sii benevolo,
e scendi, che questa dimora ¢ la tua!

Con negri tratti leggiadri rubasti tu il cuore a chi sa: sottigliezze da
far meraviglia nascondono T'esca e la trappola tue!

Sia il tuo cuore lieto, usignolo dell’alba, d’incontro con rosa, perché
ovunque nei prati risuona il tuo canto d’amore.

Affida alle labbra la cura di questo mio cuore malato: nel tuo forziere
soltanto & il rubino che dona salute.

Non & il gracile corpo all’altezza di starti al beato cospetto, ma I'ani-
ma mia non & altro che polvere a quella tua soglia.

Non son uno che da la moneta del cuore a ogni volto ridente: il tuo
sigillo, il tuo segno sta impresso alla porta di questo tesoro.

Prodigio sei tu, cavaliere regale ai dolcissimi modi, che al tuo scudi-
scio obbedisce la volta celeste selvaggia!
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Che dir dunque di me, se anche il cielo, quel gran giocoliere, di fron-
te alla borsa tua colma di trucchi vacilla.

La musica del tuo convito ora spinge a danzare anche il cielo, ché il
verso di questo poeta al soavissimo eloquio ¢ il tuo inno **.

Anche la letteratura turca annovera tra i suoi primi e maggiori poeti la
figura di un sifi, anch’egli come sovente accade in questi casi, notissi-
mo personaggio della cui biografia nulla o quasi si conosce. Si tratta di
Yunus Emre, forse morto intorno al 720/1320; turco d’Anatolia, viene
indicato da una tradizione come discepolo di Hacci Bektas, il fondato-
re della fariga Bektasiyya, la confraternita dei Giannizzeri, il gia po-
tente esercito ottomano frutto di una forma particolare di coscrizione
obbligatoria; e che, benché abolita e dispersa da un decreto del sultano
Mahmud 1 (1808-1839) del 1826, come conseguenza della distruzione
dei Giannizzeri, & sopravvissuta fino ai nostri giorni in molte aree del-
I'ex impero ottomano, particolarmente in Albania, dove s’era identifi-
cata con una larga parte della popolazione ed era stata poi oggetto
della feroce repressione di Enver Hoxha, dalla fine della seconda guer-
ra mondiale fino alla morte, avvenuta nel 1985. Riportiamo questi versi
di Yunus Emre, nei quali la sua individualita si annulla nella realta del
Signore dell’essere, di cui ogni cosa & il riflesso:

Colui che mi invid quaggit sa perché son venuto. La mia sede non ¢
questo mondo: venni con un incarico ed andrd via.

Molte volte son venuto e son partito. Mi sono attaccato al lembo del-
la veste dei Santi. Ho udito la voce della Potenza; ribollendo sono
entrato in effervescenza.

Con parole di gelo ho distrutto i cuori; divenni fuoco ed arsi le anime.
[...]

Fui Mosé e salii sul monte; fui montone e venni al sacrificio [di Isac-
col; fui ‘Ali, brandii la spada e venni a combatter sull’arena.

[To sono] la piana lungo il mare; sono il secchio che sale e scende nel
pozzo. Fui la preghiera sulla bocca di Gest: con lui venni all’opera.
La mia strada trovo in te una tappa. E Dio che parla al mattino.
Sulla lingua di Yunus Emre ¢ il Vero: son venuto a cadere sulla lin-
gua **.

Altre letterature, per esempio urdu, bengali, pashto, debbono al Sufi-
smo poeti autori di immagini di grande bellezza, coniugate a una pro-
fondita dottrinale spesso inavvertibile a una prima lettura; ¢ del resto
il caso dei pochi esempi che abbiamo qui riportato a scopo puramen-
te indicativo di una reale presenza del Sufismo in tutti gli aspetti del-
la realta del mondo islamico.
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nella raccolta intitolata al-Fuyidit ar-rabbaniva fi Tma’atir wa T-awrad al-gadiriya,
Cairo 1340 dell’Egira, opuscoletto che raccoglie poesia e formule di uso rituale della
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Glossario

a-last  (giorno di -), il giorno “prima di tutti i giorni” nel quale Iddio si fece
riconoscere come Signore di tutti gli uomini, com’¢ detto in Cor. 7.172.

ab Telemento acqua.

abdal (pl. di badal), “sostituti”, figura della gerarchia esoterica; il termine
allude probabilmente al fatto che, ogni volta che un appartenente al grado
superiore muore, viene sostituito da un appartenente al grado ad esso imme-
diatamente inferiore.

abjad  parola mnemonica costituita dalle prime quattro consonanti (z-b-/-d)
di una forma di alfabeto arabo, nel quale ogni lettera ha il valore numerico
corrispondente alla sua posizione. E utilizzata anche per trarre auspici, con
valore teurgico, per definire analogie tra parole che esprimono concetti appa-
rentemente diversi ecc.

abrar  (pl. di barr), “pii”, una delle figure della gerarchia esoterica.

adab il complesso di regole che guidano il comportamento del wutasawwif
in tutte le occasioni della sua esistenza.

‘adarn  “inesistenza”, nel Sufismo & riferito alla creazione, rigorosamente
nulla di fronte alla sola Realta, quella divina.

afrad cfr. fard.
abfa> “il pit occulto”, uno dei centri sottili del composto umano.

abl as-suffa “la gente della veranda”, indica i Compagni del Profeta che al-
loggiavano nella veranda della moschea a Medina, nei quali il Sufismo rico-
nosce 1 suoi primi rappresentanti.

abyar (pl. di hayr), “migliori”, figura della gerarchia esoterica, di cui sem-
bra occupare il grado inferiore.
‘alarz “mondo” in senso lato; @lam al-amr mondo dell’ordine creatore di

Dio; “alam al-barzah & il luogo della separazione e della giunzione tra il mon-
do degli spiriti e quello dei corpi.

‘arif  chi possiede la conoscenza; sultan al-arifin, “il sultano di coloro che
hanno la conoscenza”, cioé colui che la possiede al pit alto grado; cosi era
chiamato Abu Yazd al-Bistami.
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atis  1elemento fuoco.

awtad (pl. di watid), “picchetti”, una delle figure della gerarchia esoterica.

bﬂb&l “ adre” ed anche “HOHHO”' in turco tltOlO dl riS etto per indicare 11
> >
maestro.

bad 1elemento aria.

bagia la permanenza nello stato di contemplazione della Realta divina dopo
I'annichilazione della propria individualitd (fana, cfr.) in quel che si oppone
alla pura contemplazione.

baraka nel Sufismo, & energia spirituale che promana da un santo, ed anche
linfluenza spitituale legata a certi riti, e in particolatre a quello dell’inizia-
zione.

Califfi ben Diretti i primi quattro Califfi della comunita musulmana, cosi
chiamati perché, in quanto Compagni del Profeta (cfr.), possedevano, secon-
do la tradizione, un elevato livello di conoscenza religiosa e spirituale. Il Su-
fismo li annovera tra i suoi rappresentanti.

Compagni del Profeta cfr. sababa.

daff tipo di tamburo a sonagli.

dar propriamente “dimora”, & usata nelle formule dar as-salam, “dimora
della pace”, che indica il territorio dove governa la comunitd musulmana, e
g
dar al-harb, “casa della guerra”, non sottomesso all’autorita musulmana; so-
: g
stanziale sinonimo della prima & dar al-Islam, “dimora dell’lslam”.

dawsa  cerimonia della tariga Sa‘diya o Jibawiya che avveniva al Cairo fino
al 1881, in occasione di feste religiose importanti: il maestro percorreva a
cavallo un tratto di strada “pavimentato” dei suoi discepoli.

derviscio  adattamento dal persiano darwes, “povero”, & sinonimo di fagw

(cfr.).

dikr letteralmente “menzione”, & la ripetizione dei nomi di Dio o di altre
formule, e costituisce il rito fondamentale del Sufismo. Pud essere hafz, si-
lenzioso, o jahri, eseguito a voce alta.

dirbarn  moneta argentea.

dunyi questo mondo, contrapposto all’aldila.

falsafa  espressione che indica la filosofia araba derivata da quella greco-el-
lenistica.
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fand® estinzione delle facolta individuali nella contemplazione della Realta
divina.

fagir  (pl. fugard’), letteralmente “povero (in spirito)”; altro termine con cui
i suaft st definiscono.

fagr “povertd” in spirito, nel duplice senso di coscienza della propria mise-
tia davanti a Dio, unico Possessore di ogni cosa, e di rinuncia ai beni del
mondo; & la caratteristica del fagzr (cfr.).

fard (pl. afrad), “singolo”, grado della gerarchia esoterica, chi ne fa parte &
in possesso di una particolare conoscenza concessa da Dio in modo esclusivo.

futwwwa la “cavalleria” spirituale, che si manifesta attraverso diverse forme
nei vari ambienti sociali (cfr. anche murmvwa).

galaba la dominazione vittoriosa sul cuore del mutasawwif da parte della
Presenza divina che vi irrompe nel hal (cfr.).

gawt letteralmente “soccorso”, & praticamente sinonimo di quth az-zaman

(cfr.).

dayba assenza dalle cose del mondo, ed anche da sé nel momento della
presenza divina nel cuore.

habis  dolce fatto di datteri e burro chiarificato.

bhadit (pl. abadit), aneddoto tiferito al Profeta; & I'unita di misura della Sun-
na (cfr.). Hadit qudst, “santo”, & detto quello nel quale & Iddio a parare al
Profeta, in una sorta di “rivelazione personale” non inclusa nel Corano.

hadra letteralmente “presenza”, indica la riunione rituale sufi.

hafi la parte interiore, occulta, per esempio del cuore. E uno dei centri sot-
tili del composto umano.

hak lelemento terra.

hal (pl. abwal), letteralmente “stato”, nel Sufismo & riferito ad un’esperien-
za di visione o manifestazione della Presenza divina nel cuore del mutasaw-
wif (cfr.) i cui effetti sul piano esteriore possono apparire simili allo stato di
ebbrezza.

halifa  “vicario”, “rappresentante” di un maestro; frequentemente sinonimo
di muqaddam (cfr.).

bhalwa ritiro spirituale del nzutasawwif, sotto la guida del maestro.
hamd la lode rivolta al Signore.

hamriya  nel Sufismo, genere di poesia nella quale I'autore magnifica il pro-
prio stato spirituale, utilizzando immagini che rimandano all’ebbrezza pro-
dotta dal vino.
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banga utilizzato prevalentemente in ambito linguistico persiano, indica un
centro sufl,

hagg nel Sufismo, indica la Realta assoluta, e allo stesso tempo il pilt citato
dei nomi divini.

hagiga la verita, che nel Sufismo indica I'unica autentica Realtd, quella divi-
na. La hagiga mubammadiya & Uessenza stessa della profezia, ciod la natura
profonda di cui ¢ espressione la missione profetica del Sigillo della profezia.
batm  “sigillo”, indica colui che chiude, sigilla, un ciclo; si parla quindi di
un patm an-nubmowa, “sigillo della profezia”, riferito a Muhammad, ultimo
dei Profeti per I'Islam, e di un hatm al-walaya, “sigillo della santita”, che
chiude il ciclo dei santi, la cui funzione e la cui identificazione nel Sufismo &
piuttosto complessa.

hawf timore di Dio.
bayil az-zill il teatro arabo delle ombre.

hirga originariamente il mantello che veniva posto sulle spalle del discepolo
al momento del ricollegamento con una tarzga (cfr.), passato poi ad indicare
il ricollegamento stesso. Linea di hirga & sinonimo di silsila (cfr.). Si parla di
birga al-irada quando la trasmissione dell'influenza spirituale & direttamente
finalizzata all’istruzione del discepolo da parte del maestro che gliel’ha tra-
smessa; si parla invece di hirga at-tabarruk quando non ¢ al momento previ-
sta tale istruzione.

hizb  (pl. abzab), preghiera in prosa rimata e ritmata che viene recitata e
cantata nelle riunioni sufi; composta in genere dal fondatore della fariga, ne
costituisce in un certo senso 'emblema.

hudir la presenza divina nel cuore.

bulla Vaccettazione di tutto cid che Iddio, I’Amico nell'immagine del Sufi-
smo, decreta per il Suo servo.

hulzl la dottrina, eterodossa, dell'incarnazione divina in un essere contin-
gente.

busnadr  compiacimento divino.

rtthad  I'impegno interpretativo delle fonti sacre dell'Islam per dedurne di-
ritto, regole comportamentali e dottrine.

thsan & il grado pit profondo di fede, basato sulla percezione intellettuale
della presenza divina.

tjaza documento con il quale un maestro attesta che il discepolo ha acquisi-
to le conoscenze oggetto del suo insegnamento; nel Sufismo attesta la relazio-
ne maestro-discepolo.

Gm  (pl. wlum), “scienza”; dm al-firdsa & la scienza della fisiognomica; %lm
al-hurif ¢ la “scienza delle lettere” che stabilisce connessioni di significato
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tra parole dall’apparente senso diverso, ma avvicinate tra loro anche conccl

tualmente dallo stesso valore numerico delle consonanti che lo compongono
(cfr. abjad); ilm at-ta'biv & Ionirocritica.

imam  nella $i%a, indica il capo e la guida della comunita islamica, in virtt di
speciali poteri e conoscenze trasmessegli da Dio; la loro successione termina
con un Imam, diverso a seconda delle diverse obbedienze in cui la $7% si ¢
suddivisa, di cui ¢ affermata la sopravvivenza in stato d’occultamento (I
mam nascosto), finché non riapparira alla fine dei tempi come Mahdi (cfr.).

iman la fede del credente; rappresenta un grado pit profondo ed interiore
di quella detta del sottomesso, espressa dalla parola islan (cfr.).

imtizaj mescolanza della natura divina e di quella umana; & una dottrina
eterodossa.

tnaba  pentimento.

incubatio  procedimento rituale praticato nell’antichita classica allo scopo di
farsi penetrare dalla potenza del dio.

tsan  “vomo”; il Sufismo parla de al-dnsan al-qadim, “uomo antico”, rife-
rendosi ad Adamo quale prototipo dell'uomo nello stato della primordiale
dimora nel giardino dell’Eden; e di alinsan al-kamil, “I'aomo perfetto”, il
cui prototipo ¢& il Profeta, e rappresenta il grado della realizzazione spirituale
completa.

rfan  indica la conoscenza esoterica; il termine & prevalentemente usato in
ambito linguistico persiano; in ambito scita pud essere riferito ad una cono-
scenza auto-prodotta attraverso la meditazione e lispirazione dell’imam

(cfr.).

islam il suo significato primario & “sottomissione”, e indica per derivazione
la religione musulmana.

Zsnad  la catena dei trasmettitori del hadit (cfr.).
%Sg amore appassionato per la Realta divina; piu forte di #ahabba (cfr.).

istihara  procedimento rituale destinato a suscitare un responso attraverso
una tecnica analoga a quella dell’incubatio.

istilahat  sono cosi chiamati i testi dedicati alla spiegazione dei termini tec-
nici del Sufismo.

tar  T'abnegazione, che porta a sacrificare se stessi, agli altri e alla comunita
di appartenenza.

ftimad Taffidamento delle proprie sorti al Signore.

Jabarat & il mondo dei nomi e degli attributi divini (cfr. anche lihiz).

jadb  rapimento estatico, che comporta il totale assorbimento della coscien-
za del mutasawwif nella contemplazione della Realta divina.
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Jafr le conoscenze ¢ la tecnica delle proprieta esoteriche delle lettere del-
Palfabeto (cfr. abjad) quale metodo di meditazione ed azione sulle realta
divine.
jam* 1'unione del cuore con le realta superiori; a seconda del grado di re-
alizzazione raggiunto, 'unione pud riguardare diversi oggetti della cono-
scenza.

jihad “sforzo, impegno”, per antonomasia, “I'impegno sulla via di Dio”;
viene tradotto con “guerra santa”, intendendo sia la guerra interna, condotta
dal fedele contro le proprie inclinazioni, sia quella esterna, cioé il confronto
militare con il nemico della comunitd musulmana; quest’ultima & un obbligo
individuale solo in caso di guerra difensiva.

Jism  corpo.

Ka'ba costruzione cubica che la tradizione islamica vuole discesa dal cielo,
e nel tempo ricostruita pit volte; rappresenta I'immagine terrena della Casa
di Dio (& chiamata anche la Casa Santa); attorno ad essa si svolge uno del
riti fondamentali del pellegrinaggio.

kalam  termine comune che indica il metodo, e con esso le scuole che se ne
sono avvalse, della controversistica religiosa nell’Islam; viene frequentemente,
anche se non esattamente, reso con “teologia musulmana”.

kalimat-e qudsiya  “le parole sante”, sono le formule che nella Nagsbandiya
definiscono i principi del metodo.

kara giz & il nome del teatro delle ombre nell’area linguistica turca.

karama (pl. karamat), “prodigio”, & usato per indicare i miracoli compiuti
dai santi.
kunya ¢ un tecnonimico diventato presto convenzionale nell’onomastica

araba; usato come appellativo di rispetto, viene attribuito agli uomini libert
anche in mancanza di figli.

labar  nella gerachizzazione dei mondi, il mondo dei nomi e degli attributi
divini (cfr. anche jabarit).

latifa  (pl. lata’if), sono i centri sottili del composto umano, e corrispondono
a diversi gradi di conoscenza; sono in numero variabile, a seconda delle
scuole.

lubb  “polpa”, per esempio, di un frutto; indica la realta interiore delle
cose, contrapposta all’apparenza esteriore, gis7 (cfr.), “buccia”.

madhpab il termine indica la “scuola giuridica”, cioé uno dei quattro sistemi
giuridici elaborati dai dottori della Legge a partire dalle fonti normative (Co-
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rano, Sunna {(cfr.) e consenso della comunita), tra i sunniti, ¢d un quinto,
quello sciita, chiamato anche, dal nome del sesto imam, Jalar as-Sadiq, of
madhbab al-jafari.

madrasa  “scuola”, indica anche il complesso edilizio nel quale avviene I'i-
struzione dei discepoli di un maestro sufi.

mababba “amore”, nel linguaggio sufi sempre inteso come amore per Dio.

Mahdi  personaggio escatologico che verra sulla terra a ristabilire 'ordine,
per condurre 'umanita alla fine dei tempi ed al giudizio universale. Per la
maggioranza dei sunniti (cfr.) & identificato con Gesu (il profeta Isd), mentre
per gli sciiti & identificato con I'imam (cfr.) nascosto.

malakit il mondo angelico, della manifestazione informale.

malima  letteralmente “biasimo”, nel Sufismo indica un comportamento di-
retto ad occultare la propria dignita spirituale, fondendosi con gli strati
meno considerati della societd; & indice di altissimo livello di realizzazione.

magam  (pl. magamat), indica una stazione spirituale, definitamente conse-
guita dal mutasawwif (cfr.).

mar’  “uomo”, in connessione alla futmwvwa (cfr.) ed alla muruwwa (ctr.) in-
teso nel possesso delle virtt virili.

ma¥ifa & la conoscenza esoterica, talvolta, ma non sempre, contrapposta
alla scienza, lm (cfr.), che in alcuni casi le & considerata superiore.

mawla  (pl. mawali), figura analoga a quella del “liberto” romano; nei primi
due secoli dell'Tslam i non arabi che si convertivano alla nuova religione si
affiliavano ad una delle tribi, o famiglie, arabe originarie, diventandone i li-
berti.

men-huan principio in base al quale la santita si trasmette per via eredita-
ria, accettato dall'Tslam cinese.
mibna sorta di tribunale inquisitorio istituito dal califfo al-Ma’'mtn nel

218/833 per imporre l'accettazione della dottrina del Corano creato; la sua
fine fu decretata dal califfo al-Mutawakkil a partire dal 23.4/848-9.

mivdj ascensione al cielo del Profeta alla presenza divina, viaggio notturno
cui accenna Cor. 17.1.

mubdsaba nel Sufismo, indica I'analisi delle proprie azioni e delle pulsioni
dell'anima individuale.

mujaddid rinnovatore secolare, che la Provvidenza divina suscita ciclica-
mente per restaurare la purezza della dottrina adattandone la comprensione
e lapplicazione ai tempi.

mujahada o sforzo dell’ascesi, tipificato dalla lotta contro le pulsioni infe-
riori dell’anima individuale.

muSiza (pl. muSizat), il miracolo compiuto da un profeta quale prova della
verita della sua missione.
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mulazamat-i dikr applicazione costante nella menzione di Dio.

mu’min  “credente”, dalla fede profonda e consapevole (imzdn, cfr.).
mundfig  “ipocrita”, il termine venne applicato agli inizi agli oppositori oc-
culti dell’Islam a Medina, che simulavano adesione tramando nascostamente

con i nemici esterni della nuova comuniti; in seguito indicarono coloro la
cui adesione alla religione era insincera.

mugaddam  chi fa le veci dello sayh (cfr.), lo sostituisce per certe mansioni,
in particolare riguardo ai discepoli; ne ¢ il vicario nelle sedi staccate della
tariga (cfr.).

murabit  originariamente, il volontario della guerra santa che vive nel ribdt;
quindi l'asceta che vive nell’edificio; in seguito, “marabutto”, sinonimo di
santone.

murid il discepolo di un maestro sufl.
mursid  appellativo del maestro sufi in quanto “guida”.

murnwwa  designa il complesso delle caratteristiche e virtd dell’'uomo, ar’

{cfr.).
musibada la contemplazione delle realta divine.

musalld  grande spiazzo ai margini della citta, utilizzato per varie occasiont,
religiose 0 meno.

muslim  “musulmano”, nel duplice senso, quello etimologico di “sottomes-
so”, e quello tecnico di aderente alla religione musulmana. Indica anche il
semplice fedele, in contrapposizione al wu’min (cfr.), “credente”.

mutasawwif colui che procede lungo la via; viene utilizzato a preferenza di
saf (cfr.), che allora viene riservato a coloro che hanno raggiunto la realizza-
zione spirituale.

muwabbid  (pl. mumwabbidin), letteralmente, “unitarista”, nel senso che af-
ferma 'unita divina (zawhid, cfr.): autodefinizione di pitt scuole e gruppi nel-
la storia dottrinale dell’Islam; tra 1 pitt recenti (xvin sec.), quello che gli av-
versari, ed in seguito quasi tutti, chiamano wahhabiti.

mwalimu  derivato dall’arabo, con il senso di “maestro”, & usato nell’area
linguistica swahili; in Kenya & usato come titolo di rispetto. Sinonimo di
maestro sufi nell’area centrale africana.

nafs anima, soprattutto intesa nel Sufismo come anima individuale. An-nafs
al-ammara ¢ “Ianima imperiosa”, che tende ad imporre la sua volonta sog-
giacente alle tentazioni; an-nafs al-kamila, “I'anima perfetta”, allo stadio della
completa realizzazione spirituale; an-nafs al-lawwéima & “I'anima biasimatri-
ce”, la coscienza che rimorde ed induce al pentimento; an-nafs al-mardiya,

“I'anima che accontenta”, rivolta al mondo della Legge, ma dal punto di vi-
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sta della sua emanazione, riferita alla realizzazione discendente; an-nafs ul
mulbama, Uanima ispirata dalle realta spirituali; ar-nafs al-nautma’inna & '
nima pacificata”, libera dalle tentazioni e rivolta alla contemplazione; rafs ar
radiya ¢ I'“anima soddisfatta” nella contemplazione della Realta divina.

nd’ib  sostanziale sinonimo di #agib (cfr.).

nagib  (pl. nugaba’), indica il rappresentante, di un gruppo o di un’autoriti;
¢ una delle figure della gerarchia esoterica; naqib al-asraf sostanzialmente il
capo della nobilta, cioé dei discendenti dal Profeta, di una data regione; &
nominato dal sovrano, presso il quale ne & il rappresentante ¢ portavoce; a
lui spetta il riconoscimento, e quindi lo scrutinio, dell’effettiva appartenenza
alla discendenza dal Profeta.

nasib ¢ il preludio amoroso che apre la gasida, nel quale il poeta lamenta la
partenza dell’amata.

nasat il mondo dell’'uomo e delle forme.

padri 1l termine, dall’etimologia discussa, indica il movimento di islamizza-
zione e di opposizione al colonialismo olandese sviluppatosi nella prima meta
dell’Ottocento a Sumatra.

pir  “vecchio”, indica il maestro sufi nei paesi di lingua persiana.

gabd il restringimento del cuore dell’amante a causa dell’inattingibilita del-
’amata; ¢ usato nel Sufismo in riferimento all’amore per Dio.

galb  cuore, in senso generale e, nella simbologia sufi, sede della conoscenza
equiparata a quella del principiante.
gand'a temperanza.

qasida & la composizione classica della poesia araba, i cui pit celebri esem-
pi risalgono all’eta preislamica.

qisr “buccia”, per esempio di un frutto; indica 'apparenza esteriore delle
cose, contrapposta a [ubb (cftr.), “polpa”, che ne indica la realta interiore.
qutb “Polo”, ¢ il capo della gerarchia esoterica; ¢ colui su cui poggia la
gestione del mondo; alcune scuole parlano di pitt Poli, con “giurisdizioni”
limitate nel tempo (& il Qutb az-zaman, “Polo del tempo”); il Qutb al-agtab &
il “Polo supremo”.

raja  speranza.

ribat  fortificazione posta sul confine dell'impero musulmano come base per
le razzie in territorio nemico, o come struttura difensiva; vi convenivano i
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combattenti volontari della guerra santa. Col tempo, indicod anche il luogo in
cui si ritirava in meditazione un santo.

ridd nel Sufismo indica il “compiacimento” nel caso di Dio, e nel caso
dell'vomo, 'accettazione e 'accontentamento per cid che Iddio gli ha riser-
vato.

riyada disciplina spirituale.

riub  lo spirito, sovraindividuale.

sabr pazienza.

safa  “purezza”, nel senso di non contaminazione con le cose di questo
mondo; & uno dei possibili etimi di szf7 (cfr.).

saff “rango, fila”, in questo caso dei beati in Paradiso; tra i possibili etimi
di saft, che nel Paradiso costituiranno il primo rango.

sahaba & il collettivo di sahib, “compagno”, ed indica i “Compagni del Pro-
feta”, coloro che si convertirono all’lslam nelle sue mani, o comunque du-
rante la sua vita, ed ebbero modo di vederlo.

Sahada la formula dell’attestazione di fede, che consiste nell’affermazione
che non vi ¢ dio oltre a Dio, e che Muhammad Ne & I'Tnviato; la sua pro-
nuncia davanti a due testimoni, se fatta con cognizione del suo significato,
sancisce 1’adesione all’Islam.

fabid  chi da testimonianza della propria fede sacrificandosi; martire per la

fede.

sabw  “sobrieta”, indica il ritorno allo stato di autocontrollo dopo lo stato
di ebbrezza della contemplazione della realtd divina, ed anche il controllo
delle proprie manifestazioni; ¢ la caratteristica dei maestri sufi che hanno tra-
smesso un’analisi accurata degli stati e delle condizioni del percorso della

Via.

sama letteralmente “audizione”, ¢ I'esecuzione del dikr cantato, di solito a
velocita crescente, nel corso del quale si manifestano i segni dell’ebbrezza
spirituale.

Sarta  la Legge religiosa islamica, ciog il complesso di norme che regolano la
comunitd musulmana, elaborate nel corso delle generazioni dai giuristi mu-
sulmani a partire dal Corano, dalla Sunna (cfr.) del Profeta, e dall’accordo
della comunita stessa. I suo rapporto con la legislazione degli attuali paesi a
maggioranza musulmana & molto differenziato.

sarif {pl. asraf), “nobile”, riferito ai membri della parentela del Profeta, cioé
ai membri della tribti dei Qurays, oppure, in senso piu ristretto, al clan ha-
scimita, o ancora, alla discendenza dal Profeta attraverso la figlia Fatima, o,
in un uso tecnico genealogico, specificatamente ai discendenti del figlio di
quest'ultima, al-Hasan b. “Alf; in India designa i discendenti dei gruppi mu-
sulmani entrati in India con le conquiste.
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i7a obbedienza.

tabagar  “classificazioni”, indica un genere letterario, che consiste in una se-
tie di pitt 0 meno brevi biografie di personalita che si sono illustrate in vari
campi, preferibilmente del sapere, classificate per provenienza geografica, o
per generazioni, od altro; le tabagat as-siufiya riportano le biografie dei mae-
stri del Sufismo.

tafriga & la separazione dalla Presenza divina dopo un hal (cfr.).

ta’ifa “gruppo, parte”, nell’uso, altro nome con cui viene indicata 'orga-
nizzazione iniziatica.

tajdidi  aggettivo riferito ai movimenti di rinnovamernto nel mondo musul-
mano; la presenza di tale tipo di movimento nel Sufismo & controversa.

talim  “istruzione, insegnamento”, nel Sufismo si parla di talim ar-rijil,
“istruzione degli uomini”, trasmessa cioé da un maestro vivente ad un di-
scepolo, e di at-talim ar-rabbani, “insegnamento dal Signore”, attraverso al-
Hidr, e comunque maestri defunti.

tagwa timor di Dio.

tariga  (pl. turug, tard’ig e, soprattutto nelle aree non arabe, rarigat), lette-
ralmente “via”, indica il percorso spirituale dei saf;, ed anche 'organizzazio-
ne iniziatica.

tasawwuf nelle lingue islamiche indica qualunque esoterismo; ar-tasawwuf
al-islgmi indica propriamente quello che noi chiamiano Sufismo, e cio¢ I'eso-
terismo islamico.

tasbih  rosario islamico a 33 0 a 100 grani, utilizzato nei riti del Sufismo per
la recitazione del wird (cfr.).

taslim  fiduciosa sottomissione.

tawajjub  attenzione spirituale.

tawakkul fiduciosa remissione a Dio.

tawba pentimento.

tawhid Vaffermazione (confessio) dell’unita divina.
tekke in ambito linguistico turco, indica un centro sufi.

tifl al-ma‘ani letteralmente, “il piccolo dei significati”, cioé figlio simbolico:
¢ 'immagine del maestro interiore di ogni mutasawwif, che dev'essere “alle-
vato” attraverso la sua “proiezione” esteriore, il maestro in carne ed ossa.

ulama’ (pl. di ‘alim), ha come primo senso “sapiente, dotto”, ed in senso
tecnico indica i Dottori della Legge; ulama’ ar-rusum letteralmente, “i dotto-
ri delle tracce”: termine con cui nel Sufismo sono indicati i Dottori della
Legge, il cui ambito ¢ quello del mondo delle apparenze, appunto le tracce
della Realta divina.

‘uzla  ritiro, solitudine.
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uwayst & cosi chiamata Piniziazione, o anche l'insegnamento, trasmessi at
traverso l'intervento di alHidr, o di altri intermediari defunti (cfr. (at)-talom
ar-rabbani).

wahda  “unita”; nel Sufismo, wabdat al-awugid & la dottrina che pone l'ac-
cento sull'unita dell’Essere, e wabdat as-subid quella che pone I'accento sul-
Punita dell’Oggetto di contemplazione.

wakil nella Santsiya, & incaricato della gestione degli “affari esteriori” di
una zawiya (cfr.).

waldya  santita, identificata con la condizione del sif.

walf  come nome di Dio, ne esprime la sovranitd, e la tutela nei confronti
delle creature; riferito ad esseri umani, ¢, sul piano giuridico, il patrono; su
quello politico-istituzionale, il governatore; nell’ambito religioso, e in partico-
lare del Sufismo, indica il santo.

wagf istituzione giuridica islamica in base alla quale un bene immobile o
una rendita vengono costituiti in una sorta di fidecommisso a beneficio della
comunita, quale una scuola, un albergo per i viandanti ecc.

ward®  scrupolo.

wildya la santita considerata sotto I'aspetto della gestione del mondo, in
virtt del fatto che il santo realizza lo stato di vicario di Dio in terra.

wirdta eredita profetica, cioé I'analogia tra le caratteristiche di un profeta
e la modalita nella quale si esplica la santita di un santo.

wird (pl. awrad), formula di preghiera che fa parte del rito sufi, e consta
nella ripetizione di nomi di Dio e formule.

wupad  cid che e, esiste.

zabid  (pl. zubhad), asceta, termine, talvolta sinonimo di mutasawwif (cfr.).

zawiya  (pl. zawdaya), indica un centro sufi; prevalentemente usato in ambito
linguistico arabo.

zubd  ascesi.
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pilt opportuno limitarci a riportare la grafia utilizzata in intestazione dei loro
volumi.

TRADUZIONI IN LINGUE EUROPEE DI FONTI PRIMARIE

‘ATTAR FARID AD-DIN, Le mémorial des saints, trad. fr. di A. Pavet de Cour-
teille, Editions du Seuil, Paris 1976. Questa traduzione & stata condotta
sulla versione uigur dell’originale persiano delle Tadkirat al-awliya.

AL-BISTAMI ABU YAZID, Les dits de Bistami, trad. fr. delle Sazabat, a cura di
Abdelwahhab Meddeb, Fayard, Paris 1989.

FARUQI NAQSHBANDI MUJADDIDI SHAH ABU ‘L-HASAN zAYD, Delucidazion: sulla
via iniziatica, trad. it. delle Manabif as-sa’r, a cura di Thomas Dihn-
hardt, numero monografico di “Indoasiatica”, n. 2, 200s.

uArEzZ, Canzoniere, a cura di Stefano Pelld e Gianroberto Scarcia, Ariele,
Genova 2005.

AL-GAZALL ABU HATIM MUHAMMAD, Le Livre de I'Awmour, trad. fr. a cura di
Marie-Louise Siauve, Librairie Philosophique J. Vrin, Paris 1986. 11 testo
consiste nella traduzione, annotata e preceduta da un’interessante intro-
duzione, del 40° libro dell'Ihya ‘uliin: ad-din, La rivivificazione delle scien-
ze religiose, intitolato Kitab al-mahabba wa as-sawq wa al-uns wa ar-vida.

0., The Ninety-Nine Beautiful Names of God, trad. ingl. del Magsad al-asna
Ji sarh asma® Allab al-husni, a cura di David B. Burrell e Nazir Daher,
The Islamic Texts Society, Cambridge 1992.

W., La vigilanza e ['esame di coscienza, trad. it. del Kitab al-murdgaba wa al-
mubdsaba, Libro 42° dell'lhya ‘wliin: ad-din, a cura di Marco Aurelio
Golfetto, 1l leone verde, Torino 2005.

HUJWIRL ABU'L-1IASAN ‘ALL, Somwme spirituelle, trad. fr. del Kasf al-mabjib -
arbab al-qulib, a cura di Djamshid Mortazavi, Sindbad, Paris 1988.

IBN ‘ARABI MUIIYI AD-DIN, L'interpréte des désirs, trad. fr. del Tarjuman al-
aswayg, a cura di Maurice Gloton, Albin Michel, Paris 1996.

., I/ libro del S¢ divino, trad. it. del Kitab al-ya® wa huwa kitdb al-Huwwa, a
cura di Chiara Casseler, con un saggio introduttivo di Paolo Urizzi, 1l
leone verde, Torino 2004.

., Le livre des contemplations divines, trad. fr., con testo arabo in appendi-
ce, del Kitab al-masibid al-qudsiya, a cura di Stéphane Ruspoli, Sindbad,
Paris 1999.

0., La vie merveilleuse de Dhi-I-Nin I'Egyptien, trad. fr. di al-Kawkab ad-
durel f maniqib Di’n-Nin al-Misri, a cura di Roger Deladriere, Sindbad,
Paris 1988.

D., Le voyage spirituel, trad. fr. del cap. 367 delle Futabat al-Makk#ya, a cura
di Moreno Giannini, Academia, Louvain-la-Neuve 1995.

IBN AL-ARIF, Le sedute mistiche, trad. it. delle Mahasin al-majalis, a cura di
Paolo Urizzi, 1.’Ottava Edizioni, Giarre 1995.

IBN ‘ATA” ALLAH AL-ISKANDARI, The Key to Salvation. A Sufi Manual of Invo-
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ANAWATI GEORGE C., GARDET LOUIS, Mystigue musulmane: aspects et tendan-
ces; expériences et techniques, Librairie Philosophique J. Vrin, Paris
1976%; trad. italiana, Mistica Islamica. Aspetti e tendenze, esperienze e tec-
niche, sg1, Torino 1960. Dopo una breve introduzione storica, costituita
da una sorta di schede sui principali esponenti del Sufismo antico, il te-
sto prosegue analizzando alcuni temi delle dottrine, discutendoli dal
punto di vista cristiano.

BENTOUNES CHEIKH KHALED, Le Soufisme, coeur de I'Islam, avec la collabora-
tion de Bruno et Romana Solt, Paris 2005*. Una sintesi sul Sufismo ad
opera di un maestro sufi contemporaneo.

BOYE IBRAHIMA, Sayyidi Abdal Qadr Djilani, Imam supréme de la «Walaya»,
Publisud, Paris rggo. Un caso non frequente di volumetto agiografico
scritto direttamente in una lingua occidentale, per un pubblico musulma-
no europeo.

CHITTICK WILLIAM C., Imaginal Worlds. Ibn al-Arabi and the Problem of Reli-
gious Diversity, State University of New York Press, Albany 1994.

., The Sufi Path of Knowledge. 1bn al-‘Arabi’s Metaphysics of Imagination,
State University of New York Press, Albany 1989.

., The Sufi Path of Love. The Spiritual Teachings of Rumi, State University
of New York Press, Albany 1983.

., Sufism. A Short Introduction, Oneworld, Oxford 2005".

CHODKIEWICZ MICITEL, Un océan sans rivage. Ibn Arabi, le Livre et la Lo,
Editions du Seuil, Paris 1992.

., Le sceau des saints: Prophétie et sainteté dans la doctrine de Ibn ‘Arabr,
Gallimard, Paris 1986.

CORBIN HENRY, L'bomme de lumiere dans le Soufisme iranien, Editionws Pre-
sence, Paris 19771.

ID., L'imagination créatrice dans le Soufisme d'Ibn Arabi, Aubier Montaigne,
Paris 1993; trad. it. a cura di Leonardo Capezzone, L’immaginazione
creatrice. Le radici del sufismo, Laterza, Roma-Bari 2005. Pubblicato per
la prima volta nel 1958, questo famoso saggio espone l'interpretazione
dello studioso francese di un aspetto fondamentale della dottrina di Ibn
‘Arabi.

DEMEERSEMAN ANDRE, Nouveau regard sur la voie spirituelle d ‘Abd al-Qédir
al-Jilini et sa tradition, Librairie Philosophique J. Vrin, Paris 1988.

DEPONT OCTAVE, COPPOLANI XAVIER, Les confréries religicuses musulmanes,
Jourdain, Algiers 1897; facsimile, Maisonneuve, Paris 1987. F forse il
manuale quantitativamente maggiore e piu celebre scritto sul Sufismo
nell’ambito della “letteratura di sorveglianza” coloniale; presta particola-
re attenzione alla distribuzione delle confraternite sul territorio, in specie
maghrebino.

DERMENGHEM EMILE, Le culte des saints dans islan maghrébin, Gallimard,
Paris 19822, Pubblicato per la prima volta nel 1954, questo lavoro nulla
ha perduto del suo interesse.

EVANS-PRITCHARD EDWARD E., The Sanusi of Cyrenaica, trad. it. Colonialismo
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e resistenza religiosa nell' Afvica settentrionale. I Sciussi di Cirenarea, a
cura di M. Strano, Edizioni del Prisma, Catania 1979.

GABORIEAU MARC, POPOVIC ALEXANDRE, ZARCONE THILRRY {eds.), Nagshban
dis. Cheminement et situation actuelle dun ordre mystique musulman,
Editions Isis, Istanbul-Paris r990.

GEERTZ CLIFFORD, Islam. Analisi socio-culturale dello sviluppo religioso in Ma-
rocco e in Indonesia, Morcelliana, Brescia 1973.

GEOFFROY ERIC (éd.), Une voie soufie dans le monde, la Shéadbiliyya, Maison-
neuve et Larose, Paris 2005. Lavoro collettivo che traccia la storia ed
espone alcuni aspetti dottrinali della fariga.

GRIL DENIS, Scritti su Ibn ‘Arabi, Edizioni Hadra, Touzeur s.d.

GUENON RENE, Apercu sur ['ésotérisme islamique et le taoisme, Gallimard, Pa-
ris 1973%

HOMERIN TH. EMIL, From Arab Poet to Muslim Saint. Ibn al-Farid, His Verse,
and His Shrine, University of South Carolina Press, Columbia (s¢) 1994.

SUTZU TosHTHIKO, Unicitd dell'esistenza ¢ creazione perpetua nella mistica
islamica, trad. it. dell’omonimo originale francese a cura di Alberto Ven-
tura, Marietti, Genova 1991.

JOMANSEN JULIAN, Sufism and Islamic Reform in Egypt. The Battle for Islamic
Tradition, Clarendon Press, Oxford 1996.

KARRAR ALI SALIM, Sufi Brotherbood in the Sudan, Northwestern University
Press, Evanstone 1992.

KNYSH ALEXANDER D., Ibn ‘Arabi in the Later Islamic Tradition. The Making
of a Polemical Image in Medieval Islam, State University of New York
Press, Albany 1999.

LEVISOHN LEONARD (ed.), The Legacy of Mediaeval Persian Sufism, Khaniqah-
i Nimatullahi Publications, London-New York 1992, 2 voll. Opera col-
lettiva su vari aspretti del Sufismo, non soltanto persiano.

LORY PIERRE, Alchimie e mystique en terve d'Islam, Gallimard, Paris 2003.

., Les Commentaires ésotériques du Coran d’apres ‘Abd ar-Razzdq al-Qdshd-
ni, Les Deux Océans, Paris 1980.

MASSIGNON LOUTS, Essai sur les origines du lexique technique de la mystique
musulmane, Librairie Philosophique J. Vrin, Paris 1968, Uno det testi
fondamentali della letteratura scientifica sul Sufismo, che ne analizza per-
sonaggi e terminologia dei primi secoli.

., Opera minora, a cura di Y. Moubarak, Dar el-Maaref-Liban, Beyrouth
1963, 3 voll.

0., La Passion d'al-Halldj, martyr mystique de [lslam, Gallimard, Paris
1975"

MOLE MARUAN, [ mistici musulmani, trad. it. dall’originale francese a cura di
Giovanna Calasso, Adelphi, Milano 1992.

NWYIA PAUL, Exégése coranique ef langage mystique. Nouvel essai sur le lexi-
que technique des mystiques musulmans, Dar el-Machreq Editeurs, Bey-
routh 1970. 5

., Ibn ‘Ata Alla (m. 709/1309) et la naissance de la confrérie Sadilite, Dar
el-Machreq Editeurs, Beyrouth 1986°.
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PEREGO MARCELLO, Le parole del Sufismo. Dizionario della spiritualita islami-
ca, Mimesis, Milano 1998. Raccoglie le definizioni e le traduzioni date ai
termini tecnici, prevalentemente arabi, del Sufismo.

POPOVIC A., VEINSTEIN G. (éd.), Les ordres mystiques dans I'Islam. Chenine-
ments et situation actuelle, Editions de I'Ecole des Hautes Etudes en
Sciences Sociales, Paris 1986. Lavoro collettivo, concepito come un ag-
giornamento della parte dedicata da Trimingham (cfr.) alla storia e di-
stribuzione delle turug nel mondo islamico dal punto di vista geografi-
co.

0., Les voies d’Allah. Les ordres mystiques dans le monde musulman des ori-
gines d aujourd'hui, Fayard, Paris 1996. Lavoro collettivo di importanti
dimensioni, diviso in 5 parti, dedicate rispettivamente alla storia, ad
aspetti della dottrina e del metodo, all'organizzazione ed ai rapporti con
la societa circostante, ‘e alla descrizione storico-organizzativa di alcune
turug.

AL-QASANI ‘ABD AL-RAZZAQ, Traité sur la prédestination et le libre arbitre pré-
cédé de guarante badiths, trad. fr. della Risdla fi T-qadar wa al-qada, a
cura di Stanislas Guyard, Editions Orientales, Paris 1978.

RADTKE BERND, O'KANE JOHN, The Concept of Sainthood in Early Islamic My-
sticism, Curzon Press, Richmond 1996. Lavoro princuipalmente rivolto
allo studio dei trattati di al-FHlakim Tirmidi sull’argomento indicato nel
titolo.

RINN Louss, Marabouts et kbouans. Etude sur ['Islam en Algérie, Jourdan, Al-
ger 1884. Con il pill ampio lavoro di Depont, Coppolani (cfr.) rappre-
senta uno dei punti di riferimento della “letteratura di sorveglianza” co-
loniale sul mondo sufi dell’area.

SCHIMMEL ANNEMARIE, As through a Veil. Mystical Poetry in Islam, Columbia
University Press, New York 1982, Un’ampia analisi della poesia sufi nel-
le varie lingue dell'Islam, con numerose citazioni in traduzione inglese.

0., Mystical Dimensions of Islame, The University of North Carolina Press,
Chapel Hill 1975. Ad un sintetico inquadramento storico del Sufismo se-
guono capitoli dedicati a singoli aspetti della dottrina e del metodo.

SIAUVE MARIE-LOUISE, L'amour de Dieu chez Gazali. Une Philosophie de I'A-
mour d Baghdad au début du xue siecle, Librairie Philosophique J. Vrin,
Paris 1986.

SIRRIYEH ELIZABETH, Sufis and Anti-Sufis. The Defence, Rethink ling and Re-
Jection of Sufism in the Modern World, Routledge-Curzon, London-New
York 2003".

TAESCHNER FRANZ, Zznfte und Bruderschaften im Islam. Texte zur Geschichte
der Fututwwa, Artemis Verlag, Ziirich-Miinchen 1979. E a tutt’oggi la piut
vasta antologia di fonti sulla Futuwwa tradotte in una lingua europea.

TAKESHITA MASATAKA, Ibn ‘Arabi’s Theory of the Perfect Man and Its Place in
the History of Islamic Thought, Institute for the Study of Languages and
Cultures of Asia and Africa, Tokyo 1987.

TER HAAR JOHAN G. J., Follower and Herr of the Prophet, Het Qosters Insti-
tuut, Leiden 1992. Studio dedicato alla dottrina di Ahmad as-Sirhindi.
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Abu Talib al-Makki (m. 996), 68,
186

Abu Turab an-Nahsabi (m. 860), 51,
58, 63, 68

Abu “Utman al-Magribt (m. 983), 100

Abu Ya‘qub al-Basrti, 49

Aceh, 118

adab, 74

Adamo, 13, 48, 53, 82, 134-5,
139-40, 154, 163, 166, 168

afrad (sing. fard), 41, 123, 125,

166-7

Africa, 132, 176; cfr. anche Norda-
Frica

abfa, 161

ahl d;-yuﬁ[ﬂ, 16, 19-20, 34, I71

Abmad, seyh #fa7 del x1v sec., 9o

Ahmad al-Ajfariyili, 102

Ahmad ar-RifaT (1106-1182), 50, 82,
88-9, 91-2

Ahmad as-Siddiq, ro2

Ahmad b. Hanbal (m. 855), 16, 33,
42

Ahmad Hatib (m. 1863-5), 86

Abmad Ibn Idris (m. 1837), 122-6,
128-9

Abmadiya, go, 1371

abyar (sing. hayr), 166

‘A’isa (m. 678), 52, 155

Akbar (sultano moghul 1556-1605),
104

Akbariya, 75, 96-9, 117, T24

Glam
al-amr, 161
al-barzah, 159

a-lastu (giorno di), 48, 152, 168

Alawiya, 94

Albania, 194

alchimia (e alchemico), 29, 44, 9T,
184-5
alchimista/i, 44

Alessandria d’Egitto, 18

Algeria, 99, 117, 128-30, 173

Al b. Abt Talib (califfo 656-6671),
15, 26-30, 47, 56, 58-61, 79, 89,
93, 97, 99, 41, 146, 174

[

All ar-Rida (m. 817), 41, 58, 61, 89
All Zayn al-‘Abidin (m. 714), 30,
57-8, 61, 89
Alidi (= Gente della Casa), 30, 47
alito del Misericordioso, 168
Amadu Bamba (m. 1927), 87
amante, 14, 137, 143, 170, 189-90
Amato/a, 41, 137, 143, 170, 187,
189
America, 107, 179, 181
Amico, 26, 163, 192
di Dio, 26, 142
amore, 42, 44, 50-1, 54, 62, 188-9;
cfr. anche ‘isq e mahabba
anacoresi, 36
Anatolia, 97, 194
Andalusia, 97
angeli, 20, 37, 47, 50, 82, 134, 140,
160-1, 166, 168
anima, 1o, 13-4, 41, 160, 165; cfr.
anche nafs
concupiscente, 137-8
individuale, rs5, 81, 143, 148, 152,
157, 183
razionale, 137
universale, 137
Aunsar, 128
al-Ansart Muhammad (xx sec.), 91
Ansari Tarsusi, Taner, 91
approssimato/i, 72
arabo/i, 155, 178-9
Arabia, penisola araba, 23,
117-8, 122, 126, 128-9
Arabia Saudita, 111-2, 123
A_rafﬁt, 110
‘Arif Riwgarl (m. 1259), 100, 102
Aronne, cfr. Harun
arte, cfr. sina‘a
artigiani, cfr. corporazioni
ascesl, 16, 34-6, 41-2, 45, 51, 53, 68,
80, 129; cfr. anche zuhd
asceta, 17-8, 36-8, 43-4, 57
Asciarismo, 32
Asia, 107
Asia Centrale, 46, 56, 85-6, 101-3,
105-6, 108

110,
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Cirenaica, 129
Cistiya, 120
Colonia del Capo, 118
coloniale/i
agenti, 110
occupazione, 117, 177-8
potenza/e, 109, 119
colonialismo, 108, 179
Compagnia delle Indie, 116
Compagno/i (del Profeta), 15-7, 20,
55, 72, 111-3, T40-1, 171; cfr. an-
che sahaba
comunita
di fedeli di una religione, 1o, 72
musulmana, 15-6, 34-5, 40-1, 70-1,
78, T12, 115-6, 121, 155, I71;
cfr. anche umma
di sufi, o esoterica, 67, 76-7, 164
confraternita/e 24, 42, 47, 57, 66-8,
70, 74, 83-8, 94-5, 104, 109, 113,
129, 131, 150, 153, 104
Congo, 86
conoscenza
interiore, 13, 15-6, 27, 29, 36-8,
43, 45, 64, 70-2, 79, 83, 92, 98,
ITT, I25, 133-5, I38-40, 1424,
146, 148, 158-60, 162-4, 169-70,
176; ctr. anche wa‘rifa
razionale, 133, 139, 182
(e percezione) sensibile,
137-9, 160
contemplazione, 15, 20, 23, 44, 50,
53, 134, I44-5, 161, 163, 178, I9T;
cfr. anche musahada
unita di, 121
contribuzione obbligatoria, 37
Corano, 10-1, 34, 36-7, 39, 47, 51,
63, 72, 79, 98, 100, 108, 112, 124,
126, 135, I37-40, 145,

134,

130,
149-55, 169

Corbin Henry (1903-1978), 24, 28

Cordoba, 182

Corno d’Africa, 85, 94, 126

corpo, 1o, 160; cfr. anche jism

corporazioni, 27, 60, 67, 103, 174

Creatore, 101, 156, 182
creazione, 134

credente, cfr. mu’min

Crescente Fertile, rog

Cristianesimo, 1o, 22, 34, 70, 174

Croce, 192

cultura islamica, 171, 178, 181

cuore, II, I4-5, 37, 45, 10T, 120,
134, 137-8, 1423, 145-7, 152-5,

157, 159-61, 190, 193; cfr. anche
qalb, sirr

ad-Dabbag, Abd al-Aziz (m. 1719),
123
daff, 9o
Daghestan, 105
Damasco, 85, 97, 99
dar
dar al-harb, 35, 116
dar al-islam, 107
dar as-salam, 35
ad-Dastgt Ibrahim (m. 1277-8), 82
Da’ud at-Tat (m. 7871), 41, 61
dawsa, 9o
decreto divino, 158
Demirdagiya, 75
derviscio/i, 44, 192
desiderio, 134-5, 144
digiuno, 37, 80, 140
Dihlawi, Sah Abd al-Aziz (m. 1824),
116-7, 120
Abd ar-Rahim, 120
Sﬁh Gulam Al (m. 1824), 115
Sah Ismafl, 117
Sah Walwllah (m. 1763), 107,
113, 115-6, 120-21, 168, 170
dikr, 90, 101, 122, 149, 151-3, 155,
158, 161
dikr  baft (silenzioso), tor,
120, 154
diler jabri (a voce), 120, 154, 160
dikr galbi (del cuore), 154, 160
ad-Dinawart, Abu 1-Qasim Faris (m.
951), 69

103,
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Fez, 94, 122-3, 128, 130

Fezzan, 129

figlio simbolico, cfr. #fl al-ma‘ani
filosofia, 136, 181-3

fisiognomica, cfr. %m al-firasa
fonti missionarie, 110

Fossato (battaglia del), 6o

forma, 146-7, 161, 164-5, 167-8
Francia, 36

al-Futi, Hajji ‘Umar (m. 1864), 132
Jutnwwa, 27, 44, 60-1, 174

Gabriele (arcangelo), 26, 37, 47, 56,
140, 166

galaba, 69

al-Gani (nome di Dio), 150, 156-7

Ganzu, 119

Gawt, Abu Hayy b. Murr al-Mudari,

.19

Gawt, 165-6

al-Gazali, Abu Hamid Muhammad
(m. 1111), 36, 49, 70-1, 73, 133,
136, 172, 182

Geber, cfr. Jabir b. Hayyan

Generoso (nome di Dio), ox

geroglifici, 43

Gerusalemme, 71, 110 B

Gesti, 184, 192, cfr. anche TIsq e
santitd

Gesuita, ordine, 156

Gannizzeri, 194

Giardino, 140; cfr. anche Paradiso

Giava, 175

Giona, cfr. Yinus

giorno del giudizio, 162

giuridico
scuole, 16, 28, 32-3, I21I, I25,
128, 171-2

sistema, 121
Giustiniano 1 (imperatore romano
d’Oriente 527-565), 188
gnostico/i, 45
Golfo Persico, 73

Gowa, 118

grammatica, 59

Guénon René (m. 1951), 180-1

guerra, 130, 177
santa, cfr. jihad

guida (spirituale), 73, 77, 127, 140,
144, 148; cfr. anche mursid

al-Gujdawant Abd al-Haliq (m.
IZZO), I00-3

Gilimishanevi Ahmed Ziyaiiddin (m.
1893), 115-6

al-Gurgani, Abta I-Qasim (m. 1058),
I00

Habib al-Ajami (m. 742), 61, 89

al-Hadir, cfr. al-Hidr
Hadiriya, 123-4

hadit (pl. abadit), 19, 30-3, 367, 42,
44, 47, 5T, 55, 112, I15, 155, 162,
172
hadit qudsi, 14, 38, 46, 138, 154,

157, 160, 165

hadra, 95, 149, 153, 158

Hafez, Sams od-din Mohammad (m.
1389-90), 193

/gﬁflf, 161

hafifi, 69

Hafiya, 120

Hajji Miskin, 118

hakimi e hakimiyan, 52, 69

al-Hakkari Abu ‘l-Hasan Al (m.
1093), 58-9, 84, 97

hal, 69, 81, 157-8

Halabiya, 75

balifa, 77, o1, 102, 115-6, 123,
126-8, 132, 144
Halid Bagdadi (m. 1827), 115-6,

172-3

Halidiya Mujaddidiya, 115

Halll Ata’, 102

al-Hallaj, Husayn b. Mansar (m.
922), 23, 48-51, 189

halwa, 155-6, 182
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Ibn Mujahid (m. 1178), 97

Ibn Rusd (m. 1198), 182

Ibn Sawdakin, Ismal an-Nari (m.
1248), 98

Ibn Sirin (m. 728), 19

Ibn Taymiya (m. 1328), 23, 72, 113

Ibn Wayhalan, Abd al-Jalil, 93

Ibrahim, 26, 140, 166

Ibrahim al-Basri, 93

Ibrahim ar-Rasid (m. 1874), 125

al-1drist, Muhammad b. Ali (emiro
del Asir, 1906-1934), 123

Idrisiya, 125, 130

Ignacio de Loyola (s., m. 1556), 156

Ihmim, 43

thsan, 37

fjaza, 186

gtthad, 70, 72, 121

illuminazione, 143, 189

U (pl. uliim), 162, 183
al-firdsa, 141, 183
al-badit, 42
al-hurif, 21
at-tabir, 142

imam, 24, 26-30, 89

iman, 37

immigrazione, 179

imperialismo, 108

impero
cinese, 105
futt, 132
ottomano, 85, 94,

1145, 194

moghul, 85, 107
russo, 106
safawide, 107
sasanide, 8o

Imra 1-Qays, 188

imtizag, 69

inaba, 161

incubatio, 142

India e subcontinente indiano, to,
57, 85-6, 89, 104, 106, 108, 114-6,

104, 106-8,

148
Indiana, 181

individualita, 46, 51, 135, 137, 152,
160

Indonesia, e arcipelago indonesiano,
86, 104, 114, 118, 122, 175

Inferno, 42, 53-4, 112

influenza spirituale, 15, 17, 30, 47,
55-6, 58-9, 67, 75, 87, 98-9, 1171,
139, 147; cfr. anche baraka e hir-
qa

iniziato, 13, 15

Iniziazione, 13, 15, 18, 32, 62-3, 66,
147-8, 154, 176, 180
uwayst, 62, 64, 98, 123

insan
al-insan al-kamil, 98, 135
al-insan al-gadim, 135

intelligenza prima, 137

intercessione, 117,
177

intossicazione, 145

inviato di Dio, cfr. Profeta

Iran, 45-6, 89

Iraq, 371, 85, 88, 92

irfan, 24

Isd, 19, 45, 140, 146, 167; cfr. anche
Masih

_ Bawr, santitd, 45

‘Isa, sayh, cfr. Schuon F.

Isfahan, 82

islam “sottomissione”, 10
fede, 37

islamizzazione, 175-7

Isma‘il an-Nawwab (m. 18¢91-2), 125

isnad, 56

ispirazione, 63, 74

g, 53, 159

Israeliti, 140

al-Istahri, Abu Amr, 58

Istanbul, o1

istihara, 142

istilahat, 186

istruzione {(ed insegnamento), 59, 62,
74, 99, 103, 125,
144, 146-7, 171, 174; cfr. anche
ta‘lim

112, 150, 174,

109, III, II3,
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lettere, scienza delle, cfr. Gl al-hu-
vif, e jafr

Libia, 130, 175

Losanna, 181

Lot, 50

Luxor, 92

Ma Minxin (m. 1781), 113, 119-20
Macrocosmo, 137-8, 141, 146
al-Mada’in, 8o
madhab

Ja'fart, 28
madrasa, 76, 84, 103

maestro/t  (spirituale), 13-5, 24-6,
28"50» 34, 36> 38'9> 41-2, 44, 47-9,
537, 59, 62-3, 65-8, 70, 72-3,

75-8, 81-3, 85, 88, 94-9, 102-7,
109, III, 114-20, 123, 126, 130,
132, 135, 139-57, 164, 168, 172,
176, 179, 181, 183-7; cfr. anche
baba, mursid, pir e sayh
interno, 147

Maghreb, 82, 85, 94, 97, 174

magia, 49, 184

mahabba, 159

Mahdz, 28, 127

Mahdiya, 128

Mahmud 0 (sultano
1808-1839), 194

Mahmud al-Tnjir Fagnawi Naqali
(m. 1272?), 100, 102

al-Mahmudi, Abu ‘-Fath Mubham-
mad, 97

Makassari, Yasuf al-Jawi (m. 1699),
113, 118

al-Makki, Amr b. “‘Utman (m. 9o9),
49

Majapahit (regno), 175-6

Majntn, 188

Malacca, 126

Malakut, 160-1

malama, 45-6, 69

malese, penisola, 86

Malik b. Anas (m. 795), 16, 33

malikita, 44

ottomano

N

Mamluk (dinastia
1250-1517), 173

al-Ma’mun (califfo 813-833), 34

manziuma, 150

manifestazione/i, 137-8, 143, 153-4,
165
informale, 161
sensibile, 159

magam (pl. magamat), 69, 158, 161

marabutto, 14, 36, 86, 174, 177

Maria, 184, 192

marifa, 159, 163

Marikkar, Mohamed Macar
1952), 94

Marocco, 94, 122

martire/i, 162; cfr. anche sahid

Ma‘raf al-Karhi (m. 815), 41-2, 58,
61-2, 89

al-Marwani Ahmad, o3

Maryamiya, 181

Masih, 167

Masjid al-Haram, 68

Massignon Louis (1883-1962), 11,
48

mawla, 39, 163

Mawlana Halid, cfr. Halid Bagdadr

Mazdahin, savh, 102

Mecca, 16, 19, 44, 46, 51, 54, 62,
64, 71, 86, 97, 100, 110-2, TI8,
123, 125-6, 128, 155, 176, 189-90

medicina, 183

Medina, 16, 31, 39-40, 60, 64, 71,
88, 95, 110-3

meditazione, 11, 24, 35-7, 47-8, 52,
60, 67, 1I1, 117, 155

Mediterraneo, 57

men-huan, 119-20

mente, 152, 154

menzione (di Dio), to,
cfr. anche dikr

mercanti, cfr. corporazioni

metafisica, 83, 109, 111, 180

metodo, cfr. Via

Mevleviyya, 192

Michele (atcangelo), 166

microcosmo, 137-8, 146

egiziana

(m.

I50, I52-3;

N
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musalla, 81

muslin, 37

Muslim b. al-Hajjaj (m. 865), 30, 33

Mustafa al Jaza’iri, 99

Musulmani, 10

pootng, 13

mutasawwif, 35, 49, 56, 74-5, 86, 89,

124, 145-8, 1534,
156-8, 161, 175, 187

al-Mutawakkil (califfo 847-861), 16,
33, 45

Mutazila, 32, 40
mutazilita/i, 42, 172

muwabhid, 112; cfr. anche wabbabi-
t

mawalimu, 86, 127

109, I31,

Nabahani,
123-4 .
an-Nabulust, Abd al-Gant (m. r731),
75, 96-7, 99, 106
nafs, 11, 41, 65-6, 135, 159, 1671; cfr.
anche anima
an-nafs al-ammara (anima imperio-
sa), 11-2, 25, 36, 43, 135, 152,
159, 165
ai-nafs al-kamila (anima perfetta),
160
an-nafs al-lawwama (anima biasi-
matrice), 11-2, 159
an-nafs al-mardiya (anima che ac-
contenta), 159
an-nafs al-mulhama (anima ispira-
ta), 59
an-nafs al-mutma’inna (anima pa-
cificata), 12, 159
an-nafs ar-radiya {anima soddisfat-
ta), 159
an-Nahrajuri, Abit Ya‘qub Ishaq (m.
941), 93
na’tb, 127
Najd, 111
naqib (pl. nugabd’), 127, 166
naqib al-asraf, 8s, 89

Yusuf (m. 1931), 41,

Nagsbandiya, 56-8, 62, 75, 86-7, 97,
99, T03-7, IT3-4, TI6, 118, 120,
127, I54, 104, 173, 176
naqshandz, 99, 103-5, 119
Nagsbandiya-Mujaddidiya,

I15, 120, 161

nasib, 188

an-Nasir (califfo 1180-1225), 6o-1

Nasiriya, 130

Nasiat, 160-1

Nawawi Abu Zakariya Yahya (m.
1278), 31, 172

Nawab Muhammad Amir Han (emi-
ro di Tonk), 117

Nazareni, 192

nazionalismo, nazionalista, 178-¢

neoislamismo (e neoislamisti) 23, 35,
107, 179

neosufismo, 108-10, 113-4, 1106, 120,

1006,

122, 124-6, 128, 130-2
new age, 14, 181
Nicodemo, 146
Nihavand, 46
NEapii, 71
Nizam al-Mulk (m. 1092), 70-1
Noé, cfr. Nuh
nomi, 139-40, 168
divini, 71-2, 79, 133-4, 137-8, 148,
150, 153-4, 159, 161, 163, 183,
192
supremo di Dio, 150
Nordafrica, 36, o4, 122,
149
Nuh, 140
Nar ad-din Abu I-Hasan Alf, o3
Nuri, Ahmad (m. 907), 69, 93
nurt, 69

126, 13T,

Occidente 67, 82, 107, 117, 180-1,
183

Oceano Indiano, ro7

Omayyadi, dinastia omayyade, 16

onirocritica, 19, 184; cfr. anche %lm
at-ta ‘bir

234






IL SUFISMO

al-Qanawi, Sadr ad-din (m.
98-9

Qurays, quraisciti, 44, 60, 85, 100

al-Qusayrt, Aba 1-Qasim (m. 1072),
63-4, 151, 157, 186

Qutb, 82, 88, 91-2, 100, 105-6, 123,
165-6, 19T
quth al-aqtab, 165
quth az-zaman, 166

1274),

Rabi‘a al-Adawiya (m. 8o1), 53-4,
189
Raden Jaka Sahid, 175
Raffaele (arcangelo), 166
ragione, 133; cfr. anche conoscenza
razionale
ar-Rabim (nome di Dio), 158
rajda, 162
ramadan, 37, 8o, 155
ar-Ramitant Alt (m. 1306?), 100
ar-Rawsant ‘Umar (m. 1487), 146
realizzazione
spirituale, 29, 31, 35, 38-9, 42, 48,
53, 6o, 62, 66, 71, 74, 77, 85,
106, 109, IT7, 120, 127, I37-9,
147, 162, 192
gradi e stati di, 44-6, 52-3, 63, 82,
88, 90, 95, 98-9, 130, 1334,
138, 142, I44-5, 150, 152-3,
169, 185, 189-90
tappe, 42, 62, 156
ascendente, 165
discendente, 106, 160, 165, 167
Realta
divina, 12-4, 20-1, 37, 43-6, 50-1,

534, 57, 1I00-I, 103, 109,
124-5, 1209, I31, 133-6, 142,
T44, 146, 148, I5I, 1534,
156-8, 160-1, 165, 167, 169,
186-7, 189

muhammadiana, 137, 159; cfr. an-
che hagiga mubammadiva
religione/i
in genere, 22, 87, 105, 111, 182
islamica, o, 70, 115, 131

del Libro, 34
misterica, 10
monoteista, 9
scienze, 71
storia delle, 33
studio della, 14
religioso, sentimento, 1o, 22
resistenza (alla colonizzazione), 9o,
105, 113, 116, T18, 122
ribat, 35-6, 67-8, 116
rida, 69, 162
Rifa‘tya, 59, 88, 90-91, 95, 153, 173;
cfr. anche Abmadrya
riformismo, 119
Rinn, Louis, 78-9
rinnovamento, cfr. rajdid
rinnovatore secolare, cfr. mujaddid
rito/i, e rituale, 15, 43, 67, 74-6, 78,
87, 90, 129, 131-2, 147-9, 152-4,
187
surerogatorio/i, 46, 154, 160
supporto rituale, 67
ritiro spirituale, cfr. halwa
riunione, 95; cfr. anche hadra
Rivelazione (e svelamento), 15, 38,

55, 133-5, 139, 141, I55, I6T,
165
rivelazioni (a singoli santi), sr,
127, 182
rivoluzione russa, 106
riyada, 161

ar-Radabar Abua Al (m. g933-4),
100

rah, 11, 51, 137-8, 146, 159, 161

Romr, Jalal ad-din (m. r1273), 64,
192

Russia, 108

Ruwaym b. Ahmad al-Bagdadi (m.
915), 58

sabr, 162

Sabya, 123

éﬁéﬂa, 92

as-Sadili Aba I-Hasan (m. 1258),
82, 91-6, 185
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segno/i, 151, 183

segreto/i, 137-8, 160-1, cfr. anche
siry

Seguace/i, 17, 30, 55, 72, 140
Seguaci dei Seguaci, 17, 33, 72,

140

Seleucia-Ctesiphon, 8o

Seleucidi, 8o

Selgiuchidi, o7

Senegal, 88, 132

separazione, cfr. tafriga

servo (di Dio), 63-4, 134, 137, 154,
157, 160, 163

setta religiosa, 10

sforzo interpretativo, cfr. zthad

$1'a, 24, 27, 29

Sibli, Abu Bakr Muhammad (m.
945), 49-50, 58, 84, 89

Sidiyya Baba {(m. 1926), 87

Signore, cfr. Dio

Sihab ad-din al-‘Iraqi, 99

silsila, 55-7, 58, 61-2, 66, 83-4, 88-9,
92-4, 98-9, 122-4, 179; cfr. anche
catend

simboli ed immagini, 12-3, 38, 44,
46, 62, 64, 130, 135-9, 142-3,
146-7, 154, 158, 164, 169, 183,
185, 188-91, 193

sind‘a (pl. sina‘at), 183

Sinai, 19, 153, 164

as-Sinkili Abd ar-Ra’af (m.
113, 118

as-Sirhindi, Ahmad al-Faruqi (m.
1624), 106, 121, 169-70

sirr, 159, 161

Siria, 58-9, 71, 85-6, 90, 106

Sit, 140

sobrieta, cfr. sabw

societd, 171-2, 174, 178-9, 181

Soccorso, 24, 166; cfr. anche Gawt

Sodomiti, 50

sogno/i, 63, 73, 142

00@0g, 20

Sonda, arcipelago, 57, 86

sottomissione (a Dio), r3; cfr. anche
taslim

1693),

spirito, 146, 160, 183; cfr. anche
rih ~
spirito di Dio, cfr. Isd
spirito muhammadiano, 137
Sri Lanka, 94
Stati Uniti, 91, 1871
stato/i, 9-1o, 104, 171, 184; cfr. an-
che Realizzazione spirituale, stati e
gradi, hal
grossolano, 138, 147
sottile, 137-8
stazione/i, 137, 159-60, 165; cfr. an-
che maqam
sikh, 117
Sudan (e regione s.), 122, 126-8,
132, 175
sif, 18, 20, 81
suft, 9, 17-20, 24, 28-9, 31, 33, 36,
45, 49-50, 53, 62, 72, 117, 124,
126, 139, 155, 160, 165, 172-3,
175, I80, 182, 194
sifrya, 18
Sufismo
dottrinale, 174
popolare, 174
Sufyan at-Tawrt (m. 777), 172
as-Suhrawardi
Abut Hafs “Umar (m. 1234), 76
Suhrawardiya, 58, 76, 120, 148
sukr, 69
Sukran al-*‘Abid (m. 802), 44
Sulayman 1 (sultano del Marocco
I792~1822), 122
Siileyman (sultano
1520-1560), 84-5, 173
Sultan Ageng Tirtayasa (sultano in-
donesiano 1651-1682), 118
suluk, 58, 62, 75, 147
Sumatra, 118
Summa Theologiz, 70
Sunan Bonang, 175-6
Sunan Guoung Jati, 176
Sunan Kalidjaga, 175-6
Sunna, 27, 32-3, 36-7, 55-6, 72, 79,
109, T2
Sunniti, sunnita, 24, 26-30, 40-1

ottomano
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sura-e, 63, 155
Svizzera, 181

ta‘at, 161

tabaqat, 136

at-Tabari, Muhammad b. Jarir (m.
923), 34

tafriga, 69

Ta'if, 6o

t7ifa, 18, 47, 71, 86-91, 94-6, 104-5,
115, 120, 122, 127, 129, 141, 153,
165, 168, 181

tajdid, 107, 115
movimento  tajdidi,

115

ta‘lom, o7, 111, 124, 127, 144, 187
ta‘lim rabbani, 63-4, 66, 103
ta‘lim ar-rijal, 62-3
uwayst, 103

talismano/i, 184

Tamerlano (Timur), ro2, 104

tamil, o4

at-Tamimi, Muhammad b. Qasim
(m. 1206), 97

Tanganyka (lago), 86

Tanzania, 86

tappa, cfr. realizzazione spirituale

Taqr ad-din Fukayr, 93

laqwa, 161

tariga \pl. turug e tard’iq), 1o-3, 15,
29, 35, 37-8, 48, 53, 50, 66-8, 70,
72-8, 83-00, 92, 94, 96, 99-10T,

108, I10-I,

105-7, 110, 1I3-7, 119, 122,
125-7, 120-32, I38, 141, 144-5,
148-9, 154-6, 159, I61-3, 168,

170-3, 175, 179, 187, 190; cfr. an-
che Via
giurisdizione della, 129
tariqat-e hwéjagan, 99, 101
tariga-yi muhammadiya, 116, 121
at-Tartisi Abi ‘1-Faraj (m. 1055),
58, 84
tasawwuf, 9, 14, 61, 83, 180
at-tasawwuf al-islami, o, 14, 17,
24, 39, 67-8

ANALITTCO

tashib, 79
Tashkent, 105
taslim, 162
Tatari, 86
Tavola ben custodita, 137, 193
tawagub, 162
tawakkul, 162
tawba, 161
tawhid, 29, 36, 70, 112, 136
tawil, 112
at-Tawzart Taqi ad-din, 97
tayfiiri, 69
Tayy, 97
Tayyibiya, 130
at-Tazi, Abd
1798-9), 123
tecniche (ascetiche, esoteriche), 14
tekke, o1
teologia islamica, cfr. kalan:
Teresa de Avila, santa (1515-1582),
14
tifl al-ma‘ani, 146-7
Tigri, 53
at-Tijant, Ahmad (m.
130-2, 167
Thaniya, 130-2, 167
timore, 41, 53; cfr. anche hawf
Tirmid, st
at-Tirmidi, al-Hakim (m. 930-932),
51-3, 69
Tlemcen, 130, 173
Tommaso d’Aquino (s., m. 1274), 70
Torah, 34
tradizione/i, 11, 37,
179-80, 184
agiografica, cfr. letteratura agio-
grafica
cristiana, 14, 183
ebraico-cristiana, 43
islamica, 11, 33, 70, 114, 116, 130,
146, 156, 164, 183
primordiale, 180
profetica, 16; cfr.
sufica, 15-7, 19,
105, 124, 103
sunnita, 28

al-Wahhab  (m.

1815), 122,

152, 170,

anche Sunna
25, 28, 33, 38,
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Transoxiana, 102

Tuanku Nan Tua, 118

Tunisi, 91

Tunisia, 92

Turchia, 57, 85, 89, 106

Tas, 71

at-Tustart Sahl (m. 896), 49, 69

“Udra (tribu), 188
Uiiji, 86
wlama’ (pl. di alim), 23, 162; cfr.
anche Legge, dottori della
ar-rusume, 46
ulema, cfr. ulama’
umanistica, eta, 183
umano
composto, 11, 160
condizione, 13
‘Umar b. al-Hatiab (califfo 634-644),
Is5, 25, 30-T, 56, 58-9, 66, 84, 97,
140, 147
“Umar 11 b. Abd al-Aziz (califfo 717-
720), 16, 18
Umm Salama, 40
umma, 15
unione, 109, 143, 156, 189; cfr. an-
che jam©
unita (e unicitd), 133, 137, 139, 160
dell’Essere (e dell’esistenza), 51, 121;
cfr. anche wahdat al-wujid
dei musulmani, 121
di contemplazione, 121; cfr. anche
wahdat as-subud
divina, 51, 68, 131; cfr.
tawhid
uomo, 134-5, 143, 154, 158, 161, 165
COmMposto umano, 138, 153, 161
natura umana, 135, 168
interiore, 137
perfetto, cfr. al-iusan al-kinil
primordiale, cfr. al-insan al-gadim
‘Uqayl al-Manbajt al-‘UmarT (xu1 sec.),
58-9
‘Utba al-Gulam, 141

anche

‘Utman b. Affan (califfo 644-656),
15, 26, 30, 56, 141

Uways al-Qarani (m. 657), 18, 30-2,
34, 47, 51, 58-9, 64, 66, 176

Uzbekistan, s1

uzla, 161

Vangelo, 34, 146

Veillantif, 27

Veranda (la gente/gli uomini della),
cfr. ab! as-suffa

Vero, cfr. al-Hagq

Via, 12, 15, 17, 29-30, 35, 3779, 41-3,
46-7, 50-4, 56-8, 62, 64-7, 70-1
734, 87-8, 90, 95-6, 99, 102, T04
11T, 114, 127, T30-1, 135-0, 138-9,
142-3, 147-8, 150, 153, 156-9, 163-
4, 168, 172, 174, 180, 189; cfr. an-
che tariga
via purgativa, 81, 147

vicario (di Dio), 82, 134, 137, 139,
154, 163
di un maestro, cfr. halifa

Vicino Oriente, 9-10, 148

vino (spirituale), 147, 189-91

virilitas, 6o

visione/i, 42, 52, 59, 109, 147, 156;
cfr. anche Profeta

vizir, 70-1

wahdat, 168
as-Subud, 168, 170
al-wujid, 168-9
Wafa
‘AH (m. 1404), 95
Sams ad-din  Muhammad (m.
1359), 94
Wafaiya, 94
Wahb b. Munabbibh (m. 732), 34
wahhabi, wahhabiti, 23,
116-9, 122, I25, 179
wakil, 130
waldya, 69, 162-3

III-4,
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