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I 

Origini e significato 

Cosa significa Sufismo 

Sufismo è parola italiana che indica un complesso di dottrine, prati

che e comportamenti specifici di un aspetto della religione islamica 
che si assimila d'abitudine alla mistica. Deriva dall'arabo ~ufz~ che in

dica chi si riconosce in questo complesso di dottrine e pratiche, col-

1' aggiunta del suffisso -ismo, col quale si designa un sistema di idee, 

dottrine o altro. La parola araba che meglio corrisponde a questo 

concetto è ta~àwwuf, il cui senso è però più vasto di quello che noi 

diamo a Sufismo, diventato un termine tecnico riferito specificatamen

te all'Islàm. Badando più ai contenuti che a una traduzione filologica

mente esatta, del resto forse impossibile, potremmo dire che ta~àw

wuf significa esoterismo, qualunque esoterismo. Si dovrebbe quindi, 

per precisione, parlare di esoterismo islamico, che corrisponderebbe 

esattamente all'espressione che in arabo si usa a questo proposito, e 

cioè at-ta~àwwuf al-isliimi. Tuttavia, poiché il termine Sufismo è ormai 
affermato nell'uso con il significato che abbiamo detto, lo useremo 

con questo senso, senza però sottovalutare le differenze di senso tra 
la parola derivata italiana e l'originale arabo, al fine di evitare equivo

ci ed errori di interpretazione. 
Tra le religioni monoteiste sorte nel Vicino Oriente su quello che 

si conviene riconoscere il comune solco abramitico, l'Islàm è certa

mente quella che appare all'opinione pubblica come la meno spiritua
le; anche in seguito agli avvenimenti degli ultimi anni, e alle inter

pretazioni spesso affrettate che ne sono state offerte, la religione fon

data da Mul_iàmmad agli inizi del vn secolo della nostra era sembra 

preoccuparsi esclusivamente di problemi che si considerano abitual

mente estranei ali' ambito religioso. In realtà questa identità tra Stato 

e Chiesa di cui si parla spesso è piuttosto una continuità tra i due 
aspetti, interiore ed esteriore, dell'esistenza del musulmano; aspetti 
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IL SUFISMO 

che non riguardano tanto lo Stato, ma piuttosto la comunità di colo
ro che condividono la stessa fede, e non possono riguardare tanto 
una Chiesa, che rislàm non prevede affatto, ma piuttosto una serie di 
regole di comportamento e di leggi i cui principi sono stati diretta
mente emanati da Dio nel testo sacro (il Corano) e le cui applicazioni 
sono state codificate nel tempo dai pii e dotti studiosi. Questi ultimi 
si sono preoccupati di fornire ai loro correligionari dei vademecum 

con cui raggiungere, a Dio piacendo, la beatitudine del Paradiso, sen
za rinunciare a ciò che di buono Iddio ha creato per loro anche in 
terra, dopo avere assolto, ovviamente, ai propri doveri del culto, 
come indica il versetto coranico: 

E quando è conclusa la preghiera, espandetevi sulla terra alla ricerca 
della grazia di Dio, e molto menzionate Iddio, e può darsi abbiate 
successo (Cor. 62.ro). 

È questa la via larga, la farica, che debbono percorrere tutti i Mu
sulmani e la cui funzione è quella di regolare la vita individuale e 
sociale del fedele, quindi di condurre alla salvezza che ciascuno si può 
ragionevolmente aspettare dalla propria sincera sottomissione, islam, 

al Signore e alle Sue leggi. È quello che si potrebbe definire un buon 
compromesso tra cielo e terra, o, se si preferisce, tra anima e corpo, 
nel quale la maggior parte degli uomini trova il suo equilibrio. 

Da questa via larga se ne diparte un'altra, la ~ariqa: è la via stret
ta, riservata a coloro che non si accontentano della farica, che consi
derano un indispensabile trampolino iniziale per spiccare il volo ver
so una realtà superiore ed eterna, contrapposta a quella inferiore e 
peribile nella quale si trovano a vivere. Molti studiosi, in passato, ave
vano ipotizzato che questa nuova strada fosse il risultato dello sforzo 
di ricerca di alcuni pii musulmani che si sentivano a disagio nell'ari
dità manualistica di una religione il cui aspetto più evidente era una 
regolamentazione puntuale, fin nei particolari, di tutta la vita del fe
dele: per queste nature, la religiosità non poteva esaurirsi nei codici e 
nelle regole, perciò cercarono di aggiungervi qualcosa che soddisfa
cesse il loro bisogno di aprire uno spazio al sentimento religioso. Per 
farlo, si rivolsero agli esempi delle religioni con cui erano venuti a 
contatto, si trattasse delle varie confessioni del Cristianesimo orientale 
o delle sette o religioni misteriche sorte nel Vicino Oriente o nell' an
tico Egitto, o anche più in là, fino in India. Prendendo a prestito 
qualcosa qui, qualcosa là, si costruirono a poco a poco il fenomeno 
del Sufismo. 
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I. ORIGINI E SIG NIFI CATO 

Questa teoria è stata superata in seguito agli studi iniziati verso la 
prima metà del secolo scorso dal mistico e islamista francese Louis 
Massignon (1883-1962), che ha permesso di riconoscere una volta p r 
tutte come il Sufismo sia profondamente radicato nella meditazione 
del Corano e della tradizione del Profeta, cioè delle fonti stesse della 
tradizione islamica. Che poi il linguaggio utilizzato per illustrare la 
dottrina si sia avvalso di quello elaborato dai teologi o "inventato" 
dai filosofi e che certe pratiche trovino riscontri più o meno puntuali 
presso altre tradizioni esoteriche o ne siano state direttamente impor
tate, nulla cambia: se la tal parola illustra meglio un concetto o la tal 
pratica risulta più efficace all'interno del proprio ambito e per i pro
pri scopi, non c'è ragione alcuna per respingerne ladozione. 

Gli esponenti del Sufismo ci offrono un'interpretazione del feno
meno e del rapporto esistente tra fari'a e (ariqa ben diversa da quella 
tutta psicologica che abbiamo riportato. Elemento di partenza è il 
composto umano: ogni uomo è fornito di corpo (jism), anima (na/s) e 
spirito (ru~), andando dall'esterno verso l'interno e dal basso verso 
lalto. Che cosa sia il primo è evidente, cosa sia l'ultimo lo è meno: 
molti maestri del Sufismo ne parlano con circospezione e avvertono 
che il solo a sapere davvero cosa esso sia è Iddio, poiché è dal Suo 
ordine che esso promana e inabita nel cuore umano; ciò che è chiara
mente affermato è che in esso sta la ragion d'essere dell'uomo. La 
na/s, anima individuale, si colloca tra i due: in essa sono contenute le 
caratteristiche morali, l'indole, le tendenze di ciascuno. Queste ultime 
sono in numero indefinito; è tuttavia possibile riassumerle in tre ten
denze fondamentali, presenti in ogni essere umano, ma con un rap
porto di forza che varia da individuo a individuo e nell'individuo 
stesso, nel corso della sua esistenza. Queste tre tendenze si manife
stano come tre forze, dirette rispettivente verso il basso, verso lalto e 
in direzione orizzontale, che è in certo modo la risultante di un equi
librio tra le prime due; a ciascuna di esse corrisponde un grado del
l'anima. L'attrazione verso il basso, il male, è rappresentata dall'ani
ma imperiosa, an-na/s al-ammara, che ordina e pretende la soddisfa
zione dei propri desideri e voglie, insofferente di qualsiasi freno. Il 
grado successivo è rappresentato dall'anima biasimatrice, an-na/s al
lawwiima: questa, cosciente dei danni prodotti dalla mancanza di di
sciplina e attenzione morale, e dei pericoli per la salvezza eterna, rim
provera ogni cedimento all'anima imperiosa e provoca nell'individuo 
il rimorso e la determinazione a correggere i propri errori; il suo sco
~ o ' quello di raggiungere un equilibrio che neutralizzi le forze che 
conducono verso il basso, facendo leva sulla Legge e sul codice ma
rni ' ·h ' questa produce. Il grado ulteriore e più elevato in questa 
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triplice ripart121one è quello dell'anima pacificata, an-na/s al-mu
tma) inna, che si è in certo modo lasciata alle spalle la gestione dell'a
nima imperiosa ed è tutta rivolta verso il bene al di là della contin
genza mondana. 

La na/s al-lawwiima è quella che, di fatto, descrive lo stato della 
maggior parte dei fedeli, in costante bilico tra il peccato e la reden
zione, con frequenti scivolate e altrettanto frequenti rimesse in piedi: 
una condizione di precarietà che si attenua, senza mai esaurirsi del 
tutto, nell'ambito della Legge religiosa, la via maestra, appunto. Il do
minio della nafs al-mutma)inna è invece quello della tariqa, la via che 
va oltre una Legge fatta per questo mondo, anche se in prospettiva 
dell'altro, e punta a scrollarsi di dosso la quotidiana contingenza. Per 
illustrare questa situazione viene usata l'immagine di un cerchio, il 
cui centro è il centro della creazione, o, se si preferisce, il luogo nel 
quale l'uomo concretizza le sue potenzialità di realizzazione: il luogo 
della Realtà vera, la f?aqiqa. A questo proposito, si dice che la farica è 
una via circolare, come lo è appunto la circonferenza: essa infatti non 
ha lo scopo di condurre l'uomo al centro del cerchio, quanto piutto
sto di impedirne un ulteriore allontanamento, attraverso quella forza 
centrifuga che è rappresentata dalla nafs al-ammara; la Legge infatti è 
una forza equilibratrice che deve corrispondere alle condizioni della 
totalità degli esseri umani, contenendo quelli che si perderebbero die
tro I' anima imperiosa e mantenendo saldi, tenendo conto dei limiti 
della loro costituzione, coloro che si fanno guidare, con diversa fer
mezza e intensità, dall'anima biasimatrice. In questa immagine, la ta
riqa è il raggio che si diparte dalla circonferenza e punta direttamente 
al centro; ma, da un altro punto di vista, potrebbe anche puntare dal 
centro e andare a colpire un punto della circonferenza su cui eserci
tare la sua forza di attrazione: si dice infatti che tariqa indichi una via 
diritta. Come tale essa riguarda una minoranza di persone, quelle nel
le quali la forza attrattiva verso l'alto è preponderante. Sono queste 
persone le poche qualificate a percorrere la via diritta, in grado di 
non perdervisi e rischiare di precipitare molto più in basso del livello 
comune dal quale sono partite, per avere tentato di scalare una mon
tagna al di là delle loro forze. 

Un'altra immagine frequentemente usata per descrivere il rappor
to tra le due vie è quella di certi frutti, che, come ognun sa, sono 
costituiti da due strati: la buccia (qifr), esterna, che rappresenta I' a
spetto esteriore delle cose, e la polpa (lubb), interna, che ne rappre
senta l'aspetto interiore. Quest'ultima immagine è ancor più esplicita 
della precedente nel dare il punto di vista del Sufismo sul rapporto 
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tra le due vie. La buccia è la protezione esterna del frutto , menlr 
quello che è importante, e ne costituisce l'essenza, è la polpa, in ulti
ma analisi la ragion d'essere del frutto e anche della buccia. Senza la 
funzione di protezione della buccia, però, la polpa andrebbe perduta. 
Si può quindi parlare di una complementarierà gerarchica tra le due 
vie: il che è lo stesso che dire tra i due ambiti; le due vie, far:zca e 
(ariqa, rappresentando i due aspetti, rispettivamente essoterico ed 
esoterico, dell'Islàm. 

Da questa interpretazione deriva la convinzione che nessuna delle 
due vie possa essere il frutto di un'invenzione umana, ma che ambe
due, così come sono e nel rapporto reciproco che le lega e le divide, 
sono state stabilite fin dall'inizio. 

Ogni essere umano, fin da prima della sua concreta apparizione 
sulla terra, è sottomesso a Dio, ne sia o meno cosciente; inoltre, è 
partecipe, almeno potenzialmente, della dignità spirituale del padre 
Adamo. Questa potenzialità, però, resterà tale per la maggioranza de
gli esseri umani; anche coloro che saranno in grado di svilupparla e 
trasformarla in realtà operante cominciano dallo stesso livello, o qua
si, di tutti gli altri, e, per risvegliare le loro potenzialità innate, hanno 
bisogno dell'intervento di un maestro che faccia loro scoprire l'esi
stenza di queste possibilità e faccia loro da supporto e guida. Questo 
maestro, come vedremo, costituisce il tramite inevitabile sia per l'ini
ziazione sia per poter procedere ed evitare gli ostacoli di cui questa 
via è disseminata; ciò perché la progressione verso la Realtà divina è 
un processo conoscitivo: è infatti la conoscenza che fa superare i limi
ti della condizione umana normale. In quest'ambito, infatti, si dice 
che ciascuno è ciò che conosce. 

Sufismo e mistica 

Abbiamo detto più sopra che, d'abitudine, si tende a considerare Su
fismo e mistica come due termini perfettamente interscambiabili. Se 
·on ' ideriamo il secondo dal punto di vista etimologico, cioè derivato 
d,d gr co µuo-t11c;, "iniziato", potremmo considerarlo compatibile con 
il Sufì mo. Se consideriamo la definizione di mistica come 

l'esp ri nza spirituale condotta attraverso l'approfondita conoscenza e la 
·onl ·m1 lazione del divino, per mezzo della quale l'anima raggiunge la sua 

111:1ss inw 1 ·rl zion ; anche la dottrina relativa a tale possibilità, e la letteratu
r:t i11 ·ui si trova cspr ssa tale es perienza ' , 
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il tafàwwu/ potrebbe riconoscervisi senza troppe difficoltà; anzi, par
lando di mistica islamica si avrebbe un corrispondente esatto di at

tafàwwu/ al-isliimi. Per quanto la definizione che abbiamo riportato 
rifletta una maggiore consuetudine con fenomeni religiosi e sapienzia
li estranei alla tradizione cristiana rispetto a quanto accadeva ancor 
non molti anni fa, e oggi parlare di mistica faccia venire in mente 
all"'uomo della strada" più i santoni indiani o i marabutti, o qualche 
esponente new-age, che non i mistici della tradizione cristiana, nel-
1' ambito dello studio delle religioni il termine può ancora dare luogo 
a qualche confusione. Infatti, nel contesto specifico della mistica cri
stiana troviamo questa definizione: 

essa non è ''mai" qualcosa di acquisibile attraverso degli esercizi, delle tecni

che ascetiche o dei cammini esoterici. Non presuppone alcuna perfezione 

morale né tantomeno una evoluzione spirituale. Dice giustamente santa Tere

sa d'Avila: «Non ci si eleva se Dio non ci eleva»; per cui la mistica in quanto 

"esperienza" è la violenta, improvvisa, irruzione di Dio nell'anima 2
• 

Qui mistica e Sufismo diventano due realtà lontanissime: il cammino 
esoterico è, come abbiamo visto, la caratteristica operativa stessa del 
Sufismo ed è intessuta proprio di esercizi e tecniche ascetiche. La ci
tazione da santa Teresa d'Avila sembra avvicinare i due fenomeni: an
che nel Sufismo, infatti, «non ci si eleva se Dio non ci eleva», e anche 
qui avviene l'irruzione della Realtà divina nel cuore del Suo amante; 
ma questa irruzione è ricercata e "provocata", in obbedienza alla pa
rola divina trasmessa al Profeta attraverso il ~adit_ qudsi (tradizione 
santa): 

Figlio di Adamo! alzati per avvicinarti a Me, ed Io camminerò verso 
di Te; cammina verso di Me ed Io camminerò verso di Te a passo 
veloce 3 . 

L'attenzione speciale di Dio, che consente di procedere lungo la via, 
deve dunque essere la conseguenza di un'iniziativa presa dall'uomo, 
che in certo modo "provoca" l'intervento di Dio; e può farlo attra
verso riti speciali il cui scopo intermedio è quello di rimuovere gli 
ostacoli che gli impedirebbero perfino d'accorgersi della presenza di
vina nel suo cuore, e ciò attraverso una purificazione morale che al
meno lo avvicini in modo sufficiente alla perfezione morale, se non 
gliela fa raggiungere subito. Per arrivarci, l'aspirante ha bisogno asso
luto dell'intervento di un maestro che, per essere tale, deve già aver 
percorso la via almeno fino a un grado di realizzazione che gli con
senta di essere valido maestro. 
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11 maestro deve assolvere a una duplice funzione. La prima 

quella di trasmettitore della influenza spirituale necessaria per "apri

re" il cuore dell'aspirante alla via; senza questa influenza spirituale, la 

baraka, non sarebbe possibile nemmeno entrare: si tratta dell'elemen

to essenziale dell'iniziazione al Sufismo, e solo un maestro autorizzato 

è in grado di trasmetterla. La seconda funzione che il maestro deve 

saper esercitare è quella di guida, dottrinale e pratica, senza la quale 

il discepolo rischierebbe di attardarsi o anche perdersi lungo un per

corso che la tradizione sufica avverte irto di difficoltà e trabocchetti 

che continueranno a essergli tesi fino alla fine. 
In conclusione, l'iniziazione; la trasmissione di un metodo e di 

una conoscenza; la volontà e l'attiva azione del discepolo; la presenza 

di riti specifici atti a "richiamare" la presenza divina cosciente nel 

cuore: tutti questi sono elementi che sottolineano la differenza sostan

ziale dell'esoterismo rispetto alla mistica. Questa, infatti, non compor

ta la trasmissione di alcun metodo e di alcuna conoscenza ulteriore: il 
mistico attende passivamente quello che gli viene donato; inoltre, l'i

niziato non persegue la salvezza, che considera una limitazione egoi

sta o un pericoloso inganno dell'anima individuale, ma la pura e del 

tutto disinteressata contemplazione del suo Signore. 

«Prima la cosa e dopo il nome» 

Se la (ariqa è la via stretta stabilita da Dio attraverso il profeta Mu

}:iammad per condurre coloro che sono in grado di esserlo verso la 

diretta contemplazione del loro Signore, come il Sufismo sostiene, ne 

consegue che essa esiste dal momento stesso della nascita dell'Islàm. 

Il Profeta, che ricevette la Rivelazione che si concretizzò nella j~arica e 

nella costituzione della comunità musulmana, la umma, ricevette an

che la conoscenza particolare riservata appunto alla via stretta, e la 

trasmise a coloro che ritenne in grado di sopportarne il peso e di 

attuarne le prospettive. La tradizione sufica ne nomina molti, che fu

rono anche le personalità più note tra coloro che accettarono l'Islàm 

direttamente dal Profeta, o comunque durante la sua vita, e che furo

no chiamati dalle generazioni successive i Compagni del Profeta, o 

anche i Compagni (~a~iiba) per antonomasia: in primo luogo, il cugi

no e poi genero del Profeta, 'Ali, che sarà il quarto califfo della co

munità musulmana (656-661) e il cui ruolo nella dottrina e nella sto

ria del Sufismo è fondamentale . Accanto a lui, gli altri tre califfi che 

si succedettero l'un l'altro: Abii Bakr, l'immediato successore del Pro

feta (632 -634), 'Umar (634-644) e 'U1man (644-656). Altri che i] Pro-
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feta scelse come depositari di questa tradizione esoterica furono quei 
convertiti fin dalla Mecca che lo seguirono nell'Egira a Medina e scel
sero di dedicare le loro esistenze all'ascesi, alla preghiera e al servizio 
del Profeta e della comunità; privi di mezzi di sostentamento propri, 
alloggiavano nella veranda della moschea di Medina, la ruffa, e furo
no perciò noti come "la gente della veranda", gli ahl ar-ruffa. Tra 
costoro si annovera Abu Hurayra (m. circa 678), che fu tra i maggio
ri, se non il maggiore trasmettitore di tradizioni prof etiche. 

Nelle generazioni immediatamente successive altri nomi famosi 
della storia e della cultura islamica si aggiungono: i loro nomi e i loro 
detti sono riportati in numerosi trattati dedicati al Sufismo da loro 
esponenti; tra questi i fondatori delle quattro scuole di diritto mu
sulmano: Abu I:Ianifa (m. 767), Malik b. Anas 4 (m. 795), as-Safi'i (m. 
820) e A]:imad b. I:Ianbal (m. 855); ma si fanno anche i nomi di per
sonaggi storici e di califfi dei primi secoli dell'Islàm, quali quello di 
'Abdallah b. az-Zubayr, che fu anticaliffo dal 683 al 692, e quelli dei 
califfi Mu'awiya II (683) e 'Umar II (717-720), della dinastia omayya
de, e al-Mutawakkil (847-861), di quella abbàside. 

Queste identificazioni di personaggi famosi al Sufismo, che ap
paiono di difficile accettazione per gli studiosi europei, abituati a 
scindere l'aspetto religioso o spirituale, soprattutto quando ha risvolti 
ascetici, come nel caso del Sufismo, da quello politico, sono partico
larmente interessanti in questo contesto; infatti costituiscono la testi
monianza di una profonda convinzione, quella della continuità tra i 
vari domini dell'azione umana: è perfettamente naturale, in tale con
testo, che l'iniziatore di una scuola giuridica, alla quale faranno riferi
mento per il loro comportamento quotidiano milioni di fedeli, non 
sia limitato nel suo orizzonte intellettuale al solo ambito della sari'a, 
ma, anche ai fini di quella, attinga anche a una conoscenza che trova 
il suo ambito nella Realtà immutabile. Questo perché la ~aqiqa è la 
fonte prima anche dell'ordine sociale che la Legge deve garantire. 

Per ragioni che corrispondono allo stesso principio, la tradizione 
sufica tende a riconoscere la maggiore concentrazione dei suoi rap
presentanti nelle prime tre generazioni dell'Islàm, sia pure in diminu
zione dall'una ali' altra. Anche nell'ambito essoterico, del resto, la tra
dizione islamica riconosce a queste tre generazioni una dignità spiri
tuale particolare e mai più ripetuta, come fenomeno diffuso, nel cor
so della storia della comunità musulmana. Coloro che circondarono il 
Profeta nei giorni della sua missione, i Compagni, non potevano non 
essere coinvolti e, per così dire, "contagiati" dalla sua spiritualità; allo 
stesso tempo, per il mero fatto di essere diventati i Compagni, deb
bono essere considerati dotati sin dalla nascita di una predisposizione 
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naturale a ricevere questa influenza spirituale, in un contesto nel qua
le la sollecitudine divina per la comunità che viene costituendosi è 
testimoniata dalla puntualità della rivelazione coranica. Allo stesso 
modo questi Compagni agirono e influirono nei confronti della gene
razione successiva, quella dei Seguaci; e questi, alla loro volta, nei 
confronti della generazione seguente, quella dei Seguaci dei Seguaci; 
soltanto che, di generazione in generazione, la "forza" dell'influenza 
tramandata dal Profeta e la predisposizione naturale dei riceventi si 
sono progressivamente affievolite. Questo progressivo affievolimento 
non ha consentito l'estensione dell'eccellenza spirituale a un'altra ge
nerazione. Salvo, aggiunge la tradizione sufica, nell'esoterismo, dove il 
deposito è rimasto inalterato, ma il numero, e forse anche la qualità, 
di coloro che ne potevano beneficiare è costantemente diminuito. 

Ci troviamo qui di fronte a una concezione della storia dell'uma
nità che è lesatto contrario di quella cui siamo abituati: nel corso 
delle generazioni, l'umanità non ascende a più elevati livelli di co
scienza, ma, al contrario, tende a decadere, diventando sempre meno 
numerosi, e poi progressivamente più rari, coloro che possono adire 
la via stretta, sempre più maggioritaria diventando la preoccupazione 
mondana. Di pari passo con la diminuzione di coloro che posseggono 
le qualifiche per intraprendere la via stretta, vi è anche, in generale, 
una diminuzione delle qualità e predisposizioni di questi ultimi, an
che se continuano a esserci vistose, ma proprio per questo sempre 
più rare, eccezioni. Di questo stato di cose è testimone il fatto che, 
proprio per la sua evidenza, l'esoterismo non aveva bisogno, in quelle 
generazioni, di essere definito, esattamente come non abbisogna di 
definizione ciò che è realtà comune; poi, diventando cosa rara e 
meno evidente quando non nascosta, cominciò a essere definita. 

È questa la situazione che sembra descrivere un maestro del x se
colo, Abu '1-Basan 'AlI al-Bufanj1 (m. 959), quando gli chiesero cosa 
fosse il Sufismo: 

Oggi è un nome senza realtà, mentre è stata una realtà senza nome 5 . 

_s:OFI E DERIVA TI 

La definizione succitata risale alla prima metà del IV secolo dell'Egira, 
x dell'era cristiana 6

, quando ~iifT e ta~àwwuf erano parole d'uso cor
r nte ormai da molto tempo. Le prime testimonianze parrebbero risa
lire al n/vm secolo; anteriormente lepiteto che meglio sembra atta
gliarsi ai ~ii/Tè "asceta", zahid (pl. zuhhad): esistono trattati di asceti -
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smo, risalenti al II secolo dell'Egira, come quello di 'Abdallah Ibn al
Mubarak (m. r 8 r/ 7 97), nel quale sono descritti riti caratteristici del 
Sufismo e si citano personaggi come Uways al-QaranI ed il califfo 
omayyade 'Umar II, la cui appartenenza al gruppo (ritzfa, altro termi
ne con il quale i ~u/i alludono a loro stessi) è universalmente afferma
ta da tutto il Sufismo; anzi, il primo dei due, come vedremo, è consi
derato l'eponimo di una forma particolare di trasmissione dell'in
fluenza spirituale che consente l'iniziazione. Non sembra però si pos
sa parlare di assoluta coincidenza: si può infatti affermare che, se 
ogni ~ufi è uno ziihid, non ogni ziihid è un ~ufi. 

L'uso del termine ~u/T sembra risalga a questo stesso II/vm sec9lo 
e sia stato attribuito per la prima volta ad Abu Hasim 'U1man b. Sa
rik (m. circa 160/776), originario della città di Kufa, oppure a Jabir 
b. l:Iayyan, il celebre alchimista che l'Europa medievale conobbe con 
il nome di Geber, anche lui originario di Kufa e coevo del prece
dente (morì forse nell'803). Il collettivo derivato, ~u/zya, con il quale 
si designa un gruppo, e che quindi testimonierebbe dell'esistenza di 
scuole di Sufismo, parrebbe essere stato usato per la prima volta un 
po' più tardi, ad Alessandria d'Egitto, nel 200/815-16 7 . 

ETIMOLOGIE DEL TERMINE 0UFl 

La lingua araba ha la particolarità di costruire il suo lessico a partire 
da radici, composte per lo più da tre consonanti. Ogni radice ha un 
suo senso generale, che determina quello delle parole (verbi, sostanti
vi, aggettivi ecc.), che vengono formate secondo regole precise; per 
cui, per esempio, un sostantivo che indica uno strumento avrà sem
pre la stessa forma rispetto alla radice donde è derivato; inoltre, la 
forma derivata da una radice continua a mantenere un legame di si
gnificato con questa, e anche con le altre parole dalla stessa derivate. 

La radice da cui deriva la parola ~u/z~ e i termini a questa correla
ti, indica ciò che è riferito alla lana. La lana come materiale costituito 
dal pelo della pecora si dice in arabo ~u/ e il suffisso che, aggiunto a 
questa, forma la parola che ci interessa è un suffisso aggettivante: 
quindi ~ii/i indica quello dalla lana, nel senso di colui che veste di 
lana. La lana è un materiale con il quale si confezionavano mantelli 
da poco prezzo, era quindi un tipo di abbigliamento collegato alla 
povertà: uno dei vari appellativi di cui i ~ufz- si sono sempe fregiati è 
/aqir, "povero", nel senso corrispondente ali' evangelico povero in spi
rito, cioè colui che considera ricchezze e vantaggi di questo mondo 
come rigorosamente insussistenti di fronte alla contemplazione del 
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suo Signore e ne è quindi distaccato. Non tutti i maestri del ufismo 

sono stati effettivamente sprovvisti di beni, e non tutti hanno rivesLito 
panni di lana grezza; anzi, e abbastanza sovente, essi hanno avuto a 
loro disposizione anche ingenti beni, verso i quali, tuttavia, ne viene 
sottolineata la totale indifferenza, che è la componente essenziale del 
concetto di "povertà in spirito"; di questa, in ogni caso, era immagine 
il mantello di lana grezza, magari rattoppato. Un abito di lana era 
tutto quanto avessero addosso alcuni degli uomini della Veranda, di 
cui una tradizione riporta che, a causa della loro traspirazione, ema
navano un odore simile a quello di lana umida. Ma oltre a quella del
la povertà vi erano anche altre ragioni per vestire di lana: la lana era 
anche, secondo una tradizione, la fibra degli abiti dei profeti; così 
Mosè sul Sinai vestiva di lana, come pure Gesù, secondo un'altra tra
dizione riportata da J:Iasan al-Ba~rI (m. 728). Il celebre trasmettitore 
di a~iidit Abii Musa al-AS'arI (m. 662-670) ne riporta uno in cui il 
Profeta parla di 70 profeti che avanzano nel deserto, scalzi e rivestiti 
di mantelli di lana, in direzione del tempio della Mecca. È quindi 
anche nello spirito di imitazione dei profeti e dei santi che la lana 
diventa il simbolo del Sufismo al punto da dargli il suo nome. Dal 
punto di vista storico, vi sono notizie che attestano un uso specifico 
del mantello di lana come voto di penitenza o come bandiera della 
propria povertà; già ne parla Ibn Sirm (m. r 10/728), il celebre esper
to di onirocritica, anche se in termini non laudativi, e, dal m/Ix seco
lo, il mantello di lana bianca diviene una specie di simbolo della pie
tas religiosa. 

Ancora alla lana è legata un'altra etimologia offerta dalla tradizio
ne come possibile origine della pa.rola ~iifi: questa risale ali' epoca 
preislamica, a un certo Abii J:Iayy Gawt b. Murr dei Muc;lar, che la 
madre consacrò al servizio della Ka e ba mettendogli in testa una pezza 
di lana, per cui egli fu soprannominato Sufa. La sua funzione era 
quella di scandire i passaggi importanti del pellegrinaggio, stabilendo 
il momento in cui la folla dei pellegrini doveva muovere da un luogo 
ali' altro. Se consideriamo gli elementi fondamentali del nome che ab
biamo riportato, Ab ii J:Iayy Gawt significa "padre del vivente, soccor
so", è assai probabile che si debba riconoscere qui un'immagine sim
bolica; tanto più che il termine che abbiamo tradotto con "soccorso" 
è anche quello con cui si designa, nella tradizione sufica, la massima 
gerarchia esoterica, alla quale è affidata la gestione del creato e la sua 
sopravvivenza. A suffragio di questa ipotesi va anche il fatto che, se
condo un'altra versione, che potrebbe essere un'integrazione della 
prima, si parla invece di una tribù con questo nome, che svolgeva le 
funzioni attribuite a Gawt b. Murr. 
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Altra derivazione "storica" è quella da ah! a~-~u/fa, che, come ab
biamo visto, designa quel gruppo di Compagni, i quali pure, del re
sto, avevano un rapporto molto stretto con la lana. 

Del tutto diverse altre etimologie che la stessa tradizione sufica 
propone: una da ~a/ii', che deriva da una radice diversa, benché asso
nante, da quella riferita alla lana e il cui significato è "purezza", nel 
senso di purificazione dalle scorie che intaccano l'anima spingendone 
l'attenzione lontano dalla contemplazione della Realtà, che il Sufismo 
considera il vero scopo dell'esistenza umana. 

Ancora dalla stessa radice da cui deriva la parola ~uffa, ma con un 
senso differente, è ~aff, "rango, fila": in questo caso, i ~u/T si chiama
no così perché occupano il primo rango, o la prima fila, davanti a 
Dio, con una possibile allusione al versetto coranico che afferma «Per 
coloro che sono schierati in ranghi» ( Cor. 3 7. r), dalla maggior parte 
dei commentatori interpretato come riferito agli angeli, ma che altri, 
tra cui il commento detto di Ibn cArabI (m. 1240), riferiscono 

a coloro che percorrono sulla via di Dio la strada della proclamazione dell'u
nità divina 8

. 

Un'altra possibile derivazione, presumibilmente non di origine tradi
zionale, è quella dal greco oocp6ç, "sapiente"; si tratta di una etimo
logia incompatibile con le regole con cui gli arabi trascrivevano i ter
mini greci, allo stesso modo in cui sono incompatibili con le regole 
della derivazione dei termini del lessico arabo le etimologie che ab
biamo visto più sopra, colla sola eccezione della derivazione da ~ii./, 
"lana". Pur con queste precisazioni, il Sufismo ha accolto tutte le de
rivazioni riportate come plausibili, il loro senso convergendo nella de
finizione degli uomini della via. Plausibili a diversi livelli, tuttavia: 
Abu Bakr al-KalabagI (m. 380-385/990-995), autore di uno dei primi 
trattati di Sufismo, avverte infatti che 

chi li ricollega alla veranda ed alla lana dà spiegazione dell'aspetto esteriore 
del loro stato; essi infatti sono persone che hanno abbandonato questo mon
do, sono uscite dalla loro patria, hanno rotto le relazioni con i compagni 
allontanandosene, e si sono messi a peregrinare per i paesi [ ... ], e non hanno 
preso di questo mondo che ciò di cui non si può fare a meno per coprire le 
pudenda e tamponare la fame 9 . 

All'aspetto interiore si riferisce invece un'altra interpretazione della 
parola ~ufz- che punta direttamente alla definizione del suo significato 
più profondo; non si tratta più di una etimologia o di una assonanza, 

20 



I . ( jl{Jt.I N I ' " S J< : N Jl · I( /\ ' I ( ) 

plausibili linguisticamente o concettualmente, ma di una equivalenza, 

ba ata sulla conoscenza del valore numerico delle lettere. L'alfabeto 

arabo è costituito da 28 lettere, tutte consonanti, comprese quelle a 

suono vocalico. Queste sono ordinate in due modi diversi, che co

stituiscono altrettanti alfabeti: quello più frequentemente usato, attra

v rso il quale normalmente s'imparano le lettere come primo passo 

per lo studio della lingua, e un altro, nel quale le consonanti si susse

guono in un ordine completamente diverso. Quest'ultimo si chiama 

abjad, perché le prime quattro lettere sono: ~amza (qui identificata al 

suono a), b, j e d, alle quali sono state aggiunte delle vocali per con

sentirne la pronuncia; anche le consonanti che seguono sono raggrup

pate in modo da costituire altrettanti nomi, che permettono di ricor

dare a mente ciascuna consonante insieme al suo valore numerico, 

che corrisponde, appunto, al posto occupato: le prime dieci hanno il 
valore delle unità, le seconde delle decine, le terze delle centinaia, 

fino alla lettera -zii\ il cui valore è r.ooo. Ora, secondo quella che è 

stata chiamata la scienza delle lettere, Wm al- ~uruf, il senso profondo 

di un concetto non è tanto espresso dall'etimologia della parola che 

lo esprime, quanto dal valore numerico delle lettere che lo compon

gono: la chiave interpretativa è quella del confronto, le parole il cui 

valore numerico risulta uguale essendo tra loro legate da un rapporto 

di reciproca definizione e chiarificazione. Così, il fatto che, applican

do questa scienza tradizionale, la parola ~uH risulti avere lo stesso va

lore numerico (186) dell'espressione ~af-b_ikma{u )l-~iliihzj_ak_ 10
, "la 

saggezza divina", assicura la stretta relazione tra i due termini, per 

cui, in sostanza, l'una è la definizione dell'altra: scopo del Sufismo è 

infatti la conoscenza della Realtà divina, e tale conoscenza s'identifica 

con il possesso dell'attributo della sua sapienza. 

Teorie e discussioni 

Uno degli elementi di difficoltà nel definire le ong1rn e i pnm1 svi

luppi del Sufismo, anche alla luce di quanto affermano i suoi espo

nenti, sta nei limiti del metodo storico. In termini generali, questo 

può, e secondo noi deve, registrare quello che dicono di loro stessi i 

diretti protagonisti di un qualsiasi fenomeno culturale, procedendo 

poi al confronto tra eventuali contraddizioni all'interno del gruppo 

considerato. Nel caso del Sufismo, si tratta di registrare, anche per 

quanto riguarda la sua storia, sia quello che emerge come unanime 

convergenza dei diretti interessati, sia le voci, interne al gruppo come 

esterne a esso, che ne hanno condiviso tempo e spazio. In tal modo si 
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acquisisce l'immagine che se ne facevano i contemporanei e, in una 
prospettiva storica, i differenti apprezzamenti e punti di vista espressi 
da coloro che se ne sono interessati nei periodi successivi. Si tratta di 
una realtà storica che può essere soggettiva, in quanto risponde al 
punto di vista di coloro che ne sono stati in qualche modo parte e in 
base al quale è stata costruita una tradizione magari plurisecolare, od 
oggettiva, nella quale cioè la realtà soggettiva coincide con lo svolger
si degli avvenimenti. Le possibilità di controllo, soprattutto al fine di 
ristabilire una verità storica oggettiva, non sono molto ampie: soprat
tutto per le epoche premoderne, possono fondarsi su una generica 
"logica degli avvenimenti" che emerga dalle narrazioni dei fatti o sui 
reperti archeologici o sui dati delle altre scienze ausiliarie, a proposito 
dei quali si apre però il problema dell'affidabilità delle interpretazio
ni; inoltre, più lontani nel tempo sono certi avvenimenti, più scarsa e 
sovente frammentaria è la documentazione che li riguarda. Tutto ciò 
deve indurre alla prudenza; quando poi si tratti di ricostruire una 
realtà nella quale intervengono elementi soprannaturali, il problema 
diventa insolubile. Qui non è possibile arrivare a una realtà oggettiva, 
che in realtà è soggettiva perché finisce col soggiacere alle convinzioni 
di chi ne sta svolgendo lo studio: se non è credente, o lo è in una 
religione diversa e antagonista a quella che sta studiando, la sua 
"realtà oggettiva" respingerà qualsiasi coinvolgimento non umano 
come insussistente e cercherà altre spiegazioni al fenomeno. 

È questa, essenzialmente, la ragione per cui l'affermazione di un 
Sufismo che nasce con l'Islàm nelle modalità che abbiamo detto, 
quindi per volontà divina, non apparve accettabile a studiosi la cui 
adesione religiosa, quando c'era, era al Cristianesimo o all'Ebraismo: 
si rese quindi necessario, in un contesto che mirava alla ricostruzione 
di un fatto storico oggettivo, escogitare altre spiegazioni. Di qui la 
teoria del sentimento religioso impossibilitato a esprimersi in una reli
gione su cui imperava il diritto, considerato per niente incline a la
sciare spazi allo sfogo di una sentimentalità per definizione non ir
reggimentabile. 

In tempi più recenti, la maggior parte degli studiosi ha abbando
nato questo tipo di approccio, nella considerazione che i mezzi a di
sposizione non consentono né di affermare, né di negare lesistenza o 
l'intervento di una divinità nelle cose del mondo: questo aspetto resta 
confinato all'ambito delle convinzioni di ciascuno; se ci si passa I' e
spressione, è la comprensione dell'oggettività soggettiva di un feno
meno religioso quella che interessa di più, perché è quella che ha de
terminato comportamenti e mentalità di coloro che vi si sono ricono-
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sciuti e della cultura che hanno contribuito a creare, spesso in moJ o 

determinante. 
Ci esimeremo quindi da un'ormai improduttiva esposizione deli 

diverse provenienze e influenze attribuite di volta in volta a questa o 

quella pratica del Sufismo, o a questo o quell'aspetto della sua dot

trina. 
Osserviamo tuttavia come queste teorie abbiano esercitato una 

certa influenza su alcuni settori dello stesso mondo islamico, avendo 

fornito alimento alle accuse di eterodossia lanciate contro il Sufismo 

dagli esponenti di un certo modernismo occidentalizzante, riversatosi 

poi nel neoislamismo contemporaneo, assai più occidentalizzato di 

quanto il suo atteggiamento antioccidentale potrebbe far pensare. La 

teoria della sostanziale non islamicità del Sufismo, costruita sulla ri

cerca di influenze dottrinali, rituali e comportamentali che ne avreb

bero ascritto quasi ogni aspetto ad altre religioni e tradizioni, si è per 

così dire saldata colle accuse di eterodossia ed empietà di cui si fece 

campione, nel XIII secolo, Ibn T aymiya, il celebre dottore della Legge 

siriano morto nel 1328 e diventato il punto di riferimento del neoi

slamismo contemporaneo, come lo fu del movimento wahhabita nel-

1' Arabia del XVIII secolo. 
Nel corso della storia dell'Islàm, il Sufismo si è trovato spesso sot

to accusa, da parte delle autorità e da parte dei dottori della Legge: 

ma si è trattato prevalentemente di accuse, e persecuzioni, rivolte 

contro questo o quell'esponente dell'esoterismo islamico, con l'accusa 

di empietà, o eterodossia, che tuttavia non ha quasi mai comportato 

una condanna dell'intero Sufismo, nemmeno nel caso di Ibn Taymiya, 

pur considerato come uno dei suoi più acerrimi nemici. E, in ogni 

aso, si può dire che tra i dottori della Legge, gli ulema, gli opposito

ri d 1 Sufismo e i suoi estimatori e sostenitori si equilibravano; e assai 

rnramente si arrivò a condanne come quella che subì al-Hallaj a 

Baghdad nel 922, ufficialmente per aver pubblicamente pronunciato 

la frase blasfema "Ana al-I-Jaqq", "Io sono la Verità", ma alla quale 

11 n furono estranee questioni di ordine politico. Nel caso di quello 

eh la tradizione sufica saluterà come il suo massimo maestro, Ibn 

'i\rabT (m. 1240), accuse e condanne, soprattutto postume, andarono 

prati arnente di pari passo colle assoluzioni e le dichiarazioni di ri

sp ' Llo ammirazione. È con i tardi epigoni di Ibn Taymiya, gli wah

lrnbiti del xvm secolo e i modernisti che li seguirono che il Sufismo 

I 11 H t tac ato in quanto tale e nella sua totalità: oggi lo è in particolare 

d:i qu as i tutta la corrente neoislamista, per la quale la contemplazione 

1 mn riv st alcuna utilità, l'ambito dell'ordine islamico essendo in 

rn odo sostanzialmente esclusivo quello dell 'azione sociale e poli tica. 
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In tutt'altra direzione va la teoria sulla natura e le origini del Sufi
smo proposta dallo studioso francese Henry Corbin (1903-1978). A 
partire dall'analisi delle opere di illustri esponenti del pensiero sciita 
duodecimano, dai secoli III-N/x-XI in poi, Corbin osserva come nel 
Sufismo vi siano alcuni elementi che, nella sua interpretazione, rap
presentano degli adattamenti dallo Sciismo, uno dei più evidenti tra i 
quali è il concetto di "polo", o "soccorso", e nel quale egli ravvisa le 
caratteristiche, maldissimulate, dell'imam sciita; molta parte del lin
guaggio esoterico del Sufismo troverebbe poi la sua fonte nelle dot
trine teosofiche dei maestri sciiti, dei quali Corbin identifica la figura 
emblematica in Mir Damad (m. 163 l) e nei suoi discepoli; inoltre, 
nelle liste di maestri del Sufismo compaiono sette dei dodici imam 
sciiti. Tutti questi elementi costituirebbero altrettante indicazioni del
la sua vera natura, che andrebbe riconosciuta nella Si'a: il Sufismo ne 
costituirebbe allora l'adattamento in ambito sunnita; nel corso di que
sto processo, però, il Sufismo avrebbe, per così dire, sacrificato il suo 
punto di riferimento reale e originario, quello dell'imam, sostituendo
lo con quello del maestro, lo sayb, che si sarebbe quindi arrogato 
prerogative non sue. Viene introdotta qui una differenza tra ta!fàwwu/ 
e 'irfiin: quest'ultima diventa allora una conoscenza "mistica" che si 
ottiene non facendo ricorso ai maestri del Sufismo, ma alla fede e alla 
meditazione approfondita delle dottrine sciite. La presenza nell'Islàm 
sciita di confraternite !fUfi non sembra essere stata considerata un 
ostacolo a questa teoria, che tuttavia appare in netta contraddizione 
con le dottrine del ta!f àwwuf 
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L'organizzazione del Sufismo 

I primi ~ii/T 

I QUATTRO CALIFFI BEN DIRETTI 

Come abbiamo visto, la tradizione sufica annovera tra i suoi pnm1 

aderenti le maggiori personalità dell'inizio della storia della religione 

islamica. In modo particolare, riconosce nei primi quattro califfi che 
si succedettero nella guida della comunità musulmana dopo la morte 

del Profeta (n/632), che la tradizione unisce nell'appellativo di Ca

liffi ben Diretti, altrettanti maestri, ciascuno dei quali, inoltre, diven

ne l'emblema di un aspetto particolare legato alla pratica del Sufi
smo. 

Così Abu Bakr (n-13/632-634) 1, che come vedremo più avanti è 

·onsiderato lo stipite di una catena di maestri e discepoli in ambito 
soterico che arriva fino ai giorni nostri, è anche considerato il proto-

1 ipo della mufahada, la contemplazione intesa come visione di Dio 
non congetturale. Al-HujwirI 2 ci informa che la ragione di questa at-
1 ribuzione sta nel fatto che il Veridico (è questo l'appellativo con il 
qual lo chiama tutta la tradizione islamica sunnita) rifuggiva da ogni 

vsl riorità nella sua pratica cultuale: quando egli pregava, lo faceva 
soltovoce, al contrario di 'Umar, che lo faceva a voce alta; il Profeta 

rh i s al primo perché facesse così, e Abu Bakr rispose che chi dove
vn s ntirlo lo sentiva comunque. 

' mar (13-23/634-644) è invece il prototipo della mujiihada, cioè 
d 'Il' ~1scesi, intesa come costante sforzo di contenimento delle pulsioni 

dell'anima imperiosa attraverso la rinuncia a tutto ciò che possa in
durr' attaccamento. Di 'Umar si raccontano infatti molti episodi che 

illustrano questa sua caratteristica, come ad esempio il fatto di posse

dere, an h da califfo, un solo abito o, secondo altre versioni, un abi
to per l'csLaL e uno per l'inverno, che si lavava personalmente, come 
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personalmente portava i sacchi di farina che distribuiva ai poveri 
obiettando, a chi gli proponeva di sollevarlo da quel peso, che nessu
no avrebbe potuto portare per lui il fardello dei suoi peccati. Anche 
a lui, secondo al-HujwirI, il Profeta chiese perché pregasse a voce 
alta, e quegli gli rispose che in tal modo risvegliava i sonnolenti e 
cacciava i demoni; in tale risposta il Profeta individuò l'habitus asceti
co del futuro secondo califfo. 

Il terzo califfo, 'U1man (23-35/644-656), è indicato come il proto
tipo della bulla, l'amicizia per Dio che si manifesta attraverso l'accet
tazione di quello che l'Amico ha decretato per lui, vedendo la Sua 
volontà negli avvenimenti che l'uomo comune tende a circoscrivere a 
cause puramente umane o comunque terrene. È ancora al-HujwirI a 
identificare la prova di questa rassegnazione negli ultimi momenti 
della vita di questo califfo, quando, circondato nella sua casa dai ri
belli da cui poi sarà ucciso, impedirà per tre volte, a tre diversi grup
pi di persone venute in suo soccorso, di versare il sangue dei correli
gionari, foss' anche per difendere la sua persona; esattamente come 
aveva fatto l'Amico di Dio Abramo (Ibrahim nella tradizione islami
ca), quando, di fronte alla prospettiva del martirio nella fornace ar
dente, non aveva ceduto all'invito dell'arcangelo Gabriele di pregare 
Iddio che lo salvasse, affermando che il Signore sapeva benissimo 
quello che stava per accadere e che sapeva Lui cosa andasse fatto. 

Il quarto e ultimo dei Califfi ben Diretti fu 1\11 (35-40/656-661): 
sua caratteristica è quella di esprimere la ~aqiqa , la Realtà divina e la 
Sua sapienza, riflettendola nelle sue espressioni esteriori e nelle pro
fondità dei loro significati interiori. 1\11 era anche, com'è noto, il cugi
no del Profeta, essendo figlio di Abu '"falib (m. 619), lo zio che pro
tesse Mu}:iammad dagli attacchi dei suoi nemici meccani finché visse; 
ne era anche il genero, e quindi il padre dei suoi nipoti, al-I:Iasan (m. 
49/669) e al-I:Iusayn (m. 6i/68o), secondo e terzo imam sciiti, ma in 
questo contesto maestri !fii/i oggetto del rispetto e della venerazione 
generale, anche nell'Islàm sunnita. 

A 1\11 fa riferimento la maggior parte delle linee di maestri del 
Sufismo, alcune delle quali vi si congiungono attraverso i suoi primi 
discendenti: sono anche tutti venerati imam degli sciiti, ma dovrem
mo parlare, a questo proposito, di dignità diverse appartenenti ad 
ambiti diversi, riunite nelle stesse persone. Campione delle guerre che 
il primo Islàm condusse prima per la propria sopravvivenza, poi per 
la sua affermazione nella penisola araba, e quindi al di fuori di essa, 
1\11 fu l'eroe guerriero per antonomasia, il perfetto cavaliere, di cui 
sono "attributi" la spada l2_ii CZ-Fiqiir e il cavallo Duldul, allo stesso 
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moJ in cui il perfetto cavaliere della cristianità, Orlando, aveva per 
"attributi" la spada Durendal ed il cavallo Veillantif. In questo senso, 
1\Ji è il patrono della /utuwwa, termine difficile a tradursi, il suo senso 
I tterale, "giovanilità", risultando di fatto fuorviante: questa espressio
n infatti racchiude in sé tutte le caratteristiche della cavalleria, che è 

valore militare e anche retto comportamento e retto sentire. Questo 
patronato si esercita a partire dalla conoscenza propria al Sufismo; ed 

qui che l'accennata equivalenza con il cavaliere cristiano Orlando 
termina: il ruolo di (Ali comprenderebbe qui sia quello del cavaliere 
che quello dell'istitutore della cavalleria, o quantomeno di chi le forni
sce il supporto spirituale che ne garantisce la funzione. Se volessimo 
ricercare un'analogia con il mondo cristiano medievale, lo potremmo 
forse trovare qualche secolo più tardi, con la figura di san Bernardo di 
Chiara valle ( 1090- 1 1 5 3). 

Inoltre, il ruolo di 'AlI non si esaurisce nel solo ambito della ca
valleria, ma si estende, nelle stesse modalità, alle corporazioni artigia
nali, che riconoscono in lui il protettore spirituale, garante della loro 
guida. 

I DISCENDENTI DI CALI B. ABi TALIB 

I figli che il califfo 'AlI ebbe dalla moglie Fatima (m. II/633), la figlia 
del Profeta, furono per gli sciiti i soli legittimi successori del padre 
nel Califfato; questa rivendicazione non rimase esclusivamente politi
ca, ma si rivestì presto di elementi dottrinali, che ne accrebbero la 
legittimità: i pretendenti sciiti al Califfato, o, come essi preferirono 
chiamarlo, l'imamato, furono i due figli di 'AlI, al-Basan (m. 49/669) e 
al-Ijusayn (m. 6i/68o); quindi i discendenti di quest'ultimo, di padre 
in figlio, per altre nove generazioni, per un totale di dodici imam, 
secondo la Sica duodecimana, chiamata così perché riconosce appun
to dodici imam, e alla quale aderisce tutt'oggi la maggioranza degli 
sciiti. Questi ultimi riconobbero ai dodici imam una dignità spirituale 
ineguagliabile da parte dei comuni mortali, per molti versi pari a 
quella del Prof eta, colla sola eccezione della profezia: i loro seguaci 
raccolsero i loro detti, giudizi e spiegazioni teologiche e dottrinali, co
stituendone una Sunna (tradizione), come andavano facendo i sunniti 
nei confronti del solo Profeta. Agli imam è riconosciuta una funzione 
di intermediari tra cielo e terra, che venne sublimata nella figura del 
dodicesimo, Mul:rnmmad al-MahdI, che nell'anno 260/872 scomparve 
alla vista degli uomini, pur restando in vita e guidando dal suo occul-
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tamento la comurnta; gli sciiti affermano che riapparirà alla fine dei 
tempi, appunto come Mahdi, il restauratore della giustizia che prece
de la fine della storia e il giudizio universale. 

La funzione di imam, di per sé essoterica, nella misura in cui è 
legislatrice e ordinatrice della comunità sciita, divenne in seguito sem
pre più onnicomprensiva, fino a porsi in concorrenzialità con il Sufi
smo, almeno presso alcuni teosofi, come abbiamo visto a proposito 
delle teorie enunciate dallo studioso francese Henry Corbin. 

È possibile che questo conflitto non potesse profilarsi nelle prime 
generazioni, quelle dei primi otto imam, ai quali la tradizione sufica, 
sunnita come sciita, riconosce la dignità di maestri, e tra i massimi, 
dell'esoterismo islamico. 

Secondo questa tradizione, ciascuno di loro ricevette l'iniziazione 
dal proprio padre, in una successione nella quale genealogia fisiologi
ca e genealogia spirituale coincidono. Tuttavia, nell'ambito esoterico 
è quest'ultima a essere assolutamente prevalente, come la tradizione 
avverte attraverso le parole del sesto imam, Ja'far a~-Sadiq: 

La mia prossimità al Principe dei Credenti è più preziosa del vincolo di di
scendenza carnale che mi lega a lui 3 , 

dove il Principe dei Credenti è il trisnonno, ~ b. Ahi Talib; citan
dolo con il titolo, che è quello che portavano i califfi, l'imam Ja'far 
appare qui disgiungere ancor più nettamente i due domini, essoterico 
ed esoterico, che lo accomunano al suo antenato. 

Sesto imam per gli sciiti, e grande e venerata personalità per i sunniti, 
anche nel suo caso, come in quello del trisnonno 1\li, viene sottoli
neata la funzione di magistero e di trasmissione del sapere religioso, 
che abbraccia ambo i domini, esoterico ed essoterico, e tra i quali 
non è agevole identificare di primo acchito i confini. 

Sul piano essoterico, a lui la tradizione sciita attribuisce i fonda
menti di quello che sarà poi noto come il mad.hab ja 'fari, cioè la 
scuola di diritto "canonica" per la Si'a. 

È annoverato tra i grandi maestri del Sufismo, e gli è attribuito 
uno dei primi commenti coranici di carattere esoterico. Fu maestro di 
Abu I:lanifa, il fondatore di una delle quattro scuole di diritto mu
sulmano sulle quali si è costituita la tradizione sunnita, e che, come 
abbiamo detto, viene annoverato tra i ~u/i. 
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Fu maestro anche di Jabir b. I:Iayyan, il celebre Geber d J I' alch j 
mia medievale europea. In questo contesto, la relazione maestro-di
scepolo deve essere letta nel senso che è al primo che va attribuit 

~segnamento principiale di questa scienza, che nel Sufismo non è il 
prodromo dei futuri studi di chimica, ma funge da supporto medita
tivo per la realizzazione spirituale, utilizzando i vari passaggi delle 
manipolazioni delle sostanze come altrettanti simboli del consegui
mento del taw~id, l'affermazione "per esperienza" dell'unità divina: a 
questo maestro viene quindi attribuita quella particolare forma di via 
di realizzazione spirituale che va sotto il nome di ermetismo. Il di
scepolo, nella fattispecie Jabir, è colui che applica, in certo modo 
specializzandovisi, quella tecnica e quella porzione di conoscenza, ap
punto l'alchimia, appresa dal maestro. 

Un'altra scienza ermetica, nel senso che abbiamo detto, viene at
tribuita dalla tradizione a Ja'far a~-$adiq: è il jafr, che consiste nel-
1' applicazione sapienziale della scienza delle lettere, di cui abbiamo 
dato un esempio a proposito del senso ascoso della parola ~iifz; di 
questa scienza si considerano due applicazioni: una a fini divinatori, e 
in questo caso si parla di una trasmissione famigliare, che risale, di 
figlio in padre, fino ad l\li b. Abi Talib; dell'altra applicazione, a fini 
teurgici, invece, Ja'far a~-$adiq è celebrato come l'iniziatore. 

Imam sciiti e Califfi ben Diretti 

Se il sesto imam degli sciiti occupa una posizione centrale sia nella 
storia essoterica della Sica, sia in quella esoterica del Sufismo, tutt'al
tro che trascurabili sono le figure degli altri imam che coniugarono 
.forica e (ariqa: i racconti agiografici che li riguardano sotto l'aspetto 
·he ci interessa qui sono ricchi di episodi che ne illuminano la pro
fonda dottrina e la pratica ascetica. È tutta~ia un aspetto solo appa
r ntemente marginale, comune ad alcuni di loro, quello che vogliamo 
ogliere qui dalle brevi biografie redatte da un agiografo sunnita, l' e

giziano 'Abd al-Wahhab as-Sa'ranI (m. 973lr565), anch'egli apparte
n nte al Sufismo. L'interesse sta nel fatto che l'opposizione sunniti
s iiti, proprio per le ragioni storico-politiche che comunque ne hanno 
s 'gnato l'origine, si è manifestata nel corso dei secoli attraverso una 
r ciproca antipatia, nella maggior parte dei casi; inoltre, da parte scii
t ,1, ci si è spesso fatti un punto d'onore nel condannare, quando non 
insultare, i primi tre Califfi ben Diretti, figure santissime nell'Islàm 
sunnita, considerandoli usurpatori di una funzione che spettava ad 
'Ml l. Abi Talib sin dalla morte del Profeta. Nel capitoletto dedicato 
al quinto in;am, Mul:rnmmad al-Baqir (m. I 14/732), as-Sa'rani scrive: 
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Amava Abu Bakr a~-$iddiq - ne sia soddisfatto Iddio - e ne tesseva grandi 

lodi, e diceva: «A chi non lo chiama il Veridico, Iddio non darà credito ad 

alcunché dica in questo mondo o nell'altro»; e gli arrivò notizia di un grup

po di iraqeni che aveva in odio Abu Bakr e 'Umar, e pretendevano di amare 

la gente della Casa [Alide], ed allora scrisse loro: «lo mi dissocio da chi odia 

Abu Bakr e cUmar, e se dovessi assumere il governo, certamente mi awicine

rei a Iddio Altissimo versando il sangu di chi li aborrisce» 4 . 

Di suo padre, il quarto imam , J\II Zayn al-'.Àbidin (m. 95/714), lo 

stesso autore riporta che tess va 1 lodi di tutti e tre i Califfi ben Di

retti che precedettero 1\JI; di al-Busayn, il figlio di quest'ultimo, 

racconta come, quando il califfo 'U 1man era circondato nella sua casa 

dai ribelli, offerse la sua pe1Ja p r djf nderlo. Il contesto è quello 

della rassegnazione d I t rzo califf alla volontà divina, di cui abbia

mo già detto; ma va rjcordato eh , sul piano della ricostruzione stori

ca degli avvenim nti he viJ r la sua fin , furono ambedue i figli di 

'Ali, al-I:Iasan al-}:Iusayn, su ordine del loro padre, a montare la 
guardia, anche s non riuscirono a impedire I' assassinio. 

La posizione <li Sa'ranI è, a distanza di tempo, la stessa che assun

sero i pii musulmani sunniti delle generazioni successive agli avveni

menti; per loro, la santità di questi personaggi è fuori discussione e i 

loro contrasti politici non debbono essere giudicati: approvare l'uno 

vorrebbe dire condannare l'altro quindi macchiarsi di un giudizio te

merario su una persona la cui dignità spirituale è senz'altro superiore; 

e insistere sugli elementi di unità tra coloro che avevano condiviso la 

stessa baraka del Profeta significava rimettere le cose nel loro giusto 

posto. Inoltre, scegliendo queste notizie nel suo profilo di questi per

sonaggi, I' agiografo egiziano sottolinea la distanza che li separava dai 

loro seguaci immersi nell'agone politico più che religioso, esaltandone 

invece la figura esoterica di maestri di una dottrina che si colloca al 

di sopra delle divisioni di cui essi erano pertanto considerati i simbo

li, e solidali con i loro confratelli nella Via. 

UWAYS AL-QARANI (M. 35-37/655-657) 

È questo un santo del tutto particolare nella storia del primo Sufi

smo, divenuto emblematico di quel tipo di trasmissione dell'influenza 

spirituale di cui si tratterà più avanti. La tradizione lo definisce il mi

gliore dei Seguaci; secondo un ~adit, raccolto da Muslim (m. 

26i/875), il Profeta disse a 'Umar: 

Verrà da voi, insieme a delle truppe di gente dello Yemen, Uways b. '.Àmir, 

dei Murad, dei Qaran, che avrà avuto la lebbra, ma ne sarà guarito, salvo 
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·h ' p r un punto della grandezza di un dirham; avrà ancora la maJrc, alla 
quale tributerà affetto filiale: uno che se giurasse nel nome di Dio, mant r
rcbb il suo giuramento; e se ti riuscirà di fargli chiedere perdono per te, 

~allo 5 . 

Del personaggio sono qui indicati alcuni elementi che permetteranno 
di riconoscerlo, mentre altri ne tratteggiano rapidamente le doti mo
rali, specchio e risultante evidente di quelle spirituali: il suo assoluto 
crupolo, sottolineato anche dall'uso dell'ipotetica dell'impossibilità a 

proposito del giuramento; e I' affetto filiale verso la madre, che realiz
za nei fatti le raccomandazioni di un altro ~adit: 

Un uomo venne a chiedere all'Inviato di Dio: «Inviato di Dio, chi tra la gen
te ha diritto al mio maggiore affetto?»; «Tua madre», rispose; chiese ancora: 
«E poi, chi?»; «Tua madre», ripeté; tornò a chiedere: «E poi chi?», «Tua 

madre», reiterò; chiese ancora: «E poi chi?»; «Tuo padre», concluse 6
. 

L'invito a 'Umar a chiedere a questo sconosciuto di intercedere per 
lui presso Dio ne sancisce infine la superiorità spirituale. Il ~adi!_ ci 
informa che, ogni volta che passavano da Medina truppe dello Y e
men dirette alle terre di recente conquista, 'Umar chiedeva se in mez
zo a loro ci fosse un personaggio con quelle caratteristiche, finché lo 
incontrò. Saputo che intendeva andare a Kufa (nell 'attuale Iraq) , il 
califfo si offerse di dargli una lettera di presentazione per il governa
tore di quella città, ma Uways rispose: «Me ne starò tra la polvere 
della gente, quelli che mi sono più cari»; frase che an-NawawI (m. 
676/r278) , autore della raccolta di a~iidit dalla quale abbiamo tratto 
queste citazioni, così commenta: 

cioè i poveri tra la gente, e i mendicanti: quelli di cui non si conosce la vera 
essenza a causa delle apparenze dietro le quali la dissimulano, 

alludendo a una caratteristica che vedremo essere propria dei pm 
grandi santi, che nascondono l'elevatezza del loro grado di realizza
zione sotto apparenze che respingono lattenzione di coloro per i 
quali esse costituiscono un discrimine fondamentale. 

Su queste basi fu costruita la leggenda di Uways, il cui ruolo è di 
esempio e illustrazione insieme della linea di condotta del !fii/i e della 
condizione dei più elevati livelli di realizzazione spirituale. Uways 
aveva sentito parlare del Profeta e desiderava incontrarlo e farsi suo 
discepolo; non riuscì mai a realizzare questo sogno, perché rimase 
bloccato nello Yemen, ad accudire la vecchia madre, cieca e semipa
ralitica, e a provvedere al suo sostentamento; inoltre, era talmente as-
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sorbito nella preghiera, che non si sarebbe mai risolto a mettersi m 
viaggio. Secondo un'altra versione, invece, quel viaggio lo fece, ma 
promettendo alla madre che sarebbe andato difilato alla dimora del 
Profeta e sarebbe subito tornato indietro; Uways partì, ma arrivò da
vanti alla casa di Mu}:iammad proprio quando questi si trovava alla 
moschea; ligio ali' obbedienza alla madre, non aspettò né andò in giro 
a cercarlo, ma se ne tornò subito via. La tradizione gli attribuisce un 
contatto spirituale con il Profeta, grazie al quale egli si fece musulma
no e ottenne l'iniziazione: esaltato per la sua pratica ascetica, che 
continuò nel più rigoroso incognito anche quando si trasferì a Kufa, 
è additato dalla tradizione, che si basa sul ~adit_ su riportato, come 
intercessore per tutta la comunità musulmana. 

Il Sufismo 
nel periodo formativo dell'Islàm (secoli n-rv /vm-x) 

È questo il periodo della storia dell'Islàm che si può definire formati
vo, nel senso che è principalmente nel corso di questi tre secoli, per 
molti versi centrali, che si affermarono le istituzioni dell'Islàm come 
lo conosciamo. 

A questo proposito, però, si rendono necessarie due osservazioni. 
In primo luogo, si tratta di un processo che, nella generale valuta

zione degli studiosi, la quale coincide soltanto entro certi limiti con 
quella dei protagonisti della storia dell'Islàm, si concluse con gli inizi 
del XII secolo. Tuttavia, è in questi tre secoli, e ancor più nei primi 
due, che vengono fissati gli elementi costitutivi della religione, a parti
re dai quali avverrà l'elaborazione del pensiero che definiamo d' abitu
dine come "classico" dell'Islàm. È il periodo della nascita e dello svi
luppo del kaliim, parola che traduciamo con "teologia musulmana" 
ma che è stata essenzialmente la tecnica della dimostrazione delle ve
rità, non esclusivamente teologiche, della religione e della confutazio
ne dell'avversario. I temi e le caratteristiche di questo processo ven
gono praticamente definiti fin dall'inizio, intorno alla prima metà del 
n/vm secolo, per poi svilupparsi nelle due grandi stagioni della Muta
zila (fino al x secolo in ambito sunnita) e dell' Asciarismo (dal x seco
lo), che concluderà il processo fornendo i principi della teologia isla
mica accettata dalla maggioranza. È il periodo nel quale viene stabili
to il ruolo della Sunna del Profeta nella normativa della farZCa e della 
morale musulmana, a opera principalmente di as-Safi<I (m. 204/820), 

l' eponino di una delle quattro scuole giuridiche canoniche; e non è 
casuale che i fondatori delle altre tre scuole giuridiche siano vissuti e 
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abbiano operato nello spazio di circa un secolo, come ci permettono 
di dedurre le rispettive date di morte: 150/767 nel caso di Abu I:Iani

"" fa, 179/795 in quello di Malik b. Anas e 241/855 per A}:imad b. I:Ian
ba!. È il periodo nel quale viene raccolta e istituzionalizzata la Sunna 
del Profeta attraverso le compilazioni delle raccolte di af?iidzt, a parti-
re da quella di Malik b. Anas, per culminare nelle due raccolte di al
Buhari (m. 256/870) e di Muslim (m. 261/875), considerate le più 
aut~revoli e sicure. Questo processo di sistematizzazione e fissazione 
dei limiti della dottrina, al di fuori dei quali si esce dall'ortodossia 
comunemente accettata, è un fenomeno comune alla storia delle reli
gioni; dal punto di vista che ci interessa qui, e che è quello della tra
dizione islamica, corrisponde alla necessità di fornire dei punti fermi 
formalmente definiti a una comunità di fedeli dalla quale sono ormai 
scomparsi, per il naturale succedersi delle generazioni, anche gli ulti
mi Seguaci dei Seguaci, portatori di una baraka che consentiva loro, 
sia pure in modalità più deboli rispetto a quelle delle generazioni im
mediatamente precedenti, una capacità di percezione delle dottrine 
non comparabile con quella dei loro successori. 

La seconda osservazione che si impone a questo proposito è che 
questa istituzionalizzazione dell'Islàm non ne ha significato necessa
riamente la cristallizzazione in una sorta di monolito immutabile con
segnato a un improbabile freezer della storia fino ai tempi moderni, 
come un affrettato giudizio al quale si constatano sempre più eccezio
ni e smentite ha a lungo preteso. Il mantenimento delle medesime 
forme non ha necessariamente significato l'immutabilità dei contenuti: 
quelli che si sono intesi proteggere attraverso queste forme e istituzio
ni sono i principi fondamentali; le applicazioni hanno seguito le gene
razioni che nel corso del tempo si sono succedute, e hanno trovato la 
loro istituzionalizzazione nella figura del rinnovatore secolare, che, se-
-ondo la tradizione islamica, è suscitato da Dio al volgere di ogni se
colo (dell'Egira), proprio al fine di garantire, attraverso opportuni in
l rventi, il permanere dell'ortodossia nelle diverse condizioni che cor
ri pondono alle epoche, mai ipotizzate come fisse e immutabili. 

Gli aspetti più appariscenti di questo processo di istituzionalizza
zione hanno riguardato il dominio essoterico dell'Islàm; ma riguarda
no anche quello esoterico. Abbiamo infatti già visto come la tradizio
n · , ufìca annoveri tra i suoi i fondatori delle scuole giuridiche, e an
ch ' quale sia la ragione per cui, dal suo punto di vista, non può che 
ess ·r stato così. Ugualmente, abbiamo visto come anche altri prota
gon isli della storia islamica di questi secoli siano annoverati tra i ~ufz: 
c:dirf1 om al-Mutawakkil, che sancisce nel 232/847 la fine dell a 
Mi(mc1, un a sorta di tribunale che inquisiva e condannava chi non ac-
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cettava le posizioni teologiche mutazilite imposte come credo ufficiale 

nel 218/833 dal califfo .al-Ma'miin (198-218/813-833), e che determi
nerà la fine del sostegno califfale a questa scuola di kaliim dalle ten
denze razionalistiche. 

Un ruolo particolare è quello svolto da Wahb b. Munabbih (m. 
114/732): questo personaggio, yemenita di lontana origine persiana, è 

ricordato come trasmettitore di numerose leggende sui profeti biblici 
a integrazione delle notizie, per lo più allusive, che ne dà il Corano; a 
lui ricorre non raramente lo storico e commentatore coranico Mu

}:iammad b . JarJr at-Tabari (m. 31r/923). Nella scheda agiografica che 
lo riguarda in Sa 'rani sono riportati suoi detti, nei quali vengono cita
ti passi della Torah e del Vangelo, il che conferma la sua "specializza
zione" nelle fonti delle religioni del Libro, nel caso specifico Ebrai
smo e Cristianesimo. Questa sua caratteristica lo ha esposto all'accu
sa, in particolare da esponenti del modernismo islamico, di avere 
svolto un ruolo di inquinamento della purezza araba dell'Islàm primi
tivo, introducendovi elementi estranei. 

Anche il Sufismo attraversa una sorta di fase costitutiva delle pro
prie istituzioni, in tempi che coincidono, nelle loro linee generali, con 
quelli dell'Islàm essoterico. Tra i suoi esponenti vi sono stati coloro 
che, come il già citato Uways al-Qarani, hanno perseguito il più stret
to anonimato, mentre altri hanno praticato un'ascesi che veniva celata 
sotto attività esteriori che hanno rivestito varie forme, da quelle mar
ginali o comunque anonime all'interno della comunità musulmana 

fino a quelle centrali, di cui sono esempio le personalità nel campo 
giuridico o politico di cui abbiamo detto: in sostanza, in tutti i ranghi 
della società musulmana hanno vissuto e operato gli uomini del Sufi
smo, esercitandovi un ruolo di influenza o di presenza, intervenendo 
nello stesso modo in cui intervenivano gli ah! af-fuffa nella primitiva 
comunità musulmana. 

Di costoro, maestri e discepoli, ci sono stati tramandati dei nomi, 
qualche dato biografico e qualche sentenza, che illumina questo o 
quell'aspetto della dottrina o dà dei consigli pratici. Di altri è scom
parso anche il nome. 

È noto che dopo l'espansione islamica al di fuori dei confini della 
penisola araba e dei territori già da generazioni percorse dagli arabi 
sorse, abbastanza presto, il fenomeno delle conversioni, che assunse 
dimensioni notevoli e sulle possibili cause del quale gli storici conti
nuano a discutere; come sempre nei fenomeni umani di massa, le mo
tivazioni dei singoli sono state le più diverse e vanno da mere consi
derazioni di interesse, a vari livelli, fino alle più disinteressate. Se la 
maggioranza si limitò alla farica, nel cui ambito, come in quello della 
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·1il1 ura, assursero anche a ruoli importanti, non mancarono coloro 
·h · intrapresero la ~arzqa. 

"" . l modernisti musulmani e gli esponenti delle varie forme del neoi
Stan1 i mo hanno accusato i convertiti all'Islàm di questo periodo di 
:w ' f introdotto nella religione in cui erano entrati molti elementi di 
qu Jle dalle quali provenivano, e di avere quindi contribuito, chi vo
lontariamente, chi senz'accorgersene, a snaturare la vera natura e dot
lrina dell'Islàm: è questo il frutto di una interpretazione che è in cer
i o modo consequenziale alla teoria orientalistica dei prestiti di cui ab
bi amo detto. Possiamo affermare trattarsi in realtà di un fenomeno 
·he testimonia piuttosto della capacità dell'Islàm di accogliere nel suo 

s no e adattare alle proprie peculiarità gli apporti esterni, assorben
d li anziché esserne assorbito. 

I "LUOGHI" DEL SUFISMO 

Di ongme araba o discendenti da convertiti, o convertiti essi stessi 
·he fossero, questi appartenenti al Sufismo furono tutti ugualmente 
partecipi e caratterizzarono il Sufismo di questo periodo. Erano arti
giani che esercitavano il loro mestiere in mezzo agli altri e lo utilizza
r no in certi casi come supporto di meditazione per la loro realizza
zione; erano dei dotti, dei giuristi e dei predicatori che intervenivano 
a indirizzare i correligionari al rispetto della legge religiosa, e nei mo
menti di turbamento della comunità musulmana additavano quella 
·he risultava a loro la via diritta da seguire, per lo più astenendosi 
dal prendere posizione. 

Un altro dei "luoghi" del Sufismo di questo periodo era il ribat, 
·dificio fortificato costituito da una ridotta o da un torrione isolato 
oppure ·da un complesso architettonico più vasto. Poteva essere posto 
'l difesa di un insediamentro, ai margini del deserto, o a protezione di 
ventuali attacchi dal mare; oppure lungo i confini tra la terra dell'I

slàm, la dar as-salam, "dimora della pace", e quella sottoposta a 
un'autorità non islamica, la dar al-~arb, "dimora della guerra". Era 
questo il luogo deputato alla guerra santa, poco importa se difensiva 
o offensiva, alla quale convergevano i volontari: è il jihad, lo "sforzo 
sulla via di Dio", che la Legge definisce come dovere della comunità 
he può essere assolto da una sua rappresentanza. Per il muta~àwwzf, 
·olui che si impegna nella via della realizzazione spirituale, è un luo
go privilegiato, dove si attua l'aspetto più sublime dell'ascesi, il sa
·rifi.cio di sé nel nome di Dio: è qui che si coniugano i due aspetti 
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del jihiid, quello fondamentale e interiore, cioè lo sforzo di elimina

zione delle inclinazioni dell'anima imperiosa che allontanano dalla 

presa di coscienza ed affermazione del taw~zd, con quello accessorio 

e esteriore, cioè la guerra e il combattimento contro un avversario 

sempre incombente. 
Nel ribiit si conduceva una vita forzatamente cenobitica, e non è 

da escludere che qui trovi la sua origine la parola "marabutto", dal-

1' arabo muriibit, letteralmente "loccupante del ribii(', ma che nel 

N ordafrica colonizzato dalla Francia è passata a indicare il maestro a 

capo di un cenobio, diventando, nel linguaggio corrente, sinonimo di 

"santone" cui la gente si rivolge per consiglio o aiuto o per beneficia

re della baraka che emana dalla sua persona. 
Altro luogo privilegiato del Sufismo di questo periodo, ma non 

solo, è il deserto, o le rovine di vecchie costruzioni abbandonate, fin 

dall'inizio incentivo alla meditazione sulla fallacia delle glorie umane, 

ulteriore spinta all'ascesi. Non mancano nemmeno esempi di anacore

si, per lo più temporanee, come nel caso del famoso teologo, giurista 

e -?iift Mul_iammad al-GazalI (m. 505/rrrr). 

Il Sufismo non sembra ancora articolarsi in organizzazioni ricono

scibili come tali al suo esterno: abbiamo notizie di singoli maestri, 

stanziali o vaganti, che scambiano idee ed esperienze con altri mae

stri, che incontrano, a casa dell'uno o dell'altro, o con i quali hanno 

contatto epistolare. La trasmissione della conoscenza avviene nelle 

stesse modalità informali con le quali viene trasmesso il sapere essote

rico: di preferenza nella moschea, nel tempo che intervalla una pre

ghiera rituale dall'altra, ma anche in qualsiasi altro luogo ritualmente 

puro, lo fayl.J impartisce il suo insegnamento e distribuisce consigli e 

correzioni a discepoli seduti sulle cosce davanti a lui, a semicerchio, 

in più file concentriche che rispettano le precedenze d'arrivo, salvo 

diversa e individuale disposizione del maestro. 

L'INTERPRETAZIONE STORICA DELLA NASCITA DEL SUFISMO 

Dal punto di vista della sua ricostruzione storica, e dei mezzi limitati 

a sua disposizione di cui abbiamo detto, in questi primi secoli dell'I

slàm si registra l'esistenza di asceti che sviluppano dottrine e pratiche 

secondo un processo che evolve progressivamente verso forme sem

pre più articolate a partire dall'iniziale meditazione sul Corano e sulla 

Sunna del Profeta, e in particolare sul ~adzt._ che codifica i tre livelli 

della fede: 
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11 Prof ta - Iddio lo benedica e gli dia pace - un giorno era apparso in 
pubblico; venne da lui Gabriele, e gli chiese: «Che cos'è l'iman?»; «L'Iman 

""" sta nel credere in Dio, nei suoi angeli, nel fatto che lo si incontrerà, e nei 
~i inviati, e nel credere nella resurrezione». Chiese: «Che cos'è l'islam?»; 

rispo e: «L'islam consiste nell'adorare Iddio e nel non attribuirGli alcun 
uguale, nel compiere la preghiera, pagare la contribuzione obbligatoria, e di
giunare nel mese di Ramaçlan». Chiese: «Che cos'è l'i};san?»; rispose: «Ado
rare Iddio come se Lo vedessi, perché, se anche tu non Lo vedi, Egli vede 
t ». Chiese: «Quando sarà l'Ora?»; rispose: «L'interrogato non ne sa di più 
di colui che interroga» 7. 

Islam, imiin e if;siin: è questa la successione gerarchica, dall'esteriore 
all'interiore, con cui vengono abitualmente elencati questi tre livelli 
della fede del musulmano. Nel primo caso si parla di muslim, "sotto
messo": è colui che si attiene all'obbedienza ai precetti della sari'a, 
be consta prevalentemente di azioni e astensioni esteriori. Nel secon

do caso si parla di mu,min, "credente", per il quale l'adesione alla 
r ligione viene interiorizzata, ed è adesione del cuore, sede della co
noscenza. La perfezione viene raggiunta coll'il;siin ; la cui definizione 
nel l;adit ci induce a considerarlo come il livello della fede perfetta, 
quello dell'asceta che arriva a "percepire" la presenza del suo Signo
re; ci troviamo qui nell'ambito della tariqa, se non della f;aqiqa, che 
di questo grado di fede costituisce la perfezione. Occorre tuttavia se
gnalare che in alcuni testi sufici già l'imiin, essendo la fede del cuore 
illuminato dalla presenza divina, va considerata caratteristica di colui 
che segue la Via. 

Il Sufismo sarebbe quindi nato per aggregazione progressiva delle 
sperienze di quelli che vollero raggiungere il grado di fede rappre

sentato dall'if;siin, nel desiderio di rendere sempre più completa e 
chiara la percezione della Realtà divina nel proprio cuore, eletto a 
luogo della Sua manifestazione. Avendo il Corano e la Sunna come 
guida e oggetto di meditazione, ciascuno offerse le proprie soluzioni 
ai problemi caratteriali, psicologici e pratici che il perseguimento di 
questo scopo poneva alla loro natura; potevano essere soluzioni esco
gitate in proprio o prodotte, coscientemente o meno, da un confron
to con pratiche e soluzioni a problemi analoghi fornite dall'esterno, 
provenienti da altre tradizioni, di provenienza dell'asceta, o dei suoi 
genitori o non lontani ascendenti, o anche semplicemente viste dal di 
fuori. Anche le dottrine espresse saranno la conseguenza delle incli
nazioni individuali di ciascuno, per cui alcuni ne avranno elaborate 
alcune e altri delle altre: la comune fonte avrebbe allora costituito 
quel minimo comun denominatore che consentirebbe di identificare 
un Sufismo pure nell'articolazione delle sue dottrine. 
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L'INTERPRETAZIONE TRADIZIONALE 

A questo quadro, tratteggiato dalla ricerca storica, si affianca e talora 

si contrappone l'interpretazione che il Sufismo dà di se stesso e della 

sua storia. Abbiamo già visto come esso si consideri rigorosamente 

coevo all'Islàm e il frutto di una dottrina esoterica che è parte inte

grante della Rivelazione. 
Se torniamo all'immagine della circonferenza, di cui abbiamo par

lato all'inizio, possiamo osservare come questa sia costituita, in geo

metria, da indefiniti punti: ciascuno di questi punti corrisponde allora 

a un punto di partenza, dalla farica, verso la qaqiqa; possiamo anche 

ipotizzare che vi corrisponda un aspirante: questi partirà dal punto in 

cui si trova e punterà direttamente, perché abbiamo visto essere que

sta la natura della (ariqa, verso il centro. Ogni punto della circonfe

renza indica che il suo occupante non è uguale a chi occupa quello 

immediatamente adiacente al suo: potrà avere delle caratteristiche af

fini, ma ve ne saranno altre, differenti, per cui le sue necessità non 

saranno omologabili in tutto e per tutto a quelle dell'altro; di conse

guenza, non lo saranno nemmeno le due Vie. La tradizione sufica av

verte infatti che, se il centro è uno, le vie che vi attingono sono tante 

quanti sono coloro che le percorrono, dato che ciascuno deve poterla 

percorrere secondo la sua natura. V a da sé che man mano che queste 

vie convergono al centro tenderanno ad avvicinarsi, quindi ad atte

nuare progressivamente le differenze. Queste però non si esauriranno 

del tutto nemmeno una volta attinto il centro della circonferenza: è 

questo il senso, applicato a questo livello della realizzazione spiritua

le, del f?adi!_ qudsi «lo sono vicino alla concezione che il Mio servo ha 

di Me» 8 , ciascuno potendo attingere alla divinità non solo a partire 

dalla, ma anche secondo la propria natura; e la via di ciascuno ne è il 

riflesso. Di conseguenza, ogni percorso è un caso diverso, del quale 

occorre tenere conto; e I' asceta, prima sotto la guida di un maestro e 

poi da solo, si ritaglia mezzi a disposizione della propria misura, pro

ponendoli magari ad altri con cui vi siano affinità. Questi primi mae

stri furono anche coloro che sperimentarono in questo modo le tecni

che necessarie al percorso della Via, in certo modo caratterizzandola 

attraverso un arricchimento progressivo, di cui altri si sarebbero av

valsi in seguito. In linea di massima, la tradizione sufica ritiene che 

non vi siano differenze dottrinali e che, dal punto di vista della cono

scenza, questa sia una; inoltre, pur essendo differenti, come abbiamo 

detto, le nature di coloro che ne percorrono le vie, vi sono comunque 

almeno due elementi di affinità fondamentali: la prima affinità, po

tremmo dire di base, è che si tratta di esseri umani, le cui modalità di 



I ' <> J{< . /\N l '/ .'/. /\'./. l ()N I ·'. l l l ·: L Sl Jl · I SM<> 

·sr r ssione e di percezione sono sostanzialmente analoghe; la secon
la è che tutte le vie del ta~àwwuf al-isliimi partono dalla stessa for

ma, l'Islàm, che stabilisce un'affinità già più specifica di quella della 
rn ra appartenenza alla stessa umanità. Poi esistono anche altre affini-
1 a ancor più specifiche, che consentono di raggruppare i metodi, cioè 
I vie. Alcuni metodi e alcuni accorgimenti saranno quindi comuni a 
tutti, altri saranno più adatti ad alcuni e non ad altri, magari con ac
e rgimenti e adattamenti diversi, fino a quelli individuali. 

I maestri di questi primi secoli verranno in certo modo identificati 
on uno o più aspetti della dottrina o del metodo, che è quello più 

consono alla loro natura o a quella dei loro discepoli, e che perciò 
si hanno esposto o messo in opera più specificatamente. Essi quindi 

diverranno i punti di riferimento per i discepoli le cui caratteristiche 
individuali di partenza risulteranno più affini alle loro, oppure anche, 
nel corso del cammino di realizzazione di uno stesso discepolo, lo sa
ranno per il metodo o l'aspetto della dottrina più adatto al livello di 
realizzazione raggiunto o che dev'essere conseguito. 

Ciò che quindi appare nella ricostruzione storica come apporto 
riginale del personaggio ne diventa, nell'approccio tradizionale, la 
aratteristica saliente, soprattutto a titolo di esempio e di magistero. 

I GRANDI MAESTRI 

Esistono numerose raccolte di biografie dei maestri del Sufismo, la 
cui compilazione è continuata dall'età classica fin quasi ai giorni no-
tri. Queste raccolte 9 seguono per lo più lo stesso schema: a ogni 

maestro è dedicato un capitoletto nel quale si susseguono i dati bio
grafici (di cui sono riportate anche le tradizioni discordanti, sovente 
riferite alle date o a particolari del nome), aneddoti che illustrano le 
caratteristiche dottrinali o di metodo del santo, citazioni di sue affer
mazioni (di solito brevi sentenze dalle quali pure si evince la sua po
, izione su un qualche aspetto della dottrina). Gli aneddoti sono più 
ispirati a preoccupazioni di ordine agiografico che di ricostruzione di 
una plausibilità storica esteriore, essendo stati concepiti come illustra
zione della dignità spirituale del santo e delle peculiarità della sua 
antità. 

Nacque a Medina; suo padre era un prigioniero di guerra diventato, 
s condo una tradizione, mawlii ("liberto") di Zayd b. Tabit, il princi
pale redattore del testo canonico del Corano; la madre sarebbe stata 
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al servizio di Umm Salama, moglie del Profeta. Questi dati collocano 

immediatamente il personaggio nell'entourage del Profeta, per quanto 

dopo la sua morte; che questa fosse la caratteristica principale per 

identificarne la dignità spirituale è testimoniato dal fatto che un più 

tardo autore di agiografi.e di santi, il persiano Fariçluddin ~nar (m. 

617/r220), ne diffuse una leggenda secondo la quale fu il Profeta ad 

imporgli il nome I:Iasan, a moltiplicare le benedizioni sul bambino e a 

profetizzarne la grandezza spirituale. 
Arrivò a Ba~ra colla famiglia, ancor giovane; era questa una città 

araba, nata, esattamente come i castra romani, come acquartieramento 

militare; presto era diventata un centro di cultura che rivaleggiò a 

lungo con la gemella Kufa, prima che il centro per eccellenza della 

civiltà musulmana diventasse la città califfale di Baghdad. Da Ba~ra 

I:lasan fu testimone dei grandi conflitti che sconvolsero la comunità 

musulmana, astenendosi dal prendere posizione. Disapprovò il modo 

in cui avvenne la designazione a califfo di Yazid I (60-64/680-683), 

ma allo stesso modo stigmatizzò gli eccessi del campo opposto, man

tenendo una neutralità che considerava la sola soluzione possibile in 

conflitti che opponevano dei correligionari. 
Fu un combattente della guerra santa e, per un breve periodo, 

giudice di Ba~ra nel 99/717; ma la sua attività principale fu quella di 

maestro del pensiero islamico sunnita, che ispirò al rigore dell' osser

vanza della Legge come diretta conseguenza di una fede sincera. La 

sua celebrità è legata a un episodio, narratoci dalla tradizione: I:Iasan 

al-Ba~rI stava discutendo con i suoi discepoli il problema dello status 

del grande peccatore. Per il maestro, questi andava considerato come 

muniifiq, "ipocrita", termine che corripondeva a quello con cui, all'e

poca del Profeta a Medina, venivano designati coloro che avevano 

finto di accettare la nuova situazione e l'Islàm, ma in realtà erano de

gli oppositori sovente in combutta con i nemici esterni della nuova 

comunità musulmana. Durante la discussione, uno dei discepoli, Wa

~il b. ~ta) (m. 131/748), si separò dal gruppo intorno al maestro e 

spiegò a chi lo seguì il suo punto di vista sull'argomento. I:lasan al

Ba~rI commentò, rivolto a quelli che erano rimasti: «Wa~il si è allon

tanato da noi»; il verbo "allontanarsi" è in arabo ictazala, donde deri

va il termine con cui viene designata la scuola di kaliim che ne deri

vò, appunto la Mutàzila. 
L'aneddoto potrebbe verosimilmente essere avvenuto come è sta

to raccontato oppure essere stato arricchito di particolari inesistenti: 

la sua funzione non è infatti quella di raccontare un episodio, ma di 

tramandarne I' essenziale, che in questo caso consiste nel fatto che la 

Mutàzila rappresenta una defezione dalla posizione corretta dei sun-
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niti e che uno dei temi fondamentali sui quali si è consumata tal 
\ defezione è quello del destino postmortem dell'empio, insieme alla 
'sua posizione nella comunità musulmana; quest'ultimo aspetto è di 
fondamentale rilevanza giuridica, giacché solo l'appartenenza senza ri
serve alla comunità musulmana garantisce la pienezza dei diritti. La 
vivacità dei particolari del racconto e, in altri casi, l'evidente impro
babilità dei particolari narrati hanno la funzione di colpire l'immagi
nazione dell'ascoltatore e, proprio per questo, assicurarne il ricordo 
nelle modalità che ne fanno subito cogliere il senso. 

Nello sviluppo del Sufismo, secondo le modalità che abbiamo in
dicato, I:Iasan al-Ba~rI rappresenta molti aspetti del metodo, ma in 
modo particolare è identificato con il disprezzo di questo mondo, en
tità transeunte e ingannevole, dalle cui panie si sfugge attraverso 
un'ascesi che è frutto del timore (haw/) e allo stesso tempo lo ali
menta. Questo timore di Dio varia ; seconda del livello di spiritualità 
e trova la sua manifestazione più "bassa" nella paura del castigo, che 
induce alla scrupolosa attenzione a non infrangere la Legge, fino a 
evitare anche ciò la cui liceità è in dubbio; un livello più elevato è 
quello del timore di non essere all'altezza di quello che l'Amato si 
attende, e lo scrupolo si estenderà allora a tutto ciò che distrae l'ani
ma dall'attenzione a Lui. In ambo questi livelli, corollario dello scru
polo è il controllo della na/s, quindi l'analisi critica del proprio ope
rato. A questo maestro del Sufismo infatti è riconosciuta questa ca
ratteristica, che poi troverà una sua ancor più esplicita caratterizzazio
ne in al-Mul:iasibi (m. 243/857). 

Da lui inizia quella che talvolta viene chiamata la scuola di Ba~ra. 

I ;u uno dei grandi maestri, al quale si fa risalire la scuola di Baghdad. 
Liberto dell'ottavo imam degli sciiti duodecimani, 'Ali ar-Riçla (m . 
.w 3I817), ne fu anche discepolo nella Via; e lo fu anche di Dùid a t
' ! 'ti)I (m. 165/781), il che lo rende discendente spirituale di I:Iasan al
Ba~rJ. Yusuf Nabahani (m. l35oh931), autore, tra l'altro, di una col
lazione di miracoli dei maggiori santi del Sufismo, afferma che fu uno 
t kgl i a/rad della comunità musulmana; questo termine è il plurale di 
/~mi, ((singolo, unico", e nell'ambito del Sufismo designa una condi
zion , pirituale elevatissima, caratterizzata dal possesso di una scienza 
particolare concessa da Dio in esclusiva. Il fard è una figura della ge
r:1r ·hia soterica dell'Islàm, su cui torneremo nel capitolo dedicato 
:dlv dottrin . 
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La sua rilevanza nella storia del Sufismo sembra essere legata al
i' affermazione del ruolo del maestro, in certo modo un prodromo alla 
organizzazione delle confraternite, che tuttavia diverranno la caratteri
stica appariscente del Sufismo solo nel XII secolo. 

Del suo insegnamento viene sottolineata l'azione, nel senso della 
messa in pratica dei mezzi da utilizzare nel procedere lungo la Via. 

Sari as-Saqa(i (m. 253/867 o 257/87 I) 

Discepolo di Ma'rlif al-Kargi, possedeva un negozio di spezie nel 
quartiere del mercato di Baghdad, che poi abbandonò per dedicarsi 
intieramente al suo magistero. Secondo una tradizione agiografica, la 
decisione fu presa quando gli annunciarono che il suo negozio era 
andato bruciato insieme ad altri in un grande incendio; e egli com
mentò che era una liberazione. Poi venne a sapere che, benché tutte 
le botteghe all'intorno fossero andate in cenere, la sua era rimasta in
tatta; allora la vendette e ne distribuì il ricavato tra i poveri della 
città. 

Fu il primo ad analizzare il percorso della realizzazione spirituale 
nelle sue tappe. Come il suo maestro, dava grande importanza all'a
zione. La sua è una Via nella quale l'amore di Dio svolge un ruolo 
essenziale: egli soleva affermare che soltanto la Sua visione poteva 
soddisfare la sua aspirazione; se Iddio si fosse svelato all'Inferno ci 
sarebbe andato volentieri; e se non si svelasse in Paradiso, Sari as
Saqa ti non vi avrebbe trovato alcun interesse. 

Nacque a Ba~ra, e di questa sua origine mantenne qualche influenza 
della scuola che risaliva a ljasan al-Ba~ri, in particolare per la sua 
propensione all'ascesi. Trasferitosi abbastanza presto a Baghdad, vi fu 
uno dei più importanti maestri. 

La sua adesione al Sufismo sembra sia avvenuta piuttosto tardi, 
dopo una crisi interiore. I suoi precedenti interessi riguardavano la 
scienza del f;adi[ e certamente il kalam, del cui metodo espositivo era 
un abile esperto, avvalendosene nella confutazione delle posizioni dei 
mutaziliti che trovava eterodosse. Al-Mu}:iasibi osserva con attenzione 
e preoccupazione lo svolgersi del pensiero religioso in terra d'Islàm, 
ravvisandovi il sorgere e il consolidarsi di posizioni che deviano dalla 
retta via e fanno deviare i fedeli. L'uso da parte sua del linguaggio e 
delle tecniche controversistiche del kalam fu osteggiato da A}:imad b. 
Ijanbal, secondo qualche commentatore perché temeva che degli imi-
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tatari di al-Mu}:iasibI, non altrettanto sicuri sotto il profilo della dot
\ trina, potessero esserne deviati. 
~ Autore di circa una ventina di opere, ebbe in grande pregio la 

conoscenza: secondo quanto riporta al-HujwirI, egli considerava inuti
le l'azione non sostenuta dalla conoscenza e affermava che Iddio si 
conosce attraverso la conoscenza, non attraverso l'azione. Nondimeno 
è nota la sua scrupolosa attenzione alle pratiche del culto e ai riti 
surerogatori, che considerava indispensabile mezzo di controllo ed 
imbrigliamento dell'anima imperiosa. Il pericolo delle libertà che que
sta tenta sempre e comunque di prendersi è costantemente presente 
nelle affermazioni di questo santo, il cui nome completo era Abu 1\b
dallah al-f:Iari! b. Asad al-1\nazI, ma che divenne noto come al-Mu}:ia
sibI perché la sua forse principale caratteristica nell'ambito della Via 
era la mu~asaba, termine che potremmo tradurre con "esame di co
scienza", l'analisi rigorosa dell'anima imperiosa, spiandone ogni sot
terfugio teso a ingannare l'asceta e ricavarne spazio per sé, uno spa
zio che minaccia di trascinarlo lontano dal suo unico scopo, la rifles
sione sulla Realtà di Dio. 

È celebrato come uno dei più grandi santi dell'Islàm, e il fatto che su 
molti aspetti della sua biografia vi siano più dubbi che certezze ne è 
in certo modo la sanzione. La tradizione non ha dubbi nell'attribuir
gli un'origine copta e ne fissa il luogo di nascita a Ibmim, nell'Alto 
Egitto, dove sorgeva, ora distrutto, un tempio al dio egizio Min; a 
questo proposito, due accenni del santo ai geroglifici hanno contri
buito alla tradizione secondo la quale egli ne conosceva il linguaggio 

gli insegnamenti che vi erano custoditi. 
Altrettanta incertezza vi è sul suo nome: Du'n-Nun significa 

((quello del pesce", ed è lo stesso nome con cui fu chiamato il profeta 
Yunus, il Giona della tradizione ebraico-cristiana, per via della balena 
·he lo ospitò nel suo ventre; era un soprannome, le cui origini non 
s mbrano note, ma che probabilmente ha dato luogo a una versione 
non accreditata, secondo la quale egli sarebbe stato un pescatore, 
p ntito dopo che la figlia dichiarò che non avrebbe mai mangiato la 
'él rn di creature che lodavano Id dio. Altri ne fanno un brigante da 

sl rada, poi convertito, ma anche questa versione incontra poco credi
to. [l suo vero nome è pure incerto: si chiamava al-Fayçl oppure Abu 
' I I •'ayç1 Iawban (nel qual caso il primo nome sarebbe il tecnonimico, 
i11 élrabo kunya , appellativo di rispetto). Tutti concordano sul nome 
cll'I paJr , Ibrahim, nubiano; alcuni aggiungono cristiano copto, pre-
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sumibilmente convertito, e liberto dei Qurays, la tribù del Profeta 
Mu~ammad. 

Fu trasmettitore di a!;adzt, ma soprattutto uno dei grandi maestri 
del Sufismo. 

In quest'ambito, a Dii'n-Niin sono stati attribuiti più maestri, uno 
dei quali sarebbe stato il suo iniziatore al metodo alchemico di Jabir 
b. I)ayyan: la notizia è forse da mettere in relazione con un certo nu
mero di trattatelli alchemici che vanno sotto il suo nome; è stata 
avanzata l'ipotesi che in realtà non siano suoi, ma che egli abbia for
nito una sorta di copertura a un gruppo di alchimisti cairoti sui quali 
minacciava di appuntarsi l'attenzione non benevola dei dottori della 
Legge. Ibn l'\rabI, che scrisse un'opera agiografica in suo onore, ri
porta la definizione delle operazioni alchemiche del santo egiziano 
data da un discepolo, Ibn al-J alla), secondo la quale l'alchimia di 
Dii'n-Niin era del genere di colui che compie la preghiera della notte 
a Baghdad e quella dell'alba alla Mecca: le poche ore che separano le 
due preghiere e le centinaia di chilometri che separano le due città 
suonano evidente allusione a un fenomeno frequentemente citato a 
proposito dei grandi maestri, quello della bilocazione o della capacità 
di percorrere grandi distanze in brevissimo tempo; un fenomeno nel 
quale va letta una prodigiosa superiorità sui limiti fisici che ne con
sente la manipolazione: quindi, un'alchimia spirituale; il che non 
esclude necessariamente che Dii'n-Niin fosse maestro nella via erme
tica. 

Di due suoi maestri si parla in modo particolare: Sukran al-'Àbid 
(m. 186/802), dottore della Legge di Qayrawan, della scuola giuridica 
malikita, ma noto come asceta e maestro spirituale alla cui interces
sione molti dovevano la vita e la salute, dato che ogni sua preghiera 
veniva prontamente esaudita; e Fatima an-Nisabiiriya (m. 223/838), 
che egli incontrò alla Mecca e che fu in relazione anche con Bayaiid 
al-Bistam1 (m. 270/874), che presenta alcuni punti in comune con 
Dii)n-Niin. 

Il santo egiziano può essere identificato con la figura del derviscio 
(altro nome usato per indicare il ~ii/z) errante: egli infatti percorse 
molte regioni del mondo islamico occidentale e centrale alla ricerca 
di maestri da cui apprendere e con i quali confrontarsi. In Egitto fu 
il primo a definire gli stati e le condizioni dei gradi di realizzazione 
spirituale. Egli è altresì identificato con la /utuwwa, che assume qui il 
senso di cavalleria spirituale e designa il possesso di quelle qualità 
che fanno il perfetto cavaliere trasposte nell'ambito della pura spiri
tualità; egli è anche il maestro dell'amore, il desiderio e la passione 
della contemplazione della Realtà divina, che dà luogo ali' ebbrezza 
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estatica che lo accomuna, per certi aspetti, a Bis çam1. Citando a I 
\esempio un suo miracolo, nel quale ridiede vita a un bambino eh 
"es.trasse dal ventre di un coccodrillo, Ibn 'Arabi definisce il suo tipo 
di santità "eristico" Usiiwi), che riproduce cioè il tipo di santità che 
fu proprio del profeta elsa (Gesù), che si manifesta appunto attra
verso i miracoli di resurrezione. 

Du'n-Nun incarna anche la maliima, parola che significa "biasi
mo", ma che nel nostro contesto indica una pratica che caratterizza il 
metodo dei ~iifT di rango più elevato, che celano la loro altissima di
gnità spirituale presso Iddio sotto apparenze che suscitano il biasimo 
dei benpensanti, e che quindi consentono di nascondere la propria 
vera natura. 

La tradizone riporta anche la sua relazione con il califfo al-Muta
wakkil, alla presenza del quale fu tradotto dall'Egitto con l'accusa di 
eresia; ne seguì un colloquio, in capo al quale il califfo ne scorse la 
grandezza spirituale, e si fece suo discepolo. 

BiiyazTd al-Bis(iimT (m. 270/874) 

Bayaz!d, o più correttamente Abu Yaz1d Tayfur al-Bistam1, nacque a 
Bisçam, in Iran, da una famiglia di origini mazdee. Al-Hujwir1 lo defi
nisce il più grande santo dell'Islàm fino al suo tempo, e questa sua 
dignità è ribadita dal nome con cui era definito, sul(iin al- ciirz/Tn, 

pressione che possiamo tradurre con "sultano degli gnostici", dan-
1 alla parola "gnostici" il significato di "coloro che hanno la cono

s -enza" . 
Il suo metodo è quello dell'ascesi più stretta, condotta in solitudi

n , con il controllo più rigido delle imperfezioni umane fino alla loro 
·liminazione e all'annichilazione di ogni aspetto individuale di separa
zi ne da Dio, considerandone la possibile presenza nei gradi e nelle 
tappe della realizzazione spirituale. Questo metodo è finalizzato alla 
ri rea della contemplazione della Realtà, eliminando qualsiasi ostaco
lo i frapponga alla sua "ricezione pura". Il modello di imitazione è il 
I rofeta e la sua ascensione (mi e riij) ai cieli, fino alla distanza di due 
t i ri d'arco dalla presenza divina; la tradizione ci riporta notizia di 
1111 'a censione analoga da parte di Bayaz!d, la cui proclamazione gli 
1) ro urò non pochi fastidi da parte dei dottori della Legge. 

lebri sono le sue sa(aqiit, letteralmente "sbronze", ma che nel 
lin 1uaggio del Sufismo indicano lo stato di ebbrezza conseguente alla 
1 )ien 'Zza della presenza divina nel cuore, che produce sull'essere 
11 nrn no una esaltazione, o tensione, della quale ciò che traspare all' e
: 1 ·rno ' una perdita dell'autocontrollo molto simile agli effetti di una 
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sbronza colossale; e quindi il termine viene usato per le frasi pronun

ciate in questo stato, che potevano suscitare la scandalizzata riprova

zione dei benpensanti e anche di alcuni dottori della Legge estranei 

alle realtà spirituali della Via. La più frequente, riferita anche a pro

posito di altre personalità del Sufismo, è l'affermazione "Io sono la 

Realtà divina", oppure: "Anziché andare fino alla Mecca, è meglio 

per voi che facciate il giro intorno a me", con allusione al rito del 

pellegrinaggio che comporta sette giri attorno alla Ka'ba. In afferma

zioni di questo tipo, la prima persona non va intesa come riferita al

l'individualità umana del santo, ma come espressione della sua consa

pevolezza di non esistere come entità separata dalla sola Realtà esi

stente: è l'affermazione di essere arrivati al grado di realizzazione di 

cui il ~adi!._ qudsi parla in questi termini: 

Chiunque sia ostile a chi mi è amico sincero, Io gli ho già dichiarato guerra, 

ed il Mio servo non Mi si avvicina con qualche cosa che Mi sia più caro di 

quello che gli ho prescritto, e non cessa il Mio servo di avvicinarMisi con le 

opere surerogatorie, finché lo amo; e quando l'ho amato, sono l'udito con 

cui ode, la vista con cui vede, la mano con cui afferra, il piede con cui 

cammina 10
• 

Dal di fuori, tuttavia, queste affermazioni vengono prese alla lettera e, 

conseguentemente, chi le pronuncia viene considerato o folle o ereti

co; in quest'ultimo caso può incorrere nei rigori della Legge, il cui 

ambito di azione è quello delle apparenze esteriori, come sottolinea 

l'espressione con la quale nel Sufismo sono chiamati i dottori della 

Legge, culama~ ar-rusum, ((dottori delle tracce", cioè dei riflessi della 

Realtà. È questo uno degli aspetti della malama, di cui abbiamo già 

parlato e della cui via Abu Y az!d è considerato tra i massimi maestri. 

Egli è inoltre considerato iniziatore di una scuola che si svilupperà 

nei secoli successivi nell'Iran orientale e nell'Asia Centrale, per la 

quale il santo di Bistam resta il punto di riferimento. 

Abu CZ-Qasim al-]unayd (m. 297/9rn) 

Abu '1-Qasim Junayd b. Mu}:iammad al-Ijazzaz al-Qawarir1 an-Niha

wand! al-Bagdad! nacque a Baghdad da una famiglia di origini irania

ne, di cui è rimasto il ricordo nella nisba (nome di provenienza) an

Nihawand1, derivata dalla città iraniana di Nihavand, che assistette 

nel 21/642 alla sconfitta finale dell'impero sasanide da parte delle ar

mate musulmane. I suoi antenati erano mercanti che si erano trasferi

ti a Baghdad; lo stesso Junayd era un mercante di seterie. 
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P r lui il Sufismo era affare famigliare, suo zio materno ess ndo 

\ Sali as- aqaç1. Tuttavia sembra che, come già nel caso di al-Mu]:iasib1, 

~uoi interessi iniziali fossero altri. Studiò infatti le scienze del Cora

no e del ~adit_ e divenne un esperto di diritto, argomento sul quale 

t nne scuola, acquistando una certa notorietà. Nella Via, i suoi mae

tri furono appunto lo zio Sar1 as-Saqat1 ed al-I:Iari! al-Mu]:iasibl. 

Egli occupa una posizione centrale nella storia del Sufismo: su di 

lui infatti convergono più linee di trasmissione dell'influenza spiritua

le: attraverso lo zio materno due derivate da 'Al! b. Ab! 'falib (la pri

ma attraverso gli imam alidi e la seconda attraverso I:Iasan al-Ba~r1); 

un'altra da Uways al-Qaran1 e una quarta dal califfo Abu Bakr, tra i 

cui intermediari verrebbe annoverato anche Abu Yaz!d al-Bistami 

Da lui attingono poi le catene di maestri delle generazioni succes

sive, donde poi nasceranno le confraternite sufiche, cosicché si può 

dire che quasi tutto il Sufismo seriore faccia capo a J unayd, tanto che 

i primi manuali dedicati alla storia e alla diffusione del Sufismo a ca

vallo tra XIX e xx secolo gliene attribuivano la paternità: egli infatti fu 

chiamato Sayyid a(-(ii'zfa, il "Signore della gente [della Via]". 

Junayd è stato spesso contrapposto a Bayaz!d al-Bistaml: quest'ul

timo è l'eponimo dell'estasi che si esprime in termini di ebbrezza e di 

sa(a~iit e dal quale son fatte derivare le forme assunte dal Sufismo 

più a oriente; il primo, invece, è rivolto all'analisi dottrinale, che si 

esprime attraverso una meditazione sobria, che non passa attraverso 

manifestazioni esteriori eclatanti, e da lui sono fatte derivare le forme 

del Sufismo delle regioni centrali dell'Islàm. Si tratta di un cliché, che 

corrisponde a delle differenze reali di impostazione e di punto di vi

sta, ma che non va preso troppo alla lettera, né va visto in termini di 

contrapposizione: sono infatti possibili variabili di percorso che con

fluiscono in una medesima dottrina. Hujwir1 riporta che J unayd disse 

di al-Bistam1 che 

Abu Y azid occupa in mezzo a noi lo stesso rango che Gabriele occupa in 

mezzo agli angeli r 
1

• 

Nella sua posizione di maestro della Via e di esperto giurista e mae

stro di diritto, J unayd manteneva un grande riserbo sui problemi e gli 

aspetti del Sufismo. La sua prudenza non fu probabilmente motivata 

dal timore d'incorrere nei rigori di una Legge amministrata da giudici 

sospettosi di ogni affermazione dottrinale che sfuggisse al loro oriz

zonte; di fatto era stato coinvolto, forse intorno al 175/888, in una 

disavventura giudiziaria che aveva portato davanti ai giudici degli uo

mini della Via; la faccenda si era risolta senza danno, ma comunque 
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fu un episodio che rivelava l'esistenza di una situazione di possibile 
conflitto che si manifesterà con conseguenze ben più tragiche una 
trentina d'anni più tardi. Al di là di questo caso, la sua preoccupazio
ne era principalmente quella di non mescolare i due domini, esoteri
co ed essoterico: corrispondeva al senso di responsabilità e al timore 
che alcune affermazioni e precisazioni dottrinali non si dovessero 

propalare presso orecchie inadatte, che ne avrebbero ricavato più 
danno che vantaggio sul piano spirituale; a questo si aggiungeva la 
chiara coscienza che molti aspetti, e certamente i più sottili, della rea
lizzazione spirituale sono inesprimibili colle sole parole e incomunica
bili a chi non li avesse condivisi. 

A questo maestro si deve un'esposizione della dottrina che se non 
può definirsi sistematica, non essendosi concretizzata in un trattato 

generale, ha costituito nondimeno un punto di riferimento costante
mente citato dai trattatisti dei secoli ·successivi: sono degli scritti su 
argomenti specifici, lettere e insegnamenti orali espressi da definizioni 
accuratamente raccolte e tramandate dai discepoli. 

Il tratto caratteristico della dottrina di J unayd, cioè l'aspetto che 

definisce la dottrina comune del Sufismo secondo la sua natura, ap
pare essere quello della meditazione sul versetto coranico in cui si 
parla del giorno di a-lastu: 

E quando il tuo Signore prese dai figli di Adamo, dai loro lombi, la loro 

discendenza e li fece testimoniare a carico di se stessi: «Non son forse Io 
[a-lastu] il vostro Signore?»; risposero: «Certo, ne siamo testimoni» 12

• 

Questo giorno, chiamato di a-last dalla parola iniziale della domanda 

divina, si colloca prima della storia, quando questi esseri ancora non 
esistevano come realtà separata ed erano stati esistenziati in quello 
che Junayd definisce lo stato di estinzione, il fanii~, la condizione pri

mordiale dell'uomo che è anche lo scopo cui tende la tarzqa, perché è 

la condizione esclusiva per la permanenza nella vera proclamazione 
dell'Unità divina. 

1-Jusayn b. Man~iir al-Halla_j (m. 309/922) 

La sua notorietà è forse maggiore nell'Europa del secolo xx di quan
to non lo sia quella di qualsiasi altro maestro del Sufismo, in partico
lare dopo gli studi che gli ha dedicato per larga parte della sua vita 

Louis Massignon. Una fama alla quale è tutt'altro che estranea la tra
gica conclusione della sua vita, che lo vide esposto alla gogna, mutila
to, crocefisso e infine decapitato, sul finire del 309/primavera del 922. 
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L · circostanze della sua morte ne hanno fatto un problema nel Sufi
\ ~rno dell'epoca e posteriore, e diversi furono i giudizi espressi su di 
\.lui. Vi sono anche notizie contrastanti, che vedono la sua morte come 
I' pisodio più acuto di un lungo processo di opposizione di certi giu
ri ti al Sufismo, una cui anticipazione, almeno nei termini di avvisa
glia, fu quell'episodio di una trentina abbondante d'anni prima nel 
quale fu coinvolto, sempre a Baghdad, Abii'l-Qasim Junayd. Un lun
go processo, non esaurito con la morte di al-Hallaj, né con l'avvenuto 
riconoscimento del diritto di cittadinanza del Sufismo all'interno del
l'Islàm avvenuto tra XI e XII secolo a opera di Mu]:iammad al-Gazali 
(m. 505/r r r r), dato che anche poi non mancheranno, qua e là, accu
se di eresia e apostasia contro i ~u/z~ con conseguenti richieste di con
danna capitale o di anatema postumo. Se si arriverà vicino alla con
danna capitale, o anche all'uccisione, la storia del Sufismo non regi
stra, a nostra conoscenza, altri casi di supplizio quale fu quello di al
Hallaj. Fu un avvenimento eccezionale, quindi, che tuttavia lasciò 
un'eco mai del tutto spenta. Scrivendo all'incirca a poco meno di un 
secolo e mezzo di distanza, al-Hujwiri dà testimonianza di questo di
sagio nella breve nota che consacra ad al-Hallaj: esordisce avvertendo 
che su di lui le opinioni appaiono divergenti e che vi sono dei mae
stri che lo respingono ed altri che lo ammettono; altri, e cita tra que-
ti J unayd e colui che del martirizzato fu intimo amico, Ab ii Bakr 

SiblI (m. 334/945), mantennero il riserbo. Hujwiri osserva come i 
suoi stessi contemporanei convergano tutti nell'assolvere al-Hallaj e 
nel considerarlo un grande; registra le accuse che gli erano state ri
volte, di magia e di pratiche eterodosse, per respingerle. E ancora, 
intorno al 9 5 2/ r 5 4 5 esordirà più o meno nello stesso modo la nota 
biografica di l\.bd al-Wahhab as-Sa'rani 

In un certo senso, tutta la vita di al-I:Iusayn b. Man~iir sembra 
essere costruita in funzione della sua conclusione, a partire dallo stes
so nome, che secondo una tradizione la madre gli avrebbe imposto in 
ricordo del terzo imam, al-I:Iusayn, morto martire a Karbala' contro 
le truppe del califfo omayyade Yazid I (60/680-64/683). 

La sua ricerca di Dio cominciò, a quanto sembra, abbastanza pre
sto; divenne discepolo di Sahl at-TustarI (m. 283/896), di l\mr b. 
'U1man al-MakkI (m. 297/909) e forse di Junayd. Poi lasciò Baghdad, 
recandosi a Ba~ra, dove sposò la figlia di Abii Ya 'qiib al-Ba~ri, an
ch'egli un muta~àwwzf; il matrimonio è quasi concomitante con una 
rottura con il suo maestro, ma anche i rapporti con il suocero si gua
steranno presto, e Abii Ya 'qiib taccerà il genero di magia e miscre
denza. 
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Tra i parenti acquisiti di al-Hallaj si contano dei probabili alleati 
degli Zanj, gli schiavi neri impiegati nel drenaggio delle saline nella 
zona di Ba~ra che organizzarono una rivolta che sconvolgerà la regio
ne negli anni 255/869-270/883, e alla quale conversero altri malcon
tenti, che comprendevano anche frange estremiste sciite. Gliene deri
vò una fama di rivoluzionario, che, aggiunta alle voci di eresia, attirò 
su di lui pericolose attenzioni. 

Al-Hallaj, il cui nome significa ''cardatore", con possibile allusio
ne al mestiere del padre, volle essere "cardatore" di uomini, cioè del
le anime dei suoi concittadini; e iniziò una predicazione che gli attirò 
addosso sia riprovazione sia più o meno appassionate fedeltà, nei bas
si gradi della scala sociale come in quelli più elevati e nella stessa 
famiglia califfale. Di conseguenza, subì i contraccolpi delle diverse 
fortune di sostenitori e oppositori presso la Corte e nelle istituzioni. I 
suoi viaggi in regioni di elezione per gli esponenti dei movimenti scii
ti estremisti, dove continuò la sua predicazione, contribuirono, al suo 
ritorno a Baghdad, ad alimentare i sospetti su di lui, di cui gli avver
sari politici, più di chi lo sosteneva che suoi, ebbero la meglio. Si è a 

lungo sostenuto che a far perdere I:Iusayn b. Man~iir siano state le 
sue affermazioni di sapore eterodosso, dello stesso genere delle sa(a

~iit di Bayaiid al-Bisram1, culminate nella famosa frase «Ana '1-I:Iaqq» 
(Io sono la Realtà divina) che però, nella ricostruzione storica delle 
vicissitudini del santo, fu scritta anni prima. 

Che frasi come questa possano essere state sufficienti alla sua con
danna, in presenza di una precisa volontà motivata da ben altre ra
gioni, è più che probabile. Nell'ambito del Sufismo, la questione fu 
posta in altri termini: come abbiamo visto più sopra, le sue azioni 
sono state considerate dalla maggioranza dei ~iifT come espressione 
del suo grande amore di Dio, del desiderio bruciante di Lui, fino alla 
ricerca della massima abiezione agli occhi dei contemporanei; conse
guenza a quanto pare voluta delle sue affermazioni, che davano for
ma ali' estasi della sua contemplazione e passione per la Realtà divina. 
Quale fosse il punto di vista dei suoi maestri e compagni nella Via è 
rivelato dal versetto coranico che, secondo la tradizione, il suo amico 
e condiscepolo Sibl1 gli lanciò da sotto il patibolo: «Non ti abbiamo 
forse vietato di occuparti dei mondi?» 1 3; il divieto è quello fatto dai 
Sodomiti a Lot di ospitare e proteggere gli stranieri sotto il cui aspet
to si erano celati gli angeli inviati da Dio, e il senso dell'espressione 
coranica "i mondi" è, secondo i commentatori, "estranei". Nel conte
sto del versetto pronunciato da Sibll si formula allora la spiegazione 
del destino di al-Hallaj e anche dell'imbarazzo di cui è stato causa: 
egli espose a degli estranei delle dottrine, che trasparivano dalle sue 
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affermazioni, che essi non erano in grado di sopportare; aveva tradj 
\ to, in un certo senso, la consegna del segreto, delle cui ragioni abbia
~ detto a proposito della prudenza di J unayd. 

Al di là di questo, ad al-Hallaj viene comunemente attribuito un 
metodo basato sulla assoluta unità di Dio, la cui evidenza comporta 
la sparizione di tutto ciò che non è Lui, compreso il soggetto con
templante: questi diventa pervaso dalla Presenza, che prende possesso 
del suo spirito, in modo tale che l'affermazione di essere la Realtà 
divina diventa l'affermazione non di una divinizzazione dell'indivi
dualità, ma la sua negazione, l'unica Realtà esistente essendo quella 
divina; su questo tema il "cardatore di anime" ha lasciato delle com
posizioni poetiche nelle quali la passione ardente si coniuga a un ri
gore dottrinale che ne costituisce l'ordito, come nella coppia di versi 
che segue: 

Il Tuo spirito s'è mescolato al mio spirito, come si mescola il vino 
all'acqua limpida I e quando qualche cosa attinge Te, m'attinge; ed 
ecco Tu sei me in ogni stato 1

4, 

dove viene espressa in sintesi la dottrina dell'unità dell'Essere; il pri
mo verso infatti allude al /anir e il secondo ristabilisce, in questa uni
tà, la disparità tra il Tu ed il me. 

al-fJakim at-Tirmid.i (m. 218/930-220/932) 

fl suo nome era Abu 'Abdallah Mul)ammad b. 'Ali at-TirmigI, ma è 
1miversalmente conosciuto come al-I:Iakim at-TirmigI, "il saggio di 
' rirmig", con allusione alla sua città natale, che si trova nell'attuale 
Uzbekistan. Fu un esperto di ~adi[, ma durante il pellegrinaggio alla 
M cca compiuto poco prima dei trent'anni d'età ebbe la sua prima 
·sperienza spirituale, che decise della sua vita. Gli sono stati attribuiti 
molti maestri, tra i quali Abu Turab an-Nah5abI (m. 245/860); il suo 
111 a s tro per eccellenza fu però al-Ijiçlr, il misterioso personaggio che 
la Lradizione islamica identifica con colui che fu anche, per breve 
1vmpo, maestro del profeta Musa (Mosè), come viene narrato nel Co
rano (18.65 -82). Al-Ijiçlr, o al-Ijaçlir, è del tutto svincolato dalle limi-
1 :1zioni di spazio e di tempo e interviene a iniziare e a istruire nella 
Via gli spiriti più elevati, come era accaduto nel caso di Uways al
< ):1ranl. 

Tornato nella sua città natale, TirmigI si dedicò alla pratica asceti
rn , ri1111 ndo intorno a lui un numero progressivamente crescente di 
disn·poli. I temi del suo insegnamento, nel quale l'Amore rivestiva un 
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ruolo molto importante, gli valsero accuse di eresia da parte di suoi 
concittadini, ed egli dovette presentarsi a risponderne a un giudice, dal 
quale tuttavia fu prosciolto. I suoi discepoli sembra abbiano comincia
to a chiamarsi ~akzmiyiin, "quelli di I:Iakim", nome che deve essersi 
perpetuato fino ali' epoca di al-HujwirI, visto che questo autore parla di 
una scuola con questo nome, derivata appunto dal saggio di Tirmi.Q. 

Discepoli a parte, il santo non aveva quasi frequentazioni: la sua 
era una vita isolata, in casa o in luoghi deserti, adatti alla meditazio
ne. Sono note le rivelazioni che riceveva per via onirica: visioni che 
simboleggiavano il suo stato spirituale e davano indicazioni su meto
do e dottrina; curiosamente, molte di queste visioni non erano sue, 
ma passavano attraverso la moglie. 

Tirmi.QI lasciò un numero notevole di scritti, sui vari aspetti della 
dottrina, che ebbero larga diffusione e ai quali si ritiene sia dovuta 
gran parte della sua fama e influenza. 

Un aspetto particolare del suo insegnamento sta nella dottrina 
della santità e del suo sigillo: egli fu infatti il primo a porre la que
stione della complementarietà tra Profeta e santo, nel senso che, 
come la profezia si conclude in un dato momento della storia dell'u
manità, lo stesso accade per la santità; occorre cioè che vi sia un san
to che eserciti all'interno del Sufismo la stessa funzione che il Profeta 
ha esercitato sul piano essoterico. Mul:rnmmad è il Sigillo della profe
zia perché è l'ultimo dei profeti, quindi vi dovrà essere un Sigillo del
la santità. 

Questa dottrina, su cui avremo modo di tornare, sarà poi ripresa 
e approfondita da Ibn ~rab1. 

IL SUFISMO AL FEMMINILE 

Nella società islamica classica la presenza della donna nelle diverse 
branche della cultura non è mai venuta meno, anche se certamente 
minoritaria rispetto a quella maschile. A partire dalle mogli e figlie 
del Profeta, in particolare, rispettivamente, '.À'ifa (m. 58/678) e Fati
ma, ed altre donne nelle generazioni successive che scelsero di studia
re aspetti della religione e le sue scienze, non è trascurabile il numero 
di coloro che hanno trasmesso le tradizioni del Prof eta a un audi torio 
anche maschile. In questi casi, il rispetto delle regole sociali era ga
rantito ricorrendo a una tenda, dietro la quale l'oratrice si celava alla 
vista, e poteva liberamente svolgere il suo insegnamento. In certo 
modo, questo accorgimento serviva a evitare che tra la folla degli 
ascoltatori ve ne fossero alcuni la cui attenzione si trasferisse dalle 
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I a rol alle forme di chi parlava, vanificando la lezione e in certo 
\ rnocJo anche svilendo chi la impartiva. 
~ N ll' ambito del Sufismo, ci sono notizie di donne che seguivano 
l ' in egnamento dei maestri, e del cui uditorio facevano parte; a molte 
di loro i "colleghi" di sesso maschile riconobbero un rango spirituale 
·he superava le distanze formali tra uomo e donna. Ci sono stati tra
mandati degli episodi nei quali due rii/z~ un uomo e una donna, si 
s no frequentati discutendo aspetti del metodo e della dottrina della 
(ariqa fino al momento in cui l'occhio dell'uno coglieva qualche parti
, lare dell'altra che lo faceva accorgere di avere a che fare con una 
donna; e da quel momento la relazione cessava, non essendo più un 
aiuto reciproco alla realizzazione, ma diventandone un ostacolo. 

Il ruolo delle donne nel Sufismo non si è limitato alla funzione di 
"supporto" della realizzazione o dell'attività del marito, come suggeri
rebbe il caso della moglie di al-Ijakim TirmigI; molte ve ne hanno 
volto uno indipendente da quello di genitori o del coniuge, e fu loro 

riconosciuto un ruolo magistrale al quale attinsero molti uomini. 
In generale, i repertori dedicano a queste donne notizie piuttosto 

brevi, nelle quali vengono riportati alcuni aneddoti e sentenze; nella 
maggior parte dei casi vi è un dato comune: ne viene sottolineata l' a
cesi, il molto pianto e lo struggente desiderio della contemplazione 

dell'Amato. 
Fanno per certi versi eccezione le due personalità che seguono, e 

che in certa misura possono essere considerate emblematiche anche 
delle altre, benché esse siano ricordate per le loro personalità e il 
ruolo esercitato nella storia del Sufismo, che ne hanno giustificato no
tizie più particolareggiate. 

Rabi'a al-'Adawiya (m. r85/8or) 

È la santa più celebre dell'Islàm. Nata a Ba~ra, era stata una schiava 
suonatrice di liuto. Suo maestro fu l\.bd al-Wa}:iid b. Zayd (m. 
177/793 ), uno dei fondatori del cenobio di l\.bbadan, alla foce del 
Tigri, e che introdusse l'uso del concetto di 'ifq, "desiderio ardente" 
della Realtà divina. 

L'aspetto che caratterizza il percorso di santità di Rabi'a è quello 
dell'amore per Dio, un amore che deve liberarsi di tutti i resti di in
dividualità che rimangono ancora, dopo che le passioni per le cose 
del mondo sono state cancellate. Tra questi resti, Rabi'a annovera il 
timore dell'Inferno e il desiderio del Paradiso. È questo il senso di 
un aneddoto che viene riportato dagli agiografi, secondo il quale la 
santa si fece vedere in giro armata di una torcia accesa in una mano e 
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di un secchio pieno d'acqua nell'altra; a chi le chiedeva cosa inten

desse farci, rispondeva che voleva usare la torcia per bruciare il Para

diso e l'acqua del secchio per spegnere l'Inferno: così l'amore per 

Dio sarebbe finalmente stato puro e non condizionato da timori e 

speranze che comunque distolgono dall'unico vero scopo lJ. 

Questo amore struggente e appassionato per la Realtà divina è 
stato l'ispiratore di questi versi, che sono un po' l'emblema del per

corso spirituale di Rabi'a al-1\dawiya: 

Io T'amo di due amori: amore di passione, I e poi d'un altro amore, 

perché Ti è dovuto; 
Per quel ch'è amore di passione, I m'impegno a menzionare Te, 

escludendo chiunque non sia Te; 
E per quel che invece Ti è dovuto, I è che Tu sollevi i veli in modo 

che Ti veda 
Non mia la lode in questo come in quello I ma Tua è la lode in que

sto come in quello 16
. 

Fatima an-Nisiiburiya (m. 223/838) 

Moglie di Al)mad Ijiçlrliya al-Balbi (m. 240/853-54), venerato maestro 

nella Via, è nota in particolare per le sue relazioni, di maestro a di

scepolo, con Dli 'n-Nlin al-Mi~rI e Bayazid al-BistamI; quest'ultimo 

disse di lei che tutte le tappe della Via di cui lui le parlava le erano 

già conosciute per esperienza diretta. La conversazione tra i due, che 

secondo la tradizione si svolgeva alla Mecca, dove ambedue (e anche 

Dli 'n-Nlin) erano convenuti per il pellegrinaggio, li coinvolgeva a tal 

punto che capitava che Fatima lasciasse cadere il velo che le copriva 

il volto, senza che se ne accorgessero né lei né il suo interlocutore. 

Un giorno, però, Bayazid s'accorse che le dita della donna erano tinte 

con l'henn~ e da quel momento la relazione non poté più essere la 

stessa, perché qualcosa di mondano si era intrufolato tra di loro. Si 

tratta di una leggenda che viene riportata anche in altri casi simili, 

per cui il suo valore potrebbe essere più esemplificativo che docu

mentario. Di segno opposto, ma probabilmente con lo stesso valore, 

l'aneddoto riportato a proposito di Dli 'n-Nlin: questi ricevette un 

giorno da lei un regalo, che rifiutò, perché veniva da una donna che 

non era sua moglie o famigliare; Fatima lo rimproverò, perché agen

do in tal modo egli aveva agito come chi, vivendo nell'orizzonte della 

contingenza e della dualità, attribuiva il regalo, e l'atto che l'aveva 

prodotto, ad altri che a Dio, Colui che unico dona. 
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La catena dei maestri (silsila) 

\elle notizie biografiche che abbiamo dato nel capitolo precedente è 

capitato spesso di fare allusione alle catene dei maestri. Nel contesto 
tradizionale islamico, sia nell'ambito essoterico sia in quello esoterico, 
sia nell'ambito delle scienze religiose sia in quello delle scienze di 
meno diretta valenza religiosa, in breve per ogni trasmissione di qual
siasi sapere, un elemento fondamentale è dato dall'identificazione del 
o dei maestri del personaggio che si prende in considerazione: il sa
pere, qualunque sapere, è infatti una questione di continuità, di un 
bagaglio il cui arrivo a un dato destinatario deve essere garantito dal
la affidabilità e dottrina di un trasmettitore. Poi, come abbiamo visto 
negli esempi citati nel capitolo precedente, il discepolo che diventa 
maestro, e quindi un anello di questa catena su cui poggiano le cono
scenze, aggiunge spesso qualcosa di suo. Questa aggiunta, che nella 
trasmissione delle scienze non direttamente religiose può essere anche 
fortemente innovativa, magari perfino rivoluzionaria, non potrebbe 
esserlo nelle scienze religiose. Qui l'elemento di novità è costituito da 
un approfondimento, lo sviluppo di un aspetto precedentemente ri
masto in ombra: ma comunque si tratta di qualche cosa che si appog
gia ed è coerente con le basi fondamentali della dottrina. Nel Sufi
smo, considerate le premesse dottrinali sulle quali dichiara di basarsi, 
una diversa impostazione apparirebbe improponibile: è un aspetto 
della Rivelazione, e quindi la dottrina vi è contenuta tutta fin dall'ini
zio; come già abbiamo detto, sono i metodi di applicazione che pos-
ano mutare e subire adattamenti e arricchirsi di accorgimenti nuovi, 

che tuttavia non devono entrare in contraddizione con i dati di par
tenza. 

L'importanza della catena dei maestri è pari, nel diverso dominio, 
a quella della catena dei trasmettitori della tradizione profetica, la 
Sunna: in ambo i casi, ha la funzione di garantire che si tratta di una 
trasmissione regolare, continua e non mai interrotta, dal Profeta Mu
l~àmmad fino all'ultimo anello di cui si sta parlando. 

Vi è differenza, tuttavia, tra i due domini: nel caso della trasmis
si ne della Sunna, si tratta di fornire una garanzia storica, cioè che le 
1 'Hole tramandate e arrivate fino allo studente attuale lo sono state di 
ho ca in bocca attraverso le generazioni, e sono proprio quelle pro-
1 am ciate dal Profeta o dal Compagno o dal Seguace, in modo da non 
·orr re il rischio che ne vada perduto il senso esatto, visto il valore 

11ormativo del ~adzt; nel caso dell'influenza spirituale, ne deve essere 
g:1rnntita l'assoluta continuità di trasmissione perché essa possa effet-
1 iv:im ·nt arrivare al discepolo, visto il suo valore operativo. Questa 
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differenza è sottolineata anche dal diverso termine usato per le due 
catene di trasmissione: quella della Sunna, come le altre che si riferi
scono ad altre trasmissioni di scienza, viene più frequentemente chia
mata isniid, parola che allude all'"appoggio", da parte del discente, 
sull'autorità e competenza del trasmettitore. Il Sufismo preferisce in
vece parlare di silsila, letteralmente "catena", che sottolinea il legame 
ben più stretto che si instaura tra maestro e discepolo e, attraverso il 
primo, con tutti i maestri delle generazioni precedenti, fino al Profe
ta. Quello tra i vari anelli che formano la catena è infatti un legame 
che trascende le limitazioni contingenti: ciascun anello è, in certo 
modo, la "proiezione" di quello che l'ha preceduto; sotto questo 
aspetto, la silsila rivela anche il "colore" dei suoi anelli, cioè quella 
particolare forma della tariqa che ne caratterizza chi la percorre, in 
conseguenza di quello che abbiamo detto più sopra a proposito della 
molteplicità delle Vie. 

La silsila era dunque custodita dal muta!jàwwzf, memorizzata pri
ma e messa per iscritto in epoca successiva; poteva partire dall'anello 
più recente per risalire fino a quello più antico, composto dalla suc
cessione il Profeta Muf;ammad - t arcangelo Gabriele - Iddio, oppure 
viceversa. Non essendo di particolare interesse ricercare qui la catena 
dei maestri di questo o quel personaggio, ma l'articolazione delle va
rie catene che si sono formate nel tempo, considereremo la linea di
scendente. 

Abbiamo detto più sopra che catene di maestri si sono prodotte a 
partire da tutti e quattro i Califfi ben Diretti, i quali tutti furono di
retti discepoli del Profeta, e della cui "specificità" esoterica abbiamo 
già detto. 

Dal terzo Califfo ben Diretto, 'Uiman, non viene fatta derivare 
nessuna linea di ljirqa, cioè di trasmissione dell'influenza spirituale, 
che sia giunta fino a noi o di cui abbiamo qualche notizia precisa. Si 
ha invece notizia di linee discendenti dagli altri tre califfi, Abu Bakr, 
'U mar e 'AlI. 

LA FjIRQA DI ABU BAKR A~-~IDDIQ 

La linea di ljirqa che comincia dal primo califfo sembra essere piutto
sto minoritaria per diffusione e ramificazioni, ma ne è stata spesso 
sottolineata la "colorazione" più intellettuale rispetto a quella delle 
linee discese da 'AlI b. Ahi 'falib, assai più numerose e articolate. 

È questo il motivo di distinzione sottolineato dagli appartenenti 
alla confraternita N aqsbandiya, che dall'Asia Centrale si è diffusa in 



, I ' 1 I H 1 .1\ N I /. I ./\ / . I< l N I '. I l I . I • S 111 · I S M ( l 

e
~ni dir ·zion n I mon<lo islamico, dall'arcipelago della Sonda e oltre 
1 una parte, all'India, al Mediterraneo e alla Turchia dall'altra. Que

. to carattere di intellettualità è legato al concetto di musiihada, quella 
·ontemplazione di cui Abu Bakr è stato considerato l'emblema. La 
N aqsband!ya, con la sua silsila che risale al primo califfo, rivendica 
·onseguentemente questa sua specificità "bakride", che si identifica 
con il concetto di Jad.b, "rapimento estatico", effetto dell'attrazione 
che la Realtà divina esercita sull'asceta, il cui intelletto ne risulta im
mediatamente assorbito. 

I primi anelli di questa discendenza spirituale, dalla quale nel XIV 

ecolo nascerà la confraternita, sono i seguenti: 

Salman al-FarisI (m. 36/656-657) 

~Il b. Ahi Talib (m. 40/ 66r) 

al-I:Iusayn b. 'AII (m. 6r / 68o) 

al-Qasim b. Mu}:iammad b. AbI Bakr 1\11 Zayn al-'Abidin (m. 95 / 714) 

(m. ro8/ 726) 

~ 7aqir(m.r14/732) 

Ja'far a~-Sadiq (m. r48/765) 

Abbiamo posto nella colonna di sinistra la discendenza spirituale da 
Abu Bakr, fino a Jacfar a~-Sadiq; nella colonna di destra abbiamo ri
portato un'altra silsila, che ricollega, per via famigliare, lo stesso Ja
cfar a~-Sadiq a 1\11 b. Ab! Talib: di fatto , queste due linee di ljirqa si 
fondono a questo punto. Si tratta di un fenomeno piuttosto diffuso 
nella storia del Sufismo: era tutto sommato piuttosto normale, dagli 
inizi fino ai tempi moderni, che un discepolo seguisse più maestri, 
spesso anche con il consenso del primo; questo cambio può essere 
determinato da situazioni apparentemente contingenti, come sposta
menti dell 'uno o dell'altro, o anche perché il metodo praticato da un 
altro maestro appare alla valutazione del primo meglio corrispondere 
alle esigenze del discepolo. I motivi contingenti, nel contesto nel qua
l ci troviamo, vanno considerati tali solo a un'osservazione esteriore, 
tutto quello che accade in questo dominio non essendo considerato 
frutto del caso, ma piuttosto la conseguenza della natura stessa del 
discepolo. Inoltre, attraverso la menzione di più linee di birqa un di-
cepolo indica anche le diverse "colorazioni" del metodo che segue. 

È in fondo il caso che abbiamo riportato nello schema, nel quale la 
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convergenza delle due linee, bakride e alide, nella Naqsbandiya, ca
ratterizza quest'ultima come luogo in cui si manifestano ambo le mo
dalità di percorso della Via, quella caretterizzata dal rapimento estati
co nella contemplazione divina - il jad_b, eredità bakride - , e quella 
caratterizzata dalla progressione nel viaggio - il suluk, eredità alide. 

LA ljIRQA DI 'UMAR B. AL-IjATTAB 

Non sembra, dalle notizie che abbiamo, che la linea di !Jirqa da lui 
discesa sia stata particolarmente diffusa, se viene riportata la notizia 
secondo cui cUqayl al-ManbajI al-'UmarI (xn secolo) fu il primo a in
trodurla in Siria. 

Quella che riportiano qui, nella colonna di sinistra, è una delle 
linee di trasmissione dell'influenza spirituale che poi confluirà nella 
confraternita suhrawardiya: 

'Umar b. al-Ijaqab (m. 23/644) 

Uways al-Qaran! (m. 35/655-37/657) 

Musa b. Zayd ar-Ra'I 

lbrahim b. Adham 
(m. 161/ 777-162/778) 

Abu 'Al! Saqiq al-Balbi (m. 194/ 809) 

Ab ii T urab 'Askar an-N ahfabI 
(m, 245/860) V 

Ab ii 'Amr al-Istahrl 

Ja 'far al-Hagga 

Ruwaym b. A}:imad al-BagdadI 
(m. 309/915) 

Abu 'Abdallah b. Ijafif (m. 371/981) 

~ 

'Ali b. Abl 'f alib (m. 40/661) 

al-Husayn b. 'Ali (m. 61/680) 

'AII Zayn al- 'ÀbidTn (m. 95/714) 

Mu}:iammad al-Baqir (m. 114/732) 

'A.II ar-Ric;la (m. 203/819) 

Ma 'rlif al-Kargi (m. 200/815) 

Abu '1-Qasim al-Junayd (m. 297/9rn) 

Abu Bakr Sibli (m. 3 34/ 946) 

'Abd al-Wal:iid at-Tam1m1 (m. 425 / rn34) 

Abu 'l-Faraj at-TartusI (m. 447/rn55) 

Abu '1-Hasan l\li al-Hakkar1 (m. 486/ io93) 
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At·h in questo caso l'ultimo anello della catena che rappresenta la 
hs · 'nd nza spirituale da cUmar b. al-ljattab, Abu cl-I:Iasan (Ali al

i al I arI, fu ricollegato anche a una linea di birqa che risale a J unayd 

·, attraverso questi, ad i\II b. AbI Talib, come si può vedere dalla 

e >I nna di destra. In questo modo la discendenza spirituale di 

mar si fonde con quella del suo secondo successore nel califfato. 

( )u sta fusione, a ben vedere, era già avvenuta anche con il primo 

;111 Uo di questa catena, Uways al-QaranI, di cui pure risulta maestro 

anche 1\lI. Ne consegue che la linea di trasmissione dell'influenza 

spirituale scaturita da cumar è confluita in quella discesa dal genero 

d l Profeta. 
Le distanze cronogiche tra i due ultimi anelli della colonna di si

nistra rendono altamente problematica la possibilità che vi sia stata 

una trasmissione maestro-discepolo diretta: tra le date di morte dei 

due sarebbero intercorsi r 12 anni. Non si tratta di un caso unico nel-

1 silsile del Sufismo: potremmo ipotizzare che si sia "saltato" un 

nome; ma potrebbe anche darsi che si debba considerare, in questo 

aso, una trasmissione di influenza spirituale, o di istruzione spirituale 

uccessiva a un ricollegamento "normale", del quale al-HakkarI era 

ià in possesso: si tratterebbe allora di una trasmissione avvenuta con 

modalità speciali, magari attraverso una visione onirica; sono possibi

lità che il Sufismo ammette, e certamente non in contraddizione con 

la sua concezione del cosmo. 
Non sappiamo se cUqayl sia stato partecipe di questa linea di bir

qa o se quella che egli introdusse in Siria fosse un'altra, discesa in 

modo più diretto e autonomo da cumar: in ogni caso, anch'egli è 

partecipe di questa convergenza, essendo ricollegato ad A}:imad ar

RifacI (m. 5 7 8/r r 82), il maestro eponimo della confraternita Rifa'Iya, 

tre silsile del quale risalgono ad i\II b. AbI Talib, suo antenato anche 

fisiologico. 

LA IjIRQA DI ALI B. ABI TALTB 

All'importanza del genero del Profeta nella storia e nella dottrina del

l'Islàm, sotto il profilo essoterico come esoterico, abbiamo già alluso 

in più occasioni. Quello che interessa qui è il dominio esoterico, an

che se vi sono degli ambiti di quello essoterico sui quali appare eser

citarsi una più diretta influenza interiore: alludiamo in modo partico

lare all'immagine di i\II quale patrono e ali' origine di certe scienze 

dall'aspetto apparentemente tutto esteriore, anzi profano. Una di que

ste scienze è la grammatica, la cui nascita sarebbe stata appunto pro-
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mossa dal quarto califfo, quale veicolo di una corretta comprensione 
del testo sacro. Protettore di una scienza che definiremmo oggi spe
culativa, 'Ali lo è anche, essendone l'emblema nell'Islàm, di quel com
plesso di qualità e doti che vengono considerate costitutive del mar', 
"uomo", inteso qui nel senso del latino vir: e i termini astratti corri
spondenti, muruwwa e virilitas, hanno la stessa valenza. In questo 
senso la muruwwa si affianca, e diviene parte, della /utuwwa, al di là 
del senso letterale dei due termini, che potrebbero apparire contrap
ponibili: il primo indica infatti l'età adulta, il secondo quella giovani
le, ma comune è il senso di "bravura", che comprende virtù e valore; 
in una parola, quel concetto di cavalleria già enunciato quando aveva
mo stabilito un parallelo tra 1\.lI b. AbI Talib e il paladino Orlando 
unito a un aspetto di san Bernardo di Chiaravalle. Come il primo, 1\.lI 
è il più prode dei guerrieri, ma, come il secondo, è maestro e fonda
tore di una cavalleria che va intesa nel duplice senso, esteriore e inte
riore. È a lui infatti che si richiama la /utuwwa intesa come ordine 
cavalleresco all'epoca del califfo an-Na~ir (rr80-r225): i primi due 
anelli della catena sono 1\lI quale stipite e Salman al-FarisI, che ab
biamo già visto discepolo diretto di Abu Bakr. 

In questo caso si tratterebbe di due diverse "specializzazioni". 
Salman "il Persiano" è infatti colui che insegna ai musulmani in pro
cinto di essere attaccati dai quraisciti meccani a costruire una trincea 
per proteggere Medina (ne seguirà la battaglia del Fossato .:.... 5/627 -, 
che vedrà la rotta dei Qurays); ed è anche colui che, secondo una 
tradizione, avrebbe costruito una macchina da guerra che permettesse 
di aprire una breccia nelle difese della città di Ta'if (8/630). Questa 
caratteristica non è probabilmente estranea al suo ruolo di patrono 
degli artigiani; lo è però in subordine a 1\lI, suo maestro in questa 
linea di trasmissione dell'influenza spirituale. Linea di trasmissione 
che abbiamo detto corrispondere a due diverse specializzazioni, che a 
loro volta corrispondono ai due aspetti della /utuwwa nel mondo isla
mico: l'uno, quello della /utuwwa come cavalleria, che ha trovato la 
sua espressione alla corte del califfo e che riporta alle virtù guerriere 
e di nobiltà del capostipite; l'altro, quello della /utuwwa che viene 
definita artigianale e che corrisponde alle organizzazioni di mestiere, 
di cui conosciamo ancora poco ma all'interno delle quali è assai pro
babile che accanto ed "internamente" alle attività professionali si 
svolgesse anche un lavoro spirituale i cui strumenti e processi pro
duttivi diventavano simboli per la meditazione e supporto per la rea
lizzazione. L'azione di magistero di 1\.lI comprende dunque questi 
due aspetti della /utuwwa, che corrispondono ai due ambiti, social
mente piuttosto lontani, della cavalleria di Corte, aristocratica e guer-
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1 ivrn da una parte, e delle professioni dall'altra. A questo aspetto in-

1 t~r Jella /utuwwal muruwwa corrispondeva come riflesso esteriore 

I r:111 ivi La di mutuo appoggio e di soccorso ai bisogni della comunità 

locai·, notoriamente esercitata da queste corporazioni, anch'essa una 

I orma di "cavalleria". La silsila che dal califfo cAli arriva al califfo an

N a~ir e agli altri principi che vi hanno aderito ci è stata conservata in 

piu v rsioni, nelle quali si ravvisa una certa confusione: gli anelli della 

ml na in qualche caso sono diversi e non sempre l'identità dei nomi 

rnrrisponde a una uguale successione n. 

Al di là di questa silsila particolare, 1\11 si trova all'origine dell' as

so Iuta maggioranza delle linee di ~irqa. Due tuttavia sono di partico

b r importanza, perché convergono nel giro di poche generazioni su 

al -Junayd, il personaggio che già abbiamo segnalato come centrale 

p r la storia del ta~àwwu/ delle generazioni successive, le quali nella 

maggior parte dei casi hanno attinto attraverso di lui alla catena dei 

maestri: 

'AlI b. AbI ':falib (m. 40/661) 

~~ 
al-I:Iusayn b. 'Ali (m. 61/680) I:Iasan al-Ba~ri (m. l ro/728) 

Mu}:tammad al-Baqir (m. rr4/732) 

Ja'far a~-Sadiq (m. 148/765) 

Musa al-Ka?im (m. 182/798) 

'AlI ar-Ri4a (m. 203/817) 

I:Iabib al-1\jamI (m. l25/742)r7 

Da'ud a~-Ta'I (m. 165/781) 

Ma'ruf al-Kargf (m. 200/815) 

Abu 'l-Qasim al-Junayd (m. 297/9ro) 

I .,a colonna di sinistra riproduce la catena famigliare, attraverso colo

r che furono anche i primi otto imam degli sciiti duodecimani (qui 

manca il secondo, al-Ijasan); quella di destra, che comprende un nu

mero più ristretto di anelli, include tuttavia alcuni dei maggiori mae

sr ri del primo Sufismo. Un suo antico oppositore, Ibn al-Jawii (m. 
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597/1200), osservò che questi personaggi non si erano mai incontrati; 
non si tratta di una questione di date, ma di luoghi: dal punto di 
vista del Sufismo, si parla anche in questi casi, come in quello di Dii 
'n-Niin già ricordato, di personalità che fanno la preghiera della notte 
a Baghdad e quella dell'alba alla Mecca. 

Le due catene, già riunite in Ma'riif al-KarbI, raggiungono poi al
J unayd, dal quale si dipartiranno numerose linee di &irqa delle quali 
sarà partecipe la maggioranza dei ~ii/T della discendenza spirituale ali
de. Questa però non si esaurisce nelle linee che abbiamo riportato: 
per esempio, quella che converge su alcune grandi personalità del Su
fismo nordafricano, e in particolare sul fondatore della confraternita 
Sa.diliya, è completamente diversa, come si vedrà più avanti. 

La caratteristica generalmente riconosciuta alle linee alidi, la loro 
particolare "colorazione", è, l'abbiamo detto, quella del suliik, del 
percorso cioè sulla via di Dio che procede per tappe e di cui è soste
gno l'amore; la differenza con il jad_b cui abbiamo accennato non va 
interpretata nel senso di una inferiorità di una delle due vie. A parte 
la loro complementarità, sottolineata dalla convergenza in una unica 
silsila nel caso della Naqsbandiya, si tratta di due metodi che corri
spondono alle diverse disposizioni naturali di coloro che intraprendo
no la via: il supporto emotivo e fideistico caratterizzante alcune delle 
linee alidi risponde alle esigenze caratteriali di coloro la cui realizza
zione passa anche attraverso l'utilizzazione del sentimento e della pas
sione. Le individualità dei discepoli abbracciano l'intera gamma di 
sfumature che vanno dall'inclinazione all'emozione fino alla più fred
da intellettualità. Quest'ultima pare .più rara, almeno agli inizi della 
progressione del discepolo; si spiega forse così la maggiore frequenza 
di silsile alidi, e anche il fatto che fin dalle prime generazioni le stesse 
silsile bakridi vi si siano mescolate. 

L'INIZIAZIONE UW A YSI 

Le trasmissioni di influenza spirituale di cui abbiamo parlato, e che 
si sono concretizzate nelle silsile di cui abbiamo riportato qualche 
esempio, sono quelle che si possono definire normali, passano cioè 
da un maestro a un discepolo che sono ambedue in vita e si trovano 
nello stesso luogo. Anche se, come si è detto, non è necessariamente 
il maestro che gli ha trasmesso l'iniziazione a istruire il nuovo disce
polo, ma questi deve rivolgersi a, oppure è prescelto da, un altro 
maestro, si tratta sempre di una istruzione che avviene attraverso es
seri umani che si frequentano: si parla allora di ta'!Tm ar-rijal, "istru-
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&
. n degli uomini"; e questo indipendentemente dal fatto eh int r

ngano poi ispirazioni o istruzioni da parte di altri maestri, magari 

funti da tempo, prevalentemente, ma non esclusivamente, attraver

o apparizioni in sogno. La trasmissione di istruzioni successive all'i-

niziazione da parte di un maestro vivente, ma residente lontano dal 

luogo in cui si trova il discepolo, parrebbe restar sempre nell'ambito 

di questa istruzione degli uomini, perché, in virtù del suo grado di 

realizzazione, il maestro è in grado di superare i limiti correlati di 

pazio e tempo, quindi di apparire "in carne e ossa" in più luoghi 

contemporaneamente, come tutta una letteratura agiografica docu

menta. 
Quando invece l'iniziazione o l'istruzione del discepolo non avvie

ne attraverso la presenza di un maestro umano, ma intervenga un 

maestro non umano, si parla di ta 'lim rabbiini, "istruzione che avvie

ne per intervento del Signore" o "istruzione signoriale": a intervenire 

in questo caso è al-Ijiçlr, o al-Ijaçlir, personaggio cui abbiamo accen

nato a proposito di Abu T urab an-N abfabi. 
Il nome al-Hidr deriva dalla radice araba il cui senso ruota intor

no al concetto di ."vegetazione", quindi al colore principale di questa, 

il verde, tanto che il suo nome è stato tradotto talvolta con "il Ver

de"; ciò, unito al fatto che secondo la tradizione questo personaggio 

rinnova a ogni ciclo di r20 anni la sua giovinezza, ha suggerito ad 

alcuni studiosi l'ipotesi che le sue origini vadano ricercate in un pri

mitivo mito della fertilità, o in una sorta di divinità della vegetazione 

o comunque di un ciclo vitale. 
Il Corano ne parla nella sura 20 r8, quando racconta del suo in

contro con il profeta Musa e del breve periodo nel quale quest'ulti

mo ne sarà un impaziente discepolo (vv. 65-82). Il testo sacro dell'I

slàm non ne dà però il nome e lo presenta così: 

E trovarono [Musa e il suo servo] uno dei Nostri servi, al quale abbiamo 

donato della Nostra misericordia, e cui abbiamo insegnato una scienza da 

parte Nostra 2
I. 

In realtà, sono i commentatori a identificare questa figura con al

Ijiçlr, di cui ci viene anche data la spiegazione del nome: il motivo, 

spiega Mujahid b. Jabr al-Makki 22 (m. tra il roo/718 e il 104/722), 

sta nel fatto che quando egli prega la natura intorno a lui prende a 

verdeggiare. I commenti sufici al versetto coranico citato sottolineano 

la definizione di servo, che non va intesa qui nel senso più abituale di 

ssere umano qualsiasi, giacché tutti sono, per natura, servi di Dio. 

Qui, avverte al-Qufayri 2 3, l'espressione va intesa in un senso più ri-
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stretto, riferito a qualcuno in posizione analoga a quella del cameriere 
personale di un sovrano, quindi a lui vicino. In virtù di questa vici
nanza al Sovrano, servo significa qui "eletto"; anzi, dicendo "Mio ser
vo", aggiunge al-Qu5ayr1, Iddio indica un eletto posto al di sopra de
gli altri eletti che ha ricevuto in dono un quid della misericordia divi
na da "spendere" in favore degli altri, dispensando di quella scienza 
ricevuta da Dio a profitto non suo, ma altrui, quelli appunto cui assi
cura una possibilità verso la Via che le contingenze parrebbero ne
gare. 

Queste contingenze possono concretizzarsi nell'isolamento e nella 
distanza, che varie ragioni non consentono di colmare: il caso emble
matico è rappresentato da Uways al-Qaran1, la cui lontananza fisica 
da Mecca e Medina e la cui tempra spirituale a un tempo lo resero il 
primo esempio, nella storia dell'Islàm e del Sufismo, di questo inter
vento che possiamo considerare extraumano, anche se di al-IJiçlr gli 
esegeti si sono preoccupati di produrre una genealogia. Che Uways 
sia mai esistito o che vi sia stata una convergenza di varie leggende e 
racconti su questo personaggio non fa differenza ai fini della sua im
magine agiografica, o meglio simbolica: egli resta il prototipo di que
sta forma di iniziazione che è appunto chiamata, oltre che nel modo 
che abbiamo già detto, anche iniziazione uwaysi. Egli infatti riempiva 
tutte le condizioni necessarie per suscitare l'intervento di al-IJiçlr. 

Questo ta clzm rabbiinz risponde a condizioni eccezionali: non è 
sufficiente il desiderio di adire la Via pur essendo bloccati dall'isola
mento; ci deve essere un livello spirituale di partenza tale da attirare 
necessariamente questo intervento dall'alto, che J alal ad-din Rum1 (m. 
672/1273) ci dice essere opera dei cuori di tutti i maestri 24 , dei quali 
allora al-IJiçlr diventa la figura emblematica. Questo livello spirituale 
può essere anche virtuale, e inavvertito perfino dal diretto interessato, 
al punto che questi deve essere reiteratamente spinto a rendersi conto 
del suo destino prima di intraprenderne il percorso, come nel caso di 
Ibn Adham, principe di Balh, che agli inizi non nutriva preoccupa
zioni ascetiche. Ecco la stori; della sua "conversione" raccontata da 
Far1çl ad-din 'Anar: 

Ibn Adham sentì una notte dei rumori provenire dal tetto del suo palazzo e, 
andato personalmente a vedere, scorse un uomo che ci camminava sopra. Gli 
chiese che ci facesse, e si sentì rispondere che stava cercando il suo cammel
lo, che aveva perso. 
- E lo cerchi lì?! Ma bisogna essere imbecilli! 
- Io, eh? ! E tu allora, che pensi di cercare Iddio standotene seduto su un 
trono d'oro?! 
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~ 
Ibrahim ne fu spaventato, e passò la notte in preghiera. Il mattino dopo 

nne corte, come al solito: ed ecco che entrò nella sala un uomo anziano, 
visibile a tutti gli altri, che avanzò fino a lui. Il principe gli chiese che vo

lesse; 
- Sono uno straniero - rispose - e son venuto ad alloggiare in questo al
bergo. 
- Veramente, questa è casa mia, non un albergo. 
- E prima di te, di chi era? 
- Di mio padre. 
- E prima di lui? 
- Di suo padre. 
- E loro dove sono adesso? 
- Sono morti. 
- E allora, che altro se non un albergo è un posto dove la gente se ne va e 
il suo posto è preso da qualcun altro? 

E si voltò per andarsene; Ibrahim gli corse dietro, chiedendogli - nel 
nome di Dio - chi fosse; ed il vecchio rispose: 
- Sono al-Ijiçlr; Ibrahim, è ora di svegliarsi! 

E disparve. 

Evidentemente non bastò, perché il racconto di ~nar 25 prosegue 
con una battuta di caccia che il principe fece qualche tempo dopo e 
nella quale la preda gli rivolse la parola, invitandolo a scagliare le sue 
frecce su di sé e non sulla selvaggina, alludendo alla purificazione 
della na/s. Ibrahim b. Adham fu sottoposto a un vero e proprio asse
dio, finché si arrese al suo destino di santo, abbandonando rango, 
orte e ricchezze per incamminarsi lungo la Via. 

L'agiografia riporta altri casi di intervento di al-Ijiçlr, diretti o in
diretti, in fasi iniziali o successive della realizzazione di un santo; si 
l ratta comunque sempre di un grande santo, questo richiamo ai "cuo
ri dei maestri" essendo esso stesso indice della futura "carriera" del 
·hiamato. Ne è un esempio ~bd al-Qadir al-Jilan1 (m. 56r/rr66), il 
fondatore della confraternita Qadiriya: interventi indiretti nel suo 
·a o possono essere ipotizzati, sempre nel contesto agiografico, nella 

vo e che lo spinge, ancora adolescente, a lasciare la terra natìa del 
.J dan per recarsi a Baghdad; un altro, e di altra natura, è l'iniziazione 
di questo santo, operata da Abu Sa<d Mubarak al-Muharram1 (m . 

.i 8/ rr34), su disposizione appunto di al-Ijiçlr. Due interventi diretti 
(I i al-J:Iiçlr sarebbero legati alla città di Baghdad, quindi alla missione 
di Y\bd al-Qadir: nel primo caso, quando arrivò per la prima volta a 
lbghJad, per ordinargli di non entrare in città, ma di sistemarsene al 
<l i fuori per sette anni, sembra che al-Ijiçlr gli sia apparso esplicita-
111l·nt '; nel secondo, quando gli impedì di abbandonare la città, ap-
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parve soltanto come una figura umana anonima che si frappose tra il 

futuro santo e la porta della città, in totale silenzio, per poi scompari

re quando il santo desistette e tornò indietro. 
L'iniziazione da parte di al-Ij:içlr non esclude una regolarizzazione 

successiva dell'iniziazione nelle mani di un maestro vivente e vicino, 

come dimostra il fatto che Uways al-QaranI, che del ta e lim rabbiini è 

l'eponimo, appare nella silsila che abbiamo visto più sopra, come di

scepolo di 'Umar. 

L'età delle confraternite 

Con l'x1 secolo si può dire sia conclusa la prima fase della storia del 

Sufismo, quella formativa, nei limiti e con le riserve già indicati. La 

caratteristica più appariscente del Sufismo che si afferma a partire da 

questo periodo è la nascita delle grandi confraternite, le turuq o ta

rii) iq: sono due plurali della stessa parola, tariqa 26
, che assume qui 

un significato tecnico. Come già abbiamo visto più sopra, le vie che 

conducono alla f;aqiqa, pur essendo in realtà tante quante le persone 

che le percorrono, nei fatti si raggruppano per grado di similarità; 

quando abbiamo parlato di ''colorazione" delle varie linee di f]irqa 

abbiamo alluso proprio a precise caratteristiche del metodo che me

glio si confanno, nel senso che sono più funzionali, alle nature dei 

discepoli: le confraternite sono appunto la formalizzazione, anche 

esteriore, di questa particolarizzazione dei metodi di realizzazione, e 

quindi delle vie, che corrispondono alle diverse colorazioni delle na/s 

da ridurre ai loro limiti naturali. 
La definizione "confraternita" non è in realtà particolarmente feli

ce ed è assai probabilmente la conseguenza di una assimilazione, su

perficiale e per certi versi indebita, di queste istituzioni alle confra

ternite del nostro Medioevo, che sono arrivate, in parte, fino ai tempi 

moderni. 
La parola "confraternita" fa venire in mente infatti gruppi di laici 

accomunati da un fervore religioso che si esplica attraverso opere di 

pietà, dalle flagellazioni o simili (i famosi "battuti" di origine medie

vale), al trasporto in processione della statua del santo patrono, alle 

opere di misericordia a favore dei poveri, degli ammalati, dei condan

nati a morte ecc., o da un certo numero di queste cose insieme. In 

questa immagine quella che viene definita, soprattutto in francese, 

come "confraternita religiosa" musulmana non si riconosce granché. 

Dal punto di vista etimologico, la somiglianza è fuori discussione: 

i membri delle confraternite islamiche come di quelle europee sono 
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frattlli tra di loro, e tenuti a una reciproca solidarieta. Altr analogi 
i p ssono riscontrare in certe manifestazioni pubbliche: come nelle 

conf aternite nostrane, i membri delle (uruq appaiono spesso in pri
ma fila in occasione delle feste religiose più importanti; nell'Islàm, 
anzi, essi sono i soli ad ((amministrare" la celebrazione del santo pa
trono, che è di solito un grande santo della loro stessa confraternita, 
spessissimo il fondatore. 

Quello che è del tutto diverso è il lavoro che vi si svolge all'inter
no, che è la ragion d'essere di queste istituzioni: la (ariqa è il luogo in 
cui un dato maestro del ta~àwwuf svolge il suo magistero, accettando 
i discepoli e trasmettendo loro l'influenza spirituale che consente l'in
gresso nella Via, e controllandone, seguendoli passo passo, lo svilup
po spirituale; egli inoltre ((amministra" i riti collettivi e somministra 
quelli individuali, che di questo sviluppo spirituale costituiscono l'in
dispensabile supporto. 

Una maggiore affinità sarebbe piuttosto riscontrabile colle orga
nizzazioni di mestiere: anch'esse erano delle confraternite nel senso 
timologico dell'espressione, fratellanza e conseguente solidarietà es

s ndo un ingrediente sociale che le caratterizzava, e anche quello che 
più immediatamente appariva all'esterno. L'analogia però non finisce 
qui. In Occidente come nell'Oriente islamico, queste confraternite 
professionali, come si potrebbero definire, svolgevano anche una fun
zione interiore di organizzazione di un lavoro di carattere spirituale il 
'ui supporto era costituito dal mestiere stesso e dai suoi utensili: sup
porto di meditazione e probabilmente anche rituale, secondo le mo
dalità che abbiamo più sopra definito connesse all'ermetismo. 

Se quindi non è di per sé errato definire l'organizzazione iniziatica 
musulmana del periodo ((classico" confraternita, è necessario tuttavia 
av me ben presenti le differenze e le similarità rispetto a quei feno
meni che lo stesso termine descrive nella nostra storia. 

La nascita delle (uruq viene fissata intorno al XII secolo: non si 
1 ratta di un fenomeno improvviso, che rappresenta un momento di 
rottura nella storia del Sufismo, ma di un processo che si sviluppa nel 
I empo e matura intorno al XII secolo. 

Nel paragrafo dedicato ai luoghi del Sufismo avevamo parlato dei 
riha? quali luoghi di elezione per la presenza di ~u/z- e ne avevamo 
·onsiderato le ragioni: è in uno di questi che si riconosce quella che 
I 11 forse la prima comunità cenobitica sufi, organizzata da l\.bd al
W a l:iid b . Zayd intorno al 150/767 su un'isola nello San al-1\.rab, nel
l':il luale provincia iraniana del Khuzestan, che fu chiamata l\.bbadan 
(" i pii") proprio in nome di questa comunità. Oggi Abadan 2 7 è uno 
e lvi entri di imbarco del petrolio iraniano, ma isola e città dallo stes-
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so nome sono state a lungo un centro di grande importanza religiosa, 

citato da Abu '"falib al-Makkl (m. 386/996) 28
, che a proposito del

l'importanza spirituale dei vari luoghi riporta quanto segue: 

Ho menzionato la preghiera fatta a l\bbadan a Abii Turab an-NagfabI, e 

questi disse: «Un sonno presso il Masjid al-J:Iaram 29 è più meritorio della 

preghiera fatta a l\bbadan»; è notorio che un santo ha detto: «Ho visto tutti 

i luoghi del mondo prostrarsi davanti a l\bbadan, e ho visto t\bbadan pro

strarsi davanti a Jidda, perché essa è la guardia del territorio sacro e il porto 

di quelli che ci abitano». 

Ancora nella prima metà del xrv secolo, quando ci passa il celebre 

viaggiatore tunisino Ibn Battuta (m. 779/r377), restano testimonianze 

della sua rilevanza spirituale: 

Ed arrivammo la mattina a t\bbadan: è un grosso villaggio che si trova su un 

terreno salsedinoso, privo di colture; vi sono molte moschee, luoghi di culto, 

e ribaf per i devoti 3°. 

Non sembra si possa tuttavia parlare ancora di tariqa nel senso che 

abbiamo indicato; è più probabile si trattasse di un luogo nel quale 

convergevano molti appartenenti al ta~àwwuf, senza per questo dare 

luogo a un raggruppamento specifico. 
Abbiamo notizia di maestri che impartivano il loro insegnamen

to nelle moschee, che quindi era pubblico, come nel caso di Abu 

ljamza al-Ijurasani al-Bagdadi (m. 269/882-883), a Baghdad. Anche 

in questo caso tuttavia non sembra si possano identificare le carat

teristiche di una confraternita, tra le quali vi è la continuità di ri

chiamo, attraverso le generazioni, al maestro fondatore, fino al pun

to di farne una bandiera, come quella di un esercito sotto la quale 

marciano i discepoli, secondo l'immagine usata da colui che fu pro

babilmente il maggiore poeta sufi di lingua araba, 'Umar Ibn al-Fa

ric;l (m. 632/r235) Y. 

Di tariqa parla al-Hujwiri nel suo trattato già più volte citato, 

quando ne prende in considerazione dieci, affermando che esse si dif

ferenziano per le pratiche devozionali e per le modalità dell'ascesi, 

ma non sono affatto in disaccordo sui principi fondamentali basati 

sulla Legge e sulla proclamazione dell'Unità divina. Questi i gruppi 

identificati da al-Hujwid, con il nome del maestro di riferimento e le 

caratteristiche salienti dell'insegnamento di questi: 
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muQ.asibi 

tayfuri 

junaydi 

nun 

salili 

~aklmi 

garrazi 

sayyan 

l~ulmani (Q.ulilli) 

l.1uJuil 
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al-I:Iari1 al-MuQ.asihi 

I:Iamdun al-Qa~~ar 
(m. 27r/884-885) 

Abu Yazid al-Bistami 

Abu '1-Qasim al-Junayd 

Sahl at-Tustari (m. 283/896) 

al-I:Ial<lm at-Tirmi.Qi 

Abu Sa'id al-Harraz 
(m. 277/890 o ;86/899) 

Muhammad Ibn Hafif 
. (m. 371/981f 

Abu '1-'Abbas Ibn al-Muhtadi 
as-Sayyari 

(m. 342/953 o 344/955) 

I:I ulman al-Faris1 

Abu '1-Qasim Faris 
ad-Dinawari (m. 340/951) 

soddisfazione (rida) come 
stato transeunte (ha[) e non 
come stazione permanente 

(maqam) 

biasimo (malama) 

ebbrezza (sukr) e dominazione 
della Presenza (galaba) 

sobrietà (~af?w) 

abnegazione (if.ar) 

sforzo (mujiihada) e 
ascesi (zuhd) 

santità (wiliiya) 

annichilazione (janii) e 
permanenza (baqii) 

l'assenza (gayba) e la presenza 
(f?uqiir) 

l'unione (jam') e la 
separazione (ta/riqa) 

inabitazione di Dio in 
un luogo, o incarnazionismo 

(hulii[) e mescolanza delle 
. nature divina e umana 

(imtizaj) 

f?uliil, imtizaj 

( :o me si vede, la colonna di destra riporta delle caratteristiche tutto 
i-;ommato eterogenee: in alcuni casi si tratta di indicazioni di metodo, 
in altri di questioni dottrinali. Al-HujwirI fa seguire a ciascuna di 
q11 'St indicazioni un'ampia discussione, che si conclude con l'esposi
'.l.ione della sua opinione; ed è questa discussione che sembra costitui
n· il suo principale motivo d'interesse. 

C I i ultimi due gruppi sono definiti eterodossi; tuttavia l'autore 
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manifesta un certo disagio al proposito, affermando di non sapere 
quali siano state davvero le dottrine dei due eponimi, limitandosi ad 
affermare che, comunque stiano le cose, chi proclama dottrine in 
contrasto con l'autentico taw~id si pone al di fuori della religione. 

I dieci gruppi elencati da al-HujwirI sembrerebbero indicare al
trettante vie, nel senso dell'applicazione di metodi e dello sviluppo di 
dottrine specifiche, nell'esecuzione delle direttive dei maestri eponimi; 
fin qui non c'è nulla di nuovo rispetto alle pratiche del Sufismo pre
cedente. Un elemento di novità è l'identificazione di gruppi più o 
meno ben delineati, che fa pensare alle prime mosse di un processo 
che poi porterà alla costituzione delle turuq come vere e proprie vie 
iniziatiche organizzate, dalle strutture identificabili anche ali' esterno; 
delle scuole, quindi, cui succederanno le confraternite. 

Queste, come abbiamo detto, sorgono nel v1/xn secolo: quello ai 
cui albori conclude la sua opera, e la sua esistenza terrena, Abu I):a
mid Mu}:iammad al-Gazall (m. 505/rrrr), personalità la cui impronta 
sullo sviluppo successivo della teologia musulmana è pari a quella 
esercitata su quello della teologia cristiana da San Tommaso d'Aqui

no (m. 1274). 
A lui la tradizione islamica attribuisce il ruolo di rinnovatore del 

secolo VI dell'Egira; è, come abbiamo visto, una funzione provviden
ziale, le cui conseguenze sulla religione perdureranno per un centi
naio d'anni e, in parte almeno, eserciteranno un'influenza più estesa. 
È quello che si attribuisce appunto ad al-Gazali, la cui opera di si
stematizzazione della teologia islamica avrebbe comportato la fine 
dello sforzo interpretativo diretto dei testi sacri, per aprire la via alla 
serie dei commentari e delle glosse ai commentatori degli stessi testi 
sacri, e quindi a una "scolastica" curiosamente analoga a quella che 
un secolo più tardi s'instaurerà nel Cristianesimo dopo San Tommaso 
e la sua Summa Theologùe. Su questo tema si è già detto più sopra; 
quello che va sottolineato qui è che l'opera di al-GazalI ha avuto un 
ruolo importante anche nei confronti dei rapporti del Sufismo con la 
comunità islamica in senso lato. Questa sua azione è la conseguenza 
della sua stessa esperienza, considerata come successione provviden
ziale di situazioni e azioni finalizzata alla sua missione di rinnovatore. 
Egli infatti condusse per larga parte della sua esistenza una vita di 
stimato professore dell'Università voluta e aperta dal vizir selgiuchide 

Ni?am al-Mulk (m. 485/1092) per favorire la preparazione di un cor
po di teologi e dottori della Legge ortodossi. Nella sua posizione di 
difensore ufficiale dell'ortodossia, cominciò tuttavia a prendere co

scienza dell'inutilità della sua azione, tutta la sua speculazione razio
nale non riuscendo a fornirgli quelle certezze che solo una conoscen-
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\~a diretta può assicurare. Entrato in una profonda crisi, decise di ab
~donare carriera, beni e famiglia e di incamminarsi, come altri ave
vano fatto prima di lui, nella Via. Da giovane egli aveva avuto dime
stichezza con la tii,zfa, dato che il padre lo aveva affidato agli inse
gnamenti di un suo amico sufi, ma fino al momento della crisi non 
era parso che questa iniziale esperienza avesse avuto un seguito. Ora 
invece - intorno al 488/1095 e ai 38 anni d'età - si dedicò alla ri
cerca della realizzazione spirituale, trascorrendo anni di pellegrinag
gio tra la regione siriana e le città sante di Gerusalemme, Mecca e 
Medina, forse toccando anche l'Egitto, conducendo vita ascetica e 
isolata. Rientrerà quattro anni più tardi nella sua città natale, 'fiis; ri
prenderà a insegnare a Nisapiir nel 499/r ro6, su insistenza del figlio 
di Ni?am al-Mulk, anch'egli vizir, per smettere e ritirarsi definitiva
mente tre anni più tardi. 

Mu}:iammad al-Gazali non ha rappresentato una pietra miliare 
nello sviluppo della dottrina o dei metodi del Sufismo, ma ha svolto 
un ruolo fondamentale nel suo inserimento nella realtà dell'intera co
munità musulmana, ottenendone in pratica il riconoscimento come 
scienza legittima nell'ambito delle scienze della religione. Anzi, esso è 
il veicolo della più sicura conoscenza, che si riversa anche nel domi
nio degli studi essoterici, questi da soli essendo inadeguati a raggiun
gere la comprensione delle realtà superiori; parlando del livello di 
comprensione umana a proposito dei nomi divini, al-GazalI scrive: 

appi che chi non è partecipe di alcuna parte nei significati dei nomi di 
Dio Potente e Glorioso, salvo che per sentirli pronunciare, e comprender
ne la spiegazione e la collocazione dal punto di vista linguistico, e per cre
dere fermamente che questi abbiano un senso in Dio Altissimo, ebbene, 
ostui ha una partecipazione ben disgraziata, di grado più basso, e non gli 
onviene proprio rallegrarsi di quello che ha conseguito. Infatti udire il 

suono di una parola non richiede nient'altro che il buono stato del senso 
d ll'udito, per mezzo del quale si colgono i suoni; e condivide questo li
v ·llo anche la bestia. 

Quanto alla comprensione della sua collocazione nella lingua, altro non 
ri chiede che la conoscenza dell'arabo, e condivide questo livello il letterato 
esperto della lingua, ma anche molti beduini sprovveduti dal punto di vista 
delle conoscenze linguistiche. 

Quanto al fatto di credere fermamente che abbiano un senso in Dio Ec
c ·lso ed Altissimo senza svelamento, questo altro non richiede che la com
pr ·nsione del significato delle parole e di crederci, e questo è un livello che 
condivide l'uomo comune, e anche il ragazzo. Infatti, dopo che il discorso è 
s 1:110 compr so, quando questi significati gli vengono proposti, egli li acco-
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glie, li afferra prontamente, ci crede di tutto cuore, e persevera. E questi 
sono i gradi della maggior parte dei dotti, per tacere degli altri. 

Non viene misconosciuto il merito di costoro in relazione a chi non con
divide questi tre gradi; tuttavia c'è un difetto evidente in relazione al sommo 
della perfezione. Infatti le buone azioni per i pii sono male azioni per gli 
approssimati 3 2 . 

Gli approssimati sono appunto i ~ufz~ che si sono resi, o sono stati 
resi, vicini a Dio e partecipi, in certa misura, dei suoi segreti. Ve
dremo come questa, che è la condizione della santità, sia la ragione 
della loro azione di magistero anche nell'ambito essoterico. Proprio 
perché nel contesto della conoscenza e comprensione dei nomi divini, 
che è la conoscenza e comprensione possibile dei segreti di Dio, que
ste affermazioni di al-Gazal1 ristabiliscono il rapporto gerarchico tra i 
due domini, esoterico ed essoterico, definendo in termini abbastanza 
chiari l'insussistenza del secondo senza il legame con il primo, di cui 
viene riconosciuto appieno il diritto di cittadinanza nell'ambito della 
società musulmana. 

Come già abbiamo osservato, questo diritto riconosciuto di citta
dinanza non ha significato la fine di ogni opposizione al Sufismo. 
Tuttavia, nella maggior parte dei casi, incluso quello di Ibn Taym1ya, 
senz'altro il più accanito avversario dell'esoterismo, gli attacchi non 
riguarderanno il Sufismo in generale, ma questo o quel maestro, que
sta o quella pratica o dottrina. 

La nuova situazione rende possibile la nascita e lo sviluppo delle 
(uruq organizzate, ma le cause di questo fenomeno vanno ricercate 
altrove. È molto probabile che siano intervenute motivazioni analo
ghe a quelle che hanno portato nell'ambito sciaraitico alla famosa e 
famigerata chiusura della porta dell' ijtihad, cioè dello sforzo interpre
tativo direttamente condotto su Corano e Sunna. Questo, in estrema 
sintesi, viene considerato un lavoro già svolto dai maestri delle gene
razioni precedenti; alle generazioni successive resta il compito di am
ministrarlo, per così dire, spiegandolo e adattandolo alle esigenze del-
1' epoca in cui vivono. La convinzione di fondo è che gli uomini, nel 
corso delle generazioni, continuino a perdere in capacità di penetra
zione delle verità rivelate e dei loro testi, in virtù di una decadenza 
che caratterizza ineluttabilmente ogni comunità e della quale la di
stinzione di cui abbiamo detto più sopra tra Compagni, Seguaci e Se
guaci dei Seguaci rappresenta la prima e più evidente tipificazione. 
D'altronde, la figura del mujaddid risponde a questa concezione della 
storia. 
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Questa situazione parrebbe avere richiesto una presenza più evi 
\ cl ente dell'aspetto esoterico dell'Islàm, per fornire una guida spiritua"fe, anche nell'ambito dell'ortodossia sciaraitica, la cui gestione da par

te dei soli dottori della Legge appariva inadeguata anche alle autorità 
politiche sunnite, preoccupate del dilagare delle dottrine eterodosse. 
L'azione svolta da al-Gazall, prima ma anche dopo la sua adesione al 
Sufismo, è indicativa di un processo che nel tempo si accentuerà: se 
non scompariranno certo dalla scena teologi, predicatori e dottori 
della Legge puramente essoterici, non mancheranno le figure che co
niugano funzionalmente i due domini, supplendo alle carenze delle 
autorità esteriori; si tratta di un fenomeno di cui, coli' avanzare dei 
tempi, si noteranno sempre più numerosi, e talvolta anche eclatanti, 
esempi. Anche per rispondere a queste esigenze il Sufismo si orga
nizza in istituzioni con una forte presenza nella società. In tal modo 
allarga anche la propria base di reclutamento, attraverso la forza di 
attrazione esercitata dalle personalità fondatrici dei vari ordini, alle 
quali si rivolgono non soltanto i discepoli intenzionati a impegnarsi 
nella Via, ma anche molti altri che desiderano beneficiare, per i mille 
bisogni ordinari e straordinari delle loro esistenze, della baraka, la 
forza spirituale che promana dal santo. 

Ciascuna (ariqa si doterà di una struttura e di una organizzazione 
che risponderanno a esigenze di tempo e di luogo, nonché di inclina
zione del fondatore o dei maestri che si succederanno alla sua testa; 
inclinazione che, nel contesto nel quale ci troviamo, corrisponde a 
motivazioni di ordine provvidenziale: ogni maestro è anch'egli una 
rappresentazione di al-Ijiç!r, soprattutto sotto il profilo della miseri-
ordia (nei confronti dei discepoli, le funzioni dei due coincidono). 

Al di là di queste differenze, ogni (ariqa possiede delle caratteri
stiche che sono comuni a tutte le altre, soprattutto dal punto di vista 
d li' organizzazione in senso lato. Un dato comune è l'immagine del 
r ndatore, personaggio del quale vengono tramandate dall'agiografia, 
sp sso interna all'ordine, ma talvolta anche di altra provenienza, noti
zi e aneddoti che hanno la funzione di annunciarne e celebrarne la 
lignità spirituale. Frequenti sono gli aneddoti riferiti alla prima infan

zia o, talvolta, anche al periodo prenatale, sotto forma di sogni pre
lllOnitori della madre: fin dall'inizio della sua esistenza il fondatore 
pr sagiva la sua funzione futura, spesso sottolineata, ad un certo pun-
1 o <lella sua biografia, dall'intervento di al-Ijiç!r. 

11 maestro viene indicato come fay~ nei paesi di lingua araba, ter-
111in che significa di per sé "vecchio" e che è titolo onorifico con il 
q11 ~t1 i designava anche il capo tribù o, in tempi più vicini a noi, un 
~ovrano , come quelli di alcuni stati del Golfo Persico, costruiti su 
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base tribale; pir, anche qui "vecchio", nei paesi di lingua persiana; 
baba, "padre", ma anche "nonno", viene usato nei paesi di lingua 
turca accanto al nome del maestro come titolo e appellativo di ri
spetto; murfid è l'appellativo con cui se ne sottolinea la funzione di 
guida. 

Comunque sia chiamato, il maestro trasmette la baraka e cura l'i
struzione dei discepoli. Col tempo, però, alcune turuq hanno avuto 
uno sviluppo tale da rendere praticamente impossibile lo svolgimento 
di questa funzione da parte di una sola persona, per cui i maestri 
hanno progressivamente demandato alcune loro funzioni a dei disce
poli particolarmente progrediti nel cammino della realizzazione; que
sto soprattutto nel caso delle organizzazioni che hanno dovuto aprire 
delle sedi staccate, in taluni casi in tutto il mondo islamico: a capo di 
queste viene nominato un sostituto del maestro, chiamato muqaddam, 
l"'antistite, quello che è messo davanti". Col tempo, le "sedi staccate" 
della (ariqa, soprattutto le più lontane, o comunque quelle il cui mu
qaddam raggiungeva una personalità spirituale più spiccata, finivano 
coli' acquisire una sempre maggiore autonomia, fino a diventare indi
pendenti. In alcuni casi si continuava a riconoscere formalmente una 
dipendenza dalla casa madre e dal suo fayb, mentre in altri veniva 
meno anche questo legame. Di norma, nessun muqaddam acquistava 
una maggiore autonomia o addirittura l'indipendenza finché era in 
vita il maestro che era stato suo murfid, salvo che con il suo permes
so; questo per evidenti ragioni di adab, cioè quel complesso di regole 
che stabiliscono il corretto comportamento nei rapporti con il mae
stro, i condiscepoli e i discepoli, e a proposito delle quali la letteratu
ra sufi ha prodotto numerosi trattati, che sottolineano come non si 
tratti di mere regole formali, sia pure finalizzate a rendere vivibili le 
relazioni umane, come nel caso della nostra "buona educazione", ma 
piuttosto della proiezione esteriore dell'interiorità del muta~àwwif 

Nel caso dell'acquisizione della piena indipendenza, la nuova con
fraternita può mantenere lo stesso nome di prima, sottolineando così 
la sua continuità di metodo e rito con la casa madre, e confinando la 
sua nuova posizione ali' aspetto organizzativo. Quando invece il mae
stro introduce delle modifiche o degli adattamenti importanti nel me
todo e nel rituale, ciò avviene di solito perché ne ha ricevuto l'auto
rizzazione, ad esempio per ispirazione dal Profeta, in sogno o in stato 
di veglia, oppure per il tramite di al-Ijiçlr. In questo caso si ha una 
nuova branca della vecchia tarzqa, al cui nome se ne accosta uno 
nuovo; oppure si assiste alla nascita di una tariqa del tutto nuova, 
anche nel nome: di solito quest'ultimo è, nell'uno e nell'altro caso, la 
forma aggettivale del nome del rinnovatore o del fondatore. Così, per 
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esempio, Abii ~bdallah Mu}:iammad a!-Jaziili (m. 870/1465), già ap
partenente alla Sa.Qillya, darà vita alla Sa.Qillya-J aziillya, che diventerà 
una delle maggiori turuq dell'Islàm maghrebino premoderno; altro 
caso è quello di 1\.11 b . IJijazi al-Bayyiimi (m. n83/1769): affiliato alla 
Demirdasiya, e successivamente alla IJalabiya, branca della Badawiya, 
fondò una nuova (arzqa, chiamata appunto Bayyiimiya. 

Come anche quest'ultimo caso dimostra, ladesione a più (uruq 
nel corso dell'esistenza di un muta~àwwzf è un fenomeno praticamen
te normale: le ragioni sono sostanzialmente le stesse che ispiravano 
nuove obbedienze nel passato, anche se, forse, il fenomeno tende ad 
accrescersi nel corso del tempo e, probabilmente, la serie delle moti
vazioni a variegarsi. Si può dire che il motore di adesioni e cambia
menti è, di principio, pratico; la possibilità di essere seguiti da un 
maestro che appaia, o sia, miglior murfid del precedente è eccellente 
motivo per cambiare; è ovvio che poi, nella realtà storica degli avve
nimenti e delle scelte, convergano altre e più complesse ragioni. Vi 
sono anche dei casi nei quali una doppia, o molteplice, affiliazione 
non indica semplicemente la sostituzione di un maestro con un altro, 
ma la concentrazione in una personalità di più linee di /.]irqa, in 
modo tale che lo stesso maestro possa conferire laffiliazione, per 
esempio, alla Qadiriya e alla Naqsbandiya, e forse anche alla Akba
riya, come parrebbe essere il caso di 1\.bd al-Gani an-Nabuliisi (m. 
n43/r731). In altri casi si potrebbe parlare anche di un desiderio di 
collezionare la baraka di quanti più maestri sia possibile: in fatto di 
benedizioni, "melius abundare quam deficere"; ci si trova qui davanti 
ad un fenomeno che riguarda, per così dire, i margini del Sufismo, e 
cioè quel fenomeno, già accennato, di ricerca delle benedizioni del 
maestro, che è sempre un santo, contando sulla sua forza spirituale, 
non sempre e non necessariamente ai fini di un suluk. Si potrebbe 
parlare, al proposito, di una sorta di cerchia esterna di persone che 
partecipano in misura secondaria alle attività della (arzqa, alla quale le 
lega un patto di fedeltà: queste persone costituiscono a un tempo una 
sorta di filtro e un supporto verso l'esterno, beneficiando all'interno 
dell'insegnamento spirituale che lordine dispensa; è questa una delle 
applicazioni del senso profondo di quello che è diventato un prover
bio d'uso corrente dell'Islàm: «Chi non ha un maestro, Satana è la 
sua guida». 

Elemento comune a tutte le (uruq è, come abbiamo detto, la tra
smissione dell'influenza spirituale. Questo atto, che è il rito fonda
mentale, è anche detto trasmissione della /.]irqa (il termine indica let
teralmente un mantello, o un pezzo di stoffa rattoppato o sbrindella
to, che il maestro impone contestualmente alla trasmissione della ba-
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raka sulle spalle del discepolo appena divenuto tale); essa richiama il 

concetto di /aqr, povertà alle cose di questo mondo, che deve caratte

rizzare la posizione e le aspirazioni del murid, il discepolo, che da 

questo momento diventa un /aqir, "povero" in spirito. Non tutte le 

organizzazioni iniziatiche vi ricorrono, e hirqa ha finito col designare 

il rito di aggregazione, indipendentement~ dal fatto che vi compaia o 

meno il pezzo di stoffa da cui prende il nome. A questo proposito, si 

parla in termini generali di due tipi di f]irqa; in realtà se ne annovera

no altri, ma questi due vengono citati più spesso, anche se non sem

pre ne viene data una definizione univoca; riportiamo qui quello che 

dice al proposito Sihab ad-din Abu I:Iaf~ 'Umar as-Suhrawardi (m. 

632/r234), una delle maggiori autorità del Sufismo dell'epoca e fon

datore della (ariqa Suhrawardiya: 

Sappi che vi sono due tipi di hirqa: la hirqa al-irada e la hirqa at-tabarruk. Il 

principio cui fannno riferimento i maestri nei confronti d~i discepoli è la !Jir

qa al-irada. La !Jirqa at-tabarruk è simile alla !Jirqa al-irada. La !Jirqa al-irada è 

per il discepolo vero, mentre la !Jirqa at-tabarruk è per chi gli è assimilato; e 

chi è assimilato a un gruppo ne fa parte 33 . 

Diverso è il regime di vita prescelto dalle varie organizzazioni: i mu

rid potevano essere tenuti a far vita cenobitica, studiando e vivendo 

in comune, oppure vivere per proprio conto, mettendo su famiglia; o 

ancora, potevano essere tenuti a vivere nel cenobio soltanto per un 

certo periodo. 
Molto presto le organizzazioni iniziatiche cominciarono a veder 

crescere il loro patrimonio, non ultimo quello immobiliare; numerose 

erano le donazioni, da parte di principi come di persone di ogni ceto, 

per lo stesso scopo che animava le donazioni, testamentarie e per 

contratto, colle quali la nobiltà medievale cristiana dotava chiese e 

monasteri: un investimento per l'ultima dimora. Le (uruq si dotarono 

di moschee, costruite spesso intorno alla tomba del fondatore, luogo 

di pellegrinaggio e di pie visite quale ricettacolo della baraka del san

to, cui si aggiungeva la madrasa, cioè la scuola, nella quale erano rica

vate sale di studio e di lezione, ma anche gli alloggi per maestri e 

discepoli, le cucine per sfamarli e, in taluni casi, anche centri di acco

glienza e ristoro per viandanti e visitatori, ed anche di cura; ciò in 

particolare grazie a un'istituzione tipica del mondo musulmano, il 

waqf, una sorta di fidecommisso che "congelava" un dato bene o fon

t di reddito, sottraendolo alla proprietà individuale e alle sue vicissi

tudini e destinandolo al bene pubblico, secondo le modalità decise 

d,tl suo istitutore. In tal modo, l'istituzione veniva provvista anche dei 
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m zzi finanziari necessari a sobbarcarsi le spese di un'attività che, in 

rti casi, diventava assai complessa. 
Una delle incombenze del murid, anche prima di diventare tale a 

tutti gli effetti, era quella di prestare servizio al maestro: era una for

ma di gratitudine per quello che questi faceva per lui, e allo stesso 

tempo era un modo di essergli costantemente vicino e apprendere. 

Nella nuova forma della (ariqa, il servizio si dilata proporzionalmente 

alle dimensioni di questa e si produce una ripartizione delle incom

benze, con una sorta di gerarchizzazione delle competenze e degli in

carichi; soprattutto là dove le condizioni ambientali lo consentono, 

come al di fuori delle città, la (ariqa costituisce di fatto in numerosi 

casi una comunità a parte, nella quale convivono generazioni di di

scepoli, colle rispettive famiglie. Proprio in virtù della particolare fra

ternità che la caratterizza, tale comunità si regge autonomamente ri

spetto alle istituzioni politiche cui in teoria è sottoposta; anzi, accade

va spesso che, là dove queste fossero assenti, fenomeno non raro nel

la lunga storia di molte regioni, fosse la comunità sufi, attraverso il 
suo sayb, a garantire quell'ordine altrimenti venuto meno. 

Lo sayb è il capo indiscusso della comunità così costituita, enor

me, grande o piccola che sia; ciò è naturale, essendo egli il solo tra

mite e veicolo per la realizzazione spirituale dei suoi discepoli, e spes

so per il benessere spirituale e psichico di tutti coloro che in un 

modo o nell'altro a lui sono legati. Egli può demandare le attività 

esteriori a qualcuno di sua fiducia, e progressivamente parte di quelle 

interiori a colui che egli designa come suo successore, nominandolo 

suo hali/a, "vicario". 
La scelta può cadere su uno qualsiasi dei suoi discepoli, di cui egli 

abbia saggiato la levatura spirituale e l'idoneità al magistero. Nella let

teratura agiografica sufi è per esempio diventato un tòpos il caso del 

discepolo, di solito ultimo arrivato, che il maestro tratta piuttosto bru

scamente; i condiscepoli più anziani, ma presuntuosi e poco perspicaci, 

leggono nell'atteggiamento del maestro la prova dell'inadeguatezza del 

nuovo arrivato e si sentono autorizzati a disprezzarlo e maltrattarlo; 

poi, come nella favola del brutto anatroccolo, sarà proprio il disprezza

to, colui che è stato buttato nell'angolo a essere invece imposto al cen

tro, a guida di tutti. La documentazione storica registra frequenti casi 

di successione ereditaria, comunque sancita da una designazione preli

minare, che non segue alcuna linea di precedenze prestabilita; altret

tanto numerosi sono forse i casi nei quali la successione non lo è: ten

deremmo a considerare appartenente a quest'ultima categoria il caso 

della successione suocero-genero - dare la propria figlia in sposa a un 

discepolo equivale, in fondo, ad un'investitura. Non sempre, tuttavia, 
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la successione avviene senza scosse. Successione ereditaria o meno, vi 
possono essere dei casi di contestazione, che talvolta si concludono con 
la divisione della tariqa. Può accadere che il maestro non abbia desi
gnato alcun successore o non abbia dato delle indicazioni univoche: di 
norma, in questo caso, i discepoli più anziani, ricorrendo anche a riti 
specifici, se necessario, provvedono alla designazione del nuovo fay~; 
anche in questo caso la situazione può dar luogo a divisioni e separa
zioni. Le cause possono essere molteplici, e non necessariamente ri
conducibili ali' ambizione o ali' avidità personale. Si osserva tuttavia 
come nessuna organizzazione iniziatica sia immune dal rischio di dege
nerazione e, quando ciò accade, la conseguenza è un progressivo svuo
tamento dei contenuti spirituali: diventa allora sempre più facile che vi 
si intrufolino preoccupazioni che poco hanno a che fare con gli scopi 
che ne hanno presieduto alla formazione e in tal caso la tariqa si tra
sforma in un centro di potere fine a se stesso, anche se il fenomeno 
appare assai meno frequente di quanto una pubblicistica non proprio 
disinteressata pretenda. 

La tariqa organizzata è un fenomeno che si è diffuso in tutto l' or
be islamico, senza eccezioni, adattandosi alle condizioni ambientali e 
affrontando le situazioni come si presentavano, offrendo soluzioni va
riegate ai singoli problemi, che possono anche sembrare contraditto
rie rispetto ad altre adottate, e non necessariamente da altri, in luoghi 
o tempi diversi, di fronte a un problema in fondo solo apparente
mente uguale. 

Molte organizzazioni hanno avuto uno sviluppo esclusivamente lo
cale o sono fiorite per breve tempo; altre hanno avuto una diffusione 
capillare in tutto il mondo islamico o hanno svolto un ruolo impor
tante nella storia della comunità musulmana, che le ha rese partico
larmente visibili e sono giunte fino ai giorni nostri. Anche a questo 
proposito si rende necessario fare una scelta e concentrare l' attenzio
ne su quelle che paiono, per varie ragioni, più rilevanti. 

LA QADlRÌYA 

~bd al-Qadir al-]ilani (m. 56 rl I I66) 

Come osservava, alla fine del XIX secolo, Louis Rinn: 

Nessun santo, in effetti, ebbe in così alto grado il potere di far miracoli, e 
ben pochi hanno dato luogo, dopo la loro morte, ad un tale numero di me
ravigliose leggende. 
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J n lutti i paesi musulmani si sente invocare il suo nome ad ogni istante: 
in aso di incidente, vittime ed astanti invocano istintivamente "nostro si
gnore l\bd al-Qadir!"; la donna nei dolori del parto, l'operaio che si piega 
sotto il peso accompagnano ogni sforzo con un energico "nostro signore 
t\bd al-Qadir! ", il che sempre li conforta, li sostiene e li consola. 

I mendicanti agli ingressi delle moschee, alle porte delle città, nei merca
ti, nelle strade, non chiedono mai l'elemosina senza far intervenire il nome di 
"nostro signore 1\bd al-Qadir ... 34. 

Alle origini di questa fama di intercessore, anche al di fuori degli ap
partenenti alla confraternita che a lui si richiama, ha certamente con
tribuito l'immagine che di questo personaggio ha tratteggiato l'agio
grafia, che allo stesso tempo costituisce una interessante illustrazione 
delle caratteristiche che la tradizione islamica, qui un tutt'uno colla 
tradizione sufi, riconosce a un santo. È l'immagine agiografica di l\.bd 
al-Qadir al-Jilani quella che ha lasciato nella tradizione islamica una 
traccia di dimensioni macroscopiche, dal XII secolo: è questa che con
tinua a manifestare la sua presenza in larghi strati della società mu
sulmana, come il passo che abbiamo riportato da L. Rinn documenta; 
e non si tratta di un fenomeno concluso con il secolo xrx, se ancora 
in anni recenti si è sentito il bisogno di scrivere dei testi in omaggio a 
questo santo 3 5 . 

È l'immagine che viene tramandata e ripetuta ancor oggi, sinte
tizzata da una iconografia ingenua, se si vuole, ma efficace, che ne 
ripropone in improbabili fattezze la figura di un uomo barbuto, in 
piedi in primo piano, con alle spalle un fiume e, dietro quello, uno 
sfondo di abitazioni che culmina nella cupola di un santuario, che 
non pretende riprodurre di necessità il santuario di Baghdad costrui
to intorno alla sua tomba; il santo non indossa un rozzo mantello di 
lana, ma abiti tradizionali eleganti, il capo coperto dal turbante; dalla 
mano destra pende un tasbi~, il rosario musulmano a roo grani, che 
allude alla preghiera, ai nomi di Dio e anche al rituale del Sufismo; 
nella mano sinistra regge due libri, che l'osservatore è libero di inter
pretare si tratti del Corano e della Sunna, dei libri dell'Autore o sem
plicemente di un'allusione alla scienza. 

l\.bd al-Qadir al-Jilani nasce nel 470/ro77 nel Jilan da una fami
glia che vanta discendenza dal Profeta, attraverso ambedue i figli di 
l\li b. Abi Talib e di Fatima az-Zahra', la figlia del Profeta: I:Iasan e 
I:Iusayn; questa discendenza è sia patrilineare sia matrilineare. Inoltre, 
egli annovera tra i suoi antenati anche Abu Bakr a~-Siddiq; quindi 
ambo i capostipiti delle maggiori linee di f:?irqa. La sua esistenza è 
costellata di prodigi, a partire dal giorno stesso della sua nascita, av-
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venuta nel mese di ramacf,an, in cui il musulmano deve digiunare: e il 
piccolo l\bd al-Qadir rifiutò il latte fino al tramonto, e così nei giorni 
seguenti, finché, a fine mese, essendo il cielo velato e non potendo 
perciò scorgere i segni della luna nuova e del nuovo mese, gli abitanti 
del luogo si rivolsero alla madre per sapere se il piccolo avesse rifiu
tato o meno il latte. Voci e apparizioni lo spingono a lasciare il borgo 
natìo e a raggiungere la capitale dell'impero, Baghdad. Alla fine, col 
sofferto permesso della madre, rimasta vedova e con qualche diffi
coltà finanziaria, parte al compimento dei diciott'anni. Per via, la sua 
carovana viene assaltata dai briganti; potrebbe cavarsela, perché il suo 
non esaltante peculio è cucito all'interno dell'assai poco appariscente 
abito che indossa; ma, quando uno dei briganti gli chiede se abbia 
del denaro, più per abitudine che per convinzione, il giovane rispon
de di sì e dice anche dove lo tiene; l'ammissione, esplicitamente moti
vata con l'impegno a dire sempre la verità, ha la conseguenza di con
vertire il brigante e tutta la sua masnada all'ascesi. Giunto a Baghdad, 
il giovane l\bd al-Qadir è impedito, secondo una versione, dall'en
trare in città da al-Ijiçh, che gli ordina di cercarsi un alloggio tra le 
rovine che circondano lopulenta capitale dei califfi e di restarci per i 
successivi sette anni. Secondo un'altra versione, sono le sue disperate 
condizioni finanziarie ad impedirgli di trovare un alloggio in città. Il 
suo luogo di peregrinazione ed esilio, nel quale soffre solitudine, ten
tazioni e fame, ruota attorno ad al-Mada'in, l'antica Seleucia-Ctesi
phon, già capitale dei Seleucidi prima e dell'impero sasanide poi, le 
cui rovine costituiscono un tòpos della letteratura ascetica, per l'ovvia 
comparazione tra le glorie del passato e la miseria del presente, all'in
segna del "sic transit gloria mundi". Il senso di tutto questo sta nella 
forgiatura della sua personalità, punto di partenza indispensabile per 
la missione che gli è stata affidata; è egli stesso a dirlo: 

ho durato giorni nei quali non chiedevo cibo; un tale mi incontrò e mi diede 
una borsa nella quale vi erano dei dirham 36 , e con una parte di essi acquistai 
del pane bianco e del ~abz~ 37 , e mi sedetti a mangiarlo. Ed ecco che appar
ve un cartiglio sul quale c'era scritto: «lddio Altissimo dice in uno dei Suoi 
Libri che sono stati fatti scendere: "Ho stabilito le passioni per quelle deboli 
tra le Mie creature, perché ci si esercitino per compiere gli atti di obbedien
za; quanto ai forti , le passioni non son per loro"». Lasciai il cibo e me ne 
andai ... 

Non avevano effetto su di me i gravi fardelli , tali che, se fossero imposti 
alle montagne, queste fenderebbero; e quando i pesi moltiplicavano su di me 
e il mio fianco si piegava a terra e si contorceva, [pensavo al versetto che 
dice]: <<E certo con la difficoltà arriva la facilitazione; sì, con la difficoltà arri-
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va la facilitazione» 3
8

; quindi sollevavo il capo e si disperdevano via da me 
questi pesi ... 

Il mio abito era una jubba di lana, e portavo in testa un pezzo di stoffa; e 
camminavo a piedi nudi in mezzo alle spine e altrove; mi nutrivo di carrube 
e di legumi avanzati, e di foglie di lattuga cresciute sulla riva del fiume. E 
non ho smesso di tenere sotto controllo la mia anima individuale, con la lot
ta interiore, fino a quando mi giunse il ~al da parte di Dio Altissimo; e 
quando mi colse, gridai e vagai come un folle a caso, ed era lo stesso che 
fossi nel deserto o in mezzo alla gente, e facevo vedere d'essere muto e paz
zo; mi portarono in manicomio; e mi colse una serie di ~al, e morii. Portaro
no il lenzuolo funebre ed arrivò il lavatore di cadaveri; mi misero sul ripiano 
da lavaggio per lavarmi, e se ne andarono. E mi alzai 39 . 

È a questo punto che matura la sua decisione di abbandonare la cit
tà, e avviene l'incontro con al-Ijaçlir nella forma che abbiamo detto. 
La "via purgativa" del santo non è tuttavia terminata, almeno appa
rentemente; dopo qualche vicissitudine incontra lo fayf] I:Iammad ad
Dabbas (m. 525/rr3r), che sarà suo maestro; è un incontro che il 
racconto agiografico lascia intendere essere stato combinato in cielo. 
Anche nel caso di 1\bd al-Qadir, che ha finora studiato le scienze es
soteriche, e in particolare il diritto, si ripete il caso del maestro parti
colarmente severo, che pare divertirsi a maltrattarlo, presto imitato 
dagli altri discepoli, che lo respingono considerandolo un estraneo al 
gruppo; ed anche in questo caso, il maestro li rimprovera: 

Voi cani!, Perché lo maltrattate? Per Dio, non c'è nessuno tra voi che gli sia 
pari; io l'ho trattato male solo per metterlo alla prova, e vedo che è una 
roccia 40 . 

Un passo ulteriore è costituito dall'incontro con il Polo del tempo, 
Yusuf al-Hamadani (m. 535/r140), dal quale viene spinto a iniziare la 
sua attività di predicatore. Egli comincia così a predicare, raggiungen
do in breve tempo una tale fama da non trovare altro posto capace di 
contenere i suoi uditori che la mu~allii, il grande spiazzo, fuori dalle 
mura cittadine, nel quale si svolgevano le grandi riunioni di pubblico, 
religiose o meno. A proposito di questi sermoni, che riportavano ogni 
volta sulla retta via centinaia di persone, la tradizione ricorda come il 
santo avesse la capacità di commuovere l'uditorio anche raccontando 
le cose più banali: la sua parola penetrava nei cuori dei presenti con 
una immediatezza miracolosa. 

I suoi agiografi hanno raccolto decine di testimonianze sull suv 
capacità di percezione dei pensieri più riposti dell'uditorio, di mi si 
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serviva per dare avvertimenti e consigli che raggiungevano il destina
tario inavvertiti agli altri. 

Esperto giurisperito, risolveva questioni che avevano sconfitto la 
sagacia degli altri dottori della Legge. 

In sostanza, riuniva in sé la massima competenza nella scienza re
ligiosa essoterica. Sul versante esoterico, i suoi miracoli e la sua pre
senza contemporanea in più luoghi, assai distanti tra di loro e davanti 
a numerosi testimoni, sono prova del suo grado di realizzazione spiri
tuale. Quindi egli divenne il Qutb, (( il Polo", colui che realizza nel 
tempo il detto divino espresso in questo versetto coranico: 

E quando il tuo Signore disse agli Angeli: «Stabilirò un vicario m 
terra» 4 I. 

Il momento dell'ascesa di l\bd al-Qadir al-J1lan1 a questo grado della 
gerarchia esoterica nell'Islàm è rappresentato dalla pronuncia da par
te sua della frase «Questo mio piede sta sul collo di tutti i santi di 
Dio Altissimo», che diventerà per così dire il motto del santo fonda
tore della Qadir1ya. La tradizione agiografica ci dà questa descrizione 
dell'avvenimento: 

E non rimase alcun santo di Dio Altissimo in Oriente o in Occidente, oltre 
la montagna, nel mare Oceano o nel monte Qaf 42 che non piegasse il collo, 
salvo un solo uomo a I~fahan, che non si comportò in modo corretto con il 
maestro, e cui fu tolto il suo stato. Hanno riportato la notizia che, nei paesi 
del Maghreb, lo sayg Abu Madyan 4 3 piegò il collo, e gli astanti gliene chie
sero la ragione, ed egli rispose: «Il mio signore, lo sayg 1\bd al-Qadir ha 
affermato in questo momento "Questo mio piede sta sul collo di tutti i santi 
di Dio"» 44 . 

Nel brano citato si possono cogliere allusioni ad Adamo e alla sua 
proclamazione a vicario di Dio in terra; e l'ignoto contestatore di I~
fahan assume venature sulfuree. 

La tradizione agiografica sottolinea il fatto che l\bd al-Qadir al
Jilan1 fu uno dei discendenti dal Profeta ad assurgere al rango di 
Qutb: tra gli altri vi furono Al,imad ar-Rifa'I, Abu 'l-Ijasan as-Sa_dill 
(m. 656/r258), Al,imad al-Badaw1 (m. 675/r276) e Ibrahim ad-Dasuq1 
(m. 676/1277-78) 45. 

Il valore emblematico della figura del santo di Baghdad sta nel 
fatto che a lui viene attribuito il possesso di tutte le qualifiche di ec
cellenza di cui un uomo possa essere rivestito nella società islamica 
tradizionale, nel dominio essoterico come in quello esoterico. Questa 
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carattensuca della sua immagine agiografica è in un certo contrasto 
con quella della cronaca storica, che almeno nei primi decenni dopo 
la sua morte parrebbe dipingerlo come un predicatore piuttosto noto 
e una persona dedita a pratiche ascetiche, ma nulla più; la natura del
l'insegnamento esoterico, come anche una più attenta analisi delle 
fonti tendono ad attribuire maggior rilievo alla tradizione che lo vuo
le maestro di ta~àwwu/ e fondatore di (ariqa. 

In ogni caso, il ruolo di 'Abd al-Qadir al-Jilani nel Sufismo sem
bra essere stato essenzialmente di presenza: benché non si parli di lui 
come di un rinnovatore del suo secolo, la sua figura di predicatore è 
senz'altro legata, vista l'insistenza sulle conversioni da lui operate, a 
un'azione di rinnovamento quantomeno morale. Dal punto di vista 
della dottrina del Sufismo, egli non ha lasciato grandi trattati di me
tafisica. Diverso è il caso dei testi che vanno sotto il suo nome, ma 
che potrebbero essere stata opera di un qualche suo discepolo: tra 
questi, in modo particolare si segnala il Sirr al-asriir, "Il segreto dei 
segreti" 46 . 

A questo proposito, va detto che non è affatto un fenomeno raro 
che un trattato composto da un discepolo venga attribuito al suo 
maestro, o a un anello più lontano della silsila, soprattutto se si tratta 
del fondatore della (ariqa. A parte il caso abituale del discepolo che 
si appunta accuratamente tutti gli insegnamenti del maestro, per poi 
sottometterglieli per una necessaria revisione, nel quale la paternità 
effettiva dello scritto non appartiene al suo estensore, ma al maestro 
stesso, c'è il caso di trattati dottrinali scritti da un discepolo anche 
anni dopo la morte del maestro, ma che tutta la tradizione della con
fraternita gli attribuisce, con il pieno consenso, e lusingato, dell'auto
re "storico". Questo accade perché, in questo ambiente, tutto quello 
che il discepolo sa ed è, è perché gli viene dal maestro, che rappre
senta rispetto a lui la totalità della conoscenza e della dottrina di cui 
egli ha fruito, per così dire, di riflesso: tutto quello che egli possiede, 
egli già lo possedeva; in proprio si possono possedere soltanto gli er
rori, perché sono quelli a essere individuali. 

La tariqa 

Considerata da molti come la prima tariqa organizzata nella storia 
dell'Islàm, la Qadiriya prende il nome da 'Abd al-Qadir al-Jilani, alla 
cui paternità si richiama: egli ne è lo stipite e il punto di riferimento 
obbligato della silsila di ogni discepolo. Questa la silsila che risale 
fino ad al-Junayd: 
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'Abd al-Qadir al-Jilan1 (m. 56r/n66) 

Abu Sa 'id Mubarak al-Mu~arram1 al-Ma!,12umI (m. 528/rr34) 

Abii 'l-I:Iasan 'Ali al-KursI al-HakkarI (m. 486/ro93) 

Abu '1-Faraj Mu~ammad at-Tartiis1 (m. 447ho55) 

Abu '1-Fac;il 'Abd al-Wa~id at-TamimI (m. 425/ro34) 

( l\.bd al- 'Azfz at-Tam1m1) 

Abu Bakr Mubammad as-SiblI (m. 334/945) 

Abu 'l-Qasim al-Junayd (m. 298/910) 

Il quinto e il sesto anello della catena dall'alto potrebbero essere ine

satti; l\bd al-1\ziz at-TamimI è citato solo in alcune, e in altre si parla 

solo di Abu '1-F açll, che talora viene chiamato l\bd al-Wa}:iid e talora 

l\bd al-Wahhab e che viene detto figlio di l\bd al-1\ziz; poi, da al

Junayd, la linea preferita nella silsila della (ariqa, quella di solito ri

portata nei documenti, passa per Basan al-Ba~rI. Sono linee di birqa 

alidi, ma, attraverso Abu '1-Basan l\II al-HakkarI, vi è anche la di

scendenza spirituale da 'Umar. 

Dal punto di vista storico, gli inizi della (ariqa Qadiriya ci sono 

sostanzialmente sconosciuti. La tradizione afferma che, alla morte del 

fondatore, la successione nella madrasa fu raccolta dal figlio l\bd al-

1\ziz (m. 602/r205-06); egli ed il fratello l\bd ar-Razzaq (603/ 

1206-07) furono i primi, stando al più tardo e non troppo benevolo 

l\bd ar-Ra}:iman al-WasitI (m. 743/r343), a diffondere la via del geni

tore. Il primo dei due lo fece a Baghdad, dov'è rimasto fino ai giorni 

nostri il centro della confraternita, riconosciuto per tale anche quan

do, con una forse lenta ma certo continua penetrazione in tutte le 

regioni del mondo islamico, la (ii)zfa qiidiriya si divise di fatto in una 

serie di (uruq autonome. 
Il complesso originario di Baghdad si ingrandì man mano che, col 

diffondersi della fama del santo, aumentavano i pellegrini provenienti 

da tutto il mondo musulmano, alla ricerca della baraka di colui che 

divenne probabilmente il santo più popolare dell'Islàm; col tempo di

ventò un importante santuario che, dopo i danni subiti in occasione 

della conquista mongola di Baghdad del 1258, riprenderà le sue fun

zioni e sarà restaurato, con la ricostruzione della moschea nella sua 

forma attuale, dal sultano ottomano Siileymàn (r520-r566). 
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Lo fayh 'Abd al-'Az1z inaugurò una successione ereditaria, di pa 
dre in figli~, con qualche eccezione collaterale, sempre tuttavia all 'in
terno della famiglia, fino ad oggi, che ha assicurato la reggenza della 
(ariqa dal suo centro di Baghdad. Dall'epoca del sultano Siileyman, i 
suoi discendenti, gran maestri dell'ordine qadirita, si vedranno attri
buire anche il titolo e le mansioni di naqib al-afrii/, "capo dei nobili", 
di Baghdad e del suo distretto. I nobili in questo caso sono i discen
denti dal Profeta, il cui naqib veniva sempre scelto all'interno del loro 
novero. Tra le mansioni del naqib al-afriif c'era anche quella di rico
noscere la legittimità dei pretendenti al rango e al trattamento di di
scendenti dal Profeta: anche questo titolo, ereditario, restò nella fami
glia fino alla fine dell'impero ottomano, passando al regno di Iraq nel 
corso del secolo scorso, nel quale alcuni esponenti della famiglia han
no rivestito importanti cariche politiche e istituzionali. 
_ Degli altri figli di 'Abd al-Qadir, Saraf ad-din Abu M~mad 

'Isa 'Abd ar-Ral,lman (m. 673/r177) diffuse l'obbedienza qadirita in 
Egitto, dove ebbe un gran numero di discepoli, mentre piya, ad-din 
Abu Na~r Musa (m. 618/r221) la diffuse nella regione di Damasco. 
Gli altri figli si dedicarono piuttosto agli aspetti essoterici della reli
gione, occupando anche cariche pubbliche. Altri discepoli trasmisero 
la dottrina del maestro in altre regioni, tra cui lo Yemen. La tradizio
ne attribuisce invece a dei mercanti la diffusione del culto di 1\.bd al
Qadir in Asia Centrale e nel Caucaso, aprendo la strada alla diffusio
ne della confraternita, soprattutto nel secondo. 

Gli storici rilevano la figura di un pronipote del fondatore, Abu 
Sulayman Da,ud (m. 688/1289), che era noto a Baghdad come fayg 
al-muridin, cioè maestro di aspiranti alla realizzazione spirituale; è da 
questo momento che, secondo alcuni, si data la presenza pubblica 
della Qadiriya e inizia la sua espansione: nel xrv secolo si parla di 
nuovi centri aperti in Siria; quindi, tra questo secolo e il successivo, 
in Turchia da una parte, e nel Corno d'Africa e verso il Maghreb 
dall'altra. Dall'inizio del xv secolo la (ariqa si diffonde in India, di
ventando una tra le maggiori nel secolo successivo, all'epoca dell'im
pero moghul (1526-1858): qui essa si configura come una via di afriif 
Questo termine viene solitamente usato nelle regioni di più antica 
islamizzazione per indicare i discendenti dalla tribù del Prof eta, i Qu
rays, o, più particolarmente, dal suo clan, gli Hascimiti; in senso tec
nico genealogico, invece, designa i soli discendenti dal Profeta, e più 
pesso quelli attraverso suo nipote I:Iasan. In India, invece, il termine 

si è allargato fino a indicare praticamente tutti quei gruppi musulma
ni che sono entrati in India con le conquiste e sono venuti a costitui
r qualcosa di assai simile a una casta. Dall'India, la tariqa si espan-
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derà più a oriente, nella penisola malese, nell'arcipelago della Sonda e 
oltre. 

In alcune zone, la Qadiriya si trovò a competere con la Naqsban
diya, cedendo o conquistando terreno rispetto a essa a seconda delle 
circostanze. È il caso del subcontinente indiano, della Siria, della re
gione caucasica e del Kurdistan; nel mondo tataro non vi sarà invece 
competizione, la Naqsbandiya mantenendo un'indiscussa supremazia. 
Si segnala tuttavia anche il caso di una sorta di fusione tra queste due 
vie, nella (ariqa Qiidiriya wa Naqsbandiya fondata da A}:imad Ijarib 
(m. 1289-1292/r873-1875), originario del Borneo, ma vissuto a lungo 
alla Mecca: la sua (ii)i/a, che fonde elementi rituali prevalentemente 
delle due da cui prende il nome, è diventata probabilmente quella 
che vanta al giorno d'oggi il maggior numero di discepoli nell' arcipe
lago indonesiano. 

l\bd al-Qadir al-JilanI svolse sul piano esteriore una funzione di 
rinnovamento morale dei suoi concittadini, facendosi carico, attraver
so la sua attività di predicatore, anche della loro istruzione essoterica. 
Nel suo caso si è trattato di una funzione eminente, data la sua di
gnità spirituale e funzionale di santo. La tariqa da lui originata ne ha 
mantenuto l'eredità anche in questo campo, svolgendo, nelle circo
stanze in cui si è trovata a operare in certe zone, una funzione analo
ga di sostegno all'ortodossia essoterica. Non è un fenomeno raro, né 
limitato a questa confraternita, come già s'è detto: nel corso della sto
ria, l'organizzazione iniziatica si è trovata tutto sommato abbastanza 
spesso nella necessità di sopperire alla carenza di istruzione, protezio
ne e sostegno della popolazione di un determinato luogo o regione. 

Questa azione diventa evidente nella zona dell'attuale Congo, 
dove la penetrazione della confraternita, avvenuta verso il XVIII seco
lo, a partire da Ujiji, sulla riva opposta nel lago Tanganyka, nell'attua
le Tanzania, trovò una popolazione la cui preparazione religiosa era 
meno che elementare; i qadiri si assunsero anche l'insegnamento reli
gioso di base, accanto all'istruzione della confraternita, attraverso l'o
pera di suoi aderenti nei villaggi, che furono chiamati mwalimu, 
"maestro" nella lingua swahili; il termine finì per diventare sinonimo 
di marabutto, muta!fàwwzf 

Altro caso analogo, ma in circostanze diverse, fu quello che si 
profilò nel secolo scorso con I' occupazione sovietica nel Caucaso e 
nell'Asia Centrale. La Qadiriya arrivò nella regione nella prima metà 
del xrx secolo, in un'area in cui già era presente la N aqsbandiya. 
Quest'ultima guidò la resistenza contro l'invasione zarista e successive 
rivolte contro I' occupazione russa, alle quali parteciparono anche i 
qadiri. Dopo la rivoluzione e la sovietizzazione di quelle regioni, le 
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due confraternite si trovarono a dover ovviare alla politica antireligio
sa perseguita dalle autorità sovietiche, che avevano progressivamente 
sostituito i rappresentanti delle religioni essoteriche con nuovi ele
menti sfornati dalle scuole religiose poste sotto il controllo ideologico 
del partito comunista. La popolazione negò abbastanza presto fiducia 
a questi personaggi, isolandoli e rivolgendosi invece alle confraternite, 
la cui stessa struttura, e in particolare quella della Qadiriya, meno ap
pariscente all'esterno, meglio si prestava a tenere i fili di una comuni
cazione per forza di cose clandestina: fu comunque il Sufismo a man
tenere in vita qui, dove in pratica l'adesione alla confraternita era di
ventata un fatto di nascita, clanica o tribale, una continuità della reli
gione alla quale non erano estranei nemmeno alcuni capi politici lo
cali, come le accuse di "mafia" sovente lanciate dalla stampa di regi
me dell'epoca lasciano trasparire. 

Caratteristica comune delle numerose scuole di questa___Yia è il ri
tuale che corrisponde a quello che la tradizione pone sotto il nome 
del fondatore; questo non è diverso da quelli della maggioranza delle 
altre Vie iniziatiche, di cui si parlerà nel capitolo dedicato alla dot
trina. Data la vastità del territorio sul quale si trovano gruppi qadirI, 
è ovvio che vi si siano introdotti adattamenti: ad esempio, il rito del 
passaggio dell'influenza spirituale prevedeva alle origini l'effettiva im
posizione della ljirqa sulle spalle del neofita; questa pratica non si è 
conservata sempre e dovunque, e di fatto, in più casi, si è ridotta a 
una semplice stretta di mano. 

Vi sono anche, come nel caso, già accennato, della Qadiriya wa 
Naqsbandiya indonesiana, delle branche della (ariqa madre che han
no accentuato le loro caratteristiche peculiari rispetto all'ordine da 
cui provengono e, come già abbiamo detto in termini generali, si 
sono dotate di un nuovo nome, aggiunto o meno a quello di Qadi
riya. Tra queste, va segnalata in modo particolare la Muridiya, il cui 
maestro eponimo, Amadu Bamba (m. 1345/r,927), fu iniziato nella 
Qadiriya intorno al 1889 da un discepolo di Sayh Sidiyya Baba (m. 
l344/r926), che lo nominò muqaddam. Amadu Bamba non rivendicò 
mai di avere fondato una tii'zfa separata, anche se molte particolarità 
della Via che da lui prende forma ne fanno un gruppo assai ben ca
ratterizzato. Il "Servo dell'Inviato di Dio", come Amadu Bamba si fa
ceva chiamare, reclutò i suoi discepoli dapprima nelle campagne se
negalesi e poi nelle città. Dopo un periodo di scontro colle autorità 
coloniali francesi, che condussero alla sua deportazione, dal 1907 ini
ziò un nuovo sviluppo della Muridiya, che divenne una sorta di Stato 
nello Stato, organizzando i discepoli anche economicamente, nella 
coltura intensiva dell'arachide; essi appartengono per lo più alle classi 
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popolari, delle cui esigenze sul piano sociale e politico l'istituzione si 
è spesso fatta portavoce. Oggi il muridismo, come viene chiamato, 
mantiene un forte legame tra i suoi membri e tra questi e il maestro, 
legame che assicura coesione e mutua asistenza non soltanto nelle re
gioni originarie del Senegal, ma anche in terra di immigrazione: una 
forma di continuità tra i due domini che ripete, in modalità nuove, 
quella che caratterizzò il fondatore della tariqa madre. 

Oggi la Qadiriya continua a essere una delle maggiori organizza
zioni iniziatiche islamiche, anche se, come tutte le altre, subisce i col
pi di una de-spiritualizzazione dell'esistenza quotidiana che pare esse
re il portato comune delle varie forme di modernismo. 

LA RIFA'iYA 

Il fondatore della tariqa fu Abii 'l-1\bbas Al;mad ar-Rifa'i Non si sa 
molto della sua vita; dal punto di vista agiografico, si notano degli 
elementi in comune con 1\bd al-Qadir al-J1lan1: ambedue discendono 
dal Profeta attraverso ambo i figli di Fatima; ambedue furono prota
gonisti dello stesso prodigio, rifiutando, in età da allattamento, di 
bere il latte fino al tramonto nel mese del digiuno; ambedue furono il 
Qutb dell'epoca. Nacque intorno al 500/r 106 ad al-Bata)il;, nel Sud 
dell'Iraq, dove visse e dove sorse il centro della confraternita che da 
lui prese il nome. 

Tra i prodigi (kariimiit) che lo riguardano, e che ne definiscono il 
rango spirituale, ricordiamo il seguente, avvenuto in occasione del 
suo pellegrinaggio alla Mecca, compiuto nel 555/u60: 

Quando fece il pellegrinaggio - Iddio sia soddisfatto di lui -, e si soffermò 
sulla nobile tomba [del Profeta a Medina], recitò: 

«Quand'ero lontano mandavo il mio spirito 
a baciare la terra da parte mia, ed esso era il mio sostituto. 
Adesso che ci siamo in carne ed ossa, 
tendi la tua destra, e con essa rendimi felice il labbro» 

e la nobile mano uscì dalla tomba, ed egli la baciò davanti a tutti 4 7 • 

Il destino di Al;mad ar-Rifa'I e della sua (ariqa si è incrociato spesso 
a quello della Qadiriya: alcuni hanno ritenuto che la sua taVa ne fos
se un'emanazione, mentre altri parlano di una silsila famigliare rice
vuta da uno zio materno di Al;mad ar-Rifa'I, su cui poi si sarebbe 
inserita la nuova Via. Quella che segue è in ogni caso la catena uffi
ciale dei maestri del santo di al-Bata)il;: 
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i).hmad ar-Rifa 'i .___________ 
Musa al-WasirI al-QarI (m. 330/932) Man~ur al-Bara,il;ii (m. 540/r145) 

Abii Bakr Sib~ (m. 334/945~ 
Abu '1-Qasim al-Junayd 

Sari as-Saqaçi 
+----___ 

Ma 'ruf al-Karhi _______. ~ 
I:Iabib al-1\jami 'Ali ar-Ric;la 

I:lasan al-Ba~r! 

'Ali b. Ab! Talib 

Musa al-Ka?im 

Ja'far a~-Sadiq 

~mad al-Baqir 

'Ali Zain al- 'Àbidin 

al-I:Iusayn b. 'Ali 

Si tratta di una silsila alide; la catena di sinistra è quella indicata come 
primaria; quella di destra riporta, nella sua parte cronologicamente ini
ziale, la linea di birqa che comprende gli imam sciiti; vi è poi una linea 
che da al-Junayd arriva allo zio materno di A}:imad ar-Rifa'I, Man~iir 
al-Bata'i}:iI, attraverso degli anelli che non sono stati riportati. Esistono 
altre silsile, in ogni caso secondarie rispetto a questa. 

Anche questa tii'zfa ha trasmesso il magistero in linea ereditaria, 
mantenendo la sede centrale nei pressi di al-Bata'i}:i; ed anche in que
sto caso, come in quello della Qadiriya, i discendenti del fondatore 
hanno cumulato anche la carica di naqib al-asriif per la regione di 
Ba~ra. 

La tariqa ebbe una grande diffusione nel mondo arabo, in Iran e 
in Turchia, e di lì nei Balcani ottomani; dal xv secolo si è stabilita in 
India, dove i suoi aderenti vengono additati come fakir, termine che 
ha assunto in quelle regioni un senso diverso da quello che ha nelle 
zone centrali dell'Islàm, dov'è sinonimo di muta~àwwi/; qui il termine 
sembra alludere più ai fenomeni che siamo soliti chiamare di fachiri
smo: gli aderenti alla tariqa in quelle regioni sono infatti spesso men-
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dicanti girovaghi, appartengono quindi alle caste basse. In parte, al

meno, un reclutamento tra le classi lavoratrici sembra costituisca una 

delle sue caratteristiche anche in numerose zone del mondo arabo. 

La caratteristica principale di questa (iirzqa sta nelle pratiche che 

ne accompagnano le riunioni di celebrazione del d.ikr; ce ne dà una 

descrizione da testimone oculare Ibn Ba nu ta: 

E quando fu trascorso il tempo della preghiera del pomeriggio, si suonarono 

i tamburi e i daff 4 8 e i fuqarii, 4 9 presero a danzare; quindi fecero la pre

ghiera del tramonto, ed offrirono il pasto, consistente in pane di riso, pesce 

e datteri; tutti mangiarono; quindi fecero la preghiera della notte, e presero a 

fare il d_ikr, collo fayb A}:imad che sedeva sul tappeto da preghiera che era 

stato del suo antenato, che abbiamo menzionato più sopra 50 ; quindi comin

ciarono il samiic 51 . Avevano predisposto dei carichi di legna da ardere, e le 

diedero fuoco, ed entrarono a danzarci nel mezzo; e chi ci si rotolava in 

mezzo, e chi ne mangiava direttamente colla bocca, finché lo spensero del 

tutto. Questo è il loro costume: la tii,zfa A}:imadiya 52 è caratterizzata da que

ste pratiche: tra di loro c'è chi prende un grosso serpente e gli addenta la 

testa fino a mozzargliela 5 3 . 

Questi fenomeni non sono una caratteristica esclusiva della Rifa'Iya, e 

sono state avanzate diverse ipotesi per darne una spiegazione: quella 

della mortificazione del corpo, per il contesto nel quale esse hanno 

luogo, appare poco convincente; questi fenomeni potrebbero essere più 

plausibilmente imputati allo stato di ebbrezza indotto dal rito colletti

vo, nel quale tutti i partecipanti sono coinvolti, sia pure a diversi livelli 

corrispondenti allo stato di ciascuno, e quindi danno libero sfogo ad 

atti e comportamenti che in condizioni normali sarebbero impossibili. 

Di segno diverso sembra essere invece una pratica che caratterizza 

una branca derivata dalla Rifa'Iya, la Sa 'diya o Jibawiya, fondata in 

Siria da Sa'd ad-din al-JibawI as-SaybanI (m. 736/1335); si tratta della 

dawsa, una pratica che la leggenda vuole sia stata introdotta dal figlio 

del fondatore, Sayg Yunus, quando si trasferì al Cairo diffondendovi 

la sua taVa: gli chiesero di dimostrare la sua santità attraverso un 

prodigio; egli fece disporre lungo un percorso dei bicchieri e altri 

contenitori di vetro passandoci poi sopra a cavallo senza scalfirne 

nemmeno uno. Dopo Sayg Yunus ai vetri furono sostituiti i discepoli, 

e la dawsa divenne pubblica manifestazione in occasione delle grandi 

feste, a dimostrazione a un tempo della dedizione dei discepoli e del

la baraka del maestro; fu abolita dalla legge nel r88r. 

Tra le (uruq derivate dalla Via madre possiamo citare un caso ab

bastanza interessante, soprattutto in presenza di una certa tradizione 

di competizione che avrebbe caratterizzato i rapporti tra Rifa'Iya e 
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Qadiriya, e di cui i punti in comune delle biografie, certamente agio
grafiche, dei due fondatori ne sarebbero un riflesso. Si tratta della 
Qadiriya-Rifa'Iya, nata all'inizio del secolo scorso dalla collaborazione 
tra due maestri delle due confraternite: sayl] Mu}:iammad al-An~arI, 
rifa'I, che annoverava tra i suoi antenati sia A}:imad ar-Rifa'I, sia L\bd 
al-Qadir al-JilanI; e fayh L\bdallah HasimI, qadiri Quest'ultimo iniziò 
alla Qadiriya il primo ;_ lo mandò a Ìstanbul, a rimettere in piedi una 
vecchia tekke 54 del quartiere stanbulino di Kas1mpa~a. Il quinto mae
stro della tariqa, sayl] Taner Ansari Tarsusi, che raccolse la successio
ne nel 1993, ha trasferito la sede negli Stati Uniti, anche se la vecchia 
tekke di Istanbul continua a operare sotto la guida di un balifa. 

LA S.l\QILIY A 

La tii'zfa prende il nome da Abu 'l-Ijasan l\li@ilI (m. 656/r258), 
marocchino di nascita e discendente dal Profeta attraverso suo nipote 
ljasan b. 1\11; come abbiamo visto, è uno dei membri di questa fami
glia che rivestirono il rango di Qutb. La sua "carriera" spirituale co
mincia con il viaggio che lo porta ancor giovane a Tunisi; sembra sia 
qui che abbandona la sua prima pratica, l'alchimia, perché richiede 
manipolazioni impure. Avviene qui il suo incontro fondamentale con 
al-IJi~r, che gli impartisce una lezione di umiltà: in quell'epoca, a Tu
nisi c'era la fame, e Abu 'l-Ijasan desiderò fare qualcosa per sollevare 
le condizioni dei bisognosi; una voce lo invita a guardarsi in tasca, e 
ci trova del denaro con cui acquistare del pane; il fornaio , vedendo 
l'abito di foggia marocchina del giovane, teme di aver a che fare con 
un falsario e, per dargli il pane, anziché i soldi esige in pagamento 
alcuni effetti personali; avuto il pane, Abu '1-Ijasan lo distribuisce, e 
poi si avvia verso la porta della città, per andarsene. Qui incontra 
uno sconosciuto, che lo rassicura sulla bontà dei soldi che ha in ta
sca; in effetti, tornato dal fornaio, Abu 'l-Ijasan si vede accettare i 
soldi e rientra in possesso dei suoi effetti personali. Il venerdì succes
sivo, alla preghiera comunitaria nella moschea della Zaytuna, si trova 
accanto lo sconosciuto incontrato alla porta della città, che gli si pale
sa per al-IJi~r e gli fa notare che lui, Abu 'l-Ijasan, così desideroso di 
sovvenire ai bisogni delle vittime della carestia doveva sentirsi più ge
neroso del Generoso: doveva pensare che se Iddio avesse voluto, 
avrebbe provveduto; e se le cose sono andate come sono andate, è 
perché Iddio sa meglio di chiunque quale sia la cosa migliore per tut
ti e per ciascuno. Detto questo, scomparve. 

Ahu 'l-Ijasan fece quindi il pellegrinaggio alle città sante, per poi 
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raggiungere l'Iraq, alla ricerca del Qu(b. Arrivatoci, si sentì dire eh 

doveva tornarsene indietro, nel suo paese; e lì infatti lo trovò, nella 

persona di l\bd as-Salam b. Masis (m. 625/r228), al quale gli agiografi 

aggiungono la qualifica af-Sarl/ al-F-Jasani, cioè discendente dal Profeta 

attraverso suo nipote al-I:Iasan. L'insistenza sulla qualifica di discen

dente dal Profeta, che abbiamo visto anche a proposito degli altri due 

fondatori di (arzqa di cui abbiamo parlato, sottolinea la speciale dignità 

del santo, che coniuga nella sua persona tutti gli elementi di spiritualità 

derivati dal Profeta, quello attraverso la trasmissione spirituale della 

baraka e quello attraverso la trasmissione fisiologica della baraka perso

nale del Profeta; quest'ultima si può dire quasi richiami virtualmente la 

prima, la quale rivivifica la seconda. È probabilmente questa la ragione 

per cui, nel racconto agiografico, l\bd as-Salam b. Masis accoglie colui 

che diverrà subito suo discepolo con queste parole: 

«Benvenuto, 1\lI figlio di l\bdallah figlio di l\bd al-Jabbarn mi disse, citando 

la mia genealogia fino all'Inviato di Dio; poi mi disse: «1\li, sei venuto da noi 

privo di conoscenza e di azioni, e riceverai da noi i beni di questo mondo e 

dell'altro» 55 . 

La precisazione genealogica ha valore di sanzione della sua autenticità, 

riconosciuta appunto da uno fari/ dello stesso ramo; sanzione necessa

ria, visto che alcuni genealogisti hanno sollevato obiezioni al proposito, 

come altri ne avevano sollevate a proposito di l\bd al-Qadir al-Jilani e, 

par di capire, qualcuno forse anche di Al,llnad ar-Rifa'i 

Su ordine del suo maestro Abu 'l-I:Iasan si recher~ poi in Tunisia, 

dove trascorrerà un certo tempo tra le caverne di Sa_dila, a sud di 

Tunisi, donde deriverà il suo nome. Quindi si stabilisce a Tunisi. Og

getto di sospetto presso le autorità, deve emigrare in Egitto, dove 

pure deve affrontare difficoltà della stessa natura, acquistando però il 

rispetto del sultano. Compie un altro pellegrinaggio, e poi torna a 

Tunisi, dove riceverà come discepolo Abu 'l-1\bbas al-Mursi, destina

to a succedergli nella guida della (arzqa. Quindi tornerà in Egitto, 

dove il sultano lo doterà di beni e rendite importanti. 

Nel 642/r244 Abu '1-I:Iasan as-Sa.dili diventa il Qutb dell'epoca, 

succedendo ad Abu '1-l:ìajjaj al-Uq~uri, il santo di Luxor. 

A lui succede nella guida della (arzqa Abu 'l-1\bbas al-Mursi, che 

sarà anch'egli Qu(b, e a questi A~mad Ibn 'Ata, Allah al-Iskandari 

Questi primi tre maestri della Sa_diliya ne sono sostanzialmente consi

derati anche gli artefici, coloro che ne hanno determinato le caratteri

stiche e che hanno dato impulso alla sua espansione. È quindi a par

tire dall'ultimo di loro che riportiamo la silsila della (ariqa; come ab-
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l1ir1111n .11111111.llil p111 suprn, si Lralta di una szlszla nella quale conver
go110 s1d ln1al:1torl' piu lin e: 

Ahmad Ibn 'Ara' Allah al-iskandarI (m. 709/1309) 

Abu 'l- 'Abbas al-MursI (m. 686/1288) 

Abu 'l-J:Iasan 'AII as-SagilI (m. 656/r258) 

~~ 
'Abd as-Salam b. MasIS (m. 625/r228) Mu}:iammad b. I:Iarazim 

'Abd ar-Ra}:iman al- 'Agar az-Zayyat Abu Mu}:iammad Sali}:i (m.631/r234) 

/ Abii Madyan Su'ayb (m. 594/1197) 

~ 
Fagr ad-din 'Abd al-Qadzr al-Jzliint 

(m. 56IIII66) 
as-SasI 

/ 
Abu Y a 'za Ibn Maymun 

(m. 572/r 177) 

Niir ad-din Abii 
'1-J:Iasan 'Ali 

Mul;ammad Taj ad-din 
....... 

Mubammad Sams ad-am 
Zayn ad-dm al-Qazw1nI 

Ibrahim al-Ba~r1 

A]:imad al-MarwanI 

Abu Mubammad Sa'Id 

Sa'd 

Fatb as-Su'lid ... 
Sa'Id al-GaznawI 

Abu Mu.hammad Jabir 

al-I:Iasan b. 'Al! (m. 50/670) 

'AlI b. Abi 'falib (m. 40/661) 

Abu Sa'Id al-MagribI 

Abu Y a 'qub Ishaq 
an-Na}:irajurI 
(m. 330/941) 

I 
Ayytib. b. Sa'Id 
(m. 56olr165) 

Mu}:iammad Bannur 

'Abd al-J alti Ibn W ayhalan 

Abu 'l-Qasim al-Junayd 'Abdallah b. AbI Bisr 
(m. 297/910) 

1 
Abu B1sr :1-J awhar1 

Abu 'l-Hasan 
I ~ AJ:imad an-Nur1 
~ (m. 295/907) 

Sari as-Saqa{i 
(m. 253/867 o 257/87 r) 
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La colonna di sinistra riproduce la silsila ufficiale della Sa.Qiliya. È 
una silsila alide, ma diversa da quelle già incontrate: il collegamento 
passa attraverso l'imam al-I:Iasan, anziché al-I:Iusayn; i successivi anel
li della catena sono dei nomi altrimenti sconosciuti. Abbiamo poi ri
portato nelle altre colonne i vari collegamenti con altre linee di birqa, 
limitandoci ai punti di riferimento conosciuti. Così, ci è parso inutile 
riprodurre le linee già note che convergono su al-Junayd, come quella 
di 'Abd al-Qadir al-JilanI. 

Abu '1-I:Iasan as-Sa.QilI e i suoi immediati successori godettero di 
una fama e di un'autorità spirituale riconosciuta dai maestri delle al
tre turuq: quelli egiziani convenivano ogni anno a una grande assem
blea organizzata dallo f ay b sa.QilI. 

Riguardo all'organizzazione da lui fondata, il primo maestro fu in
nanzitutto un murfid, una guida: si raccontano aneddoti della sua sol
lecitudine per l'integrità spirituale dei suoi discepoli, in soccorso dei 
quali interveniva prodigiosamente anche da lontano. Sua è la compo
sizione del celebre I-f izb al-baf?r, una preghiera che accompagna l' ese
cuzione del rituale della tariqa, anch'esso da lui composto e integrato 
dai suoi immediati successori. A lui risale anche la devozione alla per
sona del Profeta, il cui ruolo appare centrale nel rituale. 

I suoi successori hanno lasciato delle opere di grande interesse dot
trinale: al secondo e al terzo maestro, ai quali è riconosciuto un ruolo 
eminente nello sviluppo della tii,zfa, va aggiunto il nome di Ibn 'Abbad 
ar-Rundi (m. 792/r390), del quale ci sono pervenuti alcuni testi e che 
svolse un ruolo significativo nella diffusione della Sa.Qiliya nel Maghreb. 

L'area di diffusione della tariqa è essenzialmente il Nordafrica, dal
l'Egitto al Marocco: è questa l'espansione che data dai primi maestri e 
tocca tutte le terre nelle quali visse il fondatore. In seguito, varie bran
che si sono diffuse a sud del Sahara e nel Corno d'Africa; si segnalano 
inoltre gruppi sa.QilI anche nelle regioni europee dell'ex impero otto
mano. Non si tratta di un fenomeno esauritosi nel corso del tempo, 
perché la confraternita appare oggi tra le più vitali e diffuse nell'area, 
suddivisa nelle varie branche; si può anzi parlare di espansione, come 
nel caso della Sa.Qiliya Fasiya, che dalla marocchina Fez è approdata 
verso la metà del secolo scorso in Sri Lanka, ad opera di Mohamed 
Macan Marikkar, un commerciante di etnia tamil (m. r37r/r952). 

La tariqa ha avuto numerose ramificazioni, come s'è detto, alcune 
delle quali non hanno modificato o aggiunto nomi a quello iniziale, 
mentre altre si sono individualizzate, fino a costituire una via indi
pendente; una di queste è la 'Alawiya, di cui si riparlerà a proposito 
del periodo del rinnovamento iniziato nel XVIII secolo. La Wafa'Iya, 
branca egiziana, risale a Sams ad-din Mu}:iammad Wafa (m. 760/ 
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1 359); ed uno dei suoi più noti esponenti fu suo figlio 1\11 (m. 807/ 
t404), considerato tra i maggiori maestri del suo tempo. 

La Sa.Qiliya J azul!ya è la branca marocchina che risale ad Abu 1\b-
lallah Mu}:iammad al-JazwI (m. circa 869/1465), autore delle Daliril 

al-bayriit, celebre raccolta di invocazioni sul Profeta che viene utiliz
zata come rituale della tii)zfa e corrisponde a una delle caratteristiche 
salienti di tutta la Sa.Qiliya, la grande venerazione per il Profeta, di cui 
troviamo es_pressione nelle formule del rituale stabilito da Abii 
(l-Ijasan as-Sa.QilI e, come apporto di pietas personale, .q,ella celebre 
poesia detta Burda, "il Mantello", composta dallo sa.Qili Saraf ad-dm 
Abii 1\bdallah Mu}:iammad al-Bii~IrI (m. 695h296). Il nome con cui 
questa composizione divenne nota si riferisce ad un episodio della 
vita del Profeta: Ka(b b. Zuhayr, famoso poeta che aveva scelto il 
campo opposto a quello dei musulmani e che aveva rovesciato versi 
ingiuriosi sul Prof eta e sui suoi, man mano che questi si palesarono 
vincitori e conquistatori della penisola ~ si sentì il terreno bru
ciare sotto i piedi, finché decise di affrontare la situazione: era il 
9/ 63 r quando si presentò a Medina davanti al vincitore e gli recitò 
una poesia laudatoria la cui bellezza gli valse, così vuole la storia, il 
suo perdono; anzi, il Profeta gli pose sulle spalle un mantello quale 
veste d'onore, appunto la burda, garanzia di immunità. Oltre sei seco
li più tardi, al-Bii~IrI, composta la sua ode, ebbe in sogno la visione 
del Profeta che poneva anche sulle sue spalle uguale veste d'onore: fu 
la seconda Burda nella storia della poesia arabo-islamica. 

Caratteristica della Sa.Qil!ya è quella di aver costituito una Via di 
sobrietà, sulla linea di Abii )1-Qasim al-Junayd, del quale è considera
ta in certo modo l'erede: (ii)zfa che annovera nelle sue file sapienti 
dediti alla speculazione intellettuale, è però sempre una via di realiz
zazione operativa, della quale la speculazione è, per così dire, ancella. 
Nelle sue riunioni rituali non si praticano le forme estatiche della Ri
fa(Iya, e l'energia spirituale che si espande nella ~acj,ra viene controlla
ta dallo sayb e comunque "rientra" al termine della sessione. L'artico
lazione delle branche in cui si è suddivisa questa taVa dà anche ra
gione di situazioni diverse, che corrispondono alle diverse nature dei 
discepoli. Analoga è la situazione a proposito del samiic, l'audizione 
di musiche di accompagnamento durante la ~acj,ra: in ogni caso i di
versi ritmi della recitazione sono accompagnati e guidati dal canto dei 
discepoli che ne sono incaricati. 

La (ariqa rifugge sostanzialmente da speciali manifestazioni della 
sua presenza sul territorio, quali fogge particolari di abiti o copricapi. 
Il discepolo partecipa alla ~acj,ra, ma non conduce in genere vita ceno 
bitica; ciò può avere favorito la diffusione della confraternita in p :_1rt i 
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colare nei tempi moderni, non dovunque favorevoli ai "conventi": salve 
le differenze di tempo e di luogo, in genere gli fiùj,zli vivono nella so
cietà di cui fanno parte, esercitando le loro professioni ed essendo an
che partecipi, in certa misura, della vita sociale. Altra caratteristica del
la taVa è la presenza di una larga cerchia esterna di simpatizzanti, 
persone che partecipano ad alcune delle attività, per usufruire della 
baraka che promana dal maestro, o dai maestri presenti e passati, e che 
svolgono quella duplice funzione cui abbiamo già avuto modo di ac
cennare. Pur nelle difficoltà che nel mondo arabo in particolare hanno 
dovuto affrontare le turuq, la SaQiliya continua a godere di una vitalità 
cui la sua flessibilità organizzativa non è certamente estranea. 

LA AKBARIYA 

Si tratta di una Via anomala, nel senso che non si può parlare di una 
tariqa organizzata nello stesso senso di quelle di cui abbiamo parlato 
finora. 

Il nome è quello più frequentemente usato e deriva dall'appellativo 
con cui fu chiamato il suo iniziatore e punto di riferimento,VMu}:iyi ad
dm Ibn i\rabi (m. 638/r240), comunemente chiamato af-Sayh al-Ak
bar, "il più grande maestro", per la grandezza, profondità e va;tità del
la sua opera dottrinale, che si è manifestata in un gran numero di ope
re e trattati, la serie dei cui commenti, continuata nel corso dei secoli, 
ne dimostra la centralità nella storia dottrinale del Sufismo. Altro nome 
è Mu~yawiya, appunto da Mu}:iyi ad-dm, anch'esso un appellativo che 
gli è stato attribuito, il cui senso è "Rivivificatore della religione"; è 
questo il nome con cui la chiama i\bd al-Gani an-Nabulusi, nel suo già 
citato commento alla Ijamriya di Ibn al-Fariçl, che riportiamo: 

Il vessillo dell'armata: è la via tracciata da uno fayh sufi nella quale marciano 
i discepoli che si impegnano nella lotta contro il loro "io", per percorrerne 
le tappe fino alla conoscenza del loro Signore. 

C'è per esempio il vessillo della Qadiriya per coloro che si trovano nella via 
di 'Abd al-Qadir al-JlianI, via d'umiltà e di mortificazione, il vessillo dell'armata 
Muhyawiya, inalberato dal nostro fayh MuhyhI ad-dm b. 'Arabi, via di cono
sce~za benefica e di azione elevata, e~d anc~r~ il vessillo dell'armata Sadiliya, 
inalberato da Abu 'l-J:Iasan as-Sadfil, il perfetto conoscitore, per coloro che 
sono impegnati nella sua via di abbandono del ragionamento discorsivo 56 . 

Il passo mette sullo stesso piano questa tariqa con due linee di !Jirqa 
ben note, e il suo autore dichiara abbastanza esplicitamente trattarsi 
della sua via di realizzazione; sappiamo che egli era affiliato anche 
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alla Qadir1ya e alla Naqsbandiya. Il maestro fondatore cui an-Nabulu
sI fa riferimento è comunque, senz'ombra di dubbio, lo stesso mae
stro fondatore della Akbarfya, cioè Mul:iyI ad-din Mul:iammad Ibn 
'Arabi a~-Ta,1 al-I:IatimI, as-Sayb al-Akbar, andaluso di origine araba, 
discendente da quella tribù dei T ayy che furono celebri fin dall'epoca 
preislamica per la loro generosità, dote beduina per eccellenza. 

Ibn 'Arabi nacque a Murcia, ma abbandonò abbastanza presto 
l'Andalusia per il Maghreb e di lì proseguì verso oriente, alla Mecca, 
dove risiedette un certo tempo, quindi nell'Anatolia dei Selgiuchidi, 
per poi stabilirsi definitivamente a Damasco, dove morì nel 638/r240. 

Queste le linee di qirqa che convergono su di lui, a partire da 
Abii '1-I:Iasan al-HakkarI, che abbiamo già visto discendente spirituale 
sia di 'A.II sia di 'U mar: 

Muhyi ad-d!n Ibn 'Arabi (m. 638/r240) 

~ ~ 
Abu 

'Abdallah 
b. Jami' 

Muhammad 
b. Qasimat-Tamimi 

(m. 603/1206) 

Taqi ad-chn ~ 
at-Tawzar1 

.... 
Sadr ad-din 
Ibn I:Iamuya 

(m. 616-7/r 219-20) 

'Umar Ibn I:Iamuya 
(m. 577/n81) 

Abu '1-Hasan 
'Ah Ibn Hamuya 

~ (m. 539i1144) 

al-Iji~r 

Abu '1-Fath 
Muhammad 
al-Ma}:imiidi 

Abu '1-Hasan 
'Ali al-Ba~r1 

Abu 'l-Fath 
Sayh as-Suyiih 

V V 

V Abu Is}:iaq 
Sahriyar al-Mursidi .________ 

Abii '1-I:Iasan 'Ali al-Hakkari (m. 486/ro93) 

Jamal ad-din 
Yunus b. 

Ya}:iya al-Hasim! 
(m. 608/ I2 II) 

'Abd al-Qadir 
al-Jilani 

(m. 561/n66) 

Abii Sa'!d 
al-Muharram1 
(m. 52S/ n34) 

A questa già articolata serie di trasmissioni dell'influenza spirituale si 
devono aggiungere le relazioni che Ibn 'Arabi ebbe con altri maestri, 
che furono il tramite per la trasmissione del metodo e del ta 'lim di 
Abii Madyan, Ibn al-'Arlf (m. 536/r141), Ibn Barrajan (m. 536/r141) e 
lbn Mujahid (m. 574/r178) . Buona parte di queste notizie viene dallo 
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stesso Ibn l\rabi, che in tal modo sottolinea il suo ruolo di punto d' ar
rivo, quindi di ricapitolatore, per sintesi, di tutte le vie del Sufismo, 
che è di per sé la funzione del sigillo della santità, l'equivalente nel 
campo esoterico di quello che è il Profeta in quello essoterico. Va nella 
stessa direzione, owiamente, il fatto che nel caso di questa silsila sono 
numerose le trasmissioni dell'influenza spirituale a opera di al-Ijiçlr, di
rettamente a Ibn l\rabI, o attraverso un numero variabile di anelli della 
catena. Vanno aggiunti gli episodi nei quali il maestro dell'iniziazione 
uwaysi interviene a dare awertimenti o ragguagli dottrinali; tutti valgo
no a testimonianza della particolarissima dignità spirituale del santo e 
della sua funzione di espositore della dottrina esoterica. È da questa 
sua funzione che deriva anche la particolarità dell' Akbariya. Ibn l\rabI 
fu un fecondissimo scrittore di trattati, ma sarebbe un errore conside
rarlo un teorico, autore di un sistema di pensiero che non sarebbe 
compatibile con la prospettiva del Sufismo. La sua dottrina e le ardi
tissime affermazioni, che hanno suscitato grossi problemi interpretativi 
e dato luogo a una opposizione e awersione che è stata pari alla vene
razione che dal lato opposto gli è stata tributata, erano il frutto della 
sua esperienza spirituale, e come tale è stata considerata da coloro che, 
all'interno del Sufismo, lo hanno chiamato ''massimo maestro"; e, nei 
limiti in cui tale esperienza poteva esserlo, fu trasmessa ad altri, i suoi 
discepoli, com'è nella funzione di maestro. 

Conosciamo i nomi dei suoi discepoli, autori a loro volta di trattati 
metafisici che hanno continuato a illustrare quei temi che erano stati 
additati dal maestro: tra questi, in primo luogo, l\bdallah Badr al-I:Ia
bafi, che gli fu discepolo e compagno per ventitré anni e al quale il 
maestro dedicò alcuni trattati; $adr ad-dm al-Qunawi (m. 672/r274), 
che di Ibn l\rabI fu anche figliastro, autore, tra l'altro, di un commen
to alla prima sura del Corano; Isma'li b. Sawdakin an-NurI (m. 
646/r248), per non citarne che alcuni. Nelle generazioni successive, 
sono comunque ricollegati a Ibn l\rabI i nomi di Mu'ayyad ad-dm Jan
dI (m. circa 700/r300), attraverso al-Qunawi, autore di un commento a 
una delle opere più importanti del massimo maestro, i Fu~ii~ al-F-Jikam, 
"i Castoni delle saggezze", analisi delle forme di sapienza incarnate da 
ciascuno dei profeti riconosciuti dall'Islàm e che corrispondono a delle 
modalità della santità islamica; di l\bd ar-Razzaq al-QasanI (m. 
736/1335-36), autore di un commento esoterico del Corano abitual
mente ascritto a Ibn l\rabI, secondo quel modo di pensare di cui ab
biamo già detto; di l\bd al-Karim al-JliI (m. circa 832/r428), autore di 
un commento alla massima opera del maestro, le Futii~iit al-Makkiya, o 
"Rivelazioni Meccane", e dd celebre Insiin al-Kiimil, "L'uomo perfet
to", punto di arrivo della realizzazione spirituale. 
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In alcuni casi i discepoli di Ibn l\rabi, o comunque i personaggi 
le cui dottrine sono strettamente collegate alle sue, hanno una silsila 
nella quale egli non appare: è il caso dello stesso al-QunawI, secondo 
anello della linea di birqa che da Ibn l\rabI arriva a Mul;ammad b . 
l\lI as-SanusI (m. r276/r859), ma che compare come discepolo di un 
Sihab ad-din al- 'IraqI nella silsila che in linea discendente arriva a 
Murtaçla az-ZabidI (m. r205/r79r), la cui appartenenza alla scuola di 
Ibn l\rabI è ben nota. Conosciamo le affiliazioni di an-NabulusI, che 
pure si proclama esplicitamente discepolo di Ibn l\rabI. Un altro caso 
è quello dell'emiro l\bd al-Qadir (m. r300/r883), che guidò una resi
stenza sfortunata all'invasione francese dell'Algeria e trascorse l'ulti
ma parte della sua vita a Damasco: egli ricevette, secondo una tradi
zione, la birqa akbariya dal padre Mu};yI ad-din (m. r248-9/r833), il 
quale la ricevette a sua volta dal padre MuHafa, che vi era stato ri
collegato da Murtaçla az-ZabidI. Come anche in altri casi, questa affi
liazione sembra essere andata di pari\passo con quella alla Qadiriya; 
situazione analoga a quella di un secclo--prima di l\bd al-GanI an
Nabulusi E altre si osservano riferite sia alla Sadiliya, e in particolare 
alla Sagiliya Fasiya, sia alla N aqsbandiya. La birqa akbariya andrebbe 
quindi identificata in una linea di trasmissione non dell'influenza spi
rituale iniziatrice, ma di un'istruzione speciale contenente un metodo 
che conduce ai più alti gradi di realizzazione attraverso maestri che 
operano all'interno delle (uruq organizzate, là dove si manifestano le 
necessarie qualifiche da parte dei discepoli. 

LA NAQSBANDIY A 

La tariqat-e gwajagan 

Come abbiamo già detto, la caratteristica distintiva di questa Via sta 
nella sua origine da Abu Bakr a~-~iddiq, benché, come abbiamo pure 
osservato, nella silsila della (arzqa sia presente anche una linea di birqa 
alide. L'accento è comunque posto sulla linea di discendenza spirituale 
bakride, sottolineando la primogenitura spirituale del capostipite ri
spetto a tutti gli altri Califfi ben Diretti, 1\11 b. AbI 'falib incluso. Pun
to di forza di questa posizione è l'identificazione del primo califfo con 
la mufahada, di cui viene sottolineato il valore di pura intellettualità 
non commista al sentimento individuale. Di questa è testimone l'invo
cazione di Abu Bakr, fatta sottovoce, e con la motivazione che abbia
mo riportato; a questo episodio i naqsbandI aggiungono che tale modo c.li invocare fu suggerito ad Abu Bakr quando fuggì assieme al Profeta 
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dalla Mecca: i due, braccati dai Qurays determinati a ucciderli, trova
rono rifugio in una caverna, alla cui imboccatura un ragno tessé imme
diatamente la sua tela, distogliendo gli inseguitori dal penetrarvi. Il Co
rano, alludendo ali' episodio, ricorda che Iddio fece scendere su Ab ii 
Bakr la pace che viene dalla Realtà divina, e il commentatore aggiunge: 

Iddio si è manifestato ai credenti in modo generale ed a Abu Bakr in modo 
speciale 57 . 

Il nome della (ariqa rimanda a Baha' ad-din NaqSband, ma la stessa 
tradizione naqsbandI non lo considera suo fondatore, risalendo inve
ce a Abii Y a cqiib Yiisuf HamadanI, il Qutb dell'epoca che abbiamo 
visto spingere ~bd al-Qadir al-JlianI alla predicazione. Questa è la 
linea di ~irqa ufficiale, con le sue diramazioni: 

Mu4ammad Baha' ad-dm Naqsband (m. 791/r389) 

Amir Sayyid Kulal al-Bugari (m. 772/r371) 

Mul;iammad Baba as-Sammasi (m. tra 740/r340 e 755/r354) 

'Ali ar-Ramitani (m. 705/r306 ?) 

Mabmud al-Injir FagnawI (m. 670/r272 ?) 

'Arif RiwgarI (m. 657/r259) 

1\bd al-Haliq al-Gujdawan1 (m. 617/r220) 

Abu Ya'qiib Yusuf HamadanT (m. 535/r140) 

Abu 'AII Fu9ayl a~-TiisI al-FarmadI (m. 477/1084) 

~~ 
Abii '1-Hasan 

'Ali al-IjaraqanI (m. 425/ro34) 

Abii Yazid al-Bi~tami (m. 270/874) 

Ja'far a~-~adiq (m. 148/765) 

al-Qasim b. Muhammad 
b. Ab! Bakr (m. ~08/726) 

Salman al-FarisI (m. 36/ 656-7) 

Abii Bakr ~s-~iddiq (m. 12/634) 

IOO 

Abii '1-Qasim al-GurganI 
(m. 450/1058) 

Abii 'U1man al-Magribi (m. 373/983) 

Abii 'Ali al-Katib (m. 339/ 951) 

Abu 'Ali ar-RiidabarI 
(m. 322-323/9_33-34) 

Abii '1-Qasim al-Junayd 
(m. 297/ 910) 
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Su al-J unayd convergono le altre linee alidi che abbiamo riportato 
pju sopra. Abu Ya 'qub al-Ramadan! fu maestro anche di Al,imad Ya-
avI (m. 5 62/ r r 66), fondatore della Y asaviya, che si è sviluppata nei 

paesi musulmani dell'Asia Centrale, giungendo fino ai giorni nostri. 
L'altro suo discepolo, 1\bd al-Ijaliq al-GujdawanI, è considerato il 
primo della tariqat-e !Jwiijagiin, la "via dei maestri": è questo il nome 
con cui la tradizione naqsbandI definisce la propria via prima di Ba
ha' ad-dm; la ragione di questa designazione sta nel fatto che fu lui a 
stabilire la pratica del d_ikr !Jiifi, cioè la menzione di Dio occulta, nel 
senso che non traspare all'esterno, essendo fatta dal cuore e non pro
nunciata esteriormente, come invece viene praticata dalle altre turuq. 
A lui si devono anche gli otto principi, definiti le kalimiit-e qudsiya, le 
"parole sante", che, estese poi a undici da Baha' ad-d!n Naqsband, 
caratterizzeranno il metodo della tariqa: 

r. Hof dar dam, coscienza del respiro: controllo che ogni inspirazione ed 
espirazione sia fatta mantenendo il cuore n~ostante Presenza della Realtà 
divina; 
2. naz,ar bar qadam, guardare dove si mette i piedi, cioè prestare assoluta 
attenzione al proprio procedere, in modo da evitare dispersioni e distrazioni 
dal proprio scopo, che è la Realtà divina; 
3. sa/ar dar watan, il viaggio verso la patria, che non è il mondo della crea
zione, contingente, ma quello del Creatore, eterno; 
4. balwat dar anjuman, isolamento in mezzo alla folla; 
5. yiid kard, rammemorare, cioè compiere il d_ikr della negazione e dell' affer
mazione, ovvero dell'inesistenza di qualsiasi divinità oltre a Dio; 
6. biiz gard, ritornare col pensiero alla Realtà divina; 
7 . nigiih diift, tenere sotto osservazione i pensieri; 
8. yiid diist, concentrazione sulla Realtà divina. 

I tre principi introdotti da Baha' ad-dm sono: 

9. wuqu/ zamiini, controllo delle proprie azioni e situazioni in ogni istante; 
ro. wuquf cadadZ, controllo quantitativo del d_ikr, al fine di controllare la con
centrazione nella sua esecuzione; 
r r. wuqu/ qalbi, controllo del cuore, che corrisponde allo stato di totale con
centrazione sulla Realtà divina ad esclusione di ogni altra cosa. 

La vita di Baha' ad-d!n Mul,iammad Naqsband, come quella di altri 
fondatori di tariqa, ci è stata trasmessa dall'agiografia, la cui funzione 
è quella di riportare l'immagine dottrinale del santo e di descriverne 
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le caratteristiche spirituali, che sono poi quelle che si riprodurranno 

nella Via da lui fondata. Nasce nel 7 l 8/ l 3 l 8 nelle vicinanze di Bu~a

ra, in un villaggio che allora si chiamava Qa~r-e Hinduvan, cioè Ca

stello degli Indiani, e che poi prenderà, in suo onore, il nome di 

Qa~r-e cArifan, ovvero Castello degli Gnostici, ovviamente nel senso 

etimologico dell'espressione. Pare che, poco prima della sua nascita, 

fosse passato di lì Mul)_ammad Baba as-SammasI, che sentì venire da 

quel terreno profumo di spiritualità; ne comprese la ragione più tar

di, dopo la nascita di Baha' ad-din, che adottò come discepolo, affi

dandolo poi alle cure del suo !]ali/a, Amir Sayyid Kulal. Quest'ultimo 

fu anche maestro, forse, di Timur, il nostro Tamerlano; è un partico

lare che viene talvolta sottolineato come anticipazione delle future re

lazioni tra la ~ariqa e la dinastia timuride, che regnò sull'Asia Cen

trale (1371-1517). Baha' ad-din ebbe anche un altro maestro yasavI, 

Ijalil l\ta', diventato poi sovrano su una parte della Transoxiana col 

nome di Qa?anvljan (1338-1347); ma vi è un'altra relazione maestro
discepolo, che Sah N aqsband, come venne anche chiamato, conside

rava di primordiale importanza; è egli stesso a raccontarcela: 

Ero agli inizi della via, soverchiato dagli stati, instabile; giravo di notte nei 

dintorni di Bubara, e visitavo le tombe; una notte feci visita a quella dello 

fayq Mul_iammad b. Wasi' 5
8

, e vi trovai appresso un lume con dentro parec

chio olio e una lunga miccia, che però bisognava scuotere un po' perché ne 

uscisse l'olio e tornasse a far luce. Non mi ci soffermai a lungo, e mi venne 

l'ispirazione di andare a far visita alla tomba dello fayq Al_imad al-Ajfariyii-

11 59 , e quando ci arrivai, ecco che lì c'era un lume ugualmente acceso; ed 

ecco che erano arrivati due uomini, che mi cinsero alla cintura due spade, e 

mi fecero montare un asino, e lo girarono nella direzione della tomba di fayq 
Mazdagin 60 - Iddio ne santifichi l'intimo segreto. E quando ci arrivammo, 

vidi un lume come quelli di prima; scesi dalla cavalcatura e mi sedetti rivolto 

verso la qibla, e in quella mi capitò uno stato di occultamento, nel quale vidi 

che il muro della qibla s'era fenduto: ed apparve una pedana elevata sulla 

quale stava un uomo dalle dimensioni imponenti, davanti al quale pendeva 

una cortina; intorno alla pedana c'era un gruppo di persone in mezzo alle 

quali c'era lo fayq Mul_iammad Baba as-Sammasl. Mi domandai chi fossero 

quell'uomo imponente e quelli intorno a lui. Uno di loro mi rispose che l'uo

mo imponente era lo fayq 'Abd al-Ijaliq al-Gujdawanl, e che il gruppo che 

gli stava intorno erano i suoi qalifa, e prese a indicarmi ciascuno di loro, 

dicendo: «Questi è lo say_q Al_imad a~- Sidd!q 6 1, questi è sayg al-Awliya' al

Kablr 62, questi è sayq 'Arif Riwgarl, questi è sayq Mal_imud al-Injlr Naqu-

11 63 , questi è lo fayq ar-Ramltanl»; e quando arrivò allo fayq Mul_iammad 

Baba as-Sammanl, disse: «E questo lo hai già visto nel suo stato di vita terre

na: è il tuo maestro, colui che ti ha dato il berretto; non lo conosci?»; «Cer-
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to!», risposi. E tornò alla storia del berretto, da quanto tempo l'avessi, d io 
l'avevo dimenticato, e poi disse: «È a casa tua; e in virtù della sua benedjzio
ne Iddio ti ha tolto una grande afflizione che ti sarebbe capitata». E il grup
po disse: «L'eccellentissimo grande maestro vuole dirti quello di cui non 
puoi fare a meno nel procedere sulla via della Realtà». Chiesi loro di poterlo 
salutare; tolsero la cortina, e gli porsi il mio saluto. E cominciò a parlare di 
quel che attiene alle condizioni del percorso iniziatico, quelle all'inizio come 
quelle a metà del percorso, come quelle alla sua fine 64. 

Questo episodio rivendica a Baha, ad-din un insegnamento ricevuto 
direttamente dal primo maestro della catena, in particolare per quan
to riguarda il d.ikr silenzioso, e gli otto principi, ai quali egli è in tal 
modo autorizzato ad aggiungere gli altri tre, in una continuità garan
tita dalla successione diretta che supera gli altri anelli intermedi che 
storicamente lo separano dallo say& 'Abd al-Ijaliq. È un caso di ta
'lim uwaysZ, di quelli abitualmente "amministrati" da al-Ijiçlr. 

Baha, ad-din morì del 791/r389 e~pellito nel suo villaggio 
natale; intorno alla sua tomba, alla quale cominciarono ad accorrere i 
pellegrini da tutta lAsia Centrale, dove la fama di pietà e di dottrina 
religiosa dei naqsbandi cominciò a diffondersi, sorse un complesso 
comprendente moschea, hanqiih 65 e madrasa, oggetto della munifi
cenza dei sovrani di Bugira. Questi divenne l'oggetto di una venera
zione paragonabile a quella tributata a 'Abd al-Qadir al-Jilani. Baha, 
ad-din era invocato soprattutto come protettore dai disastri, ed è alla 
sua intercessione che la popolazione di Bugara attribuì la mancata 
occupazione russa della città nel r 864, a testimonianza di una dulia 
immutata nei secoli. 

La tariqa Naqsbandrya 

I numerosi discepoli che Baha, ad-din Naqsband ebbe in vita ne con
tinuarono e diffusero l'insegnamento, garantendo alla tariqa una rapi
da diffusione nei territori sottoposti alla sovranità timuride, e quindi 
nel resto dell'Asia Centrale. Le caratteristiche del metodo, accompa
gnate da una grande attenzione all'ortodossia, cui non fu probabil
mente estraneo il contesto di religione di confine, ne favorirono sen
z'altro lespansione. I naqsbandi trovarono appoggio e adesione da 
parte degli appartenenti alle corporazioni dei mercanti, ma ancor più 
nelle corti dei principi timuridi, presso i quali svolsero la funzione di 
garanti dell'ortodossia, giungendo anche, come nel caso di Ijwaja Na
~ir ad-din 'Ubaydallah A}:irar (m. 895/r490), a esercitare un'influenza 
tale sui sovrani, nella fattispecie Abu Sa'id (855h452-873/r459) , che 
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si era fatto suo discepolo, da diventare quasi il vero reggente dello 

Stato. 
Questa stretta relazione con il potere è una caratteristica della 

Naqsbandiya, all'interno della quale è stato considerato significativo il 

precedente, già segnalato, di Tamerlano, che fu discepolo di Amir 

Sayyid Kulal. 
Questa situazione comportò per la tariqa lacquisizione di grandi 

ricchezze e beni immobili; ciò fin da subito dopo la morte di Baha) 

ad-din, il cui santuario era stato oggetto della pietas munifica degli 

emiri di Buhara, che lo avevano proclamato protettore della città. 

Ricchezze e influenza politica furono considerate dai vari maestri che 

si succedettero nella guida della tiT ifa come veicolo di affermazione 

dell'ortodossia e della sua difesa presso i potenti: nelle parole di 

Ij:waja A}:irar, si trattava di 

convincere i re a non trasgredire la legge di Dio e a non tormentare il popo

lo [. . .]; e avere a che fare con i re e conquistarne l'anima per proteggere i 

musulmani dal male degli oppressori 66 . 

Una costante, quindi, che accompagnerà la confraternita nella sua 

diffusione in tutto il mondo islamico, anche se secondo direttrici geo

grafiche che ne privilegiarono la componente turca e gli stanziamenti 

di questa. 
Dopo la caduta del potere timuride, agli inizi del XVI secolo, que

sta sorta di "rapporto privilegiato" con il potere continuò con i nuovi 

dinasti Saybanidi (907/r501-1006h599); forse in seguito alle conqui

ste indiane di Babur (m. 937/r530), già principe timuride del Farga

na e stipite della dinastia imperiale dei Moghul (932h526-1274/ 

l 8 5 8), la tariqa si diffuse in India, dove divenne una delle grandi vie 

ortodosse, assimilate alle caste superiori, come la Qadiriya. Le rela

zioni con il potere seguirono lo stesso percorso già visto con Ij:waja 

A}:irar, anche se con diverse vicissitudini: i maestri naqsbandI osteg

giarono ad esempio il sincretismo religioso promosso dall'imperatore 

Akbar (1556-1605), mentre migliori furono, almeno agli inizi, i rap

porti con il successore, Sah Jahangir (1605-1627). 

Altre zone di espansione furono quelle dell'impero ottomano, in

cluse le provincie arabe, in particolare il Crescente fertile ed il Kurdi

stan. Anche qui i rapporti con il potere subirono alterne vicende; ad 

esempio, i naqsbandI sostennero attivamente la politica panislamica 

perseguita dal sultano Abdiilhamit II (1876-1909). 

Un'altra regione nella quale si diffuse lordine naqsbandI fu quella 

dell'arcipelago indonesiano. Qui, come accadde nel Kurdistan e nei 
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territori sottoposti ali' espansione russa, i naqsbandi svolsero un ruolo 
attivo e di guida nella resistenza contro l'occupazione europea, perce
pita essenzialmente come pericolo per il mantenimento della religio
ne: abbiamo già ricordato il ruolo che la tariqa svolse, insieme alla 
Qadiriya, per la sopravvivenza dell'Islàm durante la politica antireli
giosa perseguita dalle autorità sovietiche in Asia Centrale. V a qui ri
cordato come le rivolte antizariste e antisovietiche, ciclicamente pro
trattesi dal XIX al secolo scorso in Cecenia e Daghestan, siano state 
frequentemente guidate da uomini della (ariqa. Un'analoga azione era 
stata condotta contro l'estensione della presenza cinese nelle provin
cie musulmane del Nord-Ovest di quell'impero. 

Il forte coinvolgimento della N aqsbandiya nelle vicende politiche 
dei paesi in cui si diffuse, proprio per la continuità e frequenza con 
cui si manifestò, pure in situazioni e tempi diversi, non ha mancato 
di sollevare una certa perplessità in qualche osservatore, che ne ha 
sottolineato un'asserita incompatibilità èen-iln fine totalmente rivolto 
alle realtà eterne; e, di fatto, non è raro cogliere nelle affermazioni di 
molti maestri di altre (uruq un "attivo" disinteresse per i coinvolgi
menti politici e, sovente, una robusta diffidenza nei confronti di colo
ro che esercitano il potere. Si tratta ovviamente di un atteggiamento 
non unanime, come si riscontra frequentemente nel Sufismo quando 
si tratti di cose del mondo contingente: l'unanimità sembra farsi piut
tosto nel considerare queste contingenze come realtà di per sé neutre, 
suscettibili di essere "caricate" positivamente o negativamente a se
conda delle circostanze e di chi vi intervenga. Nella Naqsbandiya 
questa attenzione pare però costante, quasi una caratteristica della 
tii 'zfa . Se si guarda all'immagine agiografica del suo esponente che 
maggiormente ha incarnato questa caratteristica, l)waja Al:uar, oltre 
alle motivazioni che abbiamo citato, vi è un episodio giovanile nel 
quale gli apparve il Profeta, che gli chiese di portarlo su una collina 
che sovrastava la città di Tashkent; giunti sulla cima, il Profeta com
mentò: 

ra sei abbastanza forte da portare il peso della diffusione e del rafforza
mento della mia Legge 6

7 . 

( :onsiderando come la tradizione sufi attribuisca anche a lui la fun
zione di Qutb, dal punto di vista agiografico l'episodio appare ovvio, 
· uona premonizione della funzione di vicario del Profeta. Tuttavia, 
I' 'S tensione di questa incombenza all'intera successione di maestri 
d ·Ila (ii'z/a sembra rivendicare anche a loro una funzione docetica si-
111il ', nella quale essi assumano un ruolo di garanzia e conservazione 
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dell'ortodossia; il che, dal punto di vista della realizzazione spirituale, 
porrebbe ciascuno di loro in funzioni analoghe, o comparabili, a 
quelle del Qutb. 

La funzione di Qutb fu ricoperta anche da un altro grande espo
nente della Naqsbandiya indiana, lo fay~ A}:imad al-Fariiqi as-Sirhin
di (m. 1034/r 624), al quale è riconosciuta anche la funzione di mu
jaddid: egli infatti è noto come Mujaddid-i Alfi tani, cioè il "Rinnova
tore del secondo millennio" dell'Egira. Al di là della specifica funzio
ne, sia nell'ambito dottrinale del Sufismo, sia in quello della ridefini
zione dell'ortodossia islamica, l'una propria al Qutb e l'altra al mu
jaddid, Al:imad as-Sirhindi e altre personalità della tariqa paiono esse
re stati investiti di una funzione docetica anche nei confronti dell'I
slàm essoterico; nell'ambito del Sufismo questo tipo di ruolo potreb
be rientrare nella definizione di "realizzazione discendente". Questa 
si applica essenzialmente alla figura del Profeta, la cui missione è 
conseguente alla sua santità; nel caso dei maestri della Naqsbandiya si 
tratta di una condizione analoga, e quindi ad un livello differente. È 
comunque una funzione di insegnamento che del resto compare, sia 
pure con minore continuità ed evidenza, anche in altre turuq, come 
abbiamo visto a proposito della Qadiriya, quando le circostanze lo 
hanno richiesto. 

A}:imad al-Fariiqi as-Sirhindi è ali' origine della linea di ~irqa nota 
come Naqsbandiya Mujaddidiya, che dall'India e dal subcontinente 
indiano si è diffusa verso occidente, in Turchia e nelle regioni arabe 
dell'impero ottomano, in primo luogo la Siria, dove, come abbiamo 
visto, vi è stato affiliato 'Abd al-Gani an-Nabulusi Questa sua diffu
sione ha dato vita a una ripresa della tariqa nell'area, che precede 
l'arrivo dei maestri provenienti dall'ex impero russo dopo la rivolu
zione e la guerra civile che ne seguì. 

La N aqsbandiya non ha privilegiato la successione ereditaria dei 
maestri nelle linee di ~irqa, anche se ne ha fornito più di un esempio, 
cui non sono stati certamente estranei adattamenti alle situazioni lo
cali. A favorirne probabilmente la diffusione ha giovato anche la sua 
generalmente scarsa gerarchizzazione, per cui le varie branche diven
tavano abbastanza presto di fatto autocefale. Nel Caucaso e nelle re
gioni dell'Asia Centrale, come nel Kurdistan, l'adesione è avvenuta, e 
avviene, attraverso l'appartenenza tribale o clanica, anche se talvolta il 
processo è stato inverso: qui i discepoli e i gruppi che vi gravitavano 
intorno hanno finito coll'assumere un'identità clanica. È questo il 
caso di Taj ad-din, maestro naqsbandi che verso il xrx secolo rese il 
villaggio di Barzan una sorta di luogo franco per i contadini poveri e 
fuggiaschi dell'intera regione: da questa nuova aggregazione, che ave-
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va evidentemente anche un importante aspetto sociale, sorse la tribù 
barzanI, alla discendenza del cui maestro e fondatore appartiene I' at
tuale omonimo esponente politico curdo. 

La tariqa non sembra aver subito ai giorni nostri grandi danni 
dall'azione proselitista antisufica dei rappresentanti dell'Islàm lettera
lista contemporaneo, né del più accanito neoislamismo militante; anzi, 
pare aver trovato nuove adesioni nei paesi occidentali, terra d'emi
grazione, anche da parte di convertiti recenti all'Islàm: esistono siti 
internet gestiti da più branche che si richiamano a differenti maestri, 
con sede in Asia, Europa e America. 

Molti maestri della N aqsbandiya hanno svolto un ruolo nell'esposi
zione della dottrina del Sufismo che ha suscitato un'attenzione al di là 
dei confini dell'ordine: oltre al ,Eià citato Mujaddid-i Alfi tani, va ri
cordato qui almeno il nome di Sah Wal!ullah DihlavI (m. r 176/r763), 
su cui torneremo. 

Il rinnovamento dei secoli XVIII e xrx 

CARATTERI GENERALI 

Il XVIII è il secolo nel quale inizia a palesarsi una grave crisi nel mon
do musulmano in generale, crisi delle certezze su cui esso si è co
struito. Gli elementi più appariscenti si manifestano nell'ambito esso
terico, e paiono trovare la loro ragion d'essere in una successione di 
avvenimenti che, dall'esterno del mondo musulmano, vi si riversano, 
per così dire, come altrettanti colpi d'ariete che sfondano le difese 
troppo a lungo ritenute insuperabili di una cittadella che invece ap
pare affastellarsi e crollare con irrimediabile velocità. 

Non ne erano mancate le avvisaglie, soprattutto intorno all'Ocea
no Indiano, ancora nel xvr secolo, all'inizio dell'espansione commer
ciale europea che aveva intrapreso le vie del mare, con l'apertura di 
punti d'attracco e di attività mercantile che tendeva, dove possibile, a 
trasformarsi in occupazione di basi e, progressivamente, di territorio. 
Ma è agli albori del XVIII secolo che si paleserà la nuova preoccu
pante situazione, che colpirà ugualmente tutte le regioni della dar al
Islam, pur nelle diverse modalità specifiche con cui ciascuna di que
ste sarà investita. 

L'impero ottomano a ovest e gli imperi safawide e moghul a est 
sono entrati in una fase di decadenza inarrestabile; l 'impero dei safa
widi sarà il solo a scomparire nel corso del secolo, definitivamente nel 
r736, anche se ciò non comporterà la scomparsa di un impero irania-
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no; le altre due dinastie, moghul e ottomana, si protrarranno rispetti
vamente :fino al 1858 e al 1922, ma sarà una lunga sopravvivenza a 
loro stesse. 

Questo stato di cose coincise con un aumento degli appetiti terri
toriali da parte delle potenze europee, comunque motivati, che nel 
tempo porteranno alla nascita del colonialismo e dell'imperialismo. 

Nell'Europa orientale prende forma una nuova potenza, la Russia, 
destinata a esercitare una pressione sull'impero ottomano e sugli Stati 
musulmani dell'Asia Centrale, anch'essi in fase di difficoltà di fronte 
alla superiorità militare dei nuovi arrivati. In questo periodo, inoltre, 
si completa la conquista cinese dei territori musulmani del Nord
Ovest, a opera della dinastia Qin (1644-1912), mentre nel subconti
nente indiano l'instabilità politica apre progressivamente la porta al 
dominio britannico. 

Alle difficoltà materiali, conseguenza dell'incapacità delle autorità 
a mantenere l'ordine e una regolata vita economica, alle invasioni e 
alle guerre intestine si aggiungeva la sensazione di smarrimento da 
parte di una società che era vissuta per generazioni nella convinzione 
di essere inattingibile alla decadenza e alla sconfitta in quanto miglio
re comunità possibile, alla quale il Corano garantiva successo anche 
in questo mondo. L'inquietudine generale, destinata ad assumere di
mensioni assai maggiori nel secolo successivo, sembra comunque tro
vare un suo punto di partenza rilevante in questo periodo. Quanto
meno, è questa una delle possibili spiegazioni offerte alla coincidenza 
di un fenomeno che sembra abbia investito l'intero mondo musulma
no quasi contemporaneamente, pur nella sua vastità geografi.ca e nella 
diversità delle situazioni locali: a questo fenomeno è stato dato il 
nome di movimento tajdidi, cioè di rinnovamento. Un rinnovamento 
che certamente ha avuto connotazioni diverse nell'ambito essoterico 
rispetto a quello esoterico, ma che presenta comunque caratteri per 
certi versi analoghi tra i due domini, nei quali alcuni studiosi, in pas
sato, hanno ritenuto riconoscere un legame di causa ed effetto, tanto 
da ipotizzare una contiguità, se non una vera e propria continuità, tra 
il modernismo islamico nelle sue prime fasi e un neosu:fismo che 
avrebbe rappresentato una rottura radicale nei confronti di quello 
precedente, :fino a costituirne la negazione. In tempi recenti questo 
giudizio è stato fortemente ridimensionato. 

Un cambiamento rilevante si è comunque prodotto: il problema è 
stabilire se si sia trattato di modifiche rese necessarie per adattare l' e
sposizione della dottrina e del metodo alle mutate condizioni ambien
tali o se invece si sia trattato di imprimere una nuova e del tutto di
versa direzione. 
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Le caratteristiche del neosufismo, secondo gli studiosi che ne han
no ipotizzato il fenomeno, sarebbero le seguenti: 

dal punto di vista organizzativo, la confraternita si costruisce at
torno alla figura dello fayq fondatore e, dopo di lui, dei suoi succes
sori, per lo più appartenenti alla sua discendenza o comunque alla 
sua famiglia. L'uno e gli altri sono i depositari di una autorità che 
viene direttamente dal Profeta, che è colui che, in una visione conces
sa al fondatore , ha ordinato la costituzione della nuova entità; 

a questa derivazione diretta corrisponde, sul piano metodologico, 
I' accento posto sulla figura del Profeta; di qui l'insistenza sullo studio 
della Sunna; 

per quanto riguarda l'aspetto dottrinale, la metafisica non ha più 
alcun interesse, o, se ce l'ha, è fortemente ridimensionato; la stessa 
realizzazione spirituale ne viene modificata, non essendo più la Realtà 
divina lo scopo del neo-muta~àwwzf, ma una sorta di non meglio spe
cificata unione spirituale con il Prof~ 

le adesioni alla nuova struttura puntano sui grandi numeri, sulla 
disponibilità di masse di individui obbedienti da utilizzare essenzial
mente su due versanti: quello economico per lo sfruttamento delle 
possibilità offerte dal territorio, per quanto riguarda sia la produzione 
sia la distribuzione; e quello politico-militare, da impiegare nella lotta 
contro le potenze coloniali; 

perché ciò sia possibile, lo fayq deve disporre di una struttura ge
rarchica solidamente stabilita e centralizzata, garante della fedeltà di 
tutti; il discepolo non ha più la possibilità di cambiare maestro; nel 
contesto dell'ipotizzato neosufismo, ciò significherebbe cambiare "ob
bedienza" , inserendo un elemento di debolezza nella struttura; 

di conseguenza, il rapporto maestro-discepolo viene meno, per 
mancanza di materiale: alla realizzazione spirituale si sostituisce infatti 
una attenzione agli aspetti morali e sociali della religione, quindi non 
più di insegnamento esoterico è il caso di parlare, bensì di istruzione, 
del resto più generalizzata e rispondente al fabbisogno di una massa 
obbediente da manovrare. 

Si tratta di condizioni teoriche delle quali va verificata l'effettiva 
presenza sul piano storico. Inoltre, in questo elenco sono compresi 
elementi che si riscontrano anche nel Sufismo tradizionale: è il caso 
dell'autorità dello f ay b fondatore e dei suoi successori, che come ab
biamo visto possono o meno essere ereditari. Come indice di neosufi
smo appare fondamentale invece la sostituzione della Realtà divina 
come punto d'arrivo della realizzazione spirituale con l'unione con lo 
spirito del Profeta. Gli altri punti non sfuggono a una certa ambigui
tà: abbiamo già visto casi di intervento politico o sociale da parte di 



IL SUFI SMO 

(uruq tutt'altro che neosufi, anche in periodi precedenti alla stessa 
ipotesi di neosufismo. Identificare in atteggiamenti analoghi dei secoli 
xvm e XIX indizi di questo fenomeno appare fuorviante , e di tale 
procedimento è stata evidenziata di recente l'infondatezza scientifi
ca 6 8 : bisogna infatti considerare come le fonti coeve a disposizione 
degli studiosi che hanno ipotizzato l'esistenza del neosufismo fossero 
principalmente di parte occidentale, consistenti nei grandi repertori 
della cosiddetta ((letteratura di sorveglianza" coloniale, cioè i vari cen
simenti delle organizzazioni e dei loro stanziamenti sul territorio, inte
grati da notizie storiche e dottrinali finalizzate comunque a un'utiliz
zazione pratica del dato; a questi si aggiungano i rapporti degli agenti 
coloniali, le cui preoccupazioni di obiettività e accuratezza erano con
formate alle esigenze del servizio; analoga è la situazione delle fonti 
missionarie, i cui estensori tradiscono i problemi e l'unilateralità del 
punto di vista che corrispondeva alle loro intenzioni, e spesso anche 
il disagio psicologico di fronte all'opposizione e comunque alla diffi
denza generalizzata che incontravano, anche perché visti come agenti 
dell'estranea potenza dominante. 

In tempi recenti, nuovi studi, in particolare sugli scritti dei prota
gonisti di questo neosufismo, hanno rimesso in discussione la plausi
bilità della stessa definizione del fenomeno. In ogni caso, i punti che 
abbiamo indicato come prove a suffragio della sua esistenza sono sta
ti applicati soprattutto alle nuove (uruq, quelle nate tra il XVIII e il 
XIX secolo. Per quanto riguarda quelle ((vecchie", si è cercato di rico
noscere la presenza di elementi neosufi nella costituzione di nuove 
branche; in altri casi, ne è stato ipotizzato un processo preparatorio 
del quale si sono ravvisati indizi e prove in quasi ogni elemento che 
rientrasse nei punti che abbiamo elencato più sopra. 

Al movimento rinnovatore viene comunemente attribuita la nasci
ta nella penisola araba a cavallo tra XVII e XVIII secolo; particolarmen
te nelle città sante di Mecca e Medina, meta del pellegrinaggio an
nuale al quale, come è noto, ogni musulmano che ne sia in grado è 
tenuto una volta nella vita. Alla Mecca c'è la Ka 'ba, la Casa Santa, 
immagine terrena della Casa celeste, come nel Medioevo cristiano la 
Gerusalemme terrestre era immagine, proiezione se si vuole, della 
Gerusalemme celeste. I riti del pellegrinaggio si svolgono tra la Mec
ca e il monte 'Arafat, a circa una venticinquina di chilometri dalla 
città, dove culminano; quindi i pellegrini tornano indietro, compien
do i riti previsti nelle tappe intermedie, per poi raggiungere di nuovo 
la Mecca. Il tutto dura circa una settimana, incluso l'arrivo nel terri
torio sacro; moltissimi colgono poi l'occasione per recarsi a Medina, a 
far visita alla tomba del Profeta. Questo è il tempo dei pellegrini 
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"normali", per i quali si perpetuerà il ricordo della quindicina di 
giorni più esaltante della propria esistenza. Ma per molti studiosi del
la religione e gente della Via, la Mecca e Medina sono state a lungo, 
e lo sono ancora nel periodo di cui ci occupiamo, il luogo ideale per 
soffermarcisi ben più a lungo: la vicinanza della Santa Casa, il luogo 
simbolico della Presenza e della tomba del Profeta e di tanti Compa
gni ne fanno dei ricettacoli dell'influenza spirituale, per così dire ac
cresciuta dal continuo apporto di santi e maestri, che diventano cen
tro di attrazione per tutti coloro che cercano la conoscenza. 

Qui sono convenuti da tutto il mondo islamico maestri e discepo
li; gli uni vi si sono fermati, per anni, decenni e anche per il resto 
della vita, dedicandosi alla meditazione e all'insegnamento; gli altri vi 
hanno portato la loro sete di conoscenza e anche le loro domande, 
riflesso dei problemi e delle realtà della loro terra d'origine, ferman
dosi presso uno o più maestri per mesi, o per qualche anno, per poi 
tornare, maestri a loro volta, nelle ~i da cui erano partiti, diffon
dendovi appunto le dottrine apprese e le soluzioni prospettate, nelle 
quali si tende a riconoscere in questo periodo storico una sorta di 
matrice comune, che è stata appunto chiamata "movimento tajdidz' . 
Alcune idee e linee d'azione possono essere state concepite altrove, e 
anche, più o meno contemporaneamente, in più regioni, a problema 
analogo sostanzialmente prospettandosi una rosa di soluzioni possibili 
tutto sommato limitata. In ogni caso, resta il fatto che le Città Sante 
hanno svolto un ruolo di collettore di istanze e di influenze da cui 
non c'è area del mondo islamico che non sia stata toccata. A questo 
occorre aggiungere un altro elemento di importanza non trascurabile: 
non solo i discepoli, ma anche i maestri che hanno dispensato il loro 
insegnamento a Mecca e Medina provenivano dalle varie regioni del
l'Islàm; anzi, una delle ragioni della forza di questo fenomeno sta an
che nel fatto di aver rappresentato un qualche cosa che si presentava 
come "prodotto unitario" dell'intera comunità musulmana. 

Un elemento che contribuì assai probabilmente all'opinione se
condo cui questo spirito di rinnovamento avrebbe rappresentato nel 
Sufismo la rottura con le istanze metafisiche tradizionali, per diventa
re una forma di essoterismo mistico, è dato dalla nascita, in questi 
luoghi e in questo periodo, del movimento wahhabita. 

Questo movimento non ha alcuna componente esoterica e il suo 
ambito di interesse è esclusivamente sciaraitico. Suo fondatore fu 
Mul;ammad b. 'Abd al-Wahhab (m. 1206h791), originario del Najd, 
la regione nord-orientale dell'attuale Arabia Saudita, la stessa dalla 
quale è derivata la dinastia regnante degli AI Sa'lid, le cui fortune e 
vicissitudini politiche sono il frutto, dalla metà del XVIII secolo fino 
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alla proclamazione del Regno saudita nel 1932, e anche oltre, di una 
sorta di patto di ferro con Mul,iammad b. 'Abd al-Wahhab e le sue 
dottrine. Questi preferiva chiamare se stesso muwàf?f?id, "proclamato
re dell'assoluta unità divina", e muwaf?f?idun, "unitaristi", i suoi se
guaci. L'opinione pubblica preferì chiamarli wahhabiti, dal patronimi
co del fondatore: un modo per ridurre il movimento alla stregua di 
una delle tante alzate d'ingegno che nella storia dell'Islàm hanno con
tribuito a confermare il f?adit del Profeta secondo il quale la comuni
tà islamica si sarebbe divisa in 72 sette, delle quali, secondo una ver
sione, una sola eterodossa e tutte le altre ortodosse oppure, secondo 
un'altra versione, una sola ortodossa e tutte le altre via per l'Inferno. 
Quale che sia la versione corretta, per la quasi totalità dei musulmani 
che assistette alle prime manifestazioni dell'intolleranza wahhabita, 
questa appariva certamente come la setta che conduceva all'Inferno. I 
wahhabiti si distinsero infatti per la loro intransigenza e ferocia: tutti 
coloro che non condividevano le loro posizioni erano apostati, quindi 
passibili di morte. 

Elemento fondamentale della dottrina wahhabita è il tawf?id, l' af
fermazione dell'unità e unicità di Dio: elemento comune a tutto l'I
slàm, ma dal quale i wahhabiti traevano delle conseguenze estreme, e 
in particolare la negazione di qualsiasi dottrina esulasse dalla rigida 
interpretazione letterale del Corano e della Sunna, il che escludeva 
qualsiasi forma di ta>wil, o interpretazione del Sacro Testo, che an
dasse al di là di quella puramente grammaticale. Un altro punto è 
l'esclusione di qualsiasi forma di venerazione per qualsiasi creatura, 
incluso il Profeta e i suoi Compagni, le cui tombe e i cui monumenti 
furono spianati quando, nel 1218-2oh803-05, i wahhabiti occuparo
no successivamente Medina e Mecca; pare che la cupola elevata sopra 
la tomba del Profeta a Medina si sia salvata solo perché parecchi de
gli entusiasti demolitori precipitarono perdendo la vita, fatto nel qua
le molti pii musulmani videro la mano di Dio. Il tutto per impedire 
qualsiasi forma di dulia verso i Compagni o anche lo stesso Profeta, 
al quale era negato qualsiasi potere di intercessione. 

Il Sufismo era colpito sotto più aspetti dalle tesi wahhabite: il di
vieto di qualsiasi forma di interpretazione simbolica o allegorica dei 
versetti coranici ne impediva una lettura esoterica; il rifiuto di qual
siasi potere intercessorio entrava in conflitto con il concetto di baraka 
e di benedizione spirituale valida in questo e nell'altro mondo, e mi
nava alla radice, a partire dal Profeta, il culto dei santi, che ne era il 
corollario; oltre a ciò, era il Sufismo in quanto tale a essere considera
to inammissibile innovazione perniciosa, cioè, di fatto, eresia, fenome
no estraneo ali' ortodossia islamica, quindi da estirpare alla radice. 
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Buona parte di queste posizioni riproduce quelle avanzate circa 
quattro secoli prima dal già citato Ibn Taymiya. Se il culto dei santi e 
l'introduzione di pratiche non riscontrabili nell'età del Profeta e dei 
suoi Compagni erano state anche da lui tacciate di eterodossia, nel-
1' opposizione al Sufismo il lontano maestro aveva tuttavia operato dei 
"distinguo" che, se di fatto lasciavano poco spazio alle dottrine esote
riche, teoricamente almeno non ne mettevano in discussione il diritto 
ad esistere; il passo sarà compiuto dal wahhabismo. 

Tuttavia, l'esistenza di alcuni punti di possibile convergenza, al
meno apparente, tra alcune delle tesi sostenute dal wahhabismo e al
cune di quelle espresse dal cosiddetto neosufìsmo hanno fatto pensa
re a una influenza del primo sul secondo. Inoltre, il militantismo di
spiegato da alcune turuq contro l'occupazione di territori musulmani 
da parte di potenze esterne, e quindi infedeli, e l'attenzione all'orto
dossia religiosa e alla sua salvaguardia soprattutto nelle zone di re
cente o non conclusa islamizzazione h~y:mo contribuito al formarsi 
dell'opinione che le nuove confrateìnifé fossero qualcosa di decisa
mente diverso da quelle che le avevano precedute, e, nel caso di fe
nomeni analoghi riscontrati in quelle di vecchia data, che vi si do
vessero ipotizzare delle riforme che le avrebbero di fatto svuotate 
dall'interno. 

Alla teoria dell'influenza wahhabita, anche tenendo conto della 
sua irriducibile opposizione, perdurata fino a oggi, a tutto ciò che ab
bia l'aspetto e fìnanco il nome di Sufismo, è stata affiancata quella di 
una fonte comune, che avrebbe ispirato sia Mul).ammad b. 'Abd al
W ahhab sia i maestri del nuovo Sufismo. E dei possibili maestri co
muni si sono effettivamente rintracciati. 

In particolare, si è rilevato come il caposcuola dei wahhabiti fosse 
stato discepolo di Mul).ammad I:layat as-SindI (m. rr63-65/r750-52), 

celebre esperto di tradizioni profetiche alla cui scuola a Medina ac
correvano in molti; si sottolinea come questi sia stato a sua volta di
scepolo del maestro naqsbandI Abu 'J;'ahir Mul).ammad al-KurdI (m. 
r 145/r733), il cui genitore e maestro fu Ibrahim b. I:Iasan al-KuranI 
(m. rror/r690). Tra i discepoli di quest'ultimo si annoverano: az
Zayn b. Mul).ammad al-Mizjajl (m. rr37/r725), da cui discendono, 
dal punto di vista spirituale o quantomeno dell'istruzione: Ma Minxin 
(m. rr95/r78r), il riformatore della Naqsbandiya cinese; 'Abd ar
Ra'uf as-SinkilI (m. rro4/r693), dalla cui scuola deriverà poi il movi
mentro dei "Padri" di Sumatra; e infine Yusuf al-JawI di Makassar 
(m. 1699), leader della resistenza antiolandese. Inoltre, di Abu 'J;'~hir 
Mul).ammad al-KurdI si ricorda la grande influenza esercitata su Sah 
W aliullah DihlawI. 

rr3 



IL SUflSMO 

Viene in tal modo saldato un cerchio di relazioni che accomuna il 
movimento wahhabita a quasi tutti i fenomeni che sono stati ricon
dotti al concetto di neosufismo, dalla Cina musulmana all'India, dal
l'Indonesia all'impero ottomano. Un cerchio di relazioni che tuttavia 
non entra nel merito della continuità di pensiero tra maestro e di
scepolo: così, la tradizione islamica non wahhabita ribadisce che le 
posizioni di Mu}:iammad b. 'Abd al-Wahhab suscitarono le ire del 
suo maestro Mu}:iammad Ijayat, mentre quelle fìlowahhabite lasciano 
intendere invece che esse siano state la conseguenza dell'influenza su 
di lui esercitata da questo maestro. 

La maggioranza dei personaggi coinvolti in questa rete di relazio
ni appartiene alla N aqsbandiya, e i sostenitori della teoria del neosufi
smo ne hanno ricercato gli indizi in riforme che vi si sarebbero intro
dotte; d'altronde, il solo caso di una nuova tariqa più o meno diretta
mente ricollegabile a questo rapporto di maestri e discepoli che coin
volgerebbe l'ideologia wahhabita pare essere quello della Sammaniya, 
il cui fondatore, Mu}:iammad as-Samman (m. rr89h775), fu condi
scepolo di Mu}:iammad b. 'Abd al-Wahhab presso Mu}:iammad Ijayat 
al-Sindl. 

LE VECCHIE !URUQ 

Vazione sociale e politica 

I sostenitori della teoria del neosufismo prendono in considerazione 
due aspetti molto diversi tra di loro: uno è quello dell'azione svolta 
dalla tariqa, per così dire, sul fronte esterno, e l'altro invece dell' azio
ne al suo interno, riguardante il metodo o la dottrina. 

Per quanto riguarda il primo, si parla di spostamento della sfera 
d'interesse dalla contemplazione o dalla speculazione intellettuale al-
1' ambito delle cose mondane, più specificatamente quella dell'agone 
politico. 

L'intervento presso il sovrano fa parte delle consuetudini della 
Naqsbandiya, come abbiamo visto, fìn dai tempi di !Jwaja A}:irar. 
Quello che è mutato nel XVIII secolo, e ancor più nel XIX, rispetto 
all'età precedente, è la natura del pericolo, o quantomeno la sua per
cezione: in una società nella quale la vita sociale è regolata da una 
legislazione che è essenzialmente religiosa, il vuoto politico crea delle 
situazioni di difficoltà al normale svolgersi dell'esistenza quotidiana, 
regolata dalla farica - basti pensare ai giudizi in materia di matrimo
nio, divorzio, liti ecc. Inoltre la farica, lo abbiamo visto all'inizio, è il 
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punto d'appoggio su cui s'innesta la tariqa: di conseguenza, s n ·ll :i 
dottrina del Sufismo è quest'ultima a poter rivivificare la prima, non 
dimeno l'erosione della prima toglie terreno alla seconda, facendo 
mancare le condizioni favorevoli alla sua continuità. Sta qui la ragio
ne essenziale di interesse dei maestri sufi per il "mondo esteriore". 
Quando poi alla sia pur non molto capace classe dirigente correligio
naria si sostituisce, o minaccia di farlo, un dominio estraneo, che per 
sua natura in caso di conflitto privilegerà la propria fede o ideologia, 
il livello del pericolo aumenta; quando poi la potenza dominante si 
presenta anche, o viene percepita, come proselitista a favore di un' al
tra fede, la reazione si rende obbligata. 

Sah W allullah DihlawI, considerato uno dei maggiori esponenti 
del rinnovamento del pensiero islamico, non andò oltre l'azione di 
sollecito a chi potesse provvedere e dare respiro e azione alla fari e a; 
la parte maggiore della sua opera resta nell'ambito dottrinale, e conti
nua la tradizione della sua tariqa~aqsbandiya Mujaddidiya. 

Decisamente maggiore sembra essere stato l'impegno politico di 
un altro esponente di quest~ stessa tariqa, ma appartenente a una 
branca diversa da quella di Sah W aliullah: Mawlana )jalid Bagdadi 
(m. r242/r827), curdo divenuto in India discepolo di Sah Gulam cAlI 
DihlawI (m. r240/r824), il quale ultimo non sembra essere andato ol
tre un'ostentata antipatia per gli inglesi. Mawlana Ijalid, invece, che 
prima del suo discepolato aveva ricevuto una solida preparazione nel
le scienze essoteriche, e in primis nella scienza del f;adzt, svolse un' a
zione più direttamente politica, tanto da essere considerato uno dei 
più cospicui esponenti del movimento rinnovatore; e in questo senso 
si pone l'accento sul fatto che abbia fondato una branca della Naq
sbandiya che da lui prese il nome di Ijalidiya, o Ijalidiya Mujaddi
diya. Questo tuttavia non avvenne come rottura, né in contrasto, col
la sua precedente obbedienza. Mawlana Ijalid identificò il punto cri
tico per la comunità islamica nella situazione di debolezza dell'impe
ro ottomano; questo doveva essere puntellato in ogni modo, per evi
tarne la caduta, che avrebbe portato con sé quella dell'intera ecume
ne islamica. A tale scopo il solo metodo era quello di rafforzare la 
religione. Non è qui il caso di seguire le vicissitudini della sua azione 
politica; quello che interessa è rilevare come l'organizzazione da lui 
data alla tii'zfa prevedesse un controllo diretto dei !Jali/a inviati in lar
ga parte del territorio ottomano, e questo sia stato interpretato come 
rispondente a esigenze nelle quali l'azione "esteriore" giuocava un 
ruolo importante, se non addirittura determinante. Comunque, non 
appare possibile ipotizzare in questo caso una esclusione delle attività 
e delle preoccupazioni di ordine esoterico: Ahmed Ziyaiiddin Gii-
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mii~hanevi (m. 13rr/r893), maestro della medesima (ariqa, che era 
stato discepolo di un bali/a di Mawlana Ijalid, fu probabilmente I' e
sponente del Sufismo più in vista nei circoli di corte del sultano Ab
diilhamit II, della cui politica panislamica era quantomeno sostenito
re; tuttavia il suo "impegno politico" non gli impedì di essere un 
maestro noto per la profondità della sua dottrina metafisica, nel solco 
della scuola di Ibn ~rab1, alla cui linea di birqa apparteneva. 

Un altro versante dell'azione di difesa che ha coinvolto organizza
zioni sufi è quello della reazione militante contro l'ingerenza dello 
straniero, che in questo contesto, e per molto tempo ancora, è tale 
sotto il profilo dell'appartenenza religiosa, e non etnica o nazionale. 
Già se ne sono visti degli esempi, nell'ambito della N aqsbandiya so
prattutto, ma non soltanto. Prendere le armi per combattere contro 
l'invasore che intende imporre un governo non musulmano, quindi 
giuridicamente inaccettabile e rovinoso per la comunità, è un dovere 
che la farica ha da sempre indicato come individuale, a differenza del 
caso della guerra offensiva, cui il singolo individuo non è di per sé 
tenuto a partecipare; sappiamo comunque essere lunghissima tradizio
ne sufi la partecipazione alla guerra santa, nelle modalità e con le mo
tivazioni già note: basti pensare al ribii( 69 . 

Il caso di Sayyid AJ:imad Brelw1 (m. 1246/r83 r) è stato invece 
considerato emblematico del cosiddetto neosufismo, anche perché 
esso suonerebbe a conferma di quella rete di trasmissioni di influenze 
dalla matrice comune all'ideologia wahhabita che abbiamo indicato 
nel precedente capitolo. Sayyid AJ:imad fu infatti discepolo di Sah 
'Abd al-'Az1z Dihlaw1 (m. 1239/r824), a sua volta figlio e discepolo 
di Sah Waliullah. Inoltre, nella sua propaganda di guerra santa, si ri
chiamaya a una (ariqa-yi mu~ammadiya, espressione che aveva usato 
anche Sah W aliullah per indicare la convergenza delle varie scuole e 
posizioni ortodosse in una unica corrente d'azione: è questa espres
sione che, soprattutto quando viene adottata dalle nuove (uruq, è sta
ta considerata indice di neosufismo; in realtà, essa significa semplice
mente "la via di MuJ:iammad", che ha come primo senso quello di 
indicare la tradizione islamica millenaria. 

Nel 1217/r803, g,li inglesi della Compagnia delle Indie misero 
l'imperatore moghul Sah 'Alam II (rr73/r759-1202/1788, 1203/1788-
122 rlr 806) sotto tutela, riconoscendogli titoli e prerogative ufficiali, 
ma svuotati dei contenuti; Sah 'Abd al- 'Az1z Dihlawi emanò una /at
wii, parere giuridico, che, traducendo in termini sciaraitici le conse
guenze dell'avvenimento, dichiarava l'India dar al-~arb, "casa della 
guerra", territorio nel quale non c'era più una sovranità islamica. La 
sua azione si limitò sostanzialmente a questo, in pratica un atto dovu-
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to, a termini di farica; non vi aggiunse proclami di rivolta o di boi
cottaggio delle istituzioni; anzi, più tardi dichiarò possibile a un mu
sulmano assumere alcuni incarichi sotto l'amministrazione britannica. 

Sayyid A}:imad divenne discepolo di Sah 'Abd al- 'Aziz intorno al 
r 806, ma non sembra che sia stata questa esperienza a incidere più 
profondamente sul suo pensiero. In ogni caso, verso il r 8 ro lasciò il 
maestro per andare ad arruolarsi nell'esercito dell'emiro di Tonk, Na
wab Mu}:iammad Amir Ijan, che lasciò dopo il I 8 I 7; passò poi un 
periodo di vagabondaggio, durante il quale pare abbia accettato di
scepoli, come un maestro sufi; nel r 8 r 9 si recò nella penisola araba, 
dove rimase circa tre anni; tornato in patria, cominciò la sua attvità 
di guerra santa nel r 826, colla stretta collaborazione di Sah Isma'Il 
Dihlawi, nipote del suo vecchio maestro, il già defunto Sah 'Abd al
'Aziz. La guerra fu rivolta contro lo Stato dei sikh, nel tentativo di 
costituire un imamato musulm~no che avrebbe dovuto fungere da 
punto gi partenza per la cacciatàciegli inglesi; nel r 8 3 r Sayyid A}:i
mad e Sah Isma'Il furono uccisi in battaglia. 

Nel breve periodo della loro collaborazione, Sayyid A}:imad e Sah 
Isma'Il avevano dato vita a un sodalizio nel quale il secondo metteva 
in ordine e per iscritto idee e proclami del primo. Vi venivano messi 
sotto accusa il culto dei santi e l'eccessivo rispetto che i discepoli e il 
gran pubblico tributavano ai maestri; inoltre, era condannata la medi
tazione da parte del discepolo sull'immagine mentale del maestro, che 
rendeva quest'ultimo l'intemediario obbligato per la realizzazione spi
rituale del primo, e quindi il suo intercessore: sono questi temi che si 
possono considerare ispirati all'ideologia wahhabita, che però non ap
paiono negli insegnamenti di Sah 'Abd al- 'Aziz né di altri maestri 
della tariqa, il che fa ritenere che siano il risultato di influenze che 
Sayyid A}:imad Brelwi subì durante il soggiorno nella penisola araba. 

L'accento posto sullo studio della tradizione del Profeta, che era 
pure parte integrante della sua predicazione, corrisponde invece a 
una diffusissima pratica tradizionale, condivisa sia dai wahhabiti sia 
dai loro avversari. 

Al lato opposto del mondo islamico, in Algeria, abbiamo un altro 
esempio, più noto in Occidente, di guerra santa condotta da un ~ii/i 
contro le truppe di occupazione coloniale, nella fattispecie francesi. 
La guerra santa contro di loro fu proclamata nel r247/r832 dallo 
fayf] Mu}:iyi ad-din, ma sarà guidata da suo figlio, il celebre emiro 
'Abd al-Qadir. Sarà una guerra lunga e sfortunata, che si concluderà 
nel r 847, con la resa dell'emiro. Il personaggio è noto come un espo
nente tradizionale della Qadiriya e, come abbiamo visto, della Akba
riya, come suo padre prima di lui. Nella sua opera dottrinale non si 
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trovano istanze del wahhabismo o a questo in alcun modo ricollega
bili, ma piuttosto un interesse metafisico che riconduce al Sufismo di 
Ibn 'Arabi. 

Anche l'Indonesia ebbe una lunga tradizione di resistenza ali' oc
cupante olandese, nella quale l'azione di esponenti del Sufismo fu 
tutt'altro che trascurabile: ci limitiamo qui al caso di Yusuf al-JawI al
MakassarI (m. l l ro-u/r699) , appartenente alla famiglia che regnava 
su Gowa nell'isola di Celebes. Iniziato alla Qadiriya, compì anch'egli, 
come molti, il suo viaggio di istruzione in Arabia in concomitanza 
con il pellegrinaggio: vi si fermò per una ventina d 'anni, durante i 
quali ricevette la ~irqa della Naqsbandiya, della Sanariya, della Ijal
watiya e di altre vie - una trafila del tutto normale ali' epoca, ed in 
consonanza con la tradizione. Quando tornò in patria, non volle vive
re sotto il dominio degli infedeli olandesi e si stabilì a Banten, il cui 
sovrano, Sultan Ageng Tirtayasa (165 r-1682) , era suo amico di gio
ventù. Ci passò una quindicina d'anni di attività di maestro spirituale 
e autore di trattati su vari aspetti della dottrina, alcuni dei quali di 
impronta ibnarabiana. Quando, in seguito a dissidi interni nella fami
glia reale, gli olandesi intervennero e deposero il sultano, Sayg Yusuf 
organizzò una resistenza militare, che tuttavia si concluse con la sua 
sconfitta e l'esilio, prima a Ceylon, poi nella Colonia del Capo. 

La relazione tra il suo condiscepolo 'Abd ar-Ra'uf as-SinkilI (o 
Singkell) e il movimento dei Padri di Minangkabau, nell'isola di Su
matra, è piuttosto tenue e appare largamente sopravvalutata: egli in
trodusse a Sumatra la Sanariya, e sarà un suo discendente spirituale 
di più di un secolo dopo, Tuanku Nan Tua, ad avere a che fare con 
questo movimento. Fu infatti un discepolo di quest 'ultimo, IjajjI Mi
skln, che, dopo essere tornato da un periodo trascorso nella penisola 
araba, diede vita al movimento dei Padri. Lo stesso nome resta ambi
guo: lo si è fatto derivare dal termine che indicava i missionari porto
ghesi, ma è stata avanzata anche un'altra etimologia, da orang Pedir, 
"gli uomini di Pedir" , o Pidie, il porto del territorio di Aceh dal qua
le partivano le navi dei pellegrini diretti alla Mecca. Il gruppo che 
IjajjI Miskm raccolse era largamente composto da persone che erano 
state in Arabia, ed effettivamente la loro azione, inclusi i metodi bru
tali cui ricorsero, pareva largamente ispirata alla W ahhabiya. Il loro 
scopo era quello di procedere a una rapida islamizzazione delle po
polazioni la cui conversione non datava da molto tempo, e soprattut
to la cui religiosità appariva ai loro occhi inquinata da tutta una serie 
di elementi autoctoni che non trovavano corrispondenza con l'Islàm 
che avevano conosciuto nella penisola araba; quello che avevano in 
comune con il loro maestro sembra fosse soltanto l'iniziale volontà di 
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migliorare il livello di islamizzazione, soprattutto grazie alla diffusion 

di comportamenti più consoni a un diritto islamico dalla cui osser

vanza ci si aspettava anche un miglioramento delle condizioni socioe

conomiche della popolazione. Quando però i Padri cominciarono ad 

adottare metodi di coercizione di stampo wahhabita e a imporre la 

loro versione di Islàm, il maestro se ne dissociò. 
In sostanza, non sembra si possa stabilire una identità tra azione 

politica, anche militare, nei confronti della potenza coloniale o co

munque straniera nel senso che abbiamo detto e orientamento neosu

fi. Almeno per quanto riguarda le "vecchie" (uruq, i pochi casi in cui 

si siano potute riconoscere istanze wahhabite non sembrano ricondu

cibili tanto al Sufismo, quanto ad alcune individualità che ne hanno 

subito l'influenza; quasi certamente nel caso dei Padri e probabilmen

te, almeno a livello di influenze, in quello di Sayyid Nlmad BrelwI: il 

fatto che egli sia stato discepolo 4i un maestro sufi non è ragion suf

ficiente per elevarne le azioni o l~idee a una dimensione indicativa 

del Sufismo come dottrina o istituzione, senza un'accurata verifica; il 

rapporto maestro-discepolo, infatti, comporta tutta una gamma di si

tuazioni diverse, che vanno dall'assoluta fedeltà alla ribellione, pas

sando attraverso tutte le possibilità intermedie. 

Il rinnovamento nel metodo: il caso di Ma Minxin 

Un caso che è stato messo in diretta relazione con un riformismo di 

stampo neosufi è quello di Ma Minxin, che come abbiamo visto fu 
un discepolo indiretto, alla terza generazione spirituale, di quell'Ibra

him b. I:Iasan al-KuranI che viene additato come lo stipite comune 

degli innovatori di cui abbiamo parlato più sopra 7°. 
Quando ritornò in Cina, poco dopo la metà del XVIII secolo, Ma 

Minxin si stabilì nella provincia nord-occidentale del Ganzu presso i 

confratelli naqsbandI, con i quali entrò in urto fin dall'inizio: egli si 

presentava come il portatore di una diversa linea di &irqa rispetto a 

quella locale e che proveniva dal centro dell'Islàm. Predicando una 

assoluta rinuncia ai beni, egli si opponeva al sistema del men-huan, la 

discendenza spirituale ereditaria, ed all'esazione di tasse da parte dei 

maestri della (ariqa : due elementi che parvero minare alla base la 

struttura esistente. Il primo in particolare è stato messo in relazione 

dalla studiosa francese F. Aubin con un aspetto specifico della società 

cinese, legato alle convinzioni sulla permanenza dello spirito degli an

tenati, evidentemente identificato in qualche modo con la baraka del 

santo, che deve "forzatamente" passare di padre in figlio. 

rr 9 



IL SUFISMO 

Altro elemento di scandalo presso i confratelli locali fu l'introdu
zione del d_ikr jahrt, cioè 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 più sopra come la tradizione naqsbandi 
identifichi nel d_ikr bii/z~ silenziosamente praticato dal cuore, una sua 
peculiarità, alla quale attribuisce una valenza fondamentale ai fini del
la realizzazione spirituale. Questo elemento portò alla spaccatura del
la N aqsbandiya cinese in due tronconi, che furono chiamati Jjii/zya e 
Jahriya, appunto in riferimento alle due modalità di d_ikr. Due fazioni 
l'una contro l'altra armata, pronte a ricorrere alle autorità imperiali 
cinesi accusando la parte avversa di sovversione. La tii'zfa di Ma Min
xin subì 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 xrx seco
lo sarà protagonista delle rivolte musulmane anticinesi. 

Né nella predicazione della povertà né nell'opposizione all'eredi
tarietà del magistero si possono riconoscere caratteristiche neosufi: la 
povertà è stata a lungo la bandiera del Sufismo, che chiama, come 
abbiamo visto, i suoi appartenenti /aqir, "povero"; e nemmeno l'op
posizione al men-huan costituisce un grande elemento di innovazione, 
salvo per l'aspetto particolare che assume nel contesto culturale ci
nese. 

L'aspetto dottrinale: il caso di Siih Waliulliih Dihlawi 

Più direttamente riferito alla dottrina è invece il ruolo attribuito a 
Sah Waliullah Dihlawi. La sua appare come la personalità più in vista 
nella storia del pensiero islamico del XVIII secolo, e la sua colorazione 
in chiave neosufi dipende largamente da un'interpretazione del suo 
pensiero fatta alla luce di quel complesso di relazioni maestro-disce
polo di cui abbiamo parlato 7 r, 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 così dire, 
"vetero" -sufi. 

Sah Waliullah non ha ricevuto soltanto l'istruzione di cui abbiamo 
parlato a proposito del suo periodo meccano-medinese, ma, perfetta
mente in consonanza con una consuetudine dell'epoca, ricevette la 
birqa Naqsbandiya-Mujaddidiya da suo padre 'Abd ar-:~.a}:iim, che ne 
era maestro, e quelle delle altre principali vie indiane, Cistiya, Suhra
wardiya e Qadiriya; dopo suo padre, ne dispensò l'insegnamento, e, 
morendo, ne trasmise l'incarico al figlio Sah 'Abd Al- 'Aziz. 
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La sua azione ha spaziato dall'ambito essoterico a quello esoteri

co, senza che si possa affermare alcuna preminenza del primo sul se

condo, anche se la maggiore attenzione a quello essoterico attribuita 

da parte di studiosi e commentatori ha finito per lasciare un'impres

sione diversa. Nei due ambiti, la sua azione è stata condotta all'inse

gna dell'unità: è questo in fondo il senso che egli pare aver dato all'e

spressione tariqa-ye muf;ammadiya, che abbiamo già indicato sia da 

intendere non come un nome proprio o un termine tecnico, ma nel 

suo senso letterale di "via del Profeta Mu]:iammad ", via di unione dei 

musulmani come concordia operativa di fronte ai pericoli che li cir

condano. Uno degli ambiti su cui si è esercitata questa azione è quel

lo della sari'a, fondamentale in quanto regolatrice della vita quotidia

na del musulmano nel suo rapporto con il Signore e con la comunità, 

intesa nel suo insieme e come la somma di ciascuno dei suoi membri; 

prensfendola in considerazione sotto il suo~aspetto di sistema giuridi

co, Sah Wallullah sembra proporre una orta di unificazione delle 

quattro scuole giuridiche, nella quale egli ve e una riduzione di pos

sibili conflitti, anche interpretativi, in un momento storico in cui le 

divisioni esistenti non paiono più, ai suoi occhi, praticabili. Non è 

escluso che questa sua posizione sia la conseguenza della teoria della 

progressiva corrosione delle facoltà intellettuali e spirituali umane nel 

corso delle generazioni, per cui quella che precedentemente era una 

benedizione minaccia ora di diventare fomite di difficoltà. Anche per 

quanto riguarda la riapertura della porta dell' ijithiid, che sembra qui 

essere presa in considerazione soprattutto sotto il profilo giuridico, 

Sah W aliullah avverte trattarsi di un'apertura riservata a coloro che 

sono in grado di trarne vantaggio per se stessi e per la comunità, im

plicitamente escludendo possibilità compatibili con concetti di "libero 

esame", forse nemmeno del resto concepibili ali' epoca sua. 

Questa stessa posizione conciliatoria, su basi tradizionali, sembra 

avere caratterizzato il suo pensiero anche nell'ambito del Sufismo: nel 

dibattito che ha opposto i sostenitori della dottrina di Ibn 'Arabi del

l'unicità dell'esistenza a quelli della dottrina dell'unicità della contem

plazione di A]:imad Sirhindi, egli assume una posizione conciliativa, 

affermando che, in sostanza, le due posizioni non sono in realtà op

poste e che la controversia, in ultima analisi, è fondata su un uso 

equivoco delle parole. 
Non è questo il solo punto della dottrina metafisica affrontato da 

Sah Wallullah, come dimostrano molti suoi scritti, i cui temi e le cui 

modalità di esposizione non si discostano da quelli di una tradizione 

secolare; egli appare quindi trovarsi perfettamente all'interno del sol

co della tradizione esoterica cui appartiene. 
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LE NUOVE TURUQ 

Tra queste nuove turuq, di cui è stata sottolineata una relazione alme
no di contiguità con il movimento wahhabita, abbiamo visto esserci la 
Sammaniya, il cui eponimo, Mu}:iammad b. 'Abd al-Karim as-Sam
man, fu condiscepolo di Mu}:iammad b. 'Abd al-Wahhab. Di fatto, 
questo maestro non sembra segnalarsi per atteggiamenti neosufi; pur 
essendo stato discepolo di Mul:iammad f:Iayat al-SindI, nella sua silsi
la egli si richiama a Kamal ad-din Mu~tafa al-BakrI (m. II61/r749), 
colui che fu chiamato il rivivificatore della tarzqa Halwatiya; fu anche 
affiliato alla Qadiriya e alla Sa_Qiliya. Per la .nuova ~tii'zfa da lui fonda
ta, elaborò un nuovo dikr, con una sua modalità 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 tarzqa si diffuse anche in 
Indonesia, dove giuocò un ruolo nella resistenza antiolandese. 

La definizione di neosufismo è stata però più frequentemente usa
ta a proposito delle nuove turuq sorte nella penisola araba e nel Nor
dafrica, i cui fondatori però 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 A}:imad Ibn Idris (m. 1253/r837), quelle dei 
suoi immediati discepoli, in particolare Mu}:iammad 'Utman al-Mirga
nI (m. 1268/r851) e Mul)ammad b . '.A.II as-SanusI (m. 1276/r859), e, 
oltre a queste, la tii'zfa fondata da Al)mad at-TijanI (m. 1230/r815). 

Ahmad Ibn Idris 

A}:imad Ibn Idris nacque in Marocco intorno alla metà del XVIII seco
lo, da una famiglia che vantava discendenza da Idris b. 'Abdallah, 
pronipote del Profeta attraverso al-f:Iasan b . 'AlI e fondatore della 
dinastia che regnò sulla regione tra il 172/789 e il 363/974. Da giova
ne si trasferì a Fez, la capitale culturale del Marocco, e ci rimase fino 
ai cinquant'anni, nel periodo in cui sul trono marocchino sedettero 
Mu}:iammad III (1170/r757-r204/r790) e Sulayman II (r206/r792-
r 2 3 8/r 822), che svolsero un ruolo rilevante nell'elaborazione del pen
siero giuridico-religioso: questo fu infatti un periodo particolarmente 
fecondo da questo punto di vista. La lunga permanenza di A}:imad 
Ibn Idris nella città, dove del resto non sembra abbia raggiunto una 
grande notorietà nell'ambito essoterico, gli ha fatto attribuire il nome 
al-FasI, "l'abitante di Fez", appellativo del resto più noto presso gli 
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studiosi europei che presso i suoi contemporanei. Partì quine.li verso 

l'Oriente, come m9lti altri prima di lui - Mu):iyI ad-din lbn 'Arabi ed 

Abu 'l-I:Iasan as-SagilI, per limitarci a due famosissimi esempi -, 

giungendo in Egitto pochi mesi prima dell'arrivo delle truppe france

si di Bonaparte, nel 1213/r798. Seguì un periodo di spostamenti tra 

la Mecca e l'Alto Egitto, finché si stabilì nella città santa dell'Islàm, 

dove la sua fama di maestro richiamò molti discepoli. Una tradizione, 

che parrebbe tuttavia smentita da una lettera del suo discepolo e ha

lifa as-SanusI, vuole che una sempre più forte opposizione da pa~te 

dei dottori della Legge lo abbia costretto ad allontanarsene, rifugian

dosi nello Yemen, nel 1242-43/r827-28; circa due anni più tardi si 

stabilì definitivamente a ~abya, nel 'Asir, regione tra lo Yemen e l' A

rabia Saudita, sul quale un pronipote, Mu):iammad b. 'Al!, costituì un 

emirato di breve durata (1323-24/r906-r353/r934), annesso poi all'A-

rabia Saudita. L 
A Fez, AJ:imad Ibn ldris indirizzò i ~oi studi al Sufismo, frequen

tandone i maestri; fu lì che ricevette la hirqa, nella tradizione della 

Sagiliya e della Ij.alwatiya insieme, dalle ~ani di 'Abd al-Wahhab at

TazI (m. 1213/r798-99); l'iniziazione da lui ricevuta viene riferita a 

questa silsila: 

A]:imad Ibn Idr!s (m. 1253/r837) 

'Abd al-Wahhab at-Tazl (m . 1213/r798-9) 
.... 

[AJ:imad b. Mubarak al-Lamaç! (m. rr55 /r742)] 
.... 

'Abd al-'Az!z ad-Dabbag (m. 1131/r7r9) 

al-Ijiçlr 

L'anello della catena rappresentato da A):imad b. Mubarak al-LamatI, 

discepolo e biografo dello fayg ad-Dabbag, non viene sempre riporta

to; quello che tuttavia appare di maggior interesse è il fatto che que

sta silsila risalga ad al-Ij.içlr. Abbiamo visto come l'iniziazione ottenu

ta in questo modo sia appannaggio di santi il cui ruolo nel Sufismo è 

di particolare importanza e, in molti casi, di santi destinati a diventa

re il Qutb della loro epoca: è appunto il caso di fayg ad-Dabbag, a 

quanto ci assicura Yusuf NabahanI, che annovera A):imad Ibn Idris 

tra gli a/rad 72 . 

Questa è la sola silsila che viene riportata, e che divenne nota 

come tariqa Ij.açliriya, da al-Ij.açlir, variante del nome al-Ij.içlr; si parla 
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anche di tariqa Mu}:iammad!ya, con la medesima silsila. Nel primo 
caso, occorre aggiungere che A}:imad Ibn Idr!s non risulta, allo stato 
attuale delle conoscenze, avere rivendicato l'appartenenza o il magi
stero su una tiiriqa Jjaçlir!ya; sembrerebbe la si debba considerare 
come una definizione che allude a un metodo particolare, cioè a una 
via caratterizzata dal ta'lim di al-Jjiçlr che però, come abbiamo già 
visto nel caso dell' Akbar!ya, si inserisce nelle organizzazioni esistenti, 
nel caso specifico la Sa.Qillya-Jjalwat!ya. Per quanto riguarda la tariqa 
Mu}:iammad!ya, invece, sembra che lespressione indichi qualcosa di 
diverso dalla Jjaçliriya; 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 già conosciamo, 
laltro caso presenta un diverso interesse nel contesto di un asserito 
neosufismo, del quale ricordiamo una delle caratteristiche essere la 
sostituzione della Realtà divina con il Profeta, come punto di arrivo 
delle aspirazioni del mutaràwwif Prima di procedere oltre, conviene 
ricordare come, dal punto di vista di una tradizione sufi, all'epoca 
ormai millenaria, lo stipite di tutto il Sufismo è stato sempre e co
munque il Profeta, al quale tutte le silsile convergono, o, più corretta
mente, dal quale si dipartono. Inoltre, l'imitazione del Profeta è an
ch'essa un dato connaturato all'Islàm, 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 7 3 . 

I ru/i si riconoscono in "coloro che menzionano spesso Id dio", 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 A}:imad Ibn Idris e lui stesso è l'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 eccezionalità anche in questo contesto; a fortiori se si 
tratta della costante in una silsila, 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 Yu
suf NabahanI dedica ad A}:imad Ibn Idr!s, del quale fu discendente 
spirituale alla quarta generazione, attraverso una catena che passa 
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attraverso Isma'il an-Nawwab (m. intorno al 1309/r891-2) e Ibra
him ar-Rasid (m. 1291/r874): 

Era uno degli a/rad, uno dei santi dotati di conoscenza che sono apparsi nel 
secolo tredicesimo [dell'Egira]; è il maestro fondatore della famosa tarlqa 
Idris!ya; tra i suoi più grandi prodigi, che solo gli a/riid ottengono di compie
re, vi è 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 
awriid, ahziib 74 ed orazioni ... 75 . 

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

Lo studio dei testi dottrinali di Al;mad Ibn Idris è 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~a 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 è particolarmente interessante proprio nel contesto delle nuove 
organizzazioni che ne vengono tacciate. Il fondatore di quella che 
dopo la sua morte sarà chiamata tariqa Idrisiya aveva espresso, fin dal 
suo periodo marocchino, delle opinioni che erano in consonanza con 
l'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 Mul;ammad as-Sanusi, quello che egli rivendica è 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'estraneità di Al;mad 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-
1' altro. 

Un'indicazione esteriore che potrebbe invece accomunarlo alle 
posizioni dei wahhabiti è il fatto che egli risiedette tranquillamente a 
Mecca dopo che la città 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 Al;mad Ibn Idris ne condannò le azioni di intol-
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leranza e le violenze compiute. Si può dunque parlare di similarità di 

posizioni su certi temi, magari partendo da motivazioni diverse o ad

dirittura opposte, non in ogni caso di neosufismo. 
L'insegnamento di A}:imad Ibn Idris 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 M!rgan!ya e la Sanu

s!ya. 

Muhammad 'Utmiin al-Mirgani 

Discendente dal Profeta, apparteneva a una famiglia originaria di Bu

bara, ma meccana da qualche generazione; il nonno, 'Abdallah al

Ma}:ijub (m. r207/r792-93) aveva fondato la tariqa Mirgan!ya. 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 fii/i; 

ragazzino, imparò a memoria il Corano. Studiò profondamente le 

scienze religiose essoteriche e poi si dedicò a quelle esoteriche, forse 

in ossequio a una consuetudine famigliare. Questi dati biografici si 

possono considerare emblematici di una personalità spirituale: il fatto 

di essere rimasto orfano di entrambi i genitori in ancora tenera età 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; l'apprendimento a memoria del Co

rano in età molto giovane rappresenta un dato assai frequente nel 

caso di personalità religiose, anche nell'ambito essoterico. 
Al-M1rgan1 fu iniziato a varie turuq, prima di diventare discepolo 

di A}:imad Ibn ldds; dopo esserlo diventato, fu nuovamente iniziato a 

quelle della cui hirqa il maestro era depositario. Questi lo incaricò di 

diffondere il su; insegnamento nella zona del Sudan; tornò nella pe

nisola araba poco prima della morte di A}:imad Ibn ldds, quindi si 

trasferì alla Mecca, insieme al condiscepolo e, secondo alcune fonti, 

rivale nella successione, Mu}:iammad as-Sanus1, che già da quando si 

era ritirato nel 'Asir Ahmad Ibn ldds aveva nominato suo hall/a. 

Nella più o meno ipotetica "concorrenza" con Mu}:iammad as-Sanus! 

pare che Mu}:iammad 'Utmiin al-M1rgan1 abbia potuto contare alla 

Mecca sul vantaggio che gli derivava dall'appartenenza a una famiglia 

solidamente impiantata da generazioni in città; in ogni caso, le aree di 
sviluppo della tariqa che si costituì attorno al suo magistero furono 

quelle della penisola araba e del Sudan, dove ebbe la maggior diffu-
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sio11l', sullo la guida del figlio l:lasan e dei suoi discendenti, che si 

stabilirono lì. 
La tariqa fondata da Mul;ammad 'U1man 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 - così il Profeta 

Mul;ammad fu il Sigillo della Profezia, perché è stato, per l'Islàm, 

l'ultimo profeta nella storia dell'umanità, colui con il quale si è con

clusa la serie delle rivelazioni. Nel caso di al-MirganI, l'espressione 

sembra si debba intendere nel senso che questa nuova Via è la sintesi 

di tutte le furuq nelle quali era stato iniziato, cioè la Naqsbandiya, la 

Qadiriya, la Junaydiya e la prima Mirganiya, la tii'zfa fondata da suo 

nonno. Ciò 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 (uruq. 
Al-MirganI è ricordato come una persona di grande pietà religiosa 

e come un mursid, maestro e guida che aveva molto a cuore il pro

gresso spirituale dei suoi discepoli. Gran~anizzatore, diede vita a 

una struttura accentrata, nella quale il magistero era ereditario. All'in

terno, si distinguono tre livelli di insegnamento: quello dello sayb at

tahqzq, il maestro che ha ottenuto la realizzazione spirituale ed è la 

sola vera guida per condurvi i discepoli; lo sayb at-tabarruk, che del 

primo è il rappresentante, cioè, secondo le varie denominazioni usate, 

il hali/a, o naqib, o nii'ib (questi è l'intermediario della baraka, che 

resta in possesso del solo maestro della realizzazione); e lo sayb al

qirii'a, il "maestro della lettura (o della recitazione)", la cui funzione 

si limita all'istruzione 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 (ariqa divenne, soprattutto in Sudan, un'organizzazione di 

massa; i suoi capi svolgevano anche una funzione di trait d'union 

con le autorità politiche ottomane, funzione che continuò anche 

quando arrivarono gli inglesi e il Sudan divenne un condominio an

glo-egiziano (1316/r899-1375/r956). La sua è 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/r881-1315/r898): le (uruq 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 Mahdi, 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 affermò all'interno del Sudan una rivalità 
tra Mahdiya e Hatmiya, portatrici di due visioni religiose e politiche 
contrastanti, eh~ tuttavia non impedirono convergenze tattiche. Al 
profilarsi dell'indipendenza, Sayyid 'Ali al-MirganI (m. r387/r968) 
era favorevole all'unione con l'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 IJatmiya si possono riconoscere alcuni dei punti 
che abbiamo elencato più 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 personalità del fondatore , né quanto si co
nosce delle sue dottrine e del metodo inducono a ritenere che si pos
sa parlare di abbandono della prospettiva esoterica tradizionale. Inol
tre, il coinvolgimento nelle vicissitudini politiche del paese può trova
re spiegazioni diverse dai principi cui si ispirerebbe il neosufismo, 
come abbiamo visto in più casi: le mutate condizioni esterne possono 
aver richiesto risposte diverse rispetto al passato. 

Mu~ammad b. 'Ali as-Sanii.si 

Anch'egli di discendenza alide attraverso Idris, come già il suo mae
stro A):imad Ibn Idris, e anch'egli maghrebino, Mu):iammad as-SanusI 
nacque nell 'attuale Algeria, nel giorno in cui si festeggia il genetliaco 
del Profeta; anch'egli, come il condiscepolo Mu):iammad 'U1man al
MirganI, rimase orfano di entrambi i genitori. Il suo periodo formati
vo culminò a Fez, nella stessa città in cui aveva soggiornato il suo 
maestro; diversamente da lui, però, egli sembra aver approfondito 
durante questo periodo anche le scienze essoteriche; in particolare, è 
da questo ambiente che egli si sarebbe formato quelle opinioni a pro
posito delle scuole giuridiche che già abbiamo visto espresse da AJ:i
mad Ibn Idris. 

Il periodo meccano di Mu}:iammad as-SanusI va dal r24rlr826 al 
1255lr840: qui egli divenne probabilmente il principale discepolo di 
Ahmad Ibn Idris, che, come abbiamo visto, lo nominò suo hali/a 
q~ando lasciò la Mecca. Le relazioni tra maestro e discepolo no~n fu
rono né interrotte né allentate: as-SanusI organizzava I' esistenza dei 
discepoli meccani in quasi costante contatto con il maestro nel 'Asir. 
Tre anni dopo la morte di questi, egli abbandonò la penisola araba, 
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per dirigersi a ovest; sulle ragioni di questa decisione si è molto spe
culato, ma sostanzialmente la sola che sia stata data dal diretto inte
ressato è 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 c'è anche quella di una partecipazione difetta, da parte 
dello fayb, alla guerra santa di liberazione dai francesi guidata dall'e
miro 'Abd al-Qadir, che tuttavia non andò oltre l'invio di rincalzi al-
1' armata dell'emiro. 

La Cirenaica fu la regione scelta come centro della nuova tariqa, 
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 fayb vi risiedette, per circa otto anni, dal 1261h846. Durante la 
sua vita non si parlava di Sanusiya, ma di (ariqa Mul:iammadiya, che 
potrebbe interpretarsi anche come allusione alla linea di hirqa del suo 
maestro: Mul:iammad as-Sanusi non soltanto mantenne ;tretti legami 
con alcuni discendenti di Ibn Idris, m~continuò il rituale esoteri
co. Il suo apporto originale riguardò l'organizzazione di una confra
ternita che si assumeva in certo modo anche la gestione del territorio: 
nelle oasi in cui venivano aperte nuove zawiiyii 7 7 , 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 fayh dalle Città 
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 Realtà divina, quanto al-
1' acquisizione della baraka legata al maestro come benedizione, per 
dir così, 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 volontà 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 è esempio. 

Di fatto , come accadde nel caso della (ii'i/a sorella, la Mirganiya 
sudanese, anche la Sanusiya divenne una organizzazione di massa, nel 
senso che si fece carico anche della popolazione circostante i propri 
insediamenti, e coinvolta nelle sue attività economiche; gli insedia
menti della confraternita si trovavano lungo le vie carovaniere, il che 
ne accresceva l'influenza. È da notare come la ziiwiya, che godeva di 
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una certa autonomia interna, fosse affidata per le sue mansioni este
riori a una persona diversa dallo fayg, il wakil, il cui potere decisio
nale, nel suo dominio, non era sottoposto a quello del maestro spiri
tuale, competente nel proprio foro. Anche l'attività politica, di guida 
nella guerra contro l'occupazione italiana, sembra sia stata condotta 
attraverso una ripartizione di compiti. In tal modo si è 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 Tzjiiniya 

Questa tariqa 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 turuq, la sua nascita e la sua affermazione ne re
stano piuttosto lontane e peculiari. 

Il suo fondatore, Al;imad at-TijanI, era nato in un villaggio dell'Al
geria, nelle vicinanze di Tlemcen, da una famiglia discendente dal 
Profeta attraverso l'imam I:Iasan. Perse ambedue i genitori intorno ai 
sedici anni d'età. L'agiografia ci racconta che a sette anni aveva ap
preso il Corano a memoria: abbiamo già segnalato essere questa una 
caratteristica rilevata spesso nelle biografie dei grandi maestri dell'I
slàm, 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, Al;imad at-TijanI completò la sua istruzione religiosa essoterica, 
nella città di Fez, come già due dei fondatori di tariqa di questo pe
riodo di cui abbiamo parlato. 

Conclusa la sua preparazione essoterica, acquisita cioè la cono
scenza della sari'a donde si diparte la tariqa, at-TijanI si rivolse al 
Sufismo, venendo ricollegato alla Qadiriya, alla Na~iriya, alla Tayyi
biya e alla Halwafiya, delle quali divenne sayh. Anche a lui fu riserva
to il privilegio della visione in stato di vegli; del Profeta, che gli tra
smise i riti della nuova fariqa, la Tijaniya: secondo la tradizione agio
grafica, il fatto avvenne nel 1190/r778, quando egli aveva quarant'an
ni, l'età tradizionalmente attribuita al Profeta all'inizio della sua mis
sione; anche questo un dato che corrobora l'immagine dell'ecceziona
le elevazione del rango spirituale del santo, e infatti Al;imad at-TijanI 
rivendicò a sé la dignità di Sigillo della Santità, che già aveva rivendi-



2. L'ORGANIZZAZIONE DEL SUFISMO 

cato prima di lui, tra gli altri, Ibn 'ArabI più di mezzo millennio 
pnma. 

La Tijaniya rientra per molti aspetti nella definizione di neosufi
smo; gli elementi che lo giustificherebbero sono sostanzialmente ana
loghi a quelli già invocati a proposito delle altre furuq descritte in 
questo paragrafo: come già i fondatori dell' Al_J.madiya, della Mirga
niya e della Sanusiya, anche Al_J.mad at-TijanI riceve in stato di veglia 
la visione del Profeta e in base alle istruzioni così ricevute fonda la 
Tijaniya; un altro elemento considerato caratterizzante è, come abbia
mo visto, l'esclusivismo della confraternita, che non ammette più ri
collegamenti multipli. Di fatto, all'aspirante discepolo tijanI è richie
sto l'impegno sui punti seguenti: 

- una volta entrato nella tariqa, egli non dovrà più uscirne: attraverso il 
rito d'ingresso, contrae un impegno con Di~ 
- una volta entrato nella Tijaniya, non dovrà aderire a nessun'altra tariqa : 
Uno è Iddio, uno è il Profeta, uno è il mursid; 
- deve rispetto a ogni santo di Dio, ma è tenuto a rendere omaggio soltan
to ad un santo tijani; 
- deve compiere le cinque preghiere quotidiane prescritte dalla sari'a pos
sibilmente insieme ai condiscepoli; 
- deve onorare i genitori; 
- deve eseguire i riti prescritti dalla tariqa. 

Se si eccettuano i primi tre punti, si tratta di regole che corrispondo
no, in generale, al comportamento richiesto al murid di praticamente 
ogni confraternita. Per quanto riguarda i primi punti, la ragione va 
ricercata, ci sembra, nella funzione che Al_J.mad at-TijanI ha rivendica
to, quella cioè di essere il Sigillo della Santità; tale caratteristica va 
vista in analogia con quella del Profeta dell'Islàm, Sigillo della Profe
zia: la religione da lui portata all'umanità non può che essere la più 
perfetta e quindi l'ultima della storia, e analogamente la via del Si
gillo della Santità sarà l'ultima e la più perfetta. Se si considera poi la 
presenza nel rituale quotidiano di questa fariqa di una preghiera sul 
Profeta, quale indicazione di quella particolarità del neosufismo di so
stituire il Profeta alla Realtà divina come aspirazione del muta:[àwwi/ 
tijanI, occorre aggiungere che questa formula segue quelle della ri
chiesta di perdono a Dio e l'affermazione dell'unicità di Dio: tutte e 
tre compaiono anche nel rituale della Sa_diliya, ad esempio, e fin dal
l'inizio della sua costituzione, quindi in tempi ben lontani da qualsiasi 
suggestione di neosufismo. 

La Tijaniya si diffuse in tutto il Nordafrica occidentale, diventan
do nel corso del xrx secolo la più importante per numero di discepo-
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li. Di lì si estese con una certa rapidità nell'Africa subsahariana, attra
verso l'azione di muqaddam locali, inizialmente discepoli venuti da 
quelle regioni e poi tornativi con l'incarico di !Jalifa o muqaddam. Tra 
questi celebre fu al-I:Iajj 'Umar al-FutI (m. r279/r864), all'origine di 
un processo di diffusione della via di AJ:imad at-TijanI nell'area che 
va dal Senegal fino al Sudan occidentale; questa diffusione andò di 
pari passo, intorno alla metà del secolo xrx, con l'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 determinò la fine. 

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

Se si comparano le caratteristiche della Tijaniya che abbiamo de
scritto con i punti caratterizzanti il cosiddetto neosufismo, troviamo 
che ne compaiono alcuni, e ne mancano altri; manca in particolare 
l'elemento che da solo discrimina tra un Sufismo tradizionale e un 
neosufismo che ne deve costituire la negazione: l'abbandono della 
prospettiva esoterica. 



3 

La dottrina 

Lo scopo del Sufismo 

Scopo del Sufismo è la realizzazione spirituale, cioè la conoscenza 
della Realtà divina: conoscenza diretta e certa, non teorica, ma "spe-
rimentata". ~ 

Una conoscenza che supera e non può essere attinta dall'orizzonte 
abituale delle percezioni umane, intessute delle sensazioni che gli or
gani di senso ricevono dall'ambiente circostante e poi le facoltà inter
ne elaborano e sistematizzano fino a rendere possibili, attraverso la 
ragione, leggi generali che consentono una conoscenza razionale, cioè 
logica e discorsiva, quindi limitata alla sua natura contingente, mentre 
la Realtà di cui la Rivelazione annuncia l'esistenza si trova al di là di 
queste facoltà di percezione. La conoscenza umana resta quindi rigo
rosamente quantitativa, conseguentemente limitata al quantificabile. È 
questo il senso dell'affermazione di al-GazalI 1, secondo cui l'ambito 
di percezione del significato dei nomi di Dio non varia qualitativa
mente tra il ragazzo che principia questi studi e il dotto che ne ha 
svolto lo studio per decenni; la differenza di libri letti tra i due estre
mi di questa categoria è certamente grande, ma solo dal punto di vi
sta delle nozioni ricevute; ambedue non si sono però mossi dal piano 
dal quale erano partiti, perché i loro mezzi a disposizione non sono 
in grado di conoscere di conoscenza certa ciò che è al di là del con
tingente; la ragione opera nell'ambito della dualità, che è contrappo
sizione tra soggetto ed oggetto: in fondo, negazione dell'Unità, che è 
la dimensione di Dio. 

Al-GazalI afferma che per superare questa barriera altrimenti in
valicabile occorre un intervento "esterno", che faccia fare all'uomo 
quel salto qualitativo che solo darà nuova dimensione alla sua cono
scenza: tale intervento è appunto quello che produce il Sufismo, gra
zie al quale l'uomo è avvicinato al suo Signore per mezzo dei Suoi 
nomi, e ne ha parte nelle modalità che seguono: 
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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] realtà attraverso la prova che non ammette errore, ed appare loro chiaro 
che Iddio Potente e Glorioso ne è qualificato, con la stessa evidenza e chia
rezza che dà luogo alla certezza che l'uomo ha delle proprie qualifiche interne, 
che egli raggiunge attraverso l'osservazione del proprio foro interno, non attra
verso una percezione sensibile esteriore. E quale comune misura vi è tra que
sto ed un credo ricevuto dai genitori o dai maestri, per imitazione, anche per
severando, e sia pure unito a prove argomentative di carattere teologico?! 
2. Il fatto che essi considerino gli attributi della maestà [divina] apparsi loro 
così 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 Realtà attraverso di essi, per vicinanza di qualità 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 è immaginabile che il cuore si 
riempia della importanza o della illuminazione attribuita ad una qualità senza 
che ne segua il desiderio ardente di questa qualità, e quindi la passione per 
quella perfezione e maestà e la brama di essere adorno di quella qualità, 
completamente se ciò fosse possibile per chi la considera così immensa; e se 
non è possibile averla per intero, sorge senz'alcun dubbio il desiderio arden
te di conseguirla per quanto è possibile. 
[ ... ] 
3. L'impegno per acquisire il possibile di questi attributi, assumerne le ca
ratteristiche e adornarsi delle loro buone qualità: così il servo diventa corre
lato alla Signoria divina, cioè prossimo al Signore, l'Altissimo, e diventa com
pagno del rango più elevato degli Angeli, quelli che si trovano sul tappeto 
della Prossimità 2

• 

Questa acquisizione, di cui sono indicati qui tre momenti, che corri
spondono a tre gradi diversi e successivi, può essere considerata em
blematica del Sufismo; i nomi divini sono infatti l'oggetto possibile del
la conoscenza, l'essenza divina nella sua semplice integralità non essen
do attingibile dall'essere umano: la Realtà divina si manifesta attraverso 
i Suoi attributi, che si riflettono nella creazione. Ogni creatura è quindi 
partecipe di qualche attributo divino, colla sola eccezione dell'uomo, 
che potenzialmente è 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 realtà gli è preclusa fintantoché egli si disperde nella molteplicità 
delle apparenze del mondo che percepisce, dalla quale non è in grado 
di liberarsi da solo. Lo scopo del Sufismo è appunto questo, di fornire 
all'uomo comune la possibilità di attualizzare questa sua potenzialità, 
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che in realtà non ha mai davvero perduto, ma che è come avesse per

duto finché non ne acquista la coscienza: in quest'ordine di idee, cono

scere è realizzare, nel duplice senso dell'espressione, di "comprendere" 

e "rendere reale". Il livello di coscienza di questa potenzialità, come 

abbiamo visto all'inizio, è diverso da individuo a individuo, a seconda 

della natura di ciascuno. Come il passo citato suggerisce, vi sono colo

ro che desiderano conoscere queste realtà, 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 individualità, rappresentata dall'anima 

imperiosa, fino al conseguimento dello stato umano primordiale rap

presentato da Adamo, l'uomo antico (al-insiin al-qadim), colui che si 

colloca al centro del cerchio che abbiamo già descritto 3 come immagi

ne simbolica del mondo, e quindi al conseguimento dello stato più 

elevato della Prossimità, che è quello dell'uomo perfetto (al-insiin al

kiimil), la cui più pura rappresentazione, nell'Islàm, è data dalla figura 

del Profeta Mul;ammad, che abbiam~visto 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 farica, 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 na/s, l'anima individuale, quella imperiosa il 

cui ambito di riferimento è quello del contingente sensibile, la cui 

caratteristica è quella di distogliere da ciò che lo trascende, relegando 

tutto l'orizzonte umano a quello della individualità, dominio della 

molteplicità transeunte, riducendo lo spazio alla personalità, dominio 

della natura profonda, e quindi dell'unità. 
Poiché la progressione lungo la Via trova il suo punto di partenza 

nella condizione di quello che viene talvolta chiamato l'uomo comu

ne, cioè l'individuo nel senso che diamo abitualmente a questa paro

la, occorre seguire questa progressione partendo da lì, anzi da ciò che 

a questa condizione presiede, secondo le dottrine del Sufismo: in bre

ve, che cosa è l'uomo, quale sia la realtà nella quale vive e quale sia 

la sua relazione con l'altra Realtà, quella divina. 

Individualità e personalità 

Utilizziamo questi termini perché frequentemente usati a proposito 

della relazione tra il mondo della contingenza e la Realtà. Grosso 

modo, potremmo dire che, nelle concezioni del Sufismo, l'individuali-
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tà corrisponde all'ambito del creato, quindi contingente, in tutti 1 

suoi livelli, generali e particolari; la personalità invece va riferita al-
1' 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 Realtà. 

Dato fondamentale di questa dottrina è che il mondo 5 non ha la 

sua ragion d 'essere in se stesso, perché non è né autoprodotto né, 
quindi, eterno: è creazione di Dio e sussiste grazie a Lui. Di conse
guenza, quella dell'uomo è un'esistenza relativa, tant'è che tutte le 
sue componenti sono soggette al cambiamento, a partire dalla nascita 
fino alla naturale conclusione della morte. 

La Realtà vera, quindi, è Dio, e non il mondo: non è un caso che 
nel Sufismo il nome con cui Iddio . viene più frequentemente indicato 
è "il Vero", "la Realtà'', al-Haqq. Si può affermare che questa deno

minazione di Dio abbia una funzione di contrapposizione, a scopo 
didattico: Egli è la sola Realtà, mentre il mondo è, in senso stretto, 

'adam, inesistenza. Infatti, l'idea di Dio che più o meno tutti condivi
diamo, e che trova puntuale corrispondenza nel concetto dell'unità 
divina, è quella dell'Essere infinito; di Dio si dice infatti che è assolu

to , libero (s'intende, da qualsiasi tipo di limite) : la sola Realtà, dato 
che qualunque altra realtà Gli si possa accostare costituirebbe una li
mitazione, una riduzione della Sua infinità, che cesserebbe di essere 

tale. È _questo il senso del tawl;id inteso come Unità divina. Per que
sto al-GazalI ha combattuto la filosofia araba, derivata dalla greca, 
che non dà spazio alla creazione ex nihilo del mondo, finendo col-
1' ammettere l'eternità di quest'ultimo: in tal modo esisterebbe un 

qualcosa di coeterno a Dio ed esterno a Lui, che allora subirebbe 
una limitazione alla Sua infinità. 

Per la dottrina del tawl;id nulla esiste al di fuori di Dio: quindi 
Egli è il solo che si possa dire esistente. Quanto al mondo, puro nulla 

di fronte alla Realtà divina, gode tuttavia di una forma di esistenza: 
essa è stata spesso paragonata a quella delle immagini riflesse in uno 
specchio, che non hanno alcuna realtà se poste a confronto con colui 
che vi si specchia, ma, all'interno dello specchio, godono purtuttavia 
di un'esistenza illusoria, che però, per le loro possibilità di percezio

ne, è la sola esistenza vera, o quantomeno tangibile. Altra immagine, 
che riproduce lo stesso concetto, è quella del teatro delle ombre 
(qayal az_-z_ill nel mondo arabo, kara goz 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 qualità di ombre 
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proiettate sul muro, mero riflesso privo di realtà propria di chi vi s1 
riflette, o di chi maneggia i fili. 

Si parla di immagine riflessa nello specchio a ragion veduta. Limi
tandoci all'uomo e alle sue possibilità di realizzazione, potremmo dire 
che questa consiste nel prendere coscienza del fatto di essere immagi
ne, cioè parte di un qualche cosa che alla sua capacità di percezione 
di partenza gli appare esterno e di cui in realtà si ritrova all'interno, 
unica sua ragione di esistenza: prima di questa realizzazione, nel du
plice senso che abbiamo indicato più sopra, l'uomo resta nella duali
tà, quindi nello stato dell'individualità; il Sufismo gli fornirà i mezzi 
per uscirne, e raggiungere l'unità, il che significa passare dallo stato 
di individuo a quello di persona. 

Nella concezione del Sufismo, l'uomo e Dio sono separati da veli, 
che allo stesso tempo velano e rivelano la riflessione dell'immagine; 
ecco come li definisce Qasim b. $ala}:i ad-din al-IjanI (m. r ro9/ 
1697-98), nel capitolo dedicato apjJullto ai veli che s'interpongono tra 
servo e Signore: 

Sappi che lo Spirito supremo, cioè lo spirito umano, che procede dall'ordine 
del mio Signore, è un segreto tremendo, ed una realtà sottile riferita al Si
gnore, la cui essenzialità non conosce altri che Iddio Altissimo. È Lui a pos
sedere nomi e luoghi di manifestazione nel macrocosmo e nel microcosmo, 
cioè nel mondo dell'uomo. 

I Suoi nomi e luoghi di manifestazione nel macrocosmo sono: la prima 
Intelligenza, il Càlamo supremo, la Tavola ben custodita, la realtà mu9am
madiana, lo spirito mu9ammadiano, la luce e l'anima universale, a proposito 
della quale Iddio Benedetto ed Altissimo ha detto: 

«Gente, temete il vostro Signore che vi ha creato da un unico essere indi
viduale, e a partire da questo ne ha creato la consorte, ed ha disseminato 
molti uomini e donne a partire da loro due; e temete Iddio, nel nome del 
quale chiedete l'uno all'altro, ed i legami di sangue, giacché Iddio vi sta ad 
osservare» [Cor. 4. r]. 

I Suoi nomi e luoghi di manifestazione nel microcosmo, e cioè l'uomo 
più interiore e l'uomo interiore, il segreto del segreto, il segreto e lo spirito, 
il cuore e l'anima razionale, e lo stato umano sottile. 

E cioè: per spirito supremo intendo la prima cosa esistente che Iddio Al
tissimo abbia creato ed esistenziato, e questo è il vicario maggiore, ed il se
greto supremo, la prima delle Sue discese dalla stazione occulta più occulta; 
e dopo di questi, il cuore. E comprendi. 

Sappi che il cuore è esso stesso lo spirito supremo ed il vicario maggiore, 
quello che è disceso a questo grado, ed è quello che gestisce il corpo umano 
che gli è correlato della correlazione che lega l'amante all'amato; e ciò attra
verso l'intermediazione dello spirito vitale, espressione colla quale intendo 
l'anima concupiscente menzionata nell'introduzione: infatti lo spirito menzio-
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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 perciò 

conviene che sia in posizione intermedia tra lo spirito supremo dopo la sua 

discesa ed il corpo; e per l'intreccio dello spirito coll'anima concupiscente 

viene chiamato cuore, ed ha due facce: una rivolta al mondo della percezio

ne sensibile e l'altra al mondo della santità 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 l'immagine sull'altro lato. 
Perciò il cuore è la cosa più nobile e più grande, ed il luogo delle mani

festazioni, il deposito dei segreti di Dio Altissimo, ed il luogo dell'incisione 

delle realtà riferite al Vero e riferite alla creazione, che Iddio Altissimo ha 

descritto colla Sua Parola: 
«In questo c'è un monito per chi ha un cuore o presta attenzione ed è 

testimone» [Cor. 50. 37]. 
Il senso di cuore nel versetto non è il pezzo di carne che si trova all'in

terno dell'uomo, giacché tutti gli animali lo hanno 6
. 

Il 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 è legato da un rapporto di continuità tra i diversi 

livelli di esistenza. E sono queste corrispondenze a garantire la possi

bilità della realizzazione spirituale: se non esistessero queste, non esi

sterebbe quella. 
Il primo elemento, indicato fin dalle prime righe, è 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 è sempre riportata in questi stessi termini presso tutti 

gli autori; come abbiamo già avuto modo di accennare agli inizi di 

questo libro, il Sufismo è innanzitutto conoscenza diretta, quindi 

esperienza delle realtà di cui viene offerta la descrizione, secondo le 

modalità particolari dell'esperienza, cioè 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 è propria, perché corrisponde alla sua natura; 

pur essendo la dottrina unica, come sottolineano i suoi esponenti, e 

come afferma esplicitamente il hadit. qudsi che abbiamo citato a 

p. 38, le modalità di percezione sono molteplici: è da tutti i punti 

sulla circonferenza che vi attingono i percorritori della (ariqa . Lo 



l· I . /\ J)(> 'J" J'JU N/\ 

stesso vale per l'enunciazione e la numerazione degli stadi del per
corso spirituale. È soltanto al momento del capovolgimento di pro
spettiva, quando cioè il !fUfi si è posto al centro del cerchio, e ha 
raggiunto lo stato del suo primo progenitore, che egli s'accorge del
l'Unità di cui è diventato il riflesso sul mondo: egli infatti è diventato 
la persona su cui si regge il mondo. Avendo superato le condizioni 
individuali, egli è vicario di Dio in terra, come Adamo, nel quale so
stanzialmente si identifica. 

Maestro e discepolo 

NECESSITÀ DELL' APPRENDIMENTI~O DA UN MAESTRO 

Limitato dalla propria individualità, il murid, l'aspirante alla realizza
zione spirituale, non può intraprendere da solo la via che vi conduce, 
la tariqa: il suo modo di conos~assa obbligatoriamente attraverso 
le percezioni sensibili, veicolo indispensabile anche per l'elaborazione 
razionale; anche per il raggiungimento di conoscenze di ordine più 
elevato, le possibilità di acquisizione gli debbono essere trasmesse da 
un soggetto esterno a lui, con il quale comunicare attraverso le moda
lità normali di ogni comunicazione, in altri termini un maestro in car
ne e ossa. Questa è ovviamente la condizione di partenza normale. 

Abbiamo già visto come il maestro costituisca, preliminarmente a 
ogni istruzione, il punto di partenza indipensabile per la trasmissione 
dell'influenza spirituale senza la quale non avviene l'attivazione delle 
possibilità latenti nell'essere umano 7 • 

L'altra funzione, altrettanto indispensabile, del maestro è quella di 
guida e istruttore, il murfid appunto. Maestro in carne e ossa nei casi 
abituali di discepoli normali, maestro che interviene comunque attra
verso le modalità 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 è una costante in tutta la storia dell'u
manità, a partire dalla creazione. Il Corano 8 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-Jilani: 

Quando Iddio Altissimo lo creò [Adamo], gli insegnò tutti i nomi, e diede 
inizio alla cosa, e lo mise in condizione simile a quella del discepolo con il 
maestro, e gli disse: «Adamo, questo è un cavallo, questo è un mulo, e que
sto è un asino», finché gli ebbe insegnato "scodella" e "scodelletta". Quindi, 
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quando ne ebbe concluso l'istruzione e la preparazione, lo fece maestro, in
segnante, fay& e sapiente, e lo rivestì d'ogni specie d'abiti ed ornamenti, e 
l'incoronò, 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 e 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 informò dei nomi 
di tutte le cose, secondo quel che ne testimonia il Corano; e si rese manifesta 
la sua superiorità su di loro, ed egli divenne di maggior merito e più nobile 
presso Iddio 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 mandò 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 comandò di spargerlo per la semina; poi gli comandò di mie
terlo, quindi di spularlo e macinarlo, e gliene provvide i mezzi; quindi gli 
comandò di fare il pane, ed egli lo fece; poi di mangiare, ed egli mangiò; e 
poi, quando il cibo cercò di uscire dallo stomaco, si trovò pieno e non sape
va che fare: aveva ancora bisogno di un maestro. E gli insegnò come andar 
di corpo, e come purificarsi, e come adorare Iddio Altissimo nella dimora; e 
gli insegnò come conseguire il biancore del corpo che già era trasmutato dal 
suo colore e dalla sua lucentezza nella nerezza e tenebrosità, e gli ordinò di 
digiunare nei giorni chiari del mese, 13, 14 e 15, ed il suo colore ritornò alla 
luminosità. E gli insegnò 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 SI! figlio di Adamo apprese da suo padre Adamo, e poi i suoi figli da 
lui, ed allo stesso modo il profeta Noè insegnò ai suoi figli; Abramo - su di 
lui la pace - insegnò ai suoi figli [. . .] ed ugualmente Mosè e Aronne inse
gnarono ai loro figli ed agli Israeliti, e Gesù insegnò ai suoi discepoli. Quindi 
Gabriele insegnò 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 c'è mai stato profeta che non avesse un compagno che si facesse con
durre attraverso la sua guida, e ne seguisse la traccia e 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 Yufa' b. Nun - la pace 
sia su di loro -; e i discepoli con Gesù, e Abu Bakr e 'Umar con il Profeta, e 
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ugualmente 'U1man e 'Al1 e gli altri Compagni. E non sono da meno i santi , 

i veritieri, gli abdiil, ugualmente tra la condizione di maestro e di discepolo, 

come I;Iasan al-Ba~rI ed il suo discepolo 'Utba al-Gulam, e Sarl as-Saqatl ed 

il suo servo e figlio di sua sorella Abii '1-Qasim al-J unayd ed altri di cui sa

rebbe lunga l'esposizione 9 . 

Il passo citato contiene molti elementi di interesse. In primo luogo, 

ed è quello che ci interessa qui, è ribadita la convinzione dell'impos

sibilità dell'autoapprendimento: il percorso che va dall'acquisizione 

delle modalità di soddisfacimento delle esigenze del corpo passa at

traverso l'apprendimento di quelle dell'assolvimento dell'impegno 

contratto con Dio - le pratiche religiose trasmesse attraverso l'inse

gnamento dei Profeti insieme alle rivelazioni -, e culmina colla cono

scenza della vera condizione umana e della sua corrispondenza con il 
macrocosmo; è in sostanza un unico percorso, un continuum, indi

pendentemente dal fatto che _J.!.0-.Q tutti vi procedano fino in fondo. È 
questo che indica 'Abd al-Qadir al-Jilani, quando descrive il rapporto 

maestro-discepolo nello stesso modo pur nella diversità dei tre domi

ni in cui esso si esplica. 
Perciò, senza il maestro, il discepolo non diverrà mai tale. Anzi, 

un diffusissimo adagio assicura che chi non ha un maestro trova in 

Satana il suo maestro. 

LE FUNZIONI DEL MAESTRO 

Il maestro è indispensabile prima di tutto perché, come abbiamo già 

visto in più occasioni, rappresenta, anzi è, la chiave che apre la porta 

della tariqa. A tal fine, il maestro deve essere in grado di riconoscere 

nell'aspirante il possesso delle qualifiche che gli permetteranno di 

percorrerla, almeno fino a un certo punto. La tradizione fa spesso al

lusione a un periodo di saggiatura dell'aspirante, che frequenta la 

(ii'ifa o vi convive, sovente con mansioni di servizio, in particolare 

dove è organizzata una vita cenobitica. 
Il maestro ha inoltre a sua disposizione delle scienze tradizionali: 

tra queste la fisiognomica ('ilm al-firiisa) , che si basa sul principio se

condo cui le forme corporee di un individuo ne denunciano alcuni 

caratteri psicologici e disposizioni spirituali; di questa ebbe a dire il 

Profeta: 

Temete la fisiognomica del credente, perché egli vede con la luce di Dio 

Altissimo '°. 
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Qui per "credente" si intende colui che ha raggiunto quel livello di 
fede interiore che è proprio dell'amico di Dio; di queste persone l'a
giografia sottolinea spesso le capacità di penetrazione psicologica del
lo stato degli individui ai quali rivolgono la loro attenzione: si tratta 
quindi di una capacità 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 l'esistenza o 
meno di qualifiche spirituali da parte del postulante è quello della 
scienza dell'interpretazione dei sogni, il cilm at-tacbir, per lo più ac
compagnata alla pratica detta di istibara, paragonabile entro certi li
miti a quella greco-romana dell' incubatio: l'aspirante compie l' 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 sayh trarrà le sue deduzioni. 

Lo sayb 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 più 
sopra. Tutti questi, utili all'identificazione delle possibilità effettive 
dell'aspirante, lo saranno anche in seguito, quali indicatori del pro
gresso spirituale del murid. 

L'altra funzione del maestro è quella già indicata di mursid, cioè 
di guida nei passi iniziali del murid nella Via. Il 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 è infatti, come abbiamo più 
volte ribadito, una pratica, la pratica della politura del cuore, cioè 
della superficie dello specchio che abbiamo usato come immagine 
simbolica del mondo e della sua realtà relativa rispetto alla realtà as
soluta del Vero. Il 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 qualità inferiori individuali per costringerle entro i limiti che 
ne impediscano l'espansione, la quale porterebbe al soffocamento del
le possibilità di coscienza superiori. È un compito complesso, nel 
quale il maestro fa appello alla propria conoscenza e anche alla pro
pria esperienza. 

Mu]:iyi 'd-din Ibn 'Arabi afferma che i maestri sono i rappresen
tanti della Realtà 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 è la definizione 
che ne dà il massimo maestro: 
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In particolare, essi sono del novero dei conoscitori di Dio, e sono l'equiva
lente del medico in quanto conoscitore della scienza della natura, il quale 
però non la conosce se non nella misura in cui questa dirige il corpo dell'uo
mo in modo specifico, mentre colui che conosce la scienza della natura la 
conosce in modo assoluto, anche se non è un medico; e può anche darsi che 
il maestro riunisca le due competenze. Tuttavia, la parte della conoscenza di 
Dio propria al magistero sta nel conoscere le modalità e le origini delle azio
ni degli uomini, ed i pensieri, quelli biasimevoli come quelli lodevoli, ed il 
modo in cui vi penetra l'ambiguità dell'apparizione del pensiero biasimevole 
nella forma di quello lodevole. 

Egli conosce i respiri e lo sguardo, e ne conosce le caratteristiche, e sa 
come essi comprendano insieme del buono che è gradito a Dio e del cattivo 
che Lo contraria. E conosce i difetti ed i rimedi; e conosce i tempi, l'età, i 
luoghi, gli alimenti, quello che va bene per il temperamento umano e quello 
che invece lo guasta; la differenza tra l'intuizione reale e quella illusoria; co
nosce la manifestazione div~ istruire, e riconoscere il passaggio del di
scepolo dall'infanzia alla giovinezzà alla maturità. Egli sa quando smettere di 
esercitare il controllo sulla natura del discepolo ed esercitarlo invece sul suo 
intelletto, e quando il discepolo debba dar credito ai suoi pensieri; egli sa 
quali siano le determinazioni dell'anima individuale e quali quelle di Satana, 
e cosa si trovi sotto il potere di Satana. Egli conosce i veli che preservano 
l'uomo dalla penetrazione dei demoni nel cuore; e sa quello che l'anima indi
viduale del discepolo tiene nascosto senza che nemmeno lo stesso discepolo 
ne sia a conoscenza, e distingue per il discepolo, quando avviene per lui l'il
luminazione nella sua interiorità, tra l'illuminazione spirituale e quella divina; 
conosce il profumo di quelli, tra coloro che seguono la Via, che ne sono 
adatti e di quelli che non lo sono; conosce gli ornamenti di cui è adorna 
l'anima dei discepoli che sono le spose del Vero ". 

La trasformazione dei discepoli in "spose" del Vero è una delle im
magini simboliche della relazione uomo-Dio, nella quale il Maggiore 
viene figurato come il marito e, appunto, il minore come la sua sposa. 
Altra immagine frequentemente usata, soprattutto nella poesia di ispi
razione sufi, è quella dell'Amante e dell'Amato: in questo caso Iddio 
è l'Amato, in quanto oggetto del desiderio del murid, appunto colui 
che vuole raggiungere l'unione. Una terza immagine, anch'essa abba
stanza frequente nella poesia araba, che si innesta in una tradizione 
di immagini collaudata anche nell'ispirazione profana fin dall'inizio 
della produzione poetica in questa lingua, è quella dell'innamorato di 
una donna assai simile alla Dama della poesia amorosa del nostro 
Medioevo: una donna di cui non vengono mai descritte le fattezze, 
sempre irraggiungibile e dalla quale lamante mendica uno sguardo, 
magari anche un rifiuto, pur sempre meglio dell'assoluta indifferenza. 
Appare evidente che si ha a che fare in questi casi con la descrizione 
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di un processo non ancora concluso, nel quale viene sottolineata la 
distanza della condizione umana rispetto alla Realtà divina, rappre
sentata qui come inarrivato oggetto del desiderio. 

Tornando al maestro spirituale, la descrizione delle sue caratteri
stiche nel passo riportato dallo Sayb al-Akbar è anche la descrizione 
delle sue funzioni, quindi delle capacità che gli sono richieste per 
condurre l'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, è condi
zione necessaria, non è tuttavia sufficiente, e vi sono dei santi la cui 
totale attenzione alla contemplazione li rende poco adatti all'insegna
mento. È la ragione per la quale, nelle turuq organizzate in modo più 
evidente, non tutti i vicari di uno fayh vengono incaricati dell'istru-
zione dei discepoli. -

In ogni caso, dalla descrizione che abbiamo riportato è evidente 
che l'esperienza costituisce uno degli ingredienti principali della fun
zione magisteriale: il ta' lim è operativo, e non speculativo; la dottrina 
è, per così dire, sperimentata, e solo così diventa conoscenza. In que
sto senso, il Sufismo, come abbiamo detto all'inizio, è essenzialmente 
una pratica. 

IL DISCEPOLO 

Dalla descrizione delle funzioni del maestro è facile dedurre come 
l'atteggiamento del discepolo nei suoi confronti debba essere di asso
luta soggezione: la tradizione sufi gli impone di essere come il cada
vere nelle mani del lavatore di cadaveri, cioè come corpo morto che 
il lavatore gira e rigira a suo talento; è in fondo la stessa situazione, 
colla differenza che qui si tratta di polire anime, e non di lavar corpi. 
Fa parte di questa soggezione, là dove l'istituzione 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 è certamente impagabile. 

Elemento essenziale della condizione del discepolo è 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. È 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 è fatto obbli
go di evitare di dissentire dal suo maestro nel foro esteriore, e di opporglisi 
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in quello interiore; chi è ribelle esteriormente è colui che viene meno alla 

regola di buon comportamento, mentre chi coltiva l'opposizione nel suo inti 

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 ci hanno preceduto 

nella fede, e non mettere nei nostri cuori rancore contro i credenti, nostro 

Signore, giacché Tu sei pietoso e misericordioso» [Cor. 59. ro]. 
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 tenere nascosto, e lo deve porta

re ad accusa contro se stesso, e dare un'interpretazione favorevole al maestro 

nella Legge 12
. 

In ogni caso, prosegue~bd al-Qadir, il discepolo deve mantenere un 

atteggiamento di assol;tb rispetto e fiducia, anche quando dovesse 

accorgersi che non esistono scusanti, a termini di disposizioni della 

fari'a: il discepolo fa meglio a dubitare delle sue capacità di percezio

ne, anche perché il suo orizzonte è di gran lunga più limitato di quel

lo del maestro; nel suo caso infatti intervengono altre ragioni che ne 

spiegano, e giustificano, le eventuali apparenti infrazioni: 

Tutto ciò è 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 permissività della Legge, ed all'abbandono della determinazio

ne e della fortezza, come il disimpegno tra due dimore '3. 

I due stati cui allude il passo sono degli stati di contemplazione, di 

intossicazione anche prodotta dall'irruzione nel cuore della Presenza 

divina; l'intervallo di cui si parla qui è quello tra due di questi feno

meni, quello appena concluso e del quale resta l'impressione se non il 

chiaro ricordo e quello che è lecito attendersi segua, e l'attenzione e 

la trepidazione con cui il mutasàwwi/ ne spia i segni premonitori o 

ne prefigura levenienza 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. È interes

sante osservare come, a proposito di questo mondo, che è il mondo 

nel quale si esercita il dominio della fari'a, 'Abd al-Qadir parli di "in

dulgenze e permissività", contrapponendole alla "determinazione e 

fortezza" che sono invece necessarie nella (ariqa: la Legge costituisce 

infatti un involucro protettivo, i cui stessi rigori costituiscono ausilio 
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e indirizzo; in fondo, il muta![àwwz/ è, m quest'ordine di idee, un 
acrobata che opera senza rete. 

Il discepolo che non riesca a concepire questa necessità 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 sceglièrse
ne un altro, nel quale riporre la sua completa fiducia; senza questa, 
ogni progresso è quasi certamente compromesso. 

Infatti, una tradizione attribuita a Sayyidna 'Isa, ovvero Gesù nel
la tradizione islamica, afferma che 

Non entrerà nel regno dei cieli e della terra chi non sarà stato generato due 
volte: intendo la prima come generazione dai genitori, e la seconda come 
generazione dal maestro '4. 

Il passo riproduce per sintesi il discorso di Gesù a Nicodemo, come 
si trova nel Vangelo di S. Giovanni, 3.3-8, dove l'espressione usata è 
"nascere dall'alto", ed è seguita dalla precisazione che si tratta di na
scere da acqua e da Spirito. Questa citazione nel contesto islamico 
non deve stupire; infatti 'Isa è considerato nell'Islàm uno dei profeti 
maggiori, lo Spirito di Dio, e soprattutto incarna un tipo di santità 
sufi. Rispetto al testo evangelico, sicuramente noto a chi l'ha citato 
ali' origine, la distanza è più apparente che reale, questa versione co
gliendone l'aspetto essenziale nel contesto specifico: quello della rina
scita intesa come nascita alla conoscenza della Realtà divina. L' espres
sione "generazione dal maestro" appare meno lontana da quella evan
gelica dal momento che il maestro di cui si parla è in realtà lo stesso 
Spirito che alberga nel cuore del muta![àwwzf, anzi secondo le corri
spondenze tra macrocosmo e microcosmo che abbiamo visto nell'e
sposizione di al-Hani 1

5 è lo stesso cuore, o meglio il suo interno, li
berato dall'incro;tazione che ne impediva la vista. Si parla a questo 
proposito di "figlio simbolico", espressione con la quale intendiamo 
rendere l'originale arabo tifi al-ma'ani, letteralmente "il bambino dei 
significati", che il maestro balwati 'Umar ar-Rawfani (m. 892/r487) 

spiega così: 

L'imam 'Ali ha detto: «Se non fosse per il mio educatore, non conoscerei il 
mio Signore»: è questo l'educatore interiore, che risulta però da un'istruzio
ne esterna, basata sull'insegnamento orale, giacché i profeti e i santi istrui
scono la forma, mentre l'istruzione dei cuori non ha luogo attraverso l'istru
zione impartita da loro, bensì per istruzione da parte di Dio Altissimo: è un 
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altro spirito, cioè il figlio simbolico, del quale il signor nostro , l'imam ' Urnar 
b. al-Ijaqab ha detto: «Il mio cuore ha visto il mio Signore» ' 6 . 

L'esplicita indicazione che l'istruzione è interiore, ma basata su un 
insegnamento esterno, che viene riferito alla forma, è una chiara indi
cazione della realtà del maestro, che nello stato della dualità che ca
ratterizza il punto di partenza nella Via è come la proiezione esteriore 
del figlio simbolico, che a questo punto è un tutt'uno con il maestro 
interno, che il murzd 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 là del raggiungimento di questo stadio, ma, nel 
suo foro interno, il muta~àwwzf ha preso coscienza dell'identità 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 sarà semp~e e perciò ricercato fino al raggiungimento 
della realizzazione. 

I riti esoterici 

L'INIZIAZIONE 

Questo, come abbiamo già visto, è il rito fondamentale nel Sufismo, 
quello cioè che ne garantisce l'ingresso al questuante. Ne abbiamo già 
parlato in più occasioni 17 ; qui ci 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 l'influenza spirituale 
che sola determina uno stato particolare che agisce sul discepolo; è 
stata non a caso usata l'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 possibilità, 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, cioè riconducibili in qualche modo al mondo fisico , e che costi
tuiscono altrettanti impedimenti a spiccare il volo verso obiettivi che 
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stanno al di là dell'orizzonte umano abituale: a questi il mutasàwwif 
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 qirqat al-iriida, come l'abbiamo vista definire da 
Suhraward1 18

, la guida del maestro lungo questo percorso, attraverso 
i suoi consigli e le sue istruzioni, ma anche attraverso gli altri riti che 
caratterizzano la Via. 

lL WIRD 

Il termine significa propriamente "discesa all 'abbeveratoio": è quindi 
un mezzo per attingere alla fonte della conoscenza. Abbastanza fre
quentemente l'espressione "prendere il wird" è 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 è appunto la o le 
formule de! wird, la cui importanza, quantomeno in alcune turuq, tra 
le quali la Sa_Qillya, è 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. Il wird può anche variare nei diversi momenti della 
giornata, o nei diversi giorni della settimana. Consiste in una o più 
formule, da recitare un determinato numero di volte per occasione, 
spesso un centinaio. Nel caso della Sa~ir1ya, o Sanar1ya, una tariqa 
sviluppatasi in India nel xv secolo e poi diffusasi anche nel Vicino 
Oriente, il wird è costituito dal pronome di terza persona maschile, 
Huwa, riferito alla Realtà di Dio, accompagnato da una coppia di 
nomi divini, diversi in ciascuna delle occasioni giornaliere in cui de
v'essere recitato, dopo le cinque preghiere obbligatorie: in questo 
caso, il numero di volte in cui va ripetuta l'invocazione si conta in 
migliaia, pur essendo ammessa la possibilità di ridurlo alle centinaia. 
Si trovano tuttavia anche wird (pl. awriid) assai lunghi e complessi, 
difficilmente distinguibili dal hizb, 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 così dire, esternamen
te alla tariqa: in questi casi, l'effetto che ci si attende è quello di qual-
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siasi altra preghiera non istituzionale, e ben diverso da quel.l o pro

spettato per il discepolo accettato da un maestro. 

IL HIZB 

Il termine indica originariamente un "gruppo di persone" che un in

teresse comune tiene insieme, e anche le loro riunioni; in senso deri

vato, indica anche la porzione di un testo da recitare, come nel caso 

del Corano: qui, almeno secondo una consuetudine non unanime, ma 

diffusa in alcune aree del mondo islamico, per esempio nordafricano, 

la porzione così chiamata è r/ 60 del testo sacro dell'Islam. Si tratta, 

in questo caso, di un senso tecnico che, insieme a quello generale, 

pare convergere nella pratica delle turuq. 
Il hizb (pl. ahziilil_ del Sufismo è una preghiera che viene recitata, 

che potremmo però 2ònsiderare, in una certa misura, anche come 

l'inno di una tariqa . Esso è opera sovente del maestro fondatore, che 

ne compone più d'uno, come nel caso di Abu '1-I:Iasan as-SagilI, fon

datore della Sagil.Iya, cui si deve il celebre f?izb al-baf?r, o "del mare", 

ma anche molti altri. Si tratta quindi di preghiere che caratterizzano 

la tariqa , anche se, a un primo sguardo, i numerosissimi af?ziib com

posti dai maestri sufi appaiono abbastanza simili tra di loro, tanto da 

essere stati tacciati da qualche studioso di scarsa originalità. 

Dal punto di vista formale , sono composizioni piuttosto lunghe, e, 

come abbiamo accennato, non sempre distinguibili dal wird. Sono 

composizioni in prosa, rimata e ritmata, al duplice scopo di favorirne 

la memorizzazione e di accentuarne la sonorità ritmica: si tratta infatti 

di preghiere che sono d 'abitudine salmodiate, se non propriamente 

cantate, con o senza accompagnamento di strumenti musicali, duran

te la hadra, cioè la riunione dei discepoli intorno al loro maestro per 

il compimento del rituale specifico della (ariqa . In più casi, l' esecuzio

ne cantata del hizb accompagna e, per così dire, sollecita lo svolgi

mento del rito principale, il r:J.ikr, stabilendone il ritmo, che è sempre 

un crescendo, fino a cessare improvvisamente nell'ultimissima fase . In 
questi casi, i partecipanti sono divisi in due categorie numericamente 

disuguali, quella dei cantori e quella, maggioritaria, degli esecutori 

del r:J.ikr. 
Le funzioni di questa preghiera non si esauriscono qui: esistono 

ahziib diversi, composti per le varie circostanze e momenti della gior

nata, della settimana o del mese, o per circostanze speciali, alle quali 

è limitata la recitazione corale. 
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L'importanza di queste preghiere, si tratti di ~izb o di wird lungo, 
è da considerarsi sotto più aspetti: oltre a quello che abbiamo de
scritto, vi è anche quello del potere incantatorio, o meglio teurgico, 
della loro recitazione; esse sono ritenute essere rivestite di un partico
lare potere di benedizione, che è legato alla dignità spirituale del 
maestro che le ha composte, che viene direttamente collegata alla sua 
capacità di intercessione; allo stesso hizb è 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 l'ordine coranico riportato 
nel versetto che dice: 

A Dio appartengono i Nomi più belli; con quelli invocateLo ' 9 • 

Agli a~ziib considerati più potenti da questo punto di vista si attribui
sce la presenza di un'invocazione al supremo nome di Dio, la cui 
menzione è 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 è 
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 è in diretta corrispondenza con il versetto citato o il nome invoca
to: per fare un esempio, l'invocazione al nome divino al-Cani, "il Ric
co" nel senso che è Colui che non abbisogna di alcunché, visto che 
tutto l'esistente, in atto e in potenza, è già Suo, comporterà 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 potrà con
cludersi con una richiesta esplicita che al recitante sia accordata una 
ricchezza il cui senso dipenderà dal grado di spiritualità 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 fariqa in cui se ne fa uso. 

Una composizione analoga al hizb sotto l'aspetto appena indicato 
è la man z,uma sui nomi divini: si tratta di una composizione poetica 
vera e propria, nella quale ogni verso abbina uno o più nomi divini a 
una richiesta di grazia; questa di solito è espressa da una parola deri
vata dalla stessa radice del nome divino invocato, creando un' asso-
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nanza assai difficilmente riproducibile in traduzione. Ce ne sono mol
te, opera spesso di grandi maestri del Sufismo. 

IL QIKR 

È il principale rito del Sufismo. Il termine significa "ricordo" e "men
zione", il che in ultima analisi riporta allo stesso concetto. Vi sono 
numerosi versetti coranici nei quali si parla di questa menzione divi
na, come il seguente: 

Nella creazione dei cieli e della terra e nell'avvicendarsi della notte e 
del giorno ci sono certamente dei segni per coloro che son dotati 
d'intelletto, I 
I quali menzionano Iddio in piedi, seduti o coricati su un fianco 20

. 

I !fiifT si riconoscono nella figura di "coloro che sono dotati di intel
letto", come si riconoscono in coloro che, in qualunque luogo o posi
tura si trovino, praticano il d.ikr. Così risulta dal commento che di 
questi versetti fa al-Qu5ayr1, che a proposito dei fenomeni atmosferici 
astronomici che sono sotto l'occhio di tutti gli uomini osserva: 

I versetti con cui la Realtà di Dio Altissimo ed Eccelso si fa conoscere alle 
masse sono quelli che fan parte delle meraviglie su cui meditare, mentre in
vece i segni con i quali Si fa conoscere agli eletti sono quelli che si trovano 
nelle loro anime. Ed i segni esteriori sono causa della scienza della certezza 
razionale, mentre i segni interiori lo sono della certezza della percezione di
retta 21

• 

È in particolare nell'indicazione di questa rammemorazione continua, 
in tutte le posizioni, cioè in tutte le situazioni nelle quali l'orante si 
viene a trovare, che viene riconosciuta la caratteristica del rito princi
pale del Sufismo; seguiamo ancora Qusayri: 

Il loro d_ikr assorbe tutto il loro tempo; se sono in piedi Lo menzionano, e se 
sono seduti o dormono o si prostrano, la totalità delle loro condizioni è in
teramente perduta nelle realtà del d_ikr 22

• 

È questa la condizione del d.ikr presso coloro che lo hanno interio
rizzato al punto che questo, per così dire, "funziona" da solo. All'ini
zio, la sua esecuzione è opera del discepolo, che seguirà le indicazioni 
del maestro sulle modalità da seguire, ma che richiederà comunque 
uno sforzo e un'applicazione attenta da parte sua. Come tutti gli inse-
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gnamenti sottolineano, il problema principale è concentrarvisi, ed evi
tare il pericolo che viene spesso additato ai principianti di lasciare in 
qualche modo che la pronuncia del d_ikr 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 più avanzato, ma ancora, per così 
dire, abbastanza preliminare, la mente pone attenzione agli aspetti 
esteriori delle formule che vengono pronunciate, continuando così a 
stabilire una distinzione tra invocante e invocazione, che rende diffici
le a quest'ultima di imboccare la via del cuore. È anche a questo che 
allude l'esegesi del versetto coranico: 

Ricordati del tuo Signore quando abbia dimenticato 2 3, 

spesso citato e del quale viene proposta un'interpretazione che, come 
in molti altri casi, è condotta analogicamente attraverso i vari livelli di 
realizzazione spirituale. Il più basso e più ovvio allude alla dimenti
canza da parte dell'individuo della sua vera natura e quindi del suo 
Signore; la proiezione delle sue facoltà 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-last 24 . A un livello ancora più elevato, dimenti
care è anche concentrarsi sulla menzione e sul menzionatore, anche 
se in rapporto alla menzione stessa, fino a dimenticare il Menzionato, 
nel senso che Egli non è più il solo a occupare l'intera coscienza del-
1' orante, che continua a mantenere una propria individualità separata 
che si rifiuta di lasciarsi assorbire. 

Se ne ricava l'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 difficoltà e trabocchetti, tesi da un' a
nima individuale che riconosce, diremmo d'istinto, in questo rito il 
più implacabile nemico della sua libera espansione, e quindi s'ingegna 
ad ostacolarne l'azione. È 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 difficoltà a compiere questo tipo di rito, che si 
tende a procrastinare o comunque a evitare e che, quando alla fine 
viene eseguito, lo è con difficoltà, perché la mente tende a vagare e 
ad appigliarsi altrove. Altri generi di difficoltà, anche se analoghi ai 
primi, ma corrispondenti ai diversi livelli di spiritualità raggiunta, 
continueranno a prodursi, fino a che la menzione del Vero arriverà a 
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stabilirsi nel cuore del muta~àwwif da quel momento, essa non cesse
rà più e diventerà un tutt'uno col respiro dell'orante, del quale mar
cherà in certo modo il ritmo. È questo il grado a partire dal quale la 
menzione di Dio, si dice, prosegue autonomamente, senza che le fa
coltà umane inferiori, quelle cioè limitate all'ambito della dualità, vi 
intervengano più. 

Dal punto di vista formale, il d.ikr è per lo più costituito dalla 
formula della prima parte della .fahiida, la dichiarazione di fede che 
attesta che "non vi è dio oltre a Dio", da uno o più nomi divini, nel 
novero dei quali viene incluso il pronome di terza persona maschile 
singolare. Può essere costituito dalla stessa formula che attraverserà 
con il discepolo tutte le fasi del suo percorso spirituale, oppure può 
essere cambiato, ricorrendo a un altro nome divino, a seconda dei 
diversi gradi di realizzazione spirituale, che corrispondono alle varie 
tappe della Via. 

Costituendo il rito fondamentale del mutasàwwzf, il d.ikr lo è an
che della 1adra, la riunione cioè dei discepoli intorno al loro maestro 
in un momento stabilito della giornata, che varia, anche come fre
quenza settimanale, da una tii'zfa all'altra. Con modalità diverse anche 
per guanto attiene all'esecuzione corale, che può essere accompagna
ta o meno dal canto di un 1izb cui si aggiungano o meno strumenti 
musicali, può 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 diversità di metodo di ciascuna confrater
nita. L'esecuzione del rito ha un andamento dal lento al veloce, in 
genere, raggiungendo alla fine un livello spesso descritto come paros
sistico; l'invocazione corale del nome divino infatti ne determina l'ir
ruzione nel cuore dell'invocante, che dà 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 Rifa'Iya 25 , e la cui funzione potrebbe essere di valvola di 
sfogo della tensione prodotta dall'entrata in contatto con un aspetto 
della Realtà che il composto umano ha difficoltà a reggere. L'effetto 
su colui che ne fa l'esperienza è analogo, anche se, ovviamente, di 
incomparabilmente minore potenza distruttiva, a quello esercitato 
dalla manifestazione divina sul creato, di cui ci dà un esempio il testo 
coranico, là dove dice che Iddio, alla richiesta del profeta Musa sul 
Sinai che gli Si mostrasse, Si manifestò invece a una montagna, che 
ne fu subito ridotta in polvere, mentre lo stesso Musa cadde come 
fulminato 26

. 
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Il rito, collettivo d'abitudine, può essere compiuto anche da soli, 
adottando accorgimenti suggeriti dal maestro per la sua esecuzione, 
in modo da evitare, o padroneggiare, le possibili conseguenze. 

Le modalità descritte qui riguardano quasi soltanto il d_ikr jahri, 
quello cioè pronunciato colla lingua, a voce alta o moderata, caratte
ristico della maggior parte delle turuq; non però della Naqsbandiya, 
che come abbiamo visto utilizza invece il d_ikr ba/i, silenzioso, segreto, 
che il discepolo impara a recitare prima colla mente, per avviarlo su
bito al cuore: viene infatti chiamato anche d_ikr del cuore. 

Al d_ikr è attribuito un grande potere di azione sulla purificazione 
iniziale del discepolo, come sulla sua successiva progressione come 
mutasàwwzf Questo potere trova la sua ragion d'essere nel hadi!_ qud
st nel quale Iddio promette a chi si avvicini a lui attraverso quella 
pratica surerogatoria di avvicinarSi a sua volta al servo molto di più 
di quanto faccia, o meglio possa fare, quest'ultimo. Perché questo po
tere di richiamo dell'attenzione divina funzioni, però, è necessario 
che sia preceduto dal conferimento della baraka attraverso l'inizia
z10ne. 

Ma vi è anche un aspetto "tecnico" da considerare: il d_ikr consta 
essenzialmente di nomi di Dio e di quella formula a essi assimilata 
che è la prima parte dell'attestazione di fede. Abbiamo citato più so
pra il versetto coranico nel quale il credente è invitato a rivolgersi a 
Dio attraverso i suoi nomi più belli; secondo la dottrina del Sufismo, 
che da questo, come dagli altri versetti del testo sacro dell'Islàm, 
prende il suo punto di partenza, sono questi nomi a costituire la ma
nifestazione della Realtà divina attingibile all'uomo: essi sono, in certo 
modo, i punti di contatto possibile tra Iddio e l'uomo. Certamente, 
l'attributo della sapienza alluso dal corrispondente nome divino è 
condiviso dall'uomo in misura incommensurabilmente infima rispetto 
alla divinità: è nondimeno attraverso questa infima partecipazione che 
al primo diventa possibile entrare in contatto con questo aspetto del
la Realtà, proprio in virtù di questa sbilanciata condivisione. Se si ag
giunge che la creazione, nella sua interezza, è in certo modo manife
stazione dei nomi divini nel loro insieme, il raggiungimento da parte 
dell'uomo della sua condizione di partenza, quella adamica, non po
trà 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: è così che egli realizze
rà il suo scopo di riacquisire la posizione di colui cui furono insegnati 
tutti i nomi, Adamo, requisito indispensabile per porsi al centro del 
cerchio simbolico di cui abbiamo parlato più volte, e diventare il vi
cario di Dio in terra. La reiterata invocazione di questi nomi richiama 

154 



j. L A IH >'1"1 /U NA 

quindi la potenza degli attributi che vi sottendono; questa, installan 
dosi nel cuore del recitante, ne vivifica lo spirito, conducendolo verso 
l'acquisizione anche delle altre potenze, rappresentate dagli altri attri
buti; e quando, come abbiamo detto più sopra, il d.ikr diventa il re
spiro stesso del siifi~ egli ne completa l'assimilazione, diventandone in 
certo qual modo egli stesso le potenze. 

LA HALWA 

Il termine significa "isolamento", e indica una pratica molto comune 
all'interno del Sufismo, fin dai suoi inizi. Non era infatti inusuale 
nemmeno presso gli arabi preislamici: chi decideva di compierla si 
muniva di prowiste, raggiungeva un luogo isolato, preferibilmente 
elevato, e vi trascorreva alcuni giorni, in meditazione o in preghiera. 
Anche colui che diventerà il Profeta dell'Islàm prese l'abitudine di 
farlo, a un certo punto della sua vita, in una caverna sul monte I:Iira', 
non lontano dalla Mecca: fu qui che ebbe la prima rivelazione della 
sua missione e della prima siira del Corano che, come dicono i mu
sulmani, scese tra gli uomini, la 96 27 . '.À'isa, vedova del Profeta, del 
quale ha trasmesso numerosi ahiidi!_, riportò che egli era solito dedi
care a questa pratica l'ultima decade del mese di Ramaçlan. 

Nel Sufismo, la halwa è considerata un elemento essenziale nella 
progressione del dis~epolo; 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 purità rituale e ci
barsi con parsimonia, limitandosi allo stretto necessario; le sole inter
ruzioni ammesse sono quelle esatte dai bisogni corporali. Può aver 
luogo più volte, ma ne è esclusa una continuità che renderebbe la 
balwa simile a un eremitismo di tipo monastico, che l'Islàm 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 i 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 balwa, così com'è praticata, risponde ad 
ambedue le esigenze, rendendole complementari: essa costituisce l' oc
casione di un più diretto contatto con Dio, libero dalle tentazioni alla 
dispersione del mondo circostante, al termine del quale la persona 
che ne ha beneficiato ne può in certo modo partecipare il vantaggio 
alla comunità, sia essa quella dei confratelli nella tariqa 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 XVI secolo da lgnacio 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 balwa svolge quasi la 

funzione di punto di passaggio tra le diverse tappe. 

Le tappe lungo la Via 

Come abbiamo sottolineato in più occasioni, il Sufismo è essenzial

mente una pratica: esso è infatti, in sostanza, la trasmissione di espe

rienze che, finalizzate al raggiungimento dell'unione con Dio, nei li

miti riconosciuti all'incommensurabilità tra Creatore e creatura, ven

gono "passate" dal maestro al discepolo e le cui modalità di espres

sione, e anche di prospettiva, discendono direttamente dalle loro na

ture, secondo quanto abbiamo già detto più sopra 28
. 

Questa caratteristica si ripercuote nelle descrizioni che vengono 

date nelle differenti turuq dei vari aspetti della progressione spiritua

le, e anche della dottrina, che, pur nella sua identità sostanziale, si 

presenta tuttavia sotto sfumature diverse che meglio corrispondono 

alle diverse disposizioni naturali. Il risultato è 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 HujwirI, che già 

conosciamo, a proposito della povertà, che abbiamo visto costituire, 

proprio in virtù della sua valenza simbolica, un dato importante nella 

dottrina e nella pratica sufi: essa è considerata un po' la bandiera del 

muta~àwwzf, proclamata dall'abito che tradizionalmente gli viene at

tribuito; abbiamo infatti detto che egli è il faqir, il "povero", per an

tonomasia. 
Ciò simboleggia da un lato il suo stato di persona che manca di 

qualche cosa di essenziale, cioè la visione beatifica della Realtà divina, 

da lui continuamente ricercata: la visione cioè del "solo davvero Ric

co" (al-Giinl, uno dei 99 nomi più 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 povertà congenita all'essere umano non è messa in di

scussione da nessuno, la superiorità della povertà sulla ricchezza non 

è comunque un dato acquisito assoluto; nel suo Kaff al-mahjub 2 9, al

HujwirI riporta opinioni diverse sull'argomento, anche se conclude 



J . I .A IH >I ' l ' IU NA 

schierandosi tra coloro che considerano la povertà di maggior merito. 
Le tesi a favore della ricchezza ruotano tutte intorno al concetto 
"partecipativo" del nome divino al-Gani, che nella creatura, tuttavia, 
è ricondotto al nome divino corrispondente, al-Mugni', "Colui che dà 
ricchezza"; ed è su questo tema che al-Hujwiri conclude l'argomento: 
salvo restando il dato assoluto che il solo vero Ricco è Iddio e che 
ogni uomo innanzi a Lui è rigorosamente povero, ricchezza e povertà 
sul piano terreno sono in fondo neutre di per sé, essendo ambedue 
doni divini; è l'atteggiamento del cuore umano a determinarne in 
realtà la positività o negatività; quest'ultima alligna anche nella po
vertà, se questa è fomite di invido desiderio, cui corrisponde, sul ver
sante della ricchezza, la tendenza a dimenticare la propria assoluta 
connaturata povertà, anticamera della protervia. Per i puri di cuore, 
aggiunge Hujwiri citando al-Qu5ayr1, povertà e ricchezza sono del 
tutto equivalenti. La scelta sul piano delle contingenze, e quindi agli 
inizi della Via, sarà quindi diversa a seconda della diversa natura del 
murid; la migliore sarà comunque quella che offre all'anima indivi
duale meno tentazioni e meno distrazioni dell'altra. 

Si tratta di un esempio, sufficiente tuttavia a chiarire come le va
rie suddivisioni che leggiamo nei trattati scritti dai vari maestri del 
Sufismo. non possano essere considerate di valore assoluto, né che le 
frequenti discrepanze al proposito debbano essere intese come 
espressione di divergenze sulla dottrina fondamentale. 

IL I-JAL (PL. AI-JWAL) 

I:Ial significa "situazione, condizione": in questo contesto, designa 
uno stato di presenza divina nel cuore del mutasàwwif, che avviene 
improvvisamente, nel senso che non è la conseguenza "meccanica
mente" prodotta di una qualsiasi azione. È uno stato di grazia che è 
allo stesso tempo una grazia, gratuita concessione di sé da parte della 
Realtà divina. Abbiamo detto non meccanicamente prodotta perché, 
essendo considerata una grazia, è escluso possa essere direttamente 
provocata; in realtà, è la conseguenza dell'azione generale e continua
ta di purificazione da parte del murid, perché in tal modo, come assi
cura il hadit_ qudsi, Iddio si avvicina al servo che Lo invoca e si ri
volge a Lui come suo unico oggetto di attenzione con una sollecitudi
ne maggiore di quella dello stesso servo, colmandolo delle grazie del
la Sua presenza. 

Per questa sua natura di grazia dovuta alla libera volontà divina, il 
hiil sfugge a ogni definizione o classificazione: esso sopravviene e ba-
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sta. Si può affermare che esso possa capitare più frequentemente du

rante la ~aefra, nella quale avviene la recitazione collettiva del d_ikr, in 
occasione della quale si potrebbe ipotizzare una sorta di "accumulo" 

di baraka; ma tutte le fonti insistono sull'assoluta gratuità del suo 

prodursi. In quanto tale, esso è anche passeggero. È 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-

1' ebbrezza subentra la calma dello stato di sobrietà, anche il hiil è 

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. 

IL MAQAM (PL. MAQAMAT) 

Il senso proprio del termine è "stazione", luogo nel quale ci si soffer

ma, si fa tappa; nel Sufismo, è appunto una tappa lungo la Via, che 
costituisce un punto d'arrivo definitivo, nel senso che la conoscenza 

che vi si riferisce è acquisita una volta per sempre e il suo perfeziona

mentro diventa avvio e introduzione alla stazione, o alla tappa, suc

cessiva. A differenza del hiil, il maqiim è considerato acquisizione ot

tenuta con il proprio sforzo dal muta~àwwzf Nel contesto islamico, 
nel quale l'ortodossia teologica si è costruita intorno alla assoluta so

vranità di Dio, senza che alcuno spazio davvero autonomo di azione 
e rivendicazione sia riconosciuto all'uomo, questa acquisizione dallo 

sforzo personale va considerata più per distinguerla dal ~iil 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 è 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-Ra}:iim, 

"Colui che la dispensa" a coloro che la suscitano in virtù di una na

tura e secondo modalità da Lui prestabilite; o, per tornare alla diffe

renza di realtà che separa le immagini nello specchio da chi vi si 

specchia, il decreto divino, assolutamente simultaneo alla cosa decre

tata nella Realtà, 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 
è ridotta al minimo, con soli tre gradi, che corrispondono alla condi
zione del discepolo principiante, di colui che si trova a metà strada e 
di colui che è giunto al termine della Via, quale che sia il punto che 
viene riconosciuto come tale. 

Più frequentemente, si parla di sette stazioni, diversamente de
scritte, a seconda delle specificità metodologiche delle singole Vie. 

Ad esempio, il manuale scritto da Qasim al-Ijani 30 considera set
te stazioni, che sono identificate con sette diversi aspetti della na/s, 

propedeutici l'uno all'altro, e di cui l'autore analizza gli elementi co
stitutivi. 

Il primo grado, e più esteriore, è quello della na/s al-ammara, l'a
nima imperiosa, il cui ambito, o luogo di operazione, è il mondo del
la sar!'a, della manifestazione sensibile, delle inclinazioni umane, e la 
cui collocazione simbolica nel corpo umano è il petto. 

Il secondo è quello della na/s al-lawwama, lanima che rimprovera 
e mette in guardia, il cui mondo è quello intermedio ('alam al-bar

zab), 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, è il cuore; la sua condizione è l'amore 
(mahabba); e il suo luogo di operazione è la tar!qa. 

Il terzo è quello della na/s al-mulhama, l'anima ispirata, il cui 
mondo è quello degli spiriti; la sua collocazione nell'organismo uma
no è lo spirito rii.I; ; la sua condizione è l'amore appassionato ('isq) ; e 
il suo luogo di operazione è la conoscenza, ma'rzfa. 

Il quarto è quello della na/s al-mutma'inna, l'anima pacificata, il 
cui mondo è quello della realtà muhammadiana, cioè della perfezione 
creaturale; la sua collocazione nell'organismo è nell'ulteriore grado di 
interiorizzazione del cuore, il sirr, intimo segreto; la sua condizione è 
la vera pace; e suo luogo di operazione sono alcuni dei segreti della 

y _, 

sarz a. 
Il quinto è quello della na/s ar-riit;f,iya, lanima soddisfatta, il cui 

mondo è quello di Lahii.t, il mondo cioè dei nomi e degli attributi 
divini; sua collocazione nell'organismo è il segreto del segreto, il 
szrr as-szrr; sua condizione è l'annichilazione (jana') della propria 
entità separata; a questa stazione non è attribuito alcun luogo di 
operazione. 

Il sesto è quello della na/s al-marr/iya, l'anima che accontenta, il 
cui mondo è di nuovo il mondo della manifestazione sensibile; la sua 
collocazione è nell'interno occulto del cuore; sua condizione è l'accet-
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tazione dello sconcerto che ha accompagnato l'annichilazione della 
stazione precedente; il suo luogo di operazione è di nuovo la fari'a, 
ma questa volta non più dal punto di vista esteriore, ma da quello 
della sua produzione: a ulteriore precisazione, al-Ijani aggiunge che 
l'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. È la stazione di quella che viene definita come "realizzazio
ne discendente": in essa si è compiuto il percorso ascendente e il ~u/T 
ha raggiunto lo stadio nel quale si realizza la condizione definita dal 
hadzf qudsi, 

e non cessa il Mio servo di awicinarMisi con le opere surerogatorie, finché 
lo amo; e quando l'ho amato, sono l'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 Realtà di
vma. 

Il settimo è quello della na/s al-kiimila, l'anima perfetta, il cui 
mondo è quello della molteplicità nell'unità e dell'unità nella molte
plicità insieme; la sua collocazione rispetto al composto umano è 
quella del segreto più occulto, il cui rapporto con l'intimo segreto è 
analogo a quello tra lo spirito e il corpo; la sua condizione è la per
manenza; e suo luogo di operazione è conseguentemente la sintesi di 
tutti i luoghi di operazione delle stazioni precedenti. 

Le stazioni, come già abbiamo detto, possono di fatto coincidere 
con le sette latii'if, (pl. di lati/a), 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", cioè non limitato 
all'ambito corporeo. Un centro sottile è un punto nodale che si "ap
poggia" simbolicamente al corpo umano, il cui risveglio rappresenta 
l'acquisizione di un grado di conoscenza, che è appunto una stazione. 
In un anonimo "libro d'appunti e istruzioni" scritto da un murid tra 
il XVII ed il XVIII secolo troviamo questa suddivisione: 

Uno dei massimi maestri ha detto: 
«Il centro sottile della mia individualità, cioè il petto, che è proprio alla 

gente comune, è connesso al mondo di Niisiit, e la forma di d.ikr che gli è 

propria:, è quella della lingua; 
il centro sottile del mio cuore, che è proprio alla generalità dei credenti, 

è connesso al mondo di Malakiit, e la sua forma di d.ikr è quella del cuore, 
eseguita ininterrottamente e senza distrazioni, come fanno gli Angeli; 
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il centro sottile del mio spirito, ossia l'interno del cuore proprio agli clcL
ti, è connesso al mondo di ]abariit, e la sua forma di d.ikr è continuità <li 
contemplazione della Realtà di Dio in tutte le cose, finché colui che l'abbia 
conseguita non oda se non col Suo udito - Egli è il Glorioso e l'Altissimo - , 
non veda se non colla Sua vista - Egli è il Glorioso e l'Altissimo -; e così in 
qualsiasi situazione: quest'estinzione è chiamata estinzione vittoriosa. 

L'estinzione dell'estinzione è al di sopra di questa stazione, e non giunge 
al mondo di Uihiit. 

Il centro sottile del mio intimo segreto è connesso al mondo di Liihiit, 
cioè Iddio: la sua forma di d.ikr è assenza di d.ikr, né ci si accorge della nega
zione della negazione; anzi, mancano del tutto tali considerazioni. 

Il centro sottile dell'occulto, quello dell'occulto per eccellenza, e quello 
di purezza, si situano al di sopra di ciò che sta sopra al mondo di Liihiit, e 
sono connessi alla rivelazione e alla sperimentazione inesprimibile» 32 . 

I mondi cui fa riferimento questa suddivisione corrispondono ai di
versi livelli di realtà dell'essere: il mondo di Niisiit è quello dell'uomo 
e delle forme; il mondo di Malakiit è il mondo angelico, della manife
stazione informale; ]abariit è il mondo dei nomi e degli attributi divi
ni; il mondo di Liihiit è il mondo della divinità come Essere assoluto. 
Queste definizioni, va precisato, sono corrispondenti alla esposizione 
dottrinale derivata dalla prospettiva che il nostro autore condivide; 
nella letteratura sufi si possono infatti trovare diverse definizioni, 
come anche nomi diversi, della gerarchia dei mondi: una ennesima 
dimostrazione del fatto che il Sufismo non è un sistema filosofico, ma 
una pratica di acquisizione delle realtà esposte dalla dottrina, secondo 
le possibilità e prospettive di ciascuno. 

In altre sistematizzazioni, come nel caso della Naqsbandiya Mu
jaddidiya, le lafii'zf sono considerate sotto un diverso aspetto, quello 
della struttura del composto umano; in questo caso costituiscono due 
coppie di cinque, delle quali la seconda è l'aspetto esteriore della pri
ma: i cinque centri sottili, appartenenti al mondo dell'ordine creatore 
di Dio (ciilam al-amr), e i cinque elementi sottili, che fanno parte del 
mondo della creazione. I primi sono il cuore (qalb), lo spirito (rii~), 

l'intimo segreto (sirr), l'occulto (ba/T) e il più occulto (ab/ii'), o l'oc
culto dell'occulto; i secondi sono: l'anima (nafs), quindi aria (biid), 

acqua (iib), fuoco (iitif) e terra (biik) 33 . 

Nella stessa fariqa si parla pure di dieci maqiimiit, designate dalle 
virtù di cui ciascuna riveste il muta~àwwzf pentimento (tawba, iniiba), 

disciplina spirituale e ritiro (riyiida, cuzla), scrupolo e timor di Dio 
(wariic e taqwa), obbedienza e applicazione costante nella menzione 
di Dio (tiicat e muliizamat-i d.ikr), ascesi e temperanza (zuhd e qaniica), 
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attenzione spirituale e speranza (tawa;juh e raja), pazienza e fiduciosa 
sottomissione (!jabr e taslim), remissione e affidamento (tawakkul e 
i'timiid), lode e ringraziamento (~amd e fukr), soddisfazione e com
piacimento divino (rida e &iisniidi) 34. Sette sono invece, in questa si
stematizzazione, le sfere del percorso di realizzazione, all'interno di 
alcune delle quali sono previste ulteriori suddivisioni. 

È dunque normale che le diverse ~uruq 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 già 
detto. Questo dà ragione anche del fatto che la successione delle va
rie virtù, e anche la scelta tra tutte le virtù possibili, non sia uguale e 
omogenea in tutti i casi. 

La santità (waliiya) 

Il concetto di santità espresso dal termine walaya può essere riferito 
unicamente all'ambito del Sufismo. Non che l'Islàm non riconosca 
una forma di dignità spirituale ad altre manifestazioni eroiche di fede, 
come nel caso dei martiri: è un aspetto, questo, comune anche al 
concetto di santità cristiana, che fa riferimento alle virtù eroiche, 
espresse generalmente nell'azione. È noto come l'Islàm riconosca al 
martire la certezza della beatitudine eterna, purché il suo martirio 
abbia luogo nei limiti e nelle modalità stabiliti dalla fari'a, che, in 
quanto tale, si riferisce appunto all'ambito dell'azione: infatti egli è 
celebrato dall'appellativo di fahid, "testimone", e la sua è una condi
zione diversa da quella del santo vero e proprio, tanto che un hadif. 
avverte che 

nel giorno del giudizio saranno pesati l'inchiostro dei sapienti ed il san
gue dei martiri; e l'inchiostro dei sapienti peserà di più del sangue dei 
martiri 35 . 

Il termine qui usato per "sapienti" è 'ulamii', che, come termine tec
nico, indica i dottori della Legge, ma che è il plurale di 'alim, parola 
che ha come senso primo quello di "sapiente". La sapienza 'ilm, rife
rita alla stessa radice, è ugualmente impiegata per indicare la scienza 
nel senso più 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 ma'rzfa, che indica di solito la conoscenza che si 
consegue lungo la tariqa. 

Questa conoscenza, comunque definita, è un tutt'uno con la wa
liiya, in virtù della quale il santo è chiamato wali. 

Wali è 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. 

Wali è in primo luogo uno dei 99 nomi più belli di Dio: in que
sto senso esprime la sovranità, verso il cui detentore viene tributata 
l'obbedienza più assoluta e totale. Il termine comprende nei suoi si
gnificati anche quelli derivati dall'esercizio dell'autorità, che sono 
quelli di protezione, di cura degli interessi di colui che al wali si affi
da. Si dice infatti abitualmente che Iddio è il miglior wali nel senso 
di miglior patrono, cioè benevolo soccorritore e conoscitore di biso
gni di chi si trova sotto la sua protezione: i commentatori sottolinea
no come ne consegua necessariamente la prossimità del protettore al 
protetto; prossimità in ogni senso, che include quello dell'affezione: 
tutte sfumature di senso contenute nel termine wali. 

Dal punto di vista della creatura, il senso immediato di wali che 
corrisponde al primo che abbiamo attribuito alla divinità, quale suo 
complementare, è quello di "servo"; servo obbediente e fedele, che 
ama il suo Signore, e perciò Gli è vicino. Il wali, allo stesso modo del 
mawlii, parola derivata dalla stessa radice e dal significato fortemente 
affine nel contesto che ci interessa qui, è indicato come servo perso
nale, intimo, del suo Padrone, e che quindi gode della Sua prossimità 
e della Sua fiducia: come tale, nei limiti della sua posizione inferiore, 
Gli è amico, totalmente rimesso alla Sua volontà. La santità, waliiya, 
va quindi considerata nella sua essenza come prossimità, nel cui con
cetto include tutti gli altri sensi, per così dire ausiliari, che abbiamo 
indicato. E come un padrone affida al suo servo fidato i compiti più 
delicati, il possesso della waliiya comporta anche quello della wiliiya , 
altro aspetto della santità, che si esprime nella reggenza del mondo su 
incarico del suo Signore. È questo il livello, come già 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 santità: quella minore 
viene identificata con lo stato di prossimità a Dio come punto di arri
vo e è caratterizzata dall'ebbrezza della contemplazione; è però nello 
stato della santità maggiore che il siilik, colui che percorre la Via, rag
giunge la contemplazione della prossimità al suo signore, ancora im
perfetta, ma foriera del raggiungimento dello stadio successivo, quello 
della santità suprema, nella quale gli attributi e i nomi divini sono 
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percep1t1 come emanazione dell'Essenza. È questa la definizione che 
ne danno i maestri della Naqsbandiya. 

Esistono poi diversi tipi di santità, che corrispondono a un di
verso punto di vista. Non più quello della progressione spirituale, ma 
quello delle modalità, per così dire, operative. Il riferimento per que
sta classificazione, che troviamo nelle esposizioni di Ibn 'ArabI, è ai 
profeti che la tradizione islamica riconosce. Ciascuno di questi è stato 
portatore di una saggezza specifica, che è quella corrispondente alla 
sua natura, la quale determina, per così dire, il colore della lente che 
riflette la volontà divina; Ibn 'ArabI usa l'immagine del castone di un 
anello, che circonda una saggezza, identificata con una perla: è questo 
che, attraverso la propria, dà la forma della saggezza che riveste. 

In ogni santo si possono riconoscere delle modalità particolari di 
metodo ed azione, che sono raggruppabili in tipologie che li assimila
no ai profeti, secondo un'affinità di natura, nel senso che abbiamo già 
indicato a proposito delle specificità della Via di ciascuno 36 . Ibn 
'ArabI parla a questo proposito di "eredità", wiriita, 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 modalità di conoscenza 
non sono percepibili all'esterno della comunità esoterica, lo sono in
vece le azioni esteriori, e in particolare le kariimiit, 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 mu

'jiziit, che li accompagnano a prova della verità della loro missione. 
Ad esempio, tra le manifestazioni della santità di tipo mosaico vi è la 
luminosità accecante del volto, che riporta alla luminosità che emana
va dal volto di Musa quando scese dal Sinai; manifestazione invece 
della santità di tipo eristico saranno i miracoli di restituzione della 
vita 37 . 

I santi musulmani ricevono queste eredità attraverso il Profeta 
Mu}:iàmmad, il quale, in quanto Sigillo dei Profeti, li sintetizza tutti, e 
fin dall'inizio delle rivelazioni. Non si tratta dunque di eredità 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 
eristica e quella mosaica, o di qualche altro profeta. La forma più 
perfetta, è, naturalmente, quella che si eredita dal sigillo della Profe
zia, cioè la santità muhammadica. 
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LA GERARCHIA ESOTERICA 

Come abbiamo visto, il percorso della santità è un percorso ascen
dente. Arrivato allo stadio di maggiore prossimità possibile alla Realtà 
divina, il sii/i 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 è chiamata realizzazione discen
dente. Nel testo di al-HanI dal quale abbiamo tratto la descrizione 
dei gradi dell'anima 3 8

, questa realizzazione discendente sembra esse
re ascritta non all'ultima stazione, che è 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 è definita sempre come ac
cettazione volontaria di un compito, è un aspetto della dignità spiri
tuale del santo che viene considerato separatamente solo rispetto alla 
funzione , e non alla personalità di chi la esercita. Una delle caratteri
stiche di questa stazione è quella di avere come luogo di operazione 
il mondo della sarica: è lo stesso del grado iniziale, quello della nafs 
al-ammara; ma qui il punto di vista è quello opposto: la stazione della 
na/s al-ammara si pone, per così dire, dal punto di vista della foce 
della sarica, mentre quello di cui stiamo parlando ora è quello della 
sua sorgente, che fa tutt'uno con la Realtà. Come dice il ~adif. qudsi 
che abbiamo citato al proposito, è la forma di colui che ha raggiunto 
questo grado ad agire come riflesso della volontà divina nel mondo; il 
che ci riporta a quanto abbiamo detto a proposito dell'uomo che si 
colloca al centro della manifestazione 39 . È questa la condizione di 
colui che viene inviato da Dio a diffondere una rivelazione, funzione 
esaurita, nell'Islàm, dall 'apparizione del Profeta Mul;ammad, dopo il 
quale non vi sarà 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 ta'zfa, esercitano il loro effetto anche sul mondo 
esteriore, anche se questo, si avverte, non ne ha percezione. 

Il culmine di questa gerarchia è rappresentato dal Qutb, "Polo", 
chiamato anche Gaw1, "Soccorso" ; di fatto , si parla di un Qutb al
aqtab, che potremmo tradurre con "il Polo supremo": questo è defi
nito da al-QasanI come il più elevato grado della santità, al di là del 
quale vi è solo il grado della realtà profetica del Sigillo della Profezia, 
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cioè quella realtà muhammadiana, la haqiqa muhammadiya, che rap

presenta l'essenza stessa della profezia, alla quale tutti i profeti della 

storia hanno attinto. Egli è anche colui che esercita la giurisdizione 

sul mondo. 
Vi è poi il Qutb az-zamiin, 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. È comunque il solo Polo del tempo a essere chia

mato anche Gaw{ 
Al di sotto di questo grado esistono altre figure, che vengono per 

lo più indicate nella gerarchia che segue: 
3 nuqabii' (pl. di naqib), "sovrintendenti"; 
4 awtiid (pl. di watid) , "picchetti"; 
7 abriir (pl. di barr), "pii"; 

- 40 abdiil (pl. di badai) , "sostituti" ; 
300 abyiir (pl. di bayr), "migliori". 
Ogni grado inferiore di questa gerarchia rappresenta la nserva 

di quello superiore: alla morte di uno dei santi di quest'ultimo, è 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. È il caso, per esempio, del numero degli abdiil: 

esso varia, a seconda delle fonti , da 7 a 40, e anche fino a 70. 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 abdiil, coloro che attribui

scono a questo grado 7 membri lo collocano anche al posto occupato 

nel nostro schema dagli abriir. 
Di notevole interesse è la relazione che viene stabilita tra questi 

gradi, la loro santità essendo, per così dire, conformata sul cuore di 

tre profeti e di tre angeli ravvicinati a Dio, cioè Adam, Musa (Mosè) 

e Ibrahim (Abramo) tra i profeti, e Jibril (Gabriele), Miba'Il (Miche

le) e Israfil (Raffaele) tra gli angeli. Sembra trattarsi qui di un ele

mento differente rispetto a quello delle tipologie di santità di cui par

lavamo precedentemente. 
Categoria a se stante è quella degli a/rad (pl. di fard), i "singoli" , 

santi il cui numero è 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 

all'oscuro di questa loro dignità spirituale, indice presumibile di una 

loro eccezionalità. Sono stati tuttavia riportati dei casi di sostituzione 

del Qutb defunto o, se si preferisce, in ogni senso reintegrato nella 
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Prossimità divina, con uno degli a/rad, come nel caso <li Abu Ma
dyan, grande maestro già citato, secondo quello che ne riporta lbn 
'Arabi 

SANTI E PROFETI 

La dottrina dell'eredità dei santi dai profeti costituisce una chiara de
finizione di anteriorità dei secondi sui primi che non è tale soltanto 
dal punto di vista cronologico, almeno per quanto riguarda i santi 
musulmani, di cui ci occupiamo qui; ereditare o acquisire delle ca
ratteristiche e modalità equivale ad attingere a un modello, il quale, 
come tale, è superiore a colui che vi attinge. 

Alcuni, tuttavia, partendo dalla considerazione che l'ambito di 
azione dei profeti è il mondo della fari'a, mentre la tensione dei santi 
è rivolta alla Realtà divina, la Haqiqa, hanno ipotizzato una superiori
tà del santo sul profeta. Al-HujwirI, che dedica all'argomento un ca
pitoletto del suo manuale, non ci dà alcun nome, limitandosi ad attri
buire genericamente questa idea a quelli che chiama antropomorfisti 
e colloca nella regione nord-orientale iraniana del tlurasan. Ricordan
do come ogni santo si trovi a dipendere dal profeta, iniziatore della 
catena di trasmissione della baraka in virtù della quale è potuto di
ventar tale, al-Hujwir1 risolve abbastanza rapidamente la questione; 
inoltre, osserva come ogni profeta sia stato un santo, mentre non si 
può dire l'opposto. La profezia pone dunque un santo in un grado 
superiore; che questo sia in virtù della sua santità in quanto condizio
ne preliminare, nulla toglie poi alla superiorità della funzione legisla
trice esercitata dai profeti e incarnata dai santi che percorrono la rea
lizzazione discendente in funzioni subordinate a quelle che erano ap
partenute al Profeta Legislatore. 

Tra santi e profeti esiste dunque una relazione assai stretta, per 
cui santità e profezia sono due aspetti non equivalenti, poiché il se
condo ingloba il primo, ma comunque due parti di un tutto. E come 
vi è il Sigillo della Profezia, vi è anche il Sigillo della Santità. Si parla 
in realtà di due sigilli: quello della santità universale, attribuito uni
versalmente nell'ambito sunnita a 'Isa (Gesù) nella sua seconda venu
ta anticipatrice della fine dei tempi come Masih; e quello della santità 
muhammadica, colui cioè che ricapitola, per così dire, la dottrina eso
terica dandole l'ultima "forma". Più d'uno tra i santi dell'Islàm ha 
rivendicato questa funzione, tra cui Ibn 'Arabi e il fondatore della ta
riqa Tijaniya, Al;mad at-Tijan!. 
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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 
cioè di essere essenzialmente una pratica, e quindi di riflettere conte
sti e punti di vista complementari e compatibili, ciascuno riflettendo 
un determinato grado di realtà. 

Ad esempio, da un certo punto di vista, ogni maestro fondatore 
di una tariqa è, per i suoi discepoli, un Sigillo della Santità, la sua 
forma di santità essendo quella trasmessa loro attraverso la catena dei 
maestri intermedi; questa non può essere mutata, restando nella stes
sa via, ma essere integrata da adattamenti e aggiunte; l'introduzione 
di una nuova forma comporterebbe la nascita di una nuova ~a'zfa. 

Con analoga facilità viene risolta un'altra questione: quella della 
superiorità 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: l'elemento terreno è senz'altro infe
riore all'espressione più pura dell'elemento fuoco, cioè la luminosità, 
e quindi si deve concludere per la superiorità degli angeli. Occorre 
considerare però che la realtà umana, nella sua massima espressione, 
non si esaurisce nel materiale contingente di cui è rivestita: in essa 
infatti è stato insufflato l'alito del Misericordioso e ne è uscito l'Ada
mo cui sono stati rivelati tutti i Nomi e al quale gli angeli hanno rice
vuto da Dio l'ordine di prostrarsi. Profeti e santi sono la realizzazione 
dello stato adamico, quindi sono partecipi di una superiorità indiscu
tibile: è infatti con gli uomini, e non con gli angeli, che è stato stretto 
il Patto di a-fast, punto iniziale di tutta la storia dell'umanità. 

Wa~dat al-wujiid e wa~dat af-fuhiid 

Queste due espressioni designano due dottrine sovente considerate 
contrapposte all'interno del Sufismo, ma che, come abbiamo accenna
to a proposito di Sah Waliullah DihlawI 40 , sono complementari e 
conciliabili, l'apparenza di irriducibilità poggiando piuttosto su un 
equivoco lessicale. 

Waf;dat significa propriamente il fatto di essere uno, da solo, e 
definisce quindi !"'unicità". Wujud è termine dalla resa più comples
sa: indica quel che c'è, che esiste; e, conseguentemente, anche quello 
che, essendoci, si può trovare, ovvero percepire. Nel linguaggio dot
trinale l'espressione può, e di fatto sembra, avere dato luogo a di
verse sfumature di senso: se si parla di unicità 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 unicità 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 
è loggetto della conoscenza. 

La dottrina che va sotto questo nome è riferita a Ibn 'Arabi, che 
ne ha dato la più completa esposizione; ma se ne può riconoscere la 
presenza anche prima: la Realtà di Dio è la sola realtà, Iddio essendo 
il solo a esistere per sé. Egli è il solo Essere, gli esseri essendo I' effet
to della Sua creazione: il che significa che a essi è 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 quaggiù. A questa definizione, che corrisponde anche al
i' ortodossia 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 può essere detto pienamente esi
stente. In fondo, la più chiara esposizione del limite e della relatività 
dell'esistenza degli esseri creati è quella che li paragona alle immagini 
riflesse in uno specchio, di cui già abbiamo detto 41 . 

La dottrina della wahdat al-wujiid definisce questa interpretazione 
della realtà, riferendola al punto di vista divino: al di fuori di Lui 
nulla effettivamente può esistere, non potendovi essere alcuna collo
cazione al di fuori del Tutto, l'infinito che non ha confini; l'Essere è 
uno, infatti, e lesistenza anche può essere soltanto una, non potendo 
essere riferita che all'unico Essere. Quindi, tutto ciò che esiste non 
può esistere che all'interno dell'unico Essere dall'unica esistenza. Non 
si tratta però 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 è la somma degli esistenti, e che l'Essere sa
rebbe, se non proprio la somma, almeno la summa, degli esistenti, 
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 è uguale» 42

• 

L'esistenza degli esseri non può 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 è non-esi
stenza. 

A questa dottrina, sostanzialmente inconfutabile dal punto di vista 
teoretico, sono state avanzate delle critiche, in particolare dal grande 
maestro indiano Al;mad al-Fariiqi as-Sirhindi43 . Queste si riferiscono 
in modo particolare all'aspetto pratico della realizzazione spirituale; 
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per Sirhindì, la definizione della illusorietà dell'esistenza umana si tra
duce in uno stadio imperfetto di conoscenza, quello nel quale l'aman
te, accecato dalla luce dell'Amato, vede soltanto Lui: è come chi, fis
sando l'occhio al sole, ne risulta forzatamente abbacinato, e tutto 
quello che percepisce è il sole - luna e stelle non ci sono più. Al di là 
di questo stadio si colloca invece chi, pur contemplando il sole nella 
sua assoluta diversità rispetto alla luna e alle stelle, ne percepisce l' e
sistenza non come entità separate, ma attraverso di esso: è questa, in 
estrema sintesi, la dottrina della wahdat as-fuhiid, l'unità di contem
plazione, elaborata da Sirhindl. 

La differenza di posizione tra Ibn 'Arabi e Sirhindi è 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 è un'acquisizione graduale, 
nella quale ogni grado, che è anche di coscienza, in certo modo, su
perando il precedente, ne sconvolge la prospettiva: ogni acquisizione 
dev'essere raggiunta attraverso una necessaria propedeuticità. 

Le due unità, 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 è conseguentemente differente; ma, come lascia intensle
re un maestro della stessa tariqa che fu di Sirhindi, il già citato Sah 
Walìullah Dihlawi, è di due aspetti della stessa dottrina che qui si 
tratta e le opposizioni sono più di forma che di sostanza. 
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Il Sufismo nella società 
e nella cultura islamica 

Il Sufismo nella società islamica 

Dai numerosi esempi che abbiamo citato nel corso dei capitoli prece
denti, e in particolare in quelli dedicati alla descrizione storico-dot
trinale delle singole turuq, emerge con sufficiente chiarezza come il 
Sufismo, pur avendo come suo ambito precipuo di interesse la sfera 
più propriamente spirituale dell'attività umana, non ha tuttavia man
cato di esercitare una certa influenza sulla società circostante. 

Come abbiamo visto, il Sufismo rivendica tra i propri aderenti i 
primi musulmani, i Compagni del Profeta nella loro maggioranza, e 
in particolare gli ahl as-sii,ffa, coloro che servivano la comunità e il 
suo Profeta sia verticalmente, attraverso la costante preghiera, sia 
orizzontalmente, svolgendo le diverse mansioni che l'Inviato di Dio 
affidava loro, tra le quali spiccava quella dell'istruzione delle tribù ap
pena convertite all'Islàm; insieme a questi i Califfi ben Diretti, dei 
quali abbiamo già descritto il ruolo all'interno della dottrina e della 
pratica del Sufismo 1 e il cui ruolo nella società di cui si trovavano a 
capo è evidente. Più tardi, il Sufismo rivendicò come propri aderenti 
anche i fondatori delle quattro scuole canoniche del diritto musulma
no, quelle cui si deve la struttura giuridica sulla quale si è regolata la 
società musulmana fino alla recente affermazione di un diritto laico, 
mutuato alle istituzioni giuridiche dei paesi europei quando furono 
costituiti gli Stati moderni nel mondo musulmano. 

L'appartenenza al Sufismo di parte almeno di queste personalità è 
stata messa in dubbio, sia dagli studiosi, sia da esponenti a vari livelli 
della società musulmana; una tendenza "negazionista" che è andata di 
pari passo con I' opposizione al Sufismo, presente lungo tutta la storia 
dell'Islàm, ma fortemente accentuatasi nell'ultimo paio di secoli, in 
concomitanza con la diffusione della teoria dell'estraneità sostanziale 
del Sufismo all'Islàm. Questa teoria, avanzata dagli studiosi dell'età 
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positivista, veniva in certo modo a saldarsi con l'ostilità al Sufismo di 

alcuni dottori della Legge, per i quali diventava impossibile accettare 

l'idea che di questo preteso corpo estraneo avessero fatto parte pro

prio quelle personalità cui la società islamica doveva in larga parte la 

sua più che millenaria struttura. D'altronde, anche escludendo che al

cune delle personalità 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 società. Ci limitiamo a 

ricordare i nomi di I:Iasan al-Ba~rI, 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 Mul:rnmmad al-Gazili, il rinno

vatore secolare del XII secolo, che ha dato la sua impronta al pensiero 

teologico e religioso dell'Islàm che ne sarebbe seguito e che portò a 

compimento il processo di superamento di quella scuola mutazilita i 

cui primi passi erano stati mossi in opposizione all'ortodossia sunnita 

incarnata quattro secoli prima da I:Iasan al-Ba~rI. 
Un'influenza che andrebbe valutata caso per caso nel suo impatto 

sui vari aspetti del pensiero e della società islamica è stata anche eser

citata da tutte quelle personalità, 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 a1-'fawrI (m. l6Il777) e di Abu Zakariya' Yal,iya an

Nawaw1 (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 

tariqa più diffusa in tutto il mondo islamico, 'Abd al-Qadir al-Jilanl. 

Come abbiamo visto, molti furono i ~ii/i 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-Mubarak, che era stato discepolo di Sufyan a1-'fawr1 e che morirà 

nel 181/797 sulla via del ritorno da una spedizione. 
Un aspetto particolare è quello del rapporto tra esponenti del Su

fismo e autorità politiche: abbiamo già visto come Ibn 'Arabi attribui

sca a più d 'un califfo anche la suprema autorità nella gerarchia esote

rica 2, il cui presupposto è ovviamente quello di essere un ~iifz~ e an

che nel senso più pieno dell 'espressione. Al di là da questi casi, vi 

sono quelli delle diverse relazioni intercorse tra sovrani e maestri del 

Sufismo: lungo tutta la storia dell'Islàm vi sono sultani ed emiri che si 

fanno discepoli di questo o quel maestro; abbiamo già visto, in due 

momenti diversi della storia, i casi di tf waja Al,irar e di Mawlana 
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Halid, rispettivamente alle corti timuride (xv secolo) e ottomana (x ix 
;ecolo), riferiti alla tradizione della Naqsbandiya. Ma vi sono stati an
che altri, numerosi casi, riferiti ad altri santi e ad altre turuq. Sovente 
il sovrano chiedeva al santo la soluzione dei propri problemi spiritua
li, ma anche la legittimazione del proprio potere politico, in un con
testo nel quale le dinastie si avvicendavano l'una ali' altra spesso in 
breve volgere di tempo e nel quale la successione non avveniva sulla 
base di bene o mal collaudate leggi o solide consuetudini, ma su 
quella della capacità individuale e di quella versione musulmana della 
fortuna che era il favore divino. I sovrani per lo più riconoscevano 
l'importanza dei rii/i, da un lato come intermediari presso una divini
tà alla quale apparivano più vicini di quanto si potesse dire dei dotto
ri della Legge (anch'essi, comunque, oggetto e soggetto di reciproca 
legittimazione con i sovrani attraverso !"'amministrazione" della Leg
ge); e, da un altro lato, ne riconoscevano l'influenza sulla popolazione 
con la quale venivano in contatto, direttamente o per fama della loro 
santità, e della baraka di cui erano conseguentemente portatori, ed 
alla quale la popolazione attingeva volentieri. Avevano quindi di che 
sperare nel loro favore o nella possibilità di dimostrare ai sudditi di 
goderne; e avevano di che temere, perché la loro eventuale condanna 
proclamata nelle piazze o anche un'aperta rivolta da essi capeggiata 
diventava un'eventualità pericolosa. Questi due aspetti contrastanti 
sono esemplificati nel racconto agiografico del grande santo magre
bino Abu Madyan, che morì nel 5 94/r l 97 a Tilimsan ( = Tlemcen, 
attuale Algeria) mentre si recava alla corte del sultano almohade 
Ya'qub al-Man~ur (580/r184-595/r199); le tradizioni esistenti ripor
tano due motivi per questa convocazione, tra loro opposti: il sultano 
cercava sollievo per la propria coscienza dopo aver dovuto condanna
re a morte un fratello, oppure voleva imprigionare e condannare il 
santo come possibile pericoloso oppositore. 

Sappiamo che molti, se non la maggior parte, dei sultani ottomani 
erano collegati al Sufismo, attraverso maestri di varie (uruq; abbiamo 
già accennato alla munificenza del sultano Qanuni Siileyman (il Soli
mano il Magnifico della storiografia europea) e al suo favore nei con
fronti delle famiglie dei maestri della Qadiriya e della Rifa'Iya 3 ; non 
si trattò di un caso singolo, né isolato a questo personaggio. Nell'E
gitto della dinastia Mamluk, tra il 1250 e il l5IJ , i partiti o gruppi 
che si succedevano al potere e si disputavano spesso anche l'ascesa a 
un trono assumevano come loro bandiera il nome di un santo, di cui 
rivendicavano la protezione additandolo nel contempo alla generale 
venerazione, e conseguentemente dotandone la tomba e finanziando
ne le feste per l'anniversario della nascita. 
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Le feste popolari erano per lo più legate a queste celebrazioni del 
santo, la cui tomba sorgeva sul territorio, meta di pellegrinaggi la cui 
area di provenienza dipendeva dalla sua notorietà 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 l'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'Islàm vengono coin
volti i successori del maestro venerato, quali depositari della sua dot
trina, e quindi della sua facoltà di benedizione e intercessione. È que
sto che viene indicato come Sufismo popolare, fatto di manifestazioni 
di preghiera e venerazione e richieste di intercessione che è stato tal
volta contrapposto a un Sufismo dotto e cervellotico, che poi sarebbe 
il Sufismo di quelle dottrine ed esperienze del divino di cui l'aspetto 
popolare, quello dei miracoli e delle grazie impetrate e ricevute, delle 
mediazioni e delle protezioni assicurate, è la conseguenza in termini 
di energia spirituale: appunto, la baraka. 

La presenza del Sufismo nella società islamica è 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 'Ali 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 è quello del 
rapporto di alcune di queste corporazioni con forme locali di futuw
wa e con organizzazioni più o meno spontanee che, nei frequenti mo
menti di crisi o di latitanza delle autorità costituite, si facevano carico 
del mantenimento dell'ordine pubblico del quartiere o magari dell'in
tera città. 

In particolare nelle montagne del Maghreb, dove il fenomeno è 
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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zia, un consiglio, la soluzione di un problema, ma anche per un arbi
trato tra persone o tra tribù, diventando i garanti della pace locale. 

Nello stesso ordine di idee si potrebbero annoverare i casi, fre
quenti soprattutto a partire dal XIX secolo, e che abbiamo già visto in 
Sudan, Libia e altrove, nei quali le furuq hanno svolto un importante 
ruolo politico e/ o economico nello sviluppo dei vari paesi. 

Un ruolo particolare è stato svolto dal Sufismo nell 'islamizzazione 
di vaste regioni, ruolo che va sottolineato sia per le sue modalità, sia 
perché suona abbastanza evidente smentita all'accusa di estraneità al
l'Islàm. Questo caso è facilmente assimilabile a quello della diffusione 
dell'Islam attraverso i mercanti musulmani, che non di rado erano an
che muta![àwwzf Si tratta di una penetrazione non sostenuta dalle 
armi, e nemmeno da una volontà specifica di proselitismo, ma piutto
sto di una azione di presenza nella quale esempi di santità di vita 
hanno sortito effetti maggiori di una programmata volontà di conver
sione. È il caso, ad esempio, dell'Islàm indonesiano: Marco Polo, che 
visitò l'arcipelago durante il suo viaggio di ritorno dalla Cina, parlan
do dell'isola di Giava afferma: 

Sapiate che, perché mercatanti saracini usano in questo reame co lor navi, 
ànno convertita questa gente a la legge di Maomet. E questi sono soli quelli 
de la città; quelli de le montagne sono come bestie, ch'elli mangiano carne 
d'uomo e d'ogn'altra bestia e buona e rea. Elli adorano molte cose, che la 
prima cosa ch'elli veggono la mattina, sì l'adorano 4. 

La tradizione locale affianca ai mercanti i !fiifi, ed è in particolare a 
questi ultimi che attribuisce l'islamizzazione dell'interno, nel xvr seco
lo; si parla infatti di nove santi - le cui tombe sono tutt'ora meta di 
pellegrinaggi - che avrebbero portato l'isola all'Islam: che si sia trat
tato di personaggi effettivamente esistiti con i nomi e le storie loro 
attribuite ha tutto sommato abbastanza scarsa importanza; sull'esi
stenza stessa di Sunan Kalidjaga, il più venerato dei nove, sono stati 
avanzati dei dubbi, ma è la sua immagine agiografica, quindi il si
gnificato del suo personaggio, ad assurgere a grande importanza qua
le figura emblematica dell'islamizzazione di queste regioni. 

Suo padre era un importante funzionario del regno hindu di Ma
japahit (1293-circa 1500), già impero regionale in avanzata fase di de
cadenza nell'ultimo quarto del xv secolo. Era un giovane scioperato, 
chiamato Raden Jaka Sahid ("Signore Giovane Sahid"), che prima 
sperperò in vino, donne e gioco i beni della madre, lasciandola in 
miseria, e poi si diede al furto e alla rapina, per poter continuare. Un 
giorno incontrò Sunan Bonang, un altro dei nove santi, che aveva at-
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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, andò 

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 

istruirlo nella sapienza. Sunan Bonang lo invitò alla fermezza e alla 

pazienza, e il nuovo discepolo passò anni immobile, nella foresta, a 

meditare in attesa del ritorno del maestro; quando questi tornò, ne 

verificò la maturazione spirituale e lo autorizzò a diffondere l'Islàm 

nell'isola. L'Islàm di questo santo, che assunse il nome con cui è 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 5 . Si tratta, come si vede, di una biografia emblematica, che 

corrisponde all'immagine del santo nel contesto che l'ha prodotta; è 

stato sottolineato 6 come questa biografia rappresenti, attraverso la fi

gura di un personaggio, la transazione dalla tradizione hindu-buddhi

sta a quella islamica, che caratterizzerà la religiosità 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 è stata quella di fornire una nuova cornice 

alla stessa sapienza, ora non più vitale. Va precisato al proposito che 

la cornice dà la forma alla tradizione, analogamente all'immagine del 

castone dell'anello, come l'ha utilizzata Ibn 'Arabi per definire le tipo

logie della santità; non è infatti un caso che il maestro di Kalijaga, nel 

quale probabilmente più d'uno identificherebbe un inviato di al-Ijiçlr, 

sia detto essere di origine araba, anche se, stando ad altre tradizioni, 

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 recò a 

Mecca a ricevere l'iniziazione di quelle che saranno poi le principali 

turuq in q,uesta parte dell'Indonesia, cioè Kubrawiya, Naqsbandiya, 

Sagiliya e Sanariya; tornato in patria, ne diffonderà gli insegnamenti, 

insieme all'Islàm. L'aspetto di continuità 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. 
È 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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la presenza del Sufismo, che si è spesso manifestata nella forma Jcl 
marabuttismo, ha portato a una progressiva e non traumatica isla 
mizzazione delle popolazioni locali, per le quali al potere intercesso
rio dello sciamano è subentrato quello sostenuto dalla baraka del 
santo: agli oggetti ed alle pratiche del primo si sono sostituite le in
vocazioni ed i versetti coranici del secondo, quindi alla religione pre
cedente l'Islàm. 

La caratteristica fondamentale di questo Islàm è la sua tolleranza 
nei confronti delle tradizioni preesistenti e la scelta di operare adatta
menti, là dove i principi lo consentono, tali da permettere un passag
gio a una nuova cultura, a un nuovo modo di essere, progressivo e 
non traumatico. Caratteristica degli esponenti del Sufismo è stata 
quella di considerare ogni culto reso a Dio come qualcosa di pro
fondamente affine alle loro proprie inclinazioni, e in ogni caso un 
culto reso allo stesso Dio, potremmo dire al di là di quello che lo 
stesso orante può ritenere: l'atteggiamento che ne consegue nei con
fronti dei praticanti le altre tradizioni è quello di condurre all'Islàm 
attraverso quello che il neoconvertito già conosce, e comunque vede 
nell'esempio che si trova davanti. 

Le regioni nelle quali l'Islàm si è stabilito attraverso il Sufismo 
sono quelle abitualmente considerate "periferiche" rispetto a quello 
che viene definito talvolta come l'Islàm "centrale", nel quale si è im
piantato nei primi secoli, attraverso le conquiste, e che coincide con 
le regioni oggi definite arabe. La storia di questi due diversi ambiti 
geografici e culturali è stata diversa, anche se le diversità non vanno 
esagerate: un immediatamente avvertibile carattere di islamicità co
mune a tutte le regioni a maggioranza musulmana lo dimostra ampia
mente. Dobbiamo tuttavia precisare che nemmeno in queste aree cen
trali si può parlare di imposizione dell'Islàm attraverso metodi coerci
tivi. Quando si parla di un Islàm diffuso sulla punta delle lance, si 
intende soltanto parlare dell'Islàm come istituzione politica, cioè 
estensione a queste regioni della sovranità dei califfi islamici, quali 
che fossero le appartenenze religiose delle popolazioni soggette; il fat
to che queste si siano islamizzate molto velocemente pare abbia colto 
i dominatori arabi musulmani impreparati e abbia anzi creato qualche 
problema alle autorità. 

Oltre all'islamizzazione di nuove regioni, il Sufismo ha giuocato 
un ruolo spesso di primo piano nell'opposizione, anche militare, al
l'invasione colonialista. Ne abbiamo riportato qualche esempio, ma 
ricordiamo qui in particolare quello dell'emiro 'Abd al-Qadir, che 
condusse una annosa e sfortunata guerra santa di liberazione dai 
francesi fino a quando divenne impossibile proseguire; negli anni se-
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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 
realtà, accettando una presenza che era diventato impossibile elimina
re e cercando di ridurre i danni al minimo, con quello spirito di fles
sibilità e adattamento di ciò che è meno rilevante per mantenere in
tatto ciò che è essenziale. Una caratteristica propria di una prospetti
va che privilegia l'eternità sull'immediato, e per la quale l'interiore è 
di gran lunga più importante dell'esteriore. 

In particolare nel mondo arabo-islamico ha cominciato a diffon
dersi, a partire dall'ultimo quarto del xrx secolo, un'ideologia nazio
nalista araba che se alle sue origini sosteneva un'unità degli arabi su 
base etnica, al di là 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 Islàm ha finito col diventare 
veicolo di introduzione nelle concezioni musulmane di molte istanze 
del pensiero europeo; una delle conseguenze è stato un ulteriore in
debolimento della posizione del Sufismo nella società. Abbiamo già 
accennato alla teoria dell'estraneità sostanziale del Sufismo rispetto al
l'Islàm, sostentuta dagli studiosi positivisti che avevano attribuito pra
ticamente tutti gli elementi costitutivi della società e della cultura isla
miche a matrici esterne, di cui diventavano acquisizione più o 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, è 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'Islàm, 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 più subdoli elementi di inquinamento della religione, a causa 
di tutta una serie di elementi nuovi e inauditi che vi aveva introdotto, 
andava aggiunta l'accusa che già aveva caratterizzato la polemica laica 
in Europa contro gli ordini contemplativi, accusati di inutilità perché 
non partecipi allo sviluppo sociale e culturale; e là 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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munque ideologicamente orientata, quella di essere stato complice.: d ·I 

colonialismo o di connivenza con regimi o personaggi dei regimi lo

cali dell'età coloniale, in particolare da parte di coloro che nel nuovo 

regime si riconoscevano. Questa situazione, che talvolta ha assunto 

anche i toni della persecuzione, come sotto il regime wahhabita e al

tri in cui forte era il richiamo nazionalista e progressista, si è manife

stata quasi con maggiore evidenza nel mondo arabo; in particolare, è 

il neoislamismo ad apparire più apertamente in opposizione al Sufi

smo e alle sue dottrine, che appaiono ai suoi occhi come la negazione 

di quel puro Islàm della prima generazione che costituisce il suo pun

to di riferimento ideologico. 

Negli ultimi anni sembra si stia affermando una diversa attenzione 

alle dottrine e alla pratica di questo aspetto importante della religiosi

tà islamica; se non si può affermare che il Sufismo stia riacquistando 

quella posizione per molti versi centrale nella società musulmana che 

è stata sua in molti luoghi per molto tempo, si può tuttavia affermare 

che oggi, in molti paesi musulmani, è tornato a diventare una delle 

componenti di una società oltremodo variegata, nella quale convivono 

aspetti della tradizione e spinte alla modernità, intesa nel senso di 

una laicizzazione della società islamica che è già tale in larga parte 

delle istituzioni e della legislazione, nonché della cultura. 

EXCURSUS: A PRO POSITO DEL SUFISMO lN OCCIDENTE 

Quasi nello stesso momento in cui il Sufismo veniva considerato una 

superstizione superata negli ambienti più inclini ali' acquisizione pura 

e semplice della cultura e del pensiero occidentale, e la sua posizione 

presso l'opinione pubblica soprattutto arabo-musulmana veniva pro

gressivamentre scemando, nuove regioni si aprivano alla sua penetra

zione: l'Europa e l'America. Una diffusione che ha seguito due diret

trici diverse tra loro e con scarsi reciproci contatti; quella più ovvia è 

quella avvenuta al seguito delle immigrazioni: uno dei casi più fre

quentemente citati è quello della Muridiya senegalese, della cui speci

ficità abbiamo già detto; ma anche altre (uruq hanno accompagnato o 

più tardi seguito i flussi migratori dei loro aderenti. 

La seconda direttrice è quella che ha interessato europei e ameri

cani autoctoni. Si tratta naturalmente di minoranze probabilmente 

anche sparute, ma spesso organizzate e che si avvalgono di mezzi di 

comunicazione e, talvolta, di attrazione più moderni; a capo di queste 

organizzazioni possono trovarsi dei maestri provenienti dal mondo 

musulmano, con una silsila regolare che ne attesta la legittimità, come 
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anche rappresentanti europei (e americani) da loro nominati, con 
l'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", è 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 realtà non avevano, o comunque che non erano autorizzate a tra
smettere alcunché. Non è 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 
metà del secolo scorso si fanno risalire ali' opera di René Guénon, un 
francese divenuto musulmano e sii/i con il nome di 'Abd al-Wa}:iid 
Ya}:lya (m. l370/r951), vissl!to al Cairo a partire dal 1930, dove aderì 
alla branca I:Iamidiya della Sa_diliya, fondata dallo fay& Salama ar-Ra
çiI (m. l357/r939). La sua notorietà è legata a una serie di pubblica
zioni che ne hanno illustrato le dottrine; paradossalmente, la parte 
della sua produzione dedicata all'Islàm è 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 è rivolta al Sufismo. Tema 
degli scritti di René Guénon è 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 diversità di Vie per un unico Sufismo. Il tasàwwu/ 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, è il dominio nel quale si fa più palese questa unità sostanziale, 
proprio perché più direttamente derivato da ciò che viene definito 
come la tradizione primordiale. L'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 più 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 è 
una descrizione della personalità di questo autore, ma la centralità 
della sua figura nel fenomeno della diffusione del Sufismo in Occi-
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dente. Al di là delle analisi specifiche di questo o quel tema da lui 
trattato, quello che riteniamo opportuno osservare in questa sede è 
che le dottrine esposte nell'opera di Guénon risultano corrispondere, 
a volte con rimarchevoli similarità 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 Ibn 'Arabi, di al-ljani Sulla correttezza o, se si preferisce, 
sulla compatibilità delle dottrine da lui esposte con il Sufismo a lui 
contemporaneo, cioè con il Sufismo vivo contrapposto all' acquisizio
ne libresca secondo certi critici, riteniamo che la ventennale consue
tudine dello fayb 'Abd al-Wa}:iid Ya}:iya con i maestri e i discepoli 
della çii'zfa I:Jamidiya sia una indiscutibile dimostrazione di integrazio
ne vissuta e, dal nostro punto di vista, suffragio della attendibilità 
scientifica dei suoi scritti, mai disconosciuti, anche a proposito del 
Sufismo. 

È a partire dall'opera di René Guénon che vari gruppi di persone 
in Europa prima, e in America poi, hanno cercato e ottenuto la birqa 
in terra d'Islàm, trasportandone poi un'organizzazione in Europa; vi è 
stato anche il caso di una tii'zfa fondata espressamente in Occidente 
intorno agli anni sessanta dello scorso secolo, la Maryamiya, a opera 
di fayb 'Isa, il cui nome d'origine era Frithjof Schuon (m. 1419/ 
1998), già muqaddam della tariqa 'Alawiya, agli inizi basata a Losan
na, in Svizzera, e poi negli Stati Uniti, a Bloomington, Indiana. 

Altre organizzazioni si sono formate nel corso degli anni, e so
prattutto negli Stati Uniti d'America si è diffuso un fenomeno di ade
sione, prevalentemente in ambito giovanile o studentesco, a una sorta 
di Sufismo "bricolage", la cui connessione con l'Islàm è addirittura 
insospettata a molti dei suoi aderenti. Si tratta di un fenomeno che va 
ascritto più 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 
più il sociologo che lo studioso della tradizione islamica. 

Il Sufismo nella cultura islamica 

FILOSOFIA E SClENZE 

Non utilizziamo qui il termine "cultura" nel senso che gli è 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 società. E in questo senso la presenza del 
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Sufismo in tutti I momenti e ambienti della storia del mondo mu
sulmano è un fatto acclarato, anche per l'influenza esercitata sulla si
stematizzazione della sarz'a e sulla morale, che costituiscono la trama 
del quotidiano del mondo musulmano classico, precedente cioè l' oc
cidentalizzazione delle istituzioni. E ciò vale anche, come abbiamo 
potuto vedere ampiamente, nell'ambito della cultura religiosa in gene
rale: è 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 falsa/a, alcuni assunti fondamentali 
~ella quale erano anche fortemente sospetti all'ortodossia; al sii/z al
GazalI è stata attribuita la responsabilità di avere sostanzialmente im
pedito un ulteriore sviluppo della filosofia in terra d'Islàm, 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 nihilo, né di conseguenza negava l' e
ternità del mondo e, aggiungeva al-GazalI, i filosofi arabi che a queste 
teorie si erano ispirati non erano riusciti a risolvere senza ambiguità 
queste evidenti incompatibilità con la dottrina islamica. Sufismo e fi
losofia seguivano in realtà 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 qiidi della città, 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 mandò da lui 
con il pretesto di una qualche faccenda; infatti era uno dei suoi amici. All 'e
poca ero un giovanotto dal volto ancora imberbe. Quando entrai da lui, si 
alzò per venirmi incontro manifestando affetto ed amicizia, e mi abbracciò. 
E disse: «Sì». Risposi: «Sì». La sua gioia aumentò per il fatto che avevo com
preso; poi, avendo compreso che cosa lo aveva fatto felice, aggiunsi: «No». 
Ed egli si irrigidì, cambiò colore, e dubitò di se stesso e chiese: «Come avete 
trovato la risposta alla questione dello svelamento e dell'emanazione divina? 
È quella che ci ha fornito l'osservazione razionale?»; risposi: «Sì, no»; e tra il 
sì ed il no volano via gli spiriti dalla loro materia e le nuche dai loro corpi. 
La sua cera ingiallì e lo colse il tremito, e sedette mormorando: «Non c'è 
forza né potenza che in Dio Altissimo» 8 : sapeva cosa intendessi 9 . 

Sul tema dei limiti delle percezioni umane senza lo svelamento che 
viene da Dio abbiamo già visto l'opinione di al-GazalI rn, al cui si
gnificato può affiancarsi quello che si desume da questo aneddoto. 
Indiscutibilmente le due forme di conoscenza rimasero separate; è 
tuttavia riconoscibile un certo apporto del linguaggio della filosofia al 
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Sufismo, in particolare nei trattati dottrinali del XII secolo e successi
vi: si tratta di un apporto strumentale, nel quale, inoltre, l'utilizzo di 
un vocabolario mutuato dal kalam e dalla falsa/a in particolare è stato 
adattato per esprimere concetti che non potevano essere ricondotti a 
quelli dell'ambito da cui erano stati presi. 

Al Sufismo sono in genere collegate quelle che vengono chiamate 
scienze tradizionali, nel senso che si tratta di saperi che oggi non ven
gono ammessi al rango di scienza; anche nella classificazione arabo
islamica delle scienze, queste non sono generalmente chiamate 'ulum 
(pl. di 'ilm), "scienze" vere e proprie, termine riservato di solito alle 
scienze speculative: in questo caso, trattandosi di applicazioni di prin
cipi cosmologici a realtà grossolane, appariva più consono il termine 
di sina'at (pl. di sina'a), "arti'', termine dal senso più vicino a quello 
in uso nel nostro Medioevo che a quello attuale; potremmo infatti 
parlare di "scienze applicate": si tratta di quei metodi che consentiva
no, per esempio a un maestro, di inferire a partire dalle caratteristi
che fisiche del postulante l'esistenza o meno delle qualifiche a diven
tare suo discepolo; in questo caso chirografia e fisiognomica giuocava
no un ruolo fondamentale. Com'è noto, si tratta di "scienze applica
te" che facevano parte del bagaglio culturale del mondo ellenistico 
come delle altre civiltà, inclusa l'occidentale fino all'età umanistica e 
oltre, come, per esempio, il nome di Gerolamo Cardano (m. 1576) 
potrebbe suggerire. Queste sina'at, che nel nostro Occidente rinasci
mentale saranno legate alla filosofia e alla medicina, trovano nel Sufi
smo la loro ragion d'essere nel rapporto di analogia che esiste tra i 
vari piani dell'esistenza universale, piani di diversa, ma omologa irra
diazione dell'Essere, in grazia della quale le realtà dello spirito si ri
flettono nel piano dell'anima individuale e quindi della corporeità 
grossolana secondo leggi precise, che sono le leggi del simbolismo. Di 
qui la possibilità di riconoscere, attraverso dei segni, che si riscon
trano nelle caratteristiche di un corpo e nei rapporti tra le sue mem
bra, o nei lineamenti di un volto o ancora nella forma di una testa, la 
natura di un individuo. Analoga nelle motivazioni che ne autorizzano 
l'uso è l'arte della chirografia, che riconosce nelle linee che attraversa
no il palmo della mano altrettanti segni delle caratteristiche più pro
fonde del suo proprietario: una diffusissima tradizione riconosce nelle 
linee centrali del palmo delle due mani l'indicazione del numero dei 
Nomi più belli di Dio, che come abbiamo già osservato ricapitolano 
la totalità del creato -: nelle linee della mano sinistra sono infatti ri
prodotte le cifre arabe che indicano 1'81 e nella destra il 18, per un 
totale, appunto, di 99. Si tratta di una tradizione che trova il suo ri
scontro nella tradizione cristiana che nello stesso palmo riconosce la 
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presenza della lettera "M", in questo caso interpretata come "Maria", 
madre di Gesù. Analoga è ugualmente la ragion d'essere dell'oniro
critica, cioè l'interpretazione 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 l'identificazione delle caratteristiche sa
lienti di una persona consentano poi, razionalmente, di ipotizzare del
le probabilità di comportamento futuro di fronte a certe circostanze, 
magari prevedibili di per sé. Analoga deve essere stata l'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 realtà è quello rappresentato dalle 
pratiche che potremmo definire genericamente teurgiche, il cui scopo 
è quello di ottenere determinati risultati utilizzando le forze che si 
corrispondono da un piano ali' altro; ne fanno parte l'arte dei talisma
ni, che utilizzano formule che richiamano, per così 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 l'applicazione sapienziale operata nel Sufismo e la magia 
appare di difficile definizione: il caso che potremmo definire emble
matico di questa difficoltà è quello di Al:imad b. 'Ali al-BunI (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'iirz/, 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 Ii; e vengono citati i maggiori nomi 
della storia del Sufismo. Di fatto, al-BunI è 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 è 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 più elevata e ri
spettabile come prerogativa del Sufismo. Va da sé che, in questo con-
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testo, il fabbricante di oroscopi, magari collettivi, destinati a prevede
re il futuro più che a descrivere l'attuale, o la lettura della mano da 
crocicchio allo stesso scopo vanno annoverati, anche nel contesto del
la cultura premoderna, come i cascami di queste "scienze applicate". 

Un posto a parte va riservato all'alchimia, che citiamo qui come 
rappresentante delle altre arti utilizzate nel contesto di quello che ab
biamo chiamato ermetismo 12

• Qui si tratta di "sapienze applicate", le 
cui preoccupazioni sono del tutto estranee a quelle della produzione 
dell'oro, o di qualche altro metallo: benché non si tratti di una mani
polazione fine a se stessa, ma considerata come supporto di realizza
zione spirituale attraverso la meditazione, ovviamente guidata, sulle 
operazioni svolte, accanto a questa è sempre convissuta la pratica 
sperimentale dalla quale è poi nata la chimica moderna. Anche a que
sto proposito, l'identificazione dei confini tra quella che i criteri at
tuali riconoscerebbero come antenata di una scienza positiva e una 
pratica invece rivolta ad altri fini, che i suoi operatori consideravano 
assai meno contingenti, è tutt'altro che agevole. La relazione tra Sufi
smo e alchimia resta comunque abbastanza complessa, dato che al 
proposito vi sono accenni non del tutto positivi, come a proposito di 
Abu I:Iasan as-Sa_dili, che avrebbe abbandonato presto una iniziale at
tenzione a questa pratica, considerandola come intrusione in un do
minio nel quale era bene non entrare; altri maestri, tuttavia, sono stati 
associati a quest'arte. 

LETTERATURA 

La presenza del Sufismo nella letteratura delle lingue islamiche è de
cisamente rilevante. Secondo una convenzione, si tende a considerare 
tale presenza come preponderante nella lingua araba come prosa e in 
quella persiana come poesia. La poesia persiana di ispirazione sufi fu 
senz'altro notevole, al punto che ci si è trovati di fronte alla necessità 
di distinguere tra ispirazione sufi "autentica" e poesia che invece, sul-
1' onda dell'apprezzamento generale dei suoi temi e dei suoi simboli, 
ne costituiva semplicemente l'imitazione, favorita dal fatto che questi 
temi si prestano a più letture. Tuttavia si può affermare che anche 
nella produzione poetica araba la presenza dell'ispirazione sufi è assai 
importante. 

Per quanto riguarda le opere in prosa, queste si possono dividere 
in più categorie. Vi sono le raccolte agiografiche, che contengono le 
biografie dei santi esposte a fini , quindi da un punto di vista non 
strettamente storico documentario ma di testimonianza e asseverazio-
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ne della dignità spirituale del santo: esse in genere abbondano di fatti 
meravigliosi, quelle karamat che a un tempo attestano la vicinanza del 
protagonista alla Realtà 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 tabaqat, cioè delle "classifi
cazioni": vi vengono citate, ordinate per secolo, per città o secondo 
altri criteri, le personalità che si sono illustrate in questo o quel setto
re del sapere umano. Le tabaqat as-siifiya fanno dunque parte di un 
genere letterario più ampio, anche se peculiare allo scopo di questi 
testi è il modo di descrivere tali personalità. Ne abbiamo citato qual
che passo nelle sezioni dedicate ad alcuni di questi santi. 

Intorno al x secolo cominciarono a essere composte delle summae 
di Sufismo, dei trattati nei quali venivano esposti gli elementi fonda
mentali della dottrina, solitamente partendo dai principi fondamentali 
e poi attraverso delle schede più o meno articolate dedicate ai termini 
più importanti del gergo del Sufismo; aspetto, quest'ultimo, che sarà 
più tardi trattato specificatamente nei testi di I!f[ila~at, dizionari ra
gionati. Di queste summae abbiamo più volte citato l'opera in persia
no di HujwirI; in arabo sono celebri, tra gli altri, la Risala ("Tratta
to") di al-QusayrI, alla quale pure abbiamo attinto, e, precedente, il 
Qiit al-quliib ("L'alimento dei cuori") di Abii 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 l'araba 
ha giuocato un ruolo preponderante, garantendo una diffusione in 
tutto l'orbe islamico. La redazione di queste opere e la loro diffusio
ne è legata all'istituzione del sama', l'audizione pubblica, nella quale 
l'autore, o qualcuno da lui incaricato o da lui autorizzato da un do
cumento scritto chiamato ijaza che ne garantiva la competenza come 
interprete, la leggeva, sostanzialmente dettandola, a un auditorio più 
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 più 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 liceità 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 però 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 è in realtà il frutto dell'insegnamento del 
precedente maestro, e quindi va sotto il nome di quest'ultimo; anzi, si 
può addirittura considerare lusinghiero per un discepolo che una sua 
opera venga ascritta al suo maestro: equivale a consacrarne l'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 è estetica, ma concettuale: è 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 Futiihat al-Mak
kiya ("Le rivelazioni meccane"), che è nei versi con i quali inizia ogni 
capitolo che sono racchiusi i significati più profondi (e sintetici) della 
dottrina che poi viene esposta in prosa. Questo per la natura stessa 
della poesia, il cui linguaggio è allusivo e riesce perciò a colpire più 
direttamente l'intelletto dell'ascoltatore. 

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

Quello tra Sufismo e poesia è 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 più 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 mutafàwwif 
per quella Realtà divina, lAmato, dal quale la sua attuale collocazio
ne nel mondo velato dalla dualità e dalle apparenze lo isola, causa del 
suo rimpianto: è questo il tema d'apertura della composizione prei-
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slamica classica, la qa{ida, del quale riportiamo uno degli esempi più 
celebrati, quello della più nota composizione del principe e poeta Im
ru 'l-Qays, forse contemporaneo dell'imperatore romano d'Oriente 
Giustiniano I (527-5 65): 

Fermatevi, piangiamo al ricordo di un'amica e di una dimora I là 
dove finisce la linea delle sabbie, tra ad-Dabul e I:Iawmal 
e Tuçlil_i e al-Miqrat 1 3, la cui traccia non è cancellata I quando il ven
to le ha tessute da sud e da nord ' 4 . 

È questo il nasib, il preludio amoroso, nel quale convergono gli ele
menti che ritroviamo qui: il protagonista, accompagnato da due te
stimoni (il "Fermatevi! " del verso citato è al duale) , giunge troppo 
tardi ali' accampamento dell'amata; la tribù - siamo in un ambiente 
nomade - è già partita, e lei con essa; restano soltanto delle tracce, 
che non sono direttamente della donna amata, ma dell'insediamento 
temporaneo tribale, o al più della sua tenda; non resta che il rimpian
to per il bene perduto. Il nasib è una componente essenziale e quasi 
sempre presente nella qafida, ma anche, sembra, una pura convenzio
ne poetica. Infatti di questa poesia risalente all'età preislamica non è 
possibile stabilire una cronologia delle composizioni: quelle che ci 
sono pervenute non testimoniano di una evoluzione: si presentano 
tutte già formate , e la loro struttura appare già definitiva. A questo 
punto, il nasib è "di maniera", senza che se ne possa identificare l'ori
gine, visto che di quest'amore struggente non resta più, stavolta dav
vero, alcuna traccia pochi versi più in là. Resta però ipotizzabile che 
all'origine fosse un topos che verrà ripreso dalla poesia dei primi tem
pi dell'età islamica, con composizioni poetiche nelle quali il nasib si 
dilata fino a costituire il motivo dell'intera qafida. E si costruiscono 
leggende intorno agli autori di quelle poesie che celebreranno l'amore 
udrita, così chiamato perché i poeti in questione appartennero alla 
tribù dei figli di 'U_dra, cantori di un amore senza speranza, perché 
circostanze esterne ne impediscono ineluttabilmente il soddisfacimen
to: così è il caso di Jamil per la sua Bu1ayna, e soprattutto Majnun, il 
pazzo d'amore r 5 per la sua Layla, diventato il simbolo del martirio 
d'amore. Presto anche questo diventerà maniera, che caratterizzerà la 
poesia dell'età aurea degli scribi di corte, nella quale si arriverà all' as
surdo di un poeta che comincerà a cantare nei suoi versi - così 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 può sperare nem
meno in uno sguardo perché lei è lontana, maritata a un altro, e i 
sentimenti che questa situazione suscita nel poeta ben si attagliano a 
descrivere le condizioni del siilik, colui che percorre la Via, e in parti
colare di uno dei suoi stati, il qabrj,, quel restringimento del cuore sot
to la morsa dell'angoscia causata dall'ennesima dimostrazione di inat
tingibilità dell'Amata, che è qui immagine, come in altre tradizioni 
poetiche, della Realtà divina. 

Un trattato dottrinale sufi conterrà dunque citazioni di poeti 
"profani" senza difficoltà, se uno dei loro versi descrive nel modo più 
immediato quello che l'autore vuole intendere. 

Ma vi è anche una copiosa produzione poetica da parte di maestri 
del Sufismo la cui bellezza compositiva li ha resi famosi ben al di là 
dell'ambito degli uomini della Via; è 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 più celebrato, salutato principe degli Aman
ti, è 'Umar Ibn al-Fari~ (m. 632h234), egiziano che trascorse una 
larga parte della sua esistenza alla Mecca, dove ottenne l'illuminazio
ne, e che in una qasida lunga più di 700 versi, intitolata appunto 
Naz,m as-suliik, ''l'ordinamentro del percorso iniziatico", descrive, sot
to i 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 può tuttavia riprodurre la musicalità 
del verso, frutto di un paziente lavoro di cesello sostenuto da una 
sicura padronanza della metrica che purtuttavia dà un'impressione di 
immediatezza compositiva e di spontaneità: 

L'occhio mio m'ha dato a bere lo spirto inebriante del!' amore I e la 
mia coppa è il volto di chi della bellezza è assai più sopra 
E feci pensare ai miei compagni che il bere il loro vino, I per esso 
fosse il gioire del mio intimo, nella mia ebbrezza, con un'occhiata. 
E colle pupille disdegnai il mio bicchiere, e dalle I sue qualità innate 
e non dal mio vino messo a rinfrescare deriva il mio esser ebbro 
E nella bettola della mia ebbrezza arrivò la mia riconoscenza a dei 
compagni I per mezzo dei quali fu facile per me celare la passione, 
pur colla mia nomea. 
E quando ebbe termine la mia sobrietà, reclamai il pagamento della 
sua unione I e non mi sopravvenne, nella sua espansione, il serrar del 
mio timore. 
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E le svelai quel che vi era in me, senza che impedisse, immediata
mente a me vicino, I un che attenda a lei, conseguendo nell'isolamen
to di toglierle il velo. 
Dissi, ed il mio stato era testimone di tenero affetto I ed il mio essere 
innamorato di lei era ciò che mi cancellava, ed il cercare ciò che mi 
consolidava. 
Dona, prima che annienti di me l'amore quanto rimane I con cui ve
derti, a me l'occhiata di chi si volge premuroso. 
E concedi al mio udito il favore d'un «Non» - se escluderai che I ti 
veda; che prima di me, ad altri che a me, fu delizioso I

6
• 

Ibn al-Faric;l fu accusato da alcuni dottori della Legge di libertinaggio 
per questi ed altri versi, che venivano evidentemente interpretati 
come puramente mondani, più o meno malevolmente, giacché questo 
poeta fu, dopo la morte, uno di quei santi "bandiera" di uno di quei 
gruppi politici dell'Egitto mamliik cui abbiamo accennato più so
pra I

7 . 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
re di una raccolta di poesie, il Tarjumiin al-afwiiq ("L'interprete dei 
desideri"), nella quale descrive, attraverso l'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 là giustificate dall 'ambiguità di linguaggio, per ov
viare alla quale egli stesso aggiunse subito un commento esoterico. 

Ibn al-Faric;l 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 turuq. 

Un altro genere di composizione poetica sufi in lingua araba è 
quello della hamriya, la poesia bacchica, il che può stupire in un con
testo religios~ che proibisce il vino. L'immagine del vino è tuttavia 
fondamentale nella simbologia del Sufismo, perché nulla meglio del-
1' ebbrezza causata dal vino rappresenta l'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 
realtà esterna perde consistenza e gli stessi organi di sensazione non 
sono più in grado di percepire correttamente. Per questa ragione, la 
bamriya diventa una composizione autoincensatoria, nella quale l'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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Fari4 che abbiamo citato, là dove si parla di "spirito inebriante", J 
cui termine arabo corrispondente allude al vino; e nel secondo verso 
la qualità del vino, ovvero della contemplazione dell'autore è messa 
in vantaggioso confronto con quella dei compagni. Di questo genere 
di composizione è 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 dignità di Qutb: 

M'ha abbeverato l'amore con le coppe dell'unione I e dissi al vino: a 
me, altissimo! 
Accorse ed avanzò verso me dentro coppe I e vagai ebbro in mezzo 
ai compagni, 
E dissi al resto dei Poli: raccoglietevi I presso la mia taverna ed entra
te: voi siete uomini miei. 
Estasiatevi e bevete: voi siete le mie schiere; I e il coppiere, per com
piutezza, corse da me. 
Avete bevuto il mio resto, dopo la mia ebbrezza, I ma non raggiunge
ste la mia altezza e la mia unione. 
Il vostro luogo è elevato nell'insieme, però I il mio sta sopra al vo
stro, e la mia eccellenza non scema. 
Io sono solo al cospetto della Prossimità: I trasmuta me e il mio valo
re il Signore della Maestà; 
Io sono il Falcone grigio di ogni maestro: I a chi mai tra gli uomini 
fu dato alcunché di simile? 
Appresi la scienza fino a diventare un Polo, I e ottenni il successo dal 
Signore dei compagni; 
Mi rivestì d'una veste ricamata di fermezza, I e m'incoronò dei diade
mi della perfezione; 
Mi mise a conoscenza d'un segreto primordiale, I mi conferì potere e 
soddisfece alla mia richiesta; 
I miei tamburi in cielo e terra furono fatti rullare: /l'araldo della bea
titudine mi s'era mostrato. 
Io sono il discendente di Hasan, e la cortina è il mio luogo, I e i miei 
piedi poggiano sui colli degli uomini. 
E mi ha fatto autorità sopra i Poli tutti quanti, I e il mio ordine è 
applicato in ogni stato. 
Ho guardato il paese di Dio tutto insieme I come un grano di senape 
sul potere della mia unione. 
E se gettassi il mio segreto sopra il fuoco I si spegnerebbe ed estin
guerebbe nel segreto del mio stato; 
E se gettassi il mio segreto sopra un morto I si leverebbe, in forza del 
Signore mio sostegno; 
E se gettassi il mio segreto alle montagne I s'appiattirebbero a scom
parire tra le sabbie; 

1 9 1 



IL SUFISMO 

E se gettassi il mio segreto sopra i mari I diventerebbe il tutto un 
fondo in estinzione. 
E d'ogni luna ed epoca non c'è nulla I che trascorra e spiri, che non 
giunga a me, 
E m'informi di ciò che arriva e viene I e mi faccia sapere; astienti dal 
disputare con me! 
Il paese di Dio è mio possesso sotto il mio comando I ed il mio tem
po, già prima che io fossi, era a mia disposizione. 
Mio discepolo, non temere delatori, perché io I sono un fermo com
battente nello scontro; 
Mio discepolo, non temere: il mio Signore Iddio I mi ha concesso un 
rango tale da raggiungere le vette; 
Mio discepolo, estasiati, sii lieto, vaga e canta I fa' quel che ti pare, 
che il Nome è eccelso 
Ed ognuno che Gli è amico, è autorità; ed io I sto sull'autorità del
l'Inviato, luna di perfezione; 
Io, il mio nome è Muhyi ad-din al-Jili, I e i miei segni stanno sulle 
cime dei monti; 
'Abd al-Qàdir è il più noto mio nome I e il mio antenato è signore 
della stessa perfezione 18

. 

A queste composizioni altre vanno aggiunte, come alcune preghiere 
sui nomi divini e composizioni in onore di un santo o del Profeta; la 
più famosa tra queste è senz'altro la già menzinata Burda di al-Bu~i
ri 19 , ma non certo la sola: sovente, queste composizioni sono arric
chite da una sorta di sovrappiù di regole compositive rispetto a quel
le considerate obbligatorie dalla metrica e dalla retorica, risolvendosi 
talora in acrostici il cui valore e la cui sonorità si perderebbero im
mediatamente in traduzione. 

La lingua persiana è quella nella quale ha composto i suoi canti il 
celeberrimo Jalal ad-din Rum!, il fondatore della tariqa 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 l'unica traccia di Vero, e l'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 Gesù 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: ness un colo 
re, colà m'apparve di Lui. 
Le redini della ricerca volsi allora alla Ka'ba, ma là, in quella mèta di 
giovani e vecchi, nulla v'era. 
E viaggiai verso Heràt, e viaggiai verso Qandahàr, e sotto cercai, e 
sopra cercai; ahimè, anche là non era! 
E volli spingermi ancora fino alla cima dei monti Qàf ai confini del 
Mondo; della Fenice eterna, là, traccia non v'era! 
E ne chiesi allora alla Tavola di Diaspro e al Càlamo di Dio, ma e 
l'uno e l'altro, muti, non fecer parola. 
E l'occhio mio capace solo di Dio non vedeva dovunque altro che 
qualità e forme estranee all'Eterno. 
E infine mi fissai lo sguardo sul cuore, ed ecco, là io Lo vidi, in nes
sun altro luogo che là Egli era! 
E per vero così perplesso, stupefatto ed ebbro ne fui, che un atomo 
solo dell'essere mio più non si vide: io più non ero! 20 

Al Sufismo appartiene quello che viene genericamente indicato come il 
più grande poeta persiano, Sams od-din Mo]:iammad di Siraz, noto 
come J:Iafe? (m. 791-792/r389-90), 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
Faric;I, possono pur sempre essere lette come descrizioni di una passio
ne profana: e, in effetti, Ahmed (o Mehmed) Sudi-ye Bosnavi (m. 
rooo-06/r592-98), 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'è visto, della poesia di ispirazione sapienziale: 

La tua corte è nell'arco di sguardo di questi miei occhi: sii benevolo, 
e scendi, che questa dimora è la tua! 
Con negri tratti leggiadri rubasti tu il cuore a chi sa: sottigliezze da 
far meraviglia nascondono l'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 è il rubino che dona salute. 
Non è il gracile corpo all'altezza di starti al beato cospetto, ma l'ani
ma mia non è altro che polvere a quella tua soglia. 
Non son uno che dà 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 è il tuo inno 21

• 

Anche la letteratura turca annovera tra i suoi primi e maggiori poeti la 
figura di un ~ii/i, 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/r320; turco d'Anatolia, viene 
indicato da una tradizione come discepolo di Hacci Bekta~, il fondato
re della (arzqa Bekta~iyya, la confraternita dei Giannizzeri, il già po
tente esercito ottomano frutto di una forma particolare di coscrizione 
obbligatoria; e che, benché abolita e dispersa da un decreto del sultano 
Mahmud II (1808-1839) del 1826, come conseguenza della distruzione 
dei Giannizzeri, è sopravvissuta fino ai nostri giorni in molte aree del
l'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 individualità si annulla nella realtà del 
Signore dell'essere, di cui ogni cosa è il riflesso: 

Colui che mi inviò quaggiù sa perché son venuto. La mia sede non è 
questo mondo: venni con un incarico ed andrò 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 Mosè e salii sul monte; fui montone e venni al sacrificio [di Isac
co]; fui 'Ali, brandii la spada e venni a combatter sull'arena. 
[Io sono] la piana lungo il mare; sono il secchio che sale e scende nel 
pozzo. Fui la preghiera sulla bocca di Gesù: con lui venni all'opera. 
La mia strada trovò in te una tappa. È Dio che parla al mattino. 
Sulla lingua di Yunus Emre è il Vero: son venuto a cadere sulla lin
gua 22

• 

Altre letterature, per esempio urdu, bengali, pashto, debbono al Sufi
smo poeti autori di immagini di grande bellezza, coniugate a una pro
fondità dottrinale spesso inavvertibile a una prima lettura; è 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 realtà del mondo islamico. 
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Note 

I 

Origini e significato 

r. G. Devoto, G. C. Oli, Il Dizionario della lingua italiana, Le Monnier, Firenze 

19953 , p. 1215. 
2. Definizione tratta da www.mistica.it, il 2 febbraio 2006, a cura di don Roberto 

Tarquini, teologo docente di Letteratura mistica. 
3. Ibn I:Ianbal 2/358 cit. dalla raccolta di Z. 'Amlrat, al-AhadiL al-qudsiya as-sahi

ha, Beirut s.d., p. 2 r. 
4. Interposto tra due nomi, b. sta per bin, "figlio di ". 
5. 'Abd al-Wahhab as-Sa'ranl, at-Tabaqiit al-kubrii, Cairo 1953, I, p. 120. Se ne 

può leggere un'altra traduzione italiana in Vite e detti di santi musulmani, a cura di 

Virginia Vacca, TEA, Milano 1988, p. 163. 
6. Da qui in avanti indicheremo la corrispondenza tra le due ere con la formula 

era islamica/ era cristiana. 
7. La corrispondenza di un anno dell'era islamica con parti di più d 'uno dell'era 

cristiana è la conseguenza della diversa durata dell'anno islamico rispetto a quello cri

stiano: il primo è lunare, va cioè dalla notte in cui compare la luna nuova fino a 

quella successiva, mentre l'anno cristiano è solare; conseguentemente, l'anno musul

mano è più breve di circa una dozzina di giorni. 
8. Ibn 'Arabi Mu]:iyi ad-dm, Tafsir, Beirut 1422/zoo1, 2, p. 169. 

9. Kalabagl Abu Bakr Mu]:iammad, at-Ta'arru/ li-mad.hab ahl at-tasawwuf, testo 

arabo e trad. it. a cura di Paolo Urizzi, Officina di Studi Medievali, Palermo 2002, p. 

3 del testo arabo. 
10. Le lettere sottolineate corrispondono alle consonanti, che hanno valore nu

merico, mentre le altre, vocali aggiunte, non ne hanno alcuno. 

2 

L'organizzazione del Sufismo 

r. Date di regno, come nel caso degli altri califfi o sovrani. 

2. Morto tra il 466/1073 e il 469/ro76, autore di uno dei primi trattati sul Sufi

smo, il Kaf/ al-mahjiib li-arbiib al-quliib (Lo svelamento di quel che è velato per coloro 

che hanno cuore) . 
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3. Citato in A. Scarabel, Considerazioni su silsila e genealogia in 'Abd al-Qadir al
Jilani, in "Rivista di Studi Orientali" , 51 (1977), p. 94. 

4. Tabaqat al-kubra, Cairo r373/r954, I, p. 32. 
5. an-Nawawl Abu Zakariyiì' Ya~yiì, Il Giardino dei Devoti. Detti e fatti del Pro-

feta, a cura di A. Scarabei, sm, Trieste 1990, p. l 3 r. 
6. Ivi, p. 115. 
7. al-Buhiìr!, Sahih, 2.38. 
8. Ivi, K~ at-t~whid, 15 .35. 
9. Se ne troveranno alcune citate in Bibliografia nella traduzione italiana. 
IO. Citato dalla raccolta di Z. '.Am!riìt, al-Ahadzt al-qudsiya as-sahiha, Beirut s.d., 

p. 22; da Bubar!, ar-Riqiìq, 38. 
rr. Kaff al-mahjub, cit., p. 136. 
12. Cor. 7.172. 
13. Cor. r5.70. 
14. Citato in M. Zak! Mubiirak, at-Tasawwuf al-islam/ 1z- 'l-adab wa 'l-af]laq, Bei

rut s.d., vol. l , p. 159· 
15. Da /\bd al-Wahhab as-Sa'ranl, at-Tabaqat al-kubra, Cairo 1953, trad. it. a 

cura di Virginia Vacca, Vite e detti di santi musulmani, TEA, Milano 1988, p. ro6. 
16. Citato da Mubarak, at-Tasawwu/ cit., pp. 213-4. 
17. Così le diverse linee di trasmissione che convergono sul califfo an-Na~ir, ri

prese da Franz Taeschner, Ziinfte und Bruderscha/ten im Islam. Texte zur Ceschichte 
der Futuwwa, Artemis Verlag, Ziirich-Miinchen 1979, pp. roo, 214-5, 386-7. 

18. La data riportata si trova in Y. Nabahan!, ]ami' karamat al-awliya', Cairo 
1394/r9743 , 2.20. Altre date sono 119/737 e 156/772 (Kalaba_Q! Abu Bakr Mu~am
mad, at-Ta'arruf lz-mad_hab ahi at-tasawwuf, testo arabo e trad. it. a cura di Paolo 
Urizzi, Officina di Studi Medievali , Palermo 2002, p. 313). 

19. Oppure 253/867 (ivi, p. 324). 
20. li termine indica un capitolo del Corano, ciascuno dei quali può comprende

re un numero assai diverso di versetti. 
2r. Cor. r8.65. 
22. Fu uno dei Seguaci, considerato una fonte prin1aria dai commentatori corani

ci, quale discepolo di Ibn /\bbas, trasmettitore di tradizioni profetiche, in particolare 
quelle che commentano e spiegano versetti coranici. 

23 . Abu '1-Qasim 1\bd al-Karim al-Qu5ayr1 (m. 465/ro74), di famiglia iraniana 
ma di origine araba, fu un celebre trasmettitore di hadzt e ~ufz; è in particolare autore 
di un trattato sul Sufismo, noto come la Risala ("trattatello"), e di un commento al 
Corano, che abbiamo utilizzato qui, insieme al commento detto di lbn 1\rabi:. 

24. Matnawi, r.2974. 
25. Una versione più articolata si trova nella traduzione francese di Pavet de 

Courteille alla versione uigur, dal titolo Le mémorial des saints, Editions du Seuil, Pa
ris 1976, pp. 112-4. 

26. La definizione è a p. IO. 

27. Q uesta è la grafia "internazionale" moderna. 
28. Nel Qut al-qulub, Cairo s.d., r.I28. 
29. È la moschea sacra di Mecca, nel cui corrile si trova la Ka'ba. 
30. Rihla, Beirut, p. 189. 
3 r. Nel verso 17 della poesia detta Hamriya, tradotta in francese da E. Dermen

ghem, L'éloge du Vin (al Khamriya), Les Edi tions Véga, Paris 1980. 
32. al-Gazall, al-Maqsad al-asna 1z- J'arh asma' Allah al-husna, arabic text edited 

with introduction by Fadlou Shehadi , Dar el-Machreq, Beyrouth 1971, p. 42. 
33. 'Awarzf al-ma'arif, Beirut 1420/r999, p. 63. 



NOTE 

34. L. Rinn, Marabouth et Kouans, Jourdan, Algiers 1884, p. i76. 
35. Ibrahima Boye, Sayyidi Abdal Qadr Djilani Imam supreme de la "wa!aya", 

Publisud, Paris 1990; Yusuf Zaydan, 'Abd al-Qiidlr al ]lliini, biiz Allah al-Ashab, Dar 
al-J!l, Bayrut 1411/r99r. 

36. Moneta argentea. 
3 7. Dolce fatto di datteri e burro chiarificato. 
38. Cor. 95 .5-6. 
39. M. Sablanj!, Niir al-absiir 1z- maniiqib iii bayt an-Nabi al-mubtiir, Cairo 1367/ 

19482, p. 257. 
40. S . .Qahab!, in D. S. Margoliouth, Contribution to the Biography o/ 'Abd al

Kiidir o/ Jilan, in "Journal of Royal Asiatic Society" (1907), pp. 267-310. 
4r. Cor. 2.30. 
42. Il mare Oceano è la distesa d'acqua che circonda il mondo abitabile e il 

monte Qaf si trova analogamente ai confini del mondo. 
43. Abu Madyan Su'ayb al-An~arl (m. 594/r 198), una delle più grandi figure del 

Sufismo magrebino. 
44. Sablanjl, Niir a!-absiir, cit., p. 26r. 
45. Ivi, p. 252, che tuttavia ricorda che esistono altre versioni. 
46. Ne esiste una traduzione italiana, a cura di P. Urizzi, L'Ottava, Catania 

1994· 
47. Sablanj!, Niir al-absiir, cit., p. 253. 
48. Tipo di tamburo a sonagli. 
49. Plurale di faqir, povero "in spirito", secondo la definizione che abbiamo già 

dato. 
50. Il riferimento è al fondatore , A~mad ar-Rifa'!, nominato nella pagina prece

dente. 
5r. LetteraLnente "audizione", è l'esecuzione del d_ikr cantato, Ji soli to a velocità 

crescente, nel corso del quale si manifestano i segni dell'ebbrezza spirituale. 
52. Altro nome con cui viene chiamata, dal nome proprio del fondatore. 
53. Rihla, p. 184. 
54. È uno dei tanti modi in cui vengono chiamati le sedi delle confraternite; al

tro termine frequentemente usato è banqii; ziiwiya è prevalentemente usato in ambito 
linguistico arabo. 

5 5. Ibn as-Sabbag, Durra! al-asriir wa tuhfa al-abriir, che citiamo dalla versione 
inglese di Elmer H. Douglas, a cura di Ibrahim M. Abu-Rabi', The Mystical Teachings 
o/ al-Shadhili, State University of New York Press, New York 1993, p. 15. 

56. Dalla trad. fr. di Dermenghem, L'éloge du Vin, cit. , pp. 190-r. 
57. Hadl{ citato da al-Qu5ayd, Tafsir, cit., r.422. 
58. Forse contemporaneo di I:Iasan al-Ba~rl e Mi.ilik b. Dlnar. Ne parla 'Aççar, Le 

mémorial des saints, cit., pp. 67-8. 
59. Ignoto, e trascrizione solo teorica. 
60. Ci è ignoto. 
6r. Qualcuno lo identifica con 'l\rif Riwgar!, che però è nominato più sotto. 
62. Da identificare con al-Qalb al-Mubi.irak Sayh al-Awliya' al-Kab!r, figlio di 

'Abd al-Hi.iliq al-Gujdsawi.inl. ~ 
6 3. ~Altrove F agnawi 
64. Nabahanl, ]ami' kariimiit, cit., r.241-242 . 
65. Il luogo nel quale si impartisce l'istruzione sufi. 
66. Maniiqib-e Khwiija Ahriir, di Mauli.ini.i Shaykh, cit. in H. Algar, A Brief Hi

story o/ the Naqshbandi Order, in Naqshbandis, a cura di M. Gaborieau, A. Popovic e 
T. Zarcone, isis, istanbul-Paris 1990, p. 14. 
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67. Ibid. 
68. Cfr. in particolare R. S. O' Fahey, Berndt Radtke, Neo-Sufi.sm Reconsidered, 

in "Der Islam", 70 (1993), pp. 52-87. 
69. Cfr. PAR. I luoghi del Sufismo, pp. 35 ss. 
70. Cfr. p. Il 3. 
71. Ibid. 
72 . Nabahanl, ]iimi' kariimiit al-awliyii', cit., rispettivamente 2.173 e 1.566. 
73· Cor. 33.21. 
7 + Sono due termini tecnici che indicano altrettante preghiere che costituiscono 

parte del rituale del Sufismo. 
75. Nabahanl, ]iimi' kariimiit al-awliyii', cit., 1.566. 
76. Cfr. p. 82. 
77. Il termine è il plurale di ziiwiya, lett. "angolo" di un'abitazione, dedicato al 

culto, donde poi il senso di "cella" e, per estensione, "centro sufi". 

3 
La dottrina 

i. Cfr. pp. 71-2. 
2. al-Gaza!!, al-Maqsad al-a.mii 1z- far~ asmii' Allah al-husnii, arabic text edited 

with introduction by Fadlou Shehadi, Dar el-Machreq, Beyrouth 1971, pp. 43-4. 
3· Cfr. pp. II-2 . 

4. Cor. 33.21, cit. a p. 124. 
5. Per semplificazione, utilizziamo questa parola per indicare la creazione. 
6. al-Ijanl Qasim, as-Sayr wa as-suliik zlii malik al-muliik, Beirut l423hoo2 , pp. 

7. Cfr. p. 15. 
8. Cor. 2.31. 
9. 'Abd al-Qadir al-Jllanl, Kztiib gunya li-tiilib tariq al-Haqq, Cairo l375h956, 

10. lf.adi!. citato nella Risala Qufayri'ya, Cairo l379h9592
, 115. 

11. lbn 'Arabi, Futiihiit al-Makkiya, Beirut s.d., 2.365. 
12. 'Abd al-Qadir al-Jlianl, Kitiib gunya, cit., 2.164. 
13. Ibid 
14. La tradizione è riportata, dall'opera già citata di Suhrawardi, in un manuale 

sufi anonimo da noi pubblicato nella "Rivista di Studi Orientali", 1979, pp. 95-n8, 
che ne attesta la diffusione. 

15. Cfr. pp. 137-8. 
16. Ivi, p. 104. 
17. In particolare alle pp. 73 ss. 
18. Ibid. 
19. Cor. 7.180. 
20. Cor. 3.190-191. 
21. al-Qufayrl, Tafsir, Beirut l42ohooo, 1.188. 
22. Ibid. 
23. Cor. 18.24. 
24. Cfr. p. 48. 
25. Cfr. p. 90. 
26. Cor. 7.143. 



NOTE 

27. Le sure non sono ordinate nel Corano secondo l'ordine cronologico dcli~ 
loro discesa, ma sulla base di una classificazione formale, grosso modo dalla più lunga 
alla più breve, con l'eccezione della prima, la Fati~a, "l'Aprente". 

28. Cfr. p. 37. 
29. Kaif al-mahjub, cit., pp. 47 ss. 
30. al-Han!, as-Sayr wa as-suluk ila malik al-mulzk, cit. 
3r. Cit~ dalla raccolta di Z. 'Amlrat, al-Ahadzt al-qudsfya apahzha, Beirut s.d., p. 

22; da Buhar1, ar-Riqaq, 38. 
32. J[ Kitab muftamil 'ala fala[ tara'iq, in "Rivista di Studi Orientali", 53 (1979), 

pp. 95-u8, alle pp. 109-10. 
33. Shah Abu 'l-I:Iasan Zaid Faruql Naqshbandl Mujaddidl, Delucidazioni sulla 

via iniziatica e accesso ai gradi delle virtù interiori, a cura di Thomas Dahnhardt, in 
"Indoasiatica", 3 (2005), VA IS, pp. 44-5. 

34. Ivi, pp. 67-8, con qualche nostra modifica alle traduzioni dei termini tecnici. 
35. Dal ]ami' as-saglr di Suyuçl, n. 10026. 
36. Cfr. pp. 36 ss. 
37. Cfr. pp. 44 ss. 
38. al-tlanl, as-Sayr wa as-sulzik, cit., pp. 159-160; il riferimento al grado specifi-

co è a p . 160. 

39. Cfr. pp. 135 e 154· 
40. Cfr. p. l2I. 
4r. Cfr. pp. 135 ss. 
42. Cor. 112+ 
43. Ne abbiamo parlato alle pp. 106 ss. 

4 
Il Sufismo nella società e nella cultura islamica 

r. Cfr. pp. 25 ss. 
2. Cfr. p . 16. 

3 . Cfr. pp. 85 e 89. 
4. Marco Polo, Milione. Le divisament dou monde. Il Milione nelle redazioni to

scana e franco-italiana, a cura di Gabriella Ronchi, Mondadori, Milano 20004; abbia
mo riprodotto il passo nella versione toscana (162.8-10), a p. 226. 

5. Si noterà, per un altro verso, come vi sia una certa somiglianza con il Buddha, 
che pure si isolò in meditazione sulla riva del fiume. 

6. C. Geerz, Islam. Analisi socio-culturale dello sviluppo religioso in Marocco e in 
Indonesia, Morcelliana, Brescia 1973, pp. 58-6r. 

7. Si tratta del celeberrimo Averroé (m. 595/r198), che fu qadl, giudice, a Cor
doba. 

8. Formula di rassegnazione che viene pronunciata in occasione di un avvem-
mento inatteso o spiacevole. 

9. Ibn 'Arabi, Futuhat al-Makkfya, Dar Sadir, Beirut s.d., r, pp. i53-4. 
IO. Cfr. pp. 71-2. 
r r. Alle pp. 620 ss. dell'edizione al-Maniir, Tunisi s.d., ma ante 2004. 
12. Cfr. p. 29. 
13. Sono i nomi di quattro località. 
14. Mu'al!aqa, vv. l -2; wrn traduzione italiana di queste composizioni è stata 

pubblicata da D . Amaldi, Le Mu'allaqat, Marsilio, Venezia l99r. 
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l 5. Majniin in arabo significa "pazzo". 
16. Ibn al-Farid, Diwiin, Dar Sadir, Beirut s.d., pp. 46-7. 
17. Cfr. p. 173· 
18. Il verso allude alla sua discendenza dal Profeta. La composizione è contenuta 

nella raccolta intitolata al-Fuyiidiit ar-rabbéinfya fi 'l-ma'iitlr wa 'l-awréid al-qiidirfya, 
Cairo 1340 dell'Egira, opuscoletto che raccoglie poesia e formule di uso rituale della 
tari'qa, e presumibilmente destinato a una circolazione interna alla stessa; si trova alle 
pp. 45 ss. 

19. Cfr. p. 95. 
20. Trad. di A. Bausani, in A. Pagliaro, A. Bausani, La letteratura persiana, San

soni-Accademia, Milano 1968, pp. 257-8. 
2 r. I;Iafq, Canzoniere, a cura di Stefano Pellò e Gianroberto Scarcia, Ariele, Ge

nova 2005, p. 43. 
22. Traduzione e scelta antologica di A. Bombaci, La leueratura turca, Sansoni

Accademia, Milano 1969, p. 276. 
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Glossario 

a-fast (giorno di -) , il giorno "prima di tutti i giorni" nel quale Iddio si fece 
riconoscere come Signore di tutti gli uomini, com'è detto in Cor. 7.172. 

ab l'elemento acqua. 

abdiil (pl. di bada!), "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 ('a-b-j-d) 
di una forma di alfabeto arabo, nel quale ogni lettera ha il valore numerico 
corrispondente alla sua posizione. È utilizzata anche per trarre auspici, con 
valore teurgico, per definire analogie tra parole che esprimono concetti appa
rentemente diversi ecc . . 

abriir (pl. di barr), "pii", una delle figure della gerarchia esoterica. 

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

'adam "inesistenza", nel Sufismo è riferito alla creazione, rigorosamente 
nulla di fronte alla sola Realtà, quella divina. 

afriid cfr. fard. 

af]fii' "il più occulto", uno dei centri sottili del composto umano. 

ahl 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 i suoi primi rappresentanti. 

aqyiir (pl. di !Jayr), "migliori" , figura della gerarchia esoterica, di cui sem
bra occupare il grado inferiore. 

'alam "mondo" in senso lato; 'iilam al-amr mondo dell'ordine creatore di 
Dio; 'iilam al-barzaf] è il luogo della separazione e della giunzione tra il mon
do degli spiriti e quello dei corpi. 

'iirzf chi possiede la conoscenza; sultiin al- 'iirzfzn, "il sultano di coloro che 
banno la conoscenza", cioè colui che la possiede al più alto grado; così era 
chiamato Abu Yaiid al-Bi~~am!. 
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atif l'elemento fuoco. 

awtad (pi. di watid), "picchetti", una delle figure della gerarchia esoterica. 

baba "padre", ed anche "nonno" ; in turco titolo di rispetto per indicare il 
maestro. 

bad l'elemento aria. 

baqa la permanenza nello stato di contemplazione della Realtà divina dopo 
l'annichilazione della propria individualità (jana, cfr.) in quel che si oppone 
alla pura contemplazione. 

baraka nel Sufismo, è energia spirituale che promana da un santo, ed anche 
l'influenza spirituale legata a certi riti, e in particolatre a quello dell'inizia
zione. 

Califfi ben Diretti i primi quattro Califfi della comunità musulmana, così 
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 Pro/eta cfr. sahaba. 

da// tipo di tamburo a sonagli. 

dar propriamente "dimora", è usata nelle formule dar as-salam, "dimora 
della pace", che indica il territorio dove governa la comunità musulmana, e 
dar al-qarb, "casa della guerra" , non sottomesso ali' autorità musulmana; so
stanziale sinonimo della prima è dar al-Islam, "dimora dell'Islàm" . 

dawsa cerimonia della tarzqa Sa'd!ya o Jibaw!ya 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 darwef, "povero", è sinonimo di /aqzr 
(cfr.). 

qikr letteralmente "menzione" , è la ripetizione dei nomi di Dio o di altre 
formule, e costituisce il rito fondamentale del Sufismo. Può essere &a/i, si
lenzioso, o jahri, eseguito a voce alta. 

dirham moneta argentea. 

dunya questo mondo, contrapposto all'aldilà. 

falsa/a espressione che indica la filosofia araba derivata da quella greco-el
lenistica. 
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/anii' estinzione delle facoltà individuah nella contemplazione dell a I.{ ·altì1 

divina. 

faqzr (pl. fuqarii'), letteralmente "povero (in spirito)"; altro termine con cui 

i ~ufz si definiscono. 

/aqr "povertà" in spirito, nel duplice senso di coscienza della propria mise

ria davanti a Dio, unico Possessore di ogni cosa, e di rinuncia ai beni del 

mondo; è la caratteristica del /aqzr (cfr.). 

fard (pl. a/rad), "singolo", grado della gerarchia esoterica, chi ne fa parte è 

in possesso di una particolare conoscenza concessa da Dio in modo esclusivo. 

/utuwwa la "cavalleria" spirituale, che si manifesta attraverso diverse forme 

nei vari ambienti sociali (cfr. anche muruwwa). 

galaba la dominazione vittoriosa sul cuore del muta~·awwtf da parte della 

Presenza divina che vi irrompe nel hiil (cfr.). 

gaw~ letteralmente "soccorso", è praticamente sinonimo di qutb az-zamiin 

(cfr.). 

gayba assenza dalle cose del mondo, ed anche da sé nel momento della 

presenza divina nel cuore. 

habzs dolce fatto di datteri e burro chiarificato. 

hadtt (pl. ahiidi'!_), aneddoto riferito al Profeta; è l'unità di misura della Sun

na (cfr.). Hadi'!_ qudsl, "santo", è detto quello nel quale è Iddio a parlare al 

Profeta, in una sorta di "rivelazione personale" non inclusa nel Corano. 

~adra letteralmente "presenza", indica la riunione rituale sufi. 

ba/z- la parte interiore, occulta, per esempio del cuore. È uno dei centri sot

tili del composto umano. 

hiik l'elemento terra. 

hiil (pl. ahwii[), letteralmente "stato", nel Sufismo è riferito ad un'esperien

za di visione o manifestazione della Presenza divina nel cuore del muta~aw

wi/ (cfr.) i cui effetti sul piano esteriore possono apparire simili allo stato di 

ebbrezza. 

hall/a "vicario", "rappresentante" di un maestro; frequentemente sinonimo 

di muqaddam (cfr.). 

balwa ritiro spirituale del muta.yaww1f, sotto la guida del maestro. 

hamd la lode rivolta al Signore. 

bamrzya nel Sufismo, genere di poesia nella quale l'autore magnifica il pro

prio stato spirituale, utilizzando immagini che rimandano all'ebbrezza pro

dotta dal vino. 

203 



fL SUFISMO 

hanqii utilizzato prevalentemente in ambito linguistico persiano, indica un 
~entro sufi. 

haqq nel Sufismo, indica la Realtà assoluta, e allo stesso tempo il più citato 
dei nomi divini. 

haqiqa la verità, che nel Sufismo indica l'unica autentica Realtà, quella divi
na. La haqzqa muhammadiya è l'essenza stessa della profezia, cioè la natura 
profonda di cui è espressione la missione profetica del Sigillo della profezia. 

batm "sigillo", indica colui che chiude, sigilla, un ciclo; si parla quindi di 
un batm an-nubuwwa, "sigillo della profezia", riferito a Mu}:iammad, ultimo 
dei Profeti per l'Islàrn, e di un batm al-waliiya, "sigillo della santità", che 
chiude il ciclo dei santi, la cui funzione e la cui identificazione nel Sufismo è 
piuttosto complessa. 

bawf timore di Dio. 

bayiil a:;-:;ill il teatro arabo delle ombre. 

birqa originariamente il mantello che veniva posto sulle spalle del discepolo 
al momento del ricollegamento con una (arzqa (cfr.), passato poi ad indicare 
il ricollegamento stesso. Linea di birqa è sinonimo di silsila (cfr.). Si parla di 
birqa al-iriida quando la trasmissione dell'influenza spirituale è direttamente 
finalizzata all'istruzione del discepolo da parte del maestro che gliel'ha tra
smessa; si parla invece di hirqa at-tabarruk quando non è al momento previ-
sta tale istruzione. ~ 
hizb (pl. ahziib), preghiera in prosa rimata e ritmata che viene recitata e 
cantata nelle riunioni sufi; composta in genere dal fondatore della tariqa, ne 
costituisce in un certo senso l'emblema. 

hudur la presenza divina nel cuore. 

hulla l'accettazione di tutto ciò che Iddio, l'Amico nell'immagine del Sufi
;mo, decreta per il Suo servo. 

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

hìlfnudz compiacimento divino. 

ijtihiid l'impegno interpretativo delle fonti sacre dell'Islàm per dedurne di
ritto, regole comportamentali e dottrine. 

iqsiin è il grado più profondo di fede, basato sulla percezione intellettuale 
della presenza divina. 

Z)aza 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. 

'ilm (pl. 'ulum), "scienza"; 'ilm al-firiisa è la scienza della fisiognomica; 'ilm 
al-huruf è la "scienza delle lettere" che stabilisce connessioni di significato 
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tra parole dall'apparente senso diverso, ma avvicinate tra loro anche concet
tualmente dallo stesso valore numerico delle consonanti che lo compongono 
(cfr. abjad); 'ilm at-ta'bir è l'onirocritica. 

imam nella Sia , indica il capo e la guida della comunità islamica, in virtù cli 
speciali poteri e conoscenze trasmessegli da Dio; la loro successione termina 
con un Imam, diverso a seconda delle diverse obbedienze in cui la Sia si è 
suddivisa, di cui è affermata la sopravvivenza in stato d'occultamento (l'i
mam nascosto), finché non riapparirà alla fine dei tempi come Mahdl (cfr.). 

zman la fede ciel credente; rappresenta un grado più profondo ed interiore 
di quella detta del sottomesso, espressa dalla parola islam (cfr.). 

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

inaba pentimento. 

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

znsan "uomo"; il Sufismo parla de al-insan al-qadmz, "uomo antico", rife
rendosi ad Adamo quale prototipo dell'uomo nello stato della primordiale 
dimora nel giardino dell'Eden; e di al-insan al-kamil, "l'uomo perfetto", il 
cui prototipo è il Profeta, e rappresenta il grado della realizzazione spirituale 
completa. 

'irfan indica la conoscenza esoterica; il termine è prevalentemente usato in 
ambito linguistico persiano; in ambito scita può essere riferito ad una cono
scenza auto-prodotta attraverso la meditazione e l'ispirazione dell'imam 
(cfr.) . 

islam il suo significato primario è "sottomissione", e indica per derivazione 
la religione musulmana. 

isnad la catena dei trasmettitori del hadlf (cfr.). 

'ifq amore appassionato per la Realtà divina; più forte di mahabba (cfr.). 

isti~ara procedimento rituale destinato a suscitare un responso attraverso 
una tecnica analoga a quella dell'incubatio. 

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

lfar l'abnegazione, che porta a sacrificare se stessi, agli altri e alla comunità 
di appartenenza. 

ùimad l'affidamento delle proprie sorti al Signore. 

jabarut è il mondo dei nomi e degli attributi divini (cfr. anche lahut) . 
jad_b rapimento estatico, che comporta il totale assorbimento della coscien
za del mutasawwzf nella contemplazione della Realtà divina. 
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jafr le conoscenze e la tecnica delle proprietà esoteriche delle lettere del-
1' alfabeto (cfr. abjad) quale metodo di meditazione ed azione sulle realtà 
divine. 

jam' l'unione del cuore con le realtà superiori; a seconda del grado di re
alizzazione raggiunto, l'unione può riguardare diversi oggetti della cono
scenza. 

jzhad "sforzo, impegno", per antonomasia, "l'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, cioè il confronto 
militare con il nemico della comunità musulmana; quest'ultima è un obbligo 
individuale solo in caso di guerra difensiva. 

;zsm corpo. 

Ka'ba costruzione cubica che la tradizione islamica vuole discesa dal cielo, 
e nel tempo ricostruita più volte; rappresenta l'immagine terrena della Casa 
di Dio (è chiamata anche la Casa Santa); attorno ad essa si svolge uno dei 
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'Islàm; viene frequentemente, 
anche se non esattamente, reso con "teologia musulmana". 

kalimiit-e qudsiya "le parole sante", sono le formule che nella Naqsbandiya 
definiscono i principi del metodo. 

kara goz è il nome del teatro delle ombre nell'area linguistica turca. 

kariima (pl. kariimiit), "prodigio", è usato per indicare i miracoli compiuti 
dai santi. 

kunya è un tecnonimico diventato presto convenzionale nell'onomastica 
araba; usato come appellativo di rispetto, viene attribuito agli uomini liberi 
anche in mancanza di figli . 

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

latlfa (pl. latii'i/!, 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 realtà interiore delle 
cose, contrapposta all'apparenza esteriore, qifr (cfr.), "buccia" . 

madhab il termine indica la "scuola giuridica", cioè 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 comunità), tra i sunniti , cd un quint o, 

quello sciita, chiamato anche, dal nome del sesto imam, Ja'far a~ -$adiq , al

mad_hab alja'/ari. 

madrasa "scuola", indica anche il complesso edilizio nel quale avviene l'i

struzione dei discepoli di un maestro sufi. 

mahabba "amore", nel linguaggio sufi sempre inteso come amore per Dio. 

Mah di personaggio escatologico che verrà sulla terra a ristabilire lordine, 

per condurre l'umanità alla fine dei tempi ed al giudizio universale. Per la 

maggioranza dei sunniti (cfr.) è identificato con Gesù (il profeta 'Isa), mentre 

per gli sciiti è identificato con l'imam (cfr.) nascosto. 

malakiit il mondo angelico, della manifestazione informale. 

malama letteralmente "biasimo", nel Sufismo indica un comportamento di

retto ad occultare la propria dignità spirituale, fondendosi con gli strati 

meno considerati della società; è indice di altissimo livello di realizzazione. 

maqam (pl. maqamat), indica una stazione spirituale, definitamente conse

guita dal mutasawwif (cfr.) . 

mar "uomo", in connessione alla /utuwwa (cfr.) ed alla muruwwa (cfr.) in

teso nel possesso delle virtù virili. 

ma'rzfa è la conoscenza esoterica, talvolta, ma non sempre, contrapposta 

alla scienza, 'ilm (cfr.), che in alcuni casi le è considerata superiore. 

mawla (pl. mawa/i), figura analoga a quella del "liberto" romano; nei primi 

due secoli dell'Islàm i non arabi che si convertivano alla nuova religione si 

affiliavano ad una delle tribù, o famiglie, arabe originarie, diventandone i li

berti. 

men-huan principio in base al quale la santità si trasmette per via eredita

ria, accettato dall'Islàm cinese. 

mihna sorta di tribunale inquisitorio istituito dal califfo al-Ma 'mun nel 

218/833 per imporre l'accettazione della dottrina del Corano creato; la sua 

fine fu decretata dal califfo al-Mutawakkil a partire dal 2 34/848-9. 

mz ra; l'ascensione al cielo del Profeta alla presenza divina, viaggio notturno 

cui accenna Cor. 17.r. 

muqiisaba nel Sufismo, indica l'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 Io sforzo dell'ascesi, tipificato dalla lotta contro le pulsioni infe

riori dell'anima individuale. 

mu'jiza (pl. mu'jizat), il miracolo compiuto da un profeta quale prova della 

verità della sua missione. 
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mulazamat-i ef:.ikr applicazione costante nella menzione di Dio. 

mu'mzn "credente", dalla fede profonda e consapevole (!man, cfr.). 

munafiq "ipocrita", il termine venne applicato agli inizi agli oppositori oc
culti dell'Islàm a Medina, che simulavano adesione tramando nascostamente 
con i nemici esterni della nuova comunità; in seguito indicarono coloro la 
cui adesione alla religione era insincera. 

muqaddam chi fa le veci dello fay~ (cfr.), lo sostituisce per certe mansioni, 
in particolare riguardo ai discepoli; ne è il vicario nelle sedi staccate della 
tarlqa (cfr.). 

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

murld il discepolo di un maestro sufi. 

mursid appellativo del maestro sufi in quanto "guida". 

muruwwa designa il complesso delle caratteristiche e virtù dell 'uomo, mar' 
(cfr.). 

musahada la contemplazione delle realtà divine. 

musalla grande spiazzo ai margini della città, utilizzato per varie occasioni, 
religiose o 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 mu'min (cfr.), "credente". 

muta~·awwzf colui che procede lungo la via; viene utilizzato a preferenza di 
sii/I (cfr.), che allora viene riservato a coloro che hanno raggiunto la realizza
zione spirituale. 

muwahhid (pl. muwahhidiin), letteralmente, "unitarista", nel senso che af
ferma l'unità divina (tawhtd, cfr.): autodefinizione di più scuole e gruppi nel
la storia dottrinale dell'Islàm; tra i più recenti (xvm sec.), quello che gli av
versari, ed in seguito quasi tutti, chiamano wahhabiti. 

mwalimu derivato dall'arabo, con il senso di "maestro", è usato nell'area 
linguistica swahili; in Kenya è usato come titolo di rispetto. Sinonimo di 
maestro sufi nell'area centrale africana. 

na/s anima, soprattutto intesa nel Sufismo come anima individuale. An-na/s 
al-ammara è "l'anima imperiosa", che tende ad imporre la sua volontà sog
giacente alle tentazioni; an-na/s al-kamila, "l'anima perfetta", allo stadio della 
completa realizzazione spirituale; an-na/s al-lawwama è "l'anima biasimatri
ce", la coscienza che rimorde ed induce al pentimento; an-na/s al-mardlya, 
"l'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-nafr al 
mulhama, l'anima ispirata dalle realtà spirituali; an-nafs al-mutma'inna è ]'" a
nima pacificata", libera dalle tentazioni e rivolta alla contemplazione; na/s ar
riidiya è !'"anima soddisfatta" nella contemplazione della Realtà divina. 

nii'ib sostanziale sinonimo di naqzb (cfr.). 

naqzb (pl. nuqabii'), indica il rappresentante, di un gruppo o di un 'autorità; 
è una delle figure della gerarchia esoterica; naqzb al-afriif sostanzialmente il 
capo della nobiltà, cioè dei discendenti dal Profeta, di una data regione; è 
nominato dal sovrano, presso il quale ne è il rappresentante e portavoce; a 
lui spetta il riconoscimento, e quindi lo scrutinio, dell'effettiva appartenenza 
alla discendenza dal Profeta. 

naszb è il preludio amoroso che apre la qaszda, nel quale il poeta lamenta la 
partenza dell'amata. 

niisiit il mondo dell'uomo e delle forme. 

padri il termine, dall'etimologia discussa, indica il movimento di islamizza
zione e di opposizione al colonialismo olandese sviluppatosi nella prima metà 
dell'Ottocento a Sumatra. 

ptr "vecchio" , indica il maestro sufi nei paesi di lingua persiana. 

qabd il restringimento del cuore dell'amante a causa dell ' inattingibilità del
l'amata; è usato nel Sufismo in riferimento all'amore per Dio. 

qalb cuore, in senso generale e, nella simbologia sufi, sede della conoscenza 
equiparata a quella del principiante. 

qanaa temperanza. 

qaszda è la composizione classica della poesia araba, i cui più celebri esem
pi risalgono all'età preislamica. 

qifr "buccia", per esempio di un frutto; indica l'apparenza esteriore delle 
cose, contrapposta a lubb (cfr.), "polpa", che ne indica la realtà interiore. 
qutb "Polo '', è il capo della gerarchia esoterica; è colui su cui poggia la 
gestione del mondo; alcune scuole parlano di più Poli, con "giurisdizioni" 
limitate nel tempo (è il Qutb az-zamiin, "Polo del tempo"); il Qutb al-aqtiib è 
il "Polo supremo". 

ra;a speranza. 

ribiit 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, indicò anche il luogo in 
cui si ritirava in meditazione un santo. 

ricjii nel Sufismo indica il "compiacimento" nel caso di Dio, e nel caso 
dell'uomo, l'accettazione e l'accontentamento per ciò che Iddio gli ha riser
vato. 

riyiida disciplina spirituale. 

riih Io spirito, sovraindividuale. 

sabr pazienza. 

sa/ii purezza", nel senso di non contaminazione con le cose di questo 
mondo; è uno dei possibili etimi di sii/i (cfr.). 

sa// "rango, fila", in questo caso dei beati in Paradiso; tra i possibili etimi 
di sii/i, che nel Paradiso costituiranno il primo rango. 

fahiiba è il collettivo di fiihib, "compagno", ed indica i "Compagni del Pro
feta", coloro che si convertirono all'Islàm nelle sue mani, o comunque du
rante la sua vita, ed ebbero modo di vederlo. 

sahiida la formula dell'attestazione di fede, che consiste nell'affermazione 
che non vi è dio oltre a Dio, e che Mu!:iammad Ne è l'Inviato; la sua pro
nuncia davanti a due testimoni, se fatta con cognizione del suo significato, 
sancisce l'adesione all'Islàm. 

sahid chi dà testimonianza della propria fede sacrificandosi; martire per la 
fede. 

sahw "sobrietà", indica il ritorno allo stato di autocontrollo dopo lo stato 
di ebbrezza della contemplazione della realtà divina, ed anche il controllo 
delle proprie manifestazioni; è la caratteristica dei maestri sufi che hanno tra
smesso un 'analisi accurata degli stati e delle condizioni del percorso della 
Via. 

sama letteralmente "audizione", è l'esecuzione del d_ikr cantato, di solito a 
velocità crescente, nel corso del quale si manifestano i segni dell'ebbrezza 
spirituale. 

san a la Legge religiosa islamica, cioè il complesso di norme che regolano la 
comunità musulmana, elaborate nel corso delle generazioni dai giuristi mu
sulmani a partire dal Corano, dalla Sunna (cfr.) del Profeta, e dall'accordo 
della comunità stessa. Il suo rapporto con la legislazione degli attuali paesi a 
maggioranza musulmana è molto differenziato. 

fari/ (pl. afrii/!, "nobile", riferito ai membri della parentela del Profeta, cioè 
ai membri della tribù dei Qurays, oppure, in senso più ristretto, al clan ha
scimita, o ancora, alla discendenza dal Profeta attraverso la figlia Fa~ima, o, 
in un uso tecnico genealogico, specificatamente ai discendenti del figlio di 
quest'ultima, al-I:Iasan b. 'AlI; in India designa i discendenti dei gruppi mu
sulmani entrati in India con le conquiste. 
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fatahat "manifestazioni teopatiche", consistenti m affermazioni ed az1om 
conseguenti ad un hal (cfr.) . 

fayh letteralmente, "vecchio"; nel Sufismo, indica il maestro spirituale, ed 
il c-apo di una çariqa. Say& al-muridin, "il maestro dei discepoli", è chi si 
occupa dell'istruzione degli aspiranti, o dei neofiti. Nella Sanuslya sono usa
ti i termini: fayf] at-tahqiq, riferito al maestro che deve condurre verso la 
realizzazione spirituale; e fay I] al-qira'a, incaricato dell'istruzione basilare re
ligiosa. 

sayyid "signore", oggi utilizzato come normale appellativo; nell'ambito tri
bale, come in alcune formazioni statali, indica il capo o il sovrano; nella ge
nealogia, è appellativo riservato ai discendenti dal Profeta, e, più specificata
mente, dal nipote al-I:Iusayn b . 'Ali. 

sciiti cfr. .ffa. 

Seguaci indica i musulmani della generazione successiva a quella dei Com
pagni del Profeta (cfr.); Seguaci dei Seguaci sono gli appartenenti alla terza 
generazione dell'Islàm, che hanno appreso dai Seguaci come questi ultimi 
hanno appreso dai Compagni. Con la terza generazione si esaurisce la specia
le influenza spirituale del periodo iniziale dell'Islàm. 

sta "partito", per antonomasia, quello di 'Ali, cugino e genero del Profeta, 
e quarto califfo; indica il complesso di dottrine che si sono costruite intorno 
ad una iniziale posizione politica che rivendicava a lui il diritto di successio
ne al Profeta alla guida della comunità musulmana. 

silsila la catena che assicura la trasmissione della influenza spirituale dal 
Profeta, di maestro in maestro. 

sinaat (pl. di sinaa), sono le arti, espressione che abbraccia i settori di atti
vità nei quali le conoscenze trovano applicazione pratica. 

strr "segreto" , simbolicamente interno del cuore dove si produce la cono
scenza; sirr as-sirr indica un interno ulteriore, dove si manifestano i nomi e 
gli attributi divini. 

sii.fi come sostantivo, designa chi aderisce al Sufismo; come aggettivo, qua
lunque cosa o persona vi sia correlata. $ii./tya è il pl. collettivo. 

sukr "ebbrezza", generalmente conseguente ad un ha! (cfr.) . 

fukr ringraziamento, azione di grazie. 

sulii.k il percorso in ascesa e per gradi verso la realizzazione spirituale. 

Sunna il complesso degli aneddoti ed episodi della vita del Profeta dell 'I
slàm, che hanno valore normativo per la comunità musulmana. Per gli sciiti 
comprende anche le tradizioni degli imam. 

sunniti è il gruppo maggioritario nell'Islàm, che ha riconosciuto la suc
cessione dei Califfi ben Diretti (cfr.) e si affida alla Sunna (cfr.) del solo 
Profeta. 

sii.ra ciascuno dei r 14 capitoli del Corano. 
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tii'a obbedienza. 

tabaqiit "classificazioni", indica un genere letterario, che consiste in una se
rie di più o meno brevi biografie di personalità che si sono illustrate in vari 
campi, preferibilmente del sapere, classificate per provenienza geografica, o 
per generazioni, od altro; le tabaqiit a0-0ufiya riportano le biografie dei mae
stri del Sufismo. 

ta/riqa è la separazione dalla Presenza divina dopo un hiil (cfr.). 
tii'zfa "gruppo, parte", nell'uso, altro nome con cui viene indicata l'orga
nizzazione iniziatica. 

tajdidi aggettivo riferito ai movimenti di rinnovamernto nel mondo musul
mano; la presenza di tale tipo di movimento nel Sufismo è controversa. 
ta'lim "istruzione, insegnamento", nel Sufismo si parla di ta'lim ar-rijiil, 
"istruzione degli uomini", trasmessa cioè da un maestro vivente ad un di
scepolo, e di at-ta'lim ar-rabbiini, "insegnamento dal Signore", attraverso al
Jjiçlr, e comunque maestri defunti. 

taqwa timor di Dio. 

tariqa (pl. turuq, tarii'iq e, soprattutto nelle aree non arabe, çariqiit), lette
ralmente "via", indica il percorso spirituale dei sufi, ed anche l' organizzazio
ne iniziatica. 

tasawwu/ nelle lingue islamiche indica qualunque esoterismo; at-tasawwu/ 
al-isliimi indica propriamente quello che noi chiamiano Sufismo, e cioè l' eso
terismo islamico. 

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

taslim fiduciosa sottomissione. 

tawa;juh attenzione spirituale. 

tawakkul fiduciosa remissione a Dio. 

tawba pentimento. 

tawl;id l'affermazione (con/essio) dell'unità divina. 

tekke in ambito linguistico turco, indica un centro sufi. 

tifi al-ma'iini letteralmente, "il piccolo dei significati", cioè figlio simbolico: 
è l'immagine del maestro interiore di ogni mutasawwzf, che dev'essere "alle
vato" attraverso la sua "proiezione" esteriore, il maestro in carne ed ossa. 

'ulamii' (pl. di 'alim), ha come primo senso "sapiente, dotto", ed in senso 
tecnico indica i Dottori della Legge; 'ulamii' ar-rusum letteralmente, "i dotto
ri delle tracce": termine con cui nel Sufismo sono indicati i Dottori della 
Legge, il cui ambito è quello del mondo delle apparenze, appunto le tracce 
della Realtà divina. 

'uzla ritiro, solitudine. 
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uwaysi è così chiamata l'iniziazione, o anche l'insegnamento, trasmessi at
traverso l'intervento di al-Hidr, o di altri intermediari defunti (cfr. (at) -ta'lim 
ar-rabbiinli. ~ . 

wahda "unità"; nel Sufismo, wahdat al-wujiid è la dottrina che pone l'ac
cento sull'unità dell'Essere, e wahdat af-fuhiid quella che pone l'accento sul
l'unità dell'Oggetto di contemplazione. 

wakil nella Sanus!ya, è l'incaricato della gestione degli "affari esteriori" di 
una ziiwiya (cfr.) . 

waliiya santità, identificata con la condizione del ~ii/i. 

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

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

warii' scrupolo. 

wiliiya la santità considerata sotto l'aspetto della gestione del mondo, in 
virtù del fatto che il santo realizza lo stato di vicario di Dio in terra. 

wirii!_a l'eredità profetica, cioè lanalogia tra le caratteristiche di un profeta 
e la modalità nella quale si esplica la santità di un santo. 

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

wujiid ciò che c'è, esiste. 

ziihid (pl. zuhhad), asceta, termine, talvolta sinonimo di mutasawwzf (cfr.). 

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

zuhd ascesi. 
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Bibliografia 

La bibliografia sul Sufismo, anche considerandola nelle sole lingue occidenta
li, è ormai vastissima, tale da non poter essere raccolta nell'appendice di un 
volume, anche limitandoci alle sole monografie, ed evitando gli articoli scien
tifici apparsi sulle numerose riviste. Il lettore interessato ad una documenta
zione più puntuale ha a sua disposizione repertori bibliografici, primo di tut
ti l'Index Islamicus, i cui volumi raccolgono una larghissima porzione delle 
monografie e degli articoli pubblicati in lingue occidentali sul mondo islami
co, ordinati per argomento, nonché per area geografica: questi i volumi pub
blicati, distribuiti dalla Brill Academic Publishers: I, 1906-55; II, 1956-60; III, 
1961-65; IV, 1966-70; v, 1971-75 ; VI a-b, 1976-80, in due parti, rispettiva
mente dedicate agli articoli ed alle monografie; il periodo 1977-1993 è stato 
coperto dalla pubblicazione dell'Index Islamicus Quarterly; successivamente, 
sono usciti volumi annuali. Sono stati inoltre pubblicati due volwni che rac
colgono la bibliografia di soli articoli pubblicati tra il l 66 5 ed il l 90 5. I dati 
riferiti alla produzione del xx secolo sono ora disponibili in CD-ROM. 

Citeremo qui soltanto le pubblicazioni che possono costituire un punto 
di riferimento, ed uno spunto per ulteriori approfondimenti, sui vari temi 
legati al Sufismo. Abbiamo inoltre privilegiato le monografie, considerandole 
di più agevole approccio degli articoli sparsi sulle varie riviste scientifiche, di 
cui il lettore interessato troverà comunque notizia, oltre che nelle pubblica
zioni dell'Index Islamicus, nelle appendici bibliografiche delle monografie ci
tate. 

Abbiamo considerato la possibilità di proporre sezioni differenziate per 
temi, ma l'abbiamo respinta considerando come, in molti casi, vi siano delle 
monografie che affrontano diversi aspetti del fenomeno Sufismo, e che 
avremmo allora dovuto riportare più volte in diverse sezioni; abbiamo ritenu
to più funzionale una bibliografia parzialmente ragionata, aggiungendo cioè 
al titolo, laddove ci è parso utile, qualche precisazione. 

Abbiamo preferito invece distinguere la letteratura scientifica sull 'argo
mento dalle traduzioni in lingue europee di opere di autori sufi, limitandoci 
a quelle da noi citate nel corso di questo libro, ed aggiungendone alcune che 
consideriamo particolarmente significative, ed utile integrazione informativa. 

Per i nomi degli autori della prima sezione è stata adottata la trascrizione 
scientifìca, mentre per gli autori della seconda sezione abbiamo considerato 
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più opportuno limitarci a riportare la grafia utilizzata in intestazione dei loro 
volumi. 

TRADUZIONI IN LINGUE EUROPEE DI FONTI PRIMARIE 

'KfTAR FARiD AD-DIN, Le mémorial des saints, trad. fr. di A. Pavet de Cour
teille, Editions du Seuil, Paris 1976. Questa traduzione è stata condotta 
sulla versione uigur dell'originale persiano delle TadkTriit al-awliyii'. 

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

FAROQI NAQSHBANDi MUJADDIDi SHAH ABO 'L-I:IASAN ZA YD, Delucidazioni sulla 
via iniziatica, trad. it. delle Maniihij as-sii'ir, a cura di Thomas Dahn
hardt, numero monografico di "Indoasiatica", n. 2, 2005. 

l:JAFEZ, Canzoniere, a cura di Stefano Pellò e Gianroberto Scarcia, Ariele, 
Genova 2005. 

AL-GAZALI ABO I:IATIM MUl:JAMMAD, Le Livre de l'Amour, trad. fr. a cura di 
Marie-Louise Siauve, Librairie Philosophique J. Vrin, Paris 1986. Il testo 
consist~ nella traduzione, annotata e preceduta da un'interessante intro
duzione, del 40° libro dell'Ihyii 'ulum ad-dTn, La rivivificazione delle scien
ze religiose, intitolato Kitiib al-mahabba wa aS-fawq wa al-uns wa ar-ridii. 

ID., The Ninety-Nine Beautzful Names o/ God, trad. ingl. del Maqsad al-asnii 
/T farh asmii' Allah al-husnii, a cura di David B. Burrell e Nazir Daher, 
The Islamic Texts Society, Cambridge 1992. 

ID., La vigilanza e l'esame di coscienza, trad. it. del Kitiib al-muriiqaba wa al
muhiisaba, Libro 42° dell'Ihyii 'uliim ad-dTn, a cura di Marco Aurelio 
Golfetto, Il leone verde, Torino 2005. 

HUJWIRI ABO'L-I:IASAN 'ALT, Somme spirituelle, trad. fr. del Kaf/ al-mahjub li
arbiib al-qulub, a cura di Djamshid Mortazavi, Sindbad, Paris 1988. 

Il3N 'ARABI MUI:IYi AD-DIN, L'interprète des désirs, trad. fr. del Tarjumiin al
afwiiq, a cura di Maurice Gloton, Albin Michel, Paris 1996. 

ID., Il libro del Sé divino, trad. it. del Kitiib al-ya' wa huwa kitiib al-Huwwa, a 
cura di Chiara Casseler, con un saggio introduttivo di Paolo Drizzi, Il 
leone verde, Torino 2004. 

ID., Le livre des contemplations divines, trad. fr., con testo arabo in appendi
ce, del Kitiib al-mafiihid al-qudsrya, a cura di Stéphane Ruspali, Sindbad, 
Paris 1999· 

ID., La vie merveilleuse de Dhu-l-Nun l'Egyptien, trad. fr. di al-Kawkab ad
durrT /T maniiqib Q.T'n-Nun al-Misrt, a cura di Roger Deladrière, Sindbad, 
Paris 1988. 

ID., Le voyage spirituel, trad. fr. del cap. 367 delle Futuqiit al-Makkrya, a cura 
di Moreno Giannini, Academia, Louvain-la-Neuve 1995 · 

IBN AL- 'AlliF, Le sedute mistiche, trad. it. delle Mahiisin al-majiilis, a cura di 
Paolo Drizzi, L'Ottava Edizioni, Giarre 1995 · 

IBN 'ATA' ALLAH AL-ISKANDARi, The Key to Salvation. A Sufi Manual o/ Invo-
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cation, trad. ingl. del Mzftah al-/alah wa mi.1bah al-arwah, The Islamic 
Texts Society, Cambridge 1996. 

IBN AL-FARIQ 'uMAR, L'éloge du vin, trad. fr. annotata a cura di Emile Der
menghem, Les Editions Véga, Paris 19802

• Traduzione del poema bac
chico di questo importante maestro sufi, preceduto da un saggio intro
duttivo sul Sufismo. 

IBN AS-SABBÀG, The Mystical Teachings o/ al-Shadhili, trad . ingl. della Durra! 
al-asrar wa tuh/a al-abrar, di Elmer H. Douglas, a cura di Ibrahim M. 
Abu-Rabi', State University of New York Press, Albany 1993· 

AL-JiLANi 'ABD AL-QADIR, Il segreto dei segreti, trad. it. del Sirr al-asrar, L'Ot
tava Edizioni, Giarre 1994· 

AL-JUNAYD, Enseignement spirituel, trad. fr. di Roger Deladrière, Sindbad, 
Paris 1983. Traduzione annotata con introduzione di vari scritti di Ju
nayd. 

KALÀBÀ.QI ABO BAKR MUI:IAMMAD, Il Sufismo nelle parole degli Antichi, testo 
arabo e trad. it. di at-Ta'arru/ li-maçj_hab ahl at-tasawwuf, a cura di Paolo 
Drizzi, Officina di Studi Medievali, Palermo 2002. 

AL-QASANi 'ABD AR-RAZZAQ, La domanda essenziale, trad. it. della Risala al
Kumaylrya, a cura di Alberto Grigio, Il leone verde, Torino 2oor. 

RÙMI JALÀL AD-DIN, Le Livre du Dedans, trad. fr. di Fthi ma flhi, a cura di 
Eva de Vitray-Meterovich, Sindbad, Paris 19822

• 

AS-SA'RANI 'ABD AL -WAHHAB, Vite e detti di santi musulmani, trad . it. antolo
gica delle at-Tabaqat al-kubra, a cura di Virginia Vacca, TEA, Milano 
1988. 

AS-SULAMi ABO 'ABD AR-RAI:IMAN, Introduzione al Sufismo, trad. it. della Mu
qaddima /i 't-ta<;awwuf, a cura di Demetrio Giordani, Il leone verde, T o
nno 2002. 

AT-TIRMI.QI, AL-I:IAKIM, Exposé de la dzf/érence entre la poitrine, le coeur, le 
tré/onds et la pulpe, trad. fr. annotata del Bayan al-/arq bayna anadr wa 
al-qalb wa al-/u'ad wa al-lubb, a cura di Isitan Ibrahim, Albouraq, Bey
routh l423hoo2. 

MONOGRAFIE E MANUALI IN LINGUE EUROPEE 

ADDAS CLAUDE, Ibn 'Arabi, ou la quete du Sou/re Rouge, Gallimard, Paris 
1989. 

AINÌ MEHMMED ALI, Un grand saint de l'Islam. Abd-Al-Kadr Guilàni, Librairie 
Orientaliste Paul Geuthner, Paris 1967'. Scritta da un professore univer
sitario turco, questa biografia, che contiene un'ampia antologia dalle 
opere del santo baghdadino, rientra nell'ambito della letteratura agio
grafica. 

AMIR-MOEZZI MOHAMMAD ALI (éd.), Le voyage initiatique en terre d'Islam. 
Ascensions célestes et itinéraires spirituels, préfacé par Roger Arnaldez, 
Peeters, Louvain-Paris 1996. 
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niche, SEI, Torino 1960. Dopo una breve introduzione storica, costituita 
da una sorta di schede sui principali esponenti del Sufismo antico, il te
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opera di un maestro sufi contemporaneo. 

BOYE IBRAHIMA, Sayyidi Abdal Qadr Djilanz~ Imam supreme de la «Walaya», 
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rn., The Sufi Path of Knowledge. Ibn al-'Arabi's Metaphysics of Imagination, 
State University of New York Press, Albany 1989. 

ID., The Su/i Path o/ Love. The Spiritual Teachings o/ Rumi, State University 
of New York Press, Albany 1983. 

ID., Su/ism. A Short Introduction, Oneworld, Oxford 2005
1
". 

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

ID., Le sceau des saints: Prophétie et sainteté dans la doctrine de Ibn 'Arabi, 
Gallimard, Paris 1986. 

CORBIN HENRY, L'homme de lumière dans le Soufisme iranien, Editionws Pre
sence, Paris l 97 r. 

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 
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&irqa, 56-9, 61-2, 66, 75-6 , 79 , 84, 

87, 89, 94, 96-7, 99-100, 106, l 16, 
118-9, 123, 126, 129, 181 
&irqa al-irada, 76, 148 
&irqa at-tabarruk, 76 

hizb (pi. ahzab), 125, 148-50, 153, 

i 87 

al-HujwirI (m. 1073-1076), 25-6, 43 , 

45, 47, 49, 52, 68-70, 156-7, 167, 
186 

&ulla, 26 
I:Iulmiin al-Farisl, 69 

hulmanZ, 69 
huliil, 69 
huliilZ, 69 
Ijurasan, 167 
al-I:Iusayn b. 1\11 (m. 680), 26-7 , 30, 

49, 57-8 , 61, 79, 89, 94 
&iiJ'niidZ, 162 
I:Iwaja ~rar, Na~ir ad-dm 'Ubaydal

lah (m. 1490), 103-5 , 114, 172 

Ibn 'Abbiid ar-Rund! (m. 1390 ), 94 
Ibn Adham, Ibrahim (m. 777-8), 58, 

64-5 
Ibn 'Arabi Mu4yl ad-dm (m. 1240), 

20, 23, 44-5 , 52, 96-9, rr6, rr8, 
121, 123, 125, 131, 142, 144, 
164, 167, 169-70, 176, 181-2, 

187, 190 
Ibn al-'Arlf (m. 1141), 97, 181 
Ibn 'Aça' Allah al-Iskandari (m. 

l 309), 92-3 
Ibn Barrajiin (m. 1141), 97 
Ibn Baççuça (m. 1377), 68, 90 
Ibn al-Fari9 'Umar (m. 1235), 68, 

96, 189-91, 193 
Ibn Ijaflf, Mu4ammad (m. 981), 69 

Ibn Hamuya 
Abu '1-I:Iasan 1\11 (m. rr44) , 97 
Sadr ad-dm (m. 1219-20), 97 
'Umar (m. 1181), 97 

Ibn al-Jalla', 44 
Ibn al-Jawzl (m. 1200), 61 
Ibn Maymun, Abu Ya'zii (m. rr77), 

93 
Ibn Masls, 'Abd as-Salam (m. 1228), 

92-3 
Ibn al-Mubarak 'Abdallah (m. 797), 

18, 172 
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Ibn Mujahid (m. l 178), 97 
Ibn Rusd (m. l 198), 182 
Ibn Sawdakln, Isma'Il an-Nur1 (m. 

I248), 98 
Ibn S1r1n (m. 728), 19 
Ibn Taymlya (m. I328), 23, 72, II3 
Ibn Wayhalan, 1\.bd al-Jalli, 93 
Ibrahim, 26, l{O, I66 
Ibrahim al-Ba~rl, 93 
Ibrahim ar-RaSid (m. I874), 125 
al-Idr!s!, Mu~ammad b. 1\.11 (emiro 

del 1\.s!r, I906-1934), 12 3 
Idrls!ya, 125, 130 
Ignacio de Loyola (s., m. 1556), 156 
Igmlm, 43 
ihsan, 37 
zjaza , 186 
ijtihad, 70, 72, 121 
illuminazione, 143, 189 
'ilm (pl. 'uliim), 162, 183 

al-firiisa, I4l , l 8 3 
al-hadi~, 42 
al-qurii/, 2 l 

at-ta 'bir, 142 
imam, 24, 26-30, 89 
zman, 37 
. . . 
1mm1graz10ne, 179 
imperialismo, ro8 
rmpero 

cinese, Io5 

futJ, l 32 
ottomano, 85, 94, Io4, 106-8, 

II4-5, I94 
moghul, 85 , 107 
russo, 106 
safawide, 107 
sasanide, 80 

Imru 'l-Qays, 188 
imtizaj, 69 
inaba, 161 
incubatio, 142 
India e subcontinente indiano, ro, 

57, 85-6, 89, 104, 106, I08, I 14-6, 
I48 

Indiana, l 8 I 

individualità, 46, 51, I35, 137, I52, 
I6o 

Indonesia, e arcipelago indonesiano, 
86, I04, 1I4, 118, 122, I75 

Inferno, 42, 53-4, rr2 
influenza spirituale, 15, I7, 30, 47, 

55-6, 58-9, 67, 75, 87, 98-9, III, 
r 39, 147; cfr. anche baraka e lzir
qa 

iniziato, r 3, r 5 

iniziazione, I3, I5, 18, 32, 62-3, 66, 
I47-8, 154, I76, 180 
uwaysi, 62, 64, 98, I2 3 

insan 
al-insan al-kamil, 98, 135 
al-insan al-qadim, l 3 5 

intelligenza prima, r 3 7 
intercessione, II2, lI7 , I50, I74, 

177 
intossicazione, 145 
inviato di Dio, cfr. Profeta 
Iran, 45-6, 89 
Iraq, 3I, 85, 88, 92 
'ir/iin, 24 
'fsa, I9, 45, 140, I46, 167; cfr. anche 

Masiq 
'isawi, santità, 45 

'Isa, saylz, cfr. Schuon F. 
I~fahan, 82 
islam "sottomissione", Io 

fede, 37 
islamizzazione, I75-7 
Isma'Il an-Nawwab (m. 189I-2), 125 

isnad, 56 
ispirazione, 63, 74 
'ifq, 53, 159 
Israeliti, I4o 
al-I~ragr!, Abu 1\.mr, 58 
Istanbul, 9I 
istihara, 142 
i~tilahat, l 86 
istruzione (ed insegnamento), 59, 62, 

74, 99, I03, I09, III, II3, I25, 
144, 146-7, I7l, I74; cfr. anche 
ta'lim 
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ifiir, 69 
i'timiid, 162 

Jabariit, 161 
Jabir b. J:Iayyan (m. mca 803), 18, 

2 9, 44 
jatf:..b, 57, 62 
Ja'far al-Hadda, 58 

Ja'far a~-~adiq (m. 765), 28, 57-8, 

61, 89, 100 
jafr, 29 
Jahang!r (sultano moghul 1605-1627), 

104 
J ahrlya, l 20 
jam', 69 
Jamil, 188 
Jandl, Mu'ayyad ad-dm (m. mca 

1300), 98 
al-Jawharl, '.Abdallah b. Ab! Bisr, 93 

Abu Bisr, 93 
al-Jazull Abu '.Abdallah Mu]:iammad 

(m. 1465), 75, 95 

al-Jibawl as-Saybanl, Sa'd ad-dm (m. 

1335), 90 
Yunus, 90 

Jibawlya, 90 
Jidda, 68 
jihiid, 35-6, 40, 116-7, 125, 129, 172 

Jilan, 65, 79 
al-JI!anl '.Abd al-'.Azlz b. '.Abd al-Qa

dir (m. 1205-6), 84-5 

'.Abd al-Qadir (m. II66), 65, 

78-84, 86, 88, 91-4, 96-7, IOO, 

103, 139, 141, 144-5, 172, 191 
'.Abd ar-Razzaq b. '.Abd al-Qadir 

(m. 1206-7), 84 
Abu Sulayman Da'ud (m. 1289), 

85 
'Isa b. '.Abd al-Qadir (m. II77), 

85 
Musa b. '.Abd al-Qadir (m. 1221), 

85 
al-Jill, '.Abd al-Karlm (m. circa 1428), 

98 

jism, 11; cfr. anche corpo 

Junayd, Abu '1-Qasim (m. 910), 

46-9, 5 l, 58-9, 61-2, 69, 83-4, 89, 

93-5, 100-l, 141 
junaydl, 69 

J unaydlya, 127 

Ka'b b. Zuhayr, 95 

Ka'ba, 19, 46, r ro, 193 
al-Kalaba.QI Abu Bakr (m. 990-995), 

20 
kaliim, 32, 34, 40, 42, 70, 183 
kalimiit-e qudsrya, 101 

kara goz, 136 
kariimiit, 80, 88, 90, 125, 164, 186 

Karbala', 49 
Kas1mpa~a, 91 
Khuzestan, 67 
Kubrawlya, 176 
Kufa, 18, 31-2, 40 
al-Kuranl Ibrahim b. J:Iasan (m. 

1690), II3, II9 
Kurdistan, 86, 104, 106 

Liihiit, 159, 161 
al-Lamatl, A]:imad b. Mubarak (m. 

1742), 123 
lana, cfr. st'if 
la tifa (pi. latii'ij), l 60-1 

Layla, 188 
Legge, lI-12, 16, 22, 35, 40-1, 46-7, 

68, 81, 104-5, I 19, 145, 172-3 
dottori della, (e giuristi), 23, 44-6, 

49, 70, 73, 82, 123, 125, 172-3, 
190; cfr. anche 'ulamii' 

letteratura, r 8 5 

agiografica, 29, 34, 40, 44, 63, 

8!-2, 91-2, 94, !Ol, 105, 124, 

130, 173, 175, 185 
ascetica, 80 
di sorveglianza, r ro 
mistica, 152 
sufi, r6r, 186 
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lettere, scienza delle, cfr. 'ilm al-hu-
rii/, e jafr 

Libia, I3o, I75 
Losanna, I8I 
Lot, 50 
Luxor, 92 

Ma Minxin (m. l78I), II3, II9-20 
macrocosmo, I37-8, I4I, I46 
al-Mada'in, 80 
madhab 

ja'/arl, 28 
madrasa, 76, 84, Io3 
maestro/i (spirituale) , I3-5, 24-6, 

28-30, 34, 36, 38-9, 4I -2, 44, 47-9, 
53-7, 59, 62-3, 65-8, 70, 72-3, 
75-8, 8I-3, 85, 88, 94-9, 102-7, 
I09, III, II4-20, I23, I26, I30, 
I32, I35, I39-57, I64, I68, I72, 
I76, I79, I8I, I83-7; cfr. anche 
baba, murfid, plr e say?_ 
interno, 147 

Maghreb, 82, 85, 94, 97, 174 
magia, 49, 184 
mahabba, 159 
Mahdt, 28, 127 
Mahdiya, l28 
Mahmud u (sultano ottomano 

I808-I839), I94 
Ma]:imud al-Inj!r Fagnawi Naquli 

(m. 1272?), loo, 102 
al-Ma]:imudi, Abu '1-Fat]:i Mu]:iam

mad, 97 
Makassari, Yusuf al-Jawi (m. 1699), 

113, 118 
al-Makki, i\mr b. 'U!man (m. 909), 

49 
Majapahit (regno), 175-6 
Majnun, 188 
Malacca, l26 
Malakiit , 160-1 
malama, 45-6, 69 
malese, penisola, 86 
Malik b. Anas (m. 795), 16, 33 
malikita, 44 

Mamluk (dinastia eglZlana 
I250-I5I7), I73 

al-Ma'mun (califfo 8I3-833), 34 
man],iima, I50 
manifestazione/i, I37-8, I43, I53-4, 

I65 
informale, I6I 
sensibile, I 5 9 

maqam (pi. maqamat), 69, I58, l6I 
marabutto, I4, 36, 86, I74, 177 
Maria, I84, I92 
ma'rzfa, 159, 163 
Marikkar, Mohamed Macar (m. 

I952), 94 
Marocco, 94, I22 
martire/ i, I62; cfr. anche sahzd 
Ma'ruf al-Karbi (m. 8I5), 4 I-2, 58, 

6I-2, 89 
al-Marwani A]:imad, 93 
Maryamiya, I 8 I 
Maslh , 167 
Masjid al-I:Iaram, 68 
Massignon Louis (I883-I962), II, 

48 
mawla, 39, I63 
Mawlana Halid, cfr. Halid Bagdadl 
Mazdabin,- say?_, 102 -
Mecca, I6, I9, 44, 46, 5I, 54, 62, 

64, 71, 86, 97, IOO, II0-2, II8 , 
I23, I25-6, 128, I55, 176, I89-90 

medicina, l 8 3 
Medina, I6, 3I, 39-40, 60, 64, 7I, 

88, 95, II0-3 
meditazione, II, 24, 35 -7, 47-8, 52, 

60, 67, III, I17, I55 
Mediterraneo, 57 
men-huan, I I9-20 
mente, I52, I54 
menzione (di Dio) , ro, I50 , I52-3; 

cfr. anche dikr 
mercanti, cfr. corporazioni 
metafisica, 83, Io9, III, I8o 
metodo, cfr. Via 
Mevleviyya, I92 
Michele (arcangelo), I66 
microcosmo, I37-8, 146 
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Mzhna, 33 
Min, 43 
Mir Damad (m. 1631), 24 

miracolo/i, 41, 45, 82, 164, 174; cfr. 
anche kariimiit e mu 'jiziit 

mi'riij, 45 
al-MirganI 

i\bdallah al-Mal:ijub (m. 1792-3), 

126 
famiglia, 128 
I:Iasan b. Mul:iammad 'Urman, 

127 
Mul:iammad 'Urman (m. 1851), 

122, 126-8 
Sayyid i\JI (m. 1968), 128 

Mirganiya, 126-9, 131 

mistica, 9, 13-5 
cristiana, 14 
islamica, 14 

mistico, 14-5 
mito della fertilità, 63 

al-MizjajI, az-Zayn b. Mul:iammad 
(m. 1125), 113 

modernismo/modernista (islamico), 
23, 34-5, 88, ro8, 178 

Moghul, 104, ro8 
molteplicità, 160 

mondo/i, 136, 161, 165-6; cfr. anche 
alam, dunyii, ]abariit, Liihiit, Ma
lakiit, Niisiit 
dei corpi, 159 
della creazione, 161 

degli spiriti, 159 
sensibile, 160 

Mosé, cfr. Miisii 
Mu'-awiya n (califfo 683), 16 

al-Mugni (nome di Dio), 157 

Mul:iammad, 9, 15, 26, 32, 44, 52, 

116, 121, 127, 165; cfr. anche 
Pro/eta 
Mul:iammadiya, 124, 129 

Mul:iamrnad III (sultano del Marocco 
1757-1790), 122 

Mul~ammad b. i\bd al-Karim as
Samman (m. 1775), 114, 122 

Mul:iammad b. i\bd al-Wahhab (m. 
1791), 111-4, 122 

Mul:iammad b. l:Iarazim, 93 
Mul:iammad b. Wasi', 102 

Mul:iammad Bannur, 93 
Mul:iammad al-Baqir (m. 732), 29, 

57-8, 61, 89 
Mul:iammad I:Iayat as-SindI (m. 

1750-2), 113-4, 122 
Mul:iamrnad al-MahdI (se. 872), 27 

Muryammad Taj ad-din, 93 
al-MuharramI Abu Sa'd Mubarak 

(m. 1134), 65, 84, 97 
muhiisaba, 43 
muhiisibi, 69 
al-Mul:iasibI, al-I:Iari! (781-857), 

41-3, 47, 69 
Mul:iyawiya, 96 
Mul:iyI ad-din al-Jaza'irI (m. 1833), 

99, l 17 
mujaddid, 33, 70, 72, 83, ro6, 165, 

172 
mujiihada, 25, 69 
Mujahid b. Jabr al-MakkI (m. 

718-722), 63 
mu 'jiziit, l 64 
muliizamat-e çf:.ikr, 161 

mu'mzn, 37, 141, 154 
muniifiq, 40 

muqaddam, 74, 87, 132 
Murad (sottotribù), 30 

Murcia, 97 
murid, 76-7, 85, 129, 131, 139, 

142-3, 147, 157, 160 
Muridiya, 87-8, 179 
al-Murs!, Abu 'l-1\bbas (m. 1288), 

92-3 
murfid, 74-5, 94, 127, 131, 139, 142 
Murta<;la az-ZabidI (m. 1791), 99 
muruwwa, 60-1 

Musa, 19, 51, 63, 140, 153, 164, 
166; cfr. anche santità 

Musa al-Ka?im (m. 798), 58, 61, 89 

Musa b. Zayd ar-Ra!, 58 

mufiihada, 25, 57, 99 
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mu~allii, 8 I 
muslim, 37 
Muslim b. al-I:Iajjaj (m. 865), 30, 33 
Mu~çafa al-Jaza'irl, 99 
Musulmani, ro 
~LU<JTT]ç, I 3 

mutasawwzf, 35, 49, 56, 74-5, 86, 89, 
109, I24, I3I, I45-8, I53-4, 
156-8, 16r, 175, I87 

al-Mutawakkil (califfo 847-86I), I6, 
33, 45 

Mutazila, 32, 40 
mutazilita/i, 42, I72 

muwahhid, 112; cfr. anche wahhabi-
ti 

mwalimu, 86, I27 

Naqsband!ya, 56-8, 62, 75, 86-7, 97, 
99, I03-7, II3-4, II6, II8, r20, 
I27, r54, 164, 173, I76 
naqsbandi, 99, 103-5, 119 
Naqfbandiya-Mujaddidiya, ro6, 

115, I20, I6I 
nasib, I88 
an-Na~ir (califfo 1180-1225), 60-I 
Na~irlya, r 30 · 
Nasiit, 160-1 
Nawawl Abu Zakariya Ya]:iya (m. 

I278), 3I, 172 
Nawab Mu]:iammad Amlr Ijan (emi-

ro di Tonk), IJ7 
Nazareni, I92 
nazionalismo, nazionalista, I78-9 
neoislamismo (e neoislamisti) 23, 35, 

Io7, I79 
Nabahanl, Yusuf (m. I93 1), 4 I, neosufismo, Io8-10, 113-4, II6, I2o, 

123-4 
an-Nabulusl, '.Abd al-Ganl (m. 173r), 

75, 96-7, 99, ro6 
na/s, rI, 4I, 65-6, I35, 159, 161; cfr. 

anche anima 
an-nafs al-ammara (anima imperio

sa), 11-2, 25, 36, 43, 135, 152, 
r59 , 165 

an-nafs al-kamila (anima perfetta), 
160 

an-na/s al-lawwiima (anima biasi
matrice), r1-2, I59 

an-na/s al-marqiya (anima che ac
contenta), r59 

an-na/s al-mulhama (anima ispira
ta), 159 

an-na/s al-mutma 'inna (anima pa
cificata), 12, 159 

an-na/s ar-riidiya (anima soddisfat
ta), 159 

an-NaJ:irajlirl, Abu Ya'qub ls):iaq (m. 
941), 93 

nii'ib, 127 
Najd, III 
naqib (pl. nuqaba'), 127, 166 

naqib al-afraf, 85, 89 

122, 124-6, 128, 130-2 
new age, I4, 18I 
Nicodemo, 146 
Nihavand, 46 
N!sapur, 71 
Ni?am al-Mulk (m. 1092), 70-1 
Noé, cfr. Niih 
nomi, 139-40, 168 

divini, 71-2, 79, I33-4, r37-8, 148, 
150, I53-4, 159, I6I, I63, 183, 
I92 

supremo di Dio, 150 
Nordafrica, 36, 94, I22, 126, I3I, 

149 
Nu]:i, 140 
Nur ad-d!n Abu '1-I:Iasan '.Ali, 93 
Nur!, AJ:imad (m. 907), 69, 93 

niiri, 69 

Occidente 67, 82, 107, r17, I8o-I, 
183 

Oceano Indiano, 107 
Omayyadi, dinastia omayyade, I6 
onirocritica, r9, r84; cfr. anche 'ilm 

at-ta 'bir 
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organizzazione/i 
di mestiere, cfr. corporazioni 
iniziatica, 36, 67, 74, 76, 78, 86, 

88, 124-7, 178-81, 184 
Oriente, 82, 12 3 

islamico, 67 
Orlando, 27, 60 
Ottomani, ro8, 173 

pace interiore, roo, 159 
Padri di Sumatra (Minangkabau), 

rr3, rr8-9 
panislamica politica, 104 
panteismo, 169 
Paradiso, ro, 42, 5 3-4 
partito comunista, 87 
pass10ne, r 34 
patto, 75, 152 
Pedir, rr8 
pellegrinaggio 

ai centri sufi, 76, 84, 174-5, 190 
alla Mecca, 19, 46, 51, 54, 88, 

91-2, rro, rr8, 132 
peregrinazione, 7 r, 80, r 02 

People's Democratic Party, 128 
permanenza, 160, 165 
personalità, l 34-6 
petto, 159-60 
Pidie, u8 
plr, 74 
poesia, 95, 143, 150, 185, 187-90, 

193; cfr. anche hamriya 
Polo, 24, 81; cfr. ;nche Qutb 
Polo, Marco, 175 
povertà, cfr. faqr 
preghiera, 16, 37, 79, 90, 131, 142, 

148-50, 155 , 171, 174, 192 
presenza (divina), 14-5, 45, 51, ur, 

145, 157, 190; cfr. anche galaba 
Principe dei Credenti, 28 
prodigi, cfr. kariimiit 
Profeta 

dell'Islàm, 14-7, 19, 25-7, 29-33, 

36-7, 40, 45, 52, 55-6, 59, 74, 
79, 82, 85, 88, 91-2, 94-5, 98-9, 

105-6, 109-10, 112-3, 122, 
124-6, 128-31, 140-r, 155, 164, 
171, 192 

apparizione del, 124-5, 129-31 
imitazione del, 124-6, 135 
tradizione del, r l, 5 2, l l 7; cfr. an-

che Sunna 
profeti (in genere), 19, 37, 52, 98 , 

127, 140-2, 146, 164, 166-8 
profeti biblici, 34 

profezia, 166-7 
sigiUo della, 52, 127, 131, 164-5, 

167 
progressismo, progressista, 179 
prosa, 149, 185, 187 
prossimità, 134-5, 163, 167, 191 
purità rituale, l 5 5 

qabtl,, 189 
Qadiriya, 65, 75 , 78, 82-9 

qadirI, 86-7, 91, 96-7, 99, 104-106, 
117-8, 120, 122, 127, 130, 173 , 

191 
Qadiriya-Rifa'iya, 9 r 
Qadiriya wa Naqsbandiya, 86 

Qaf (monte), 82 , 193 
qalb, 161 
qanii'a , 161 
Qandahar, 193 
Qaran (tribù), 30 
al-QasanI, 'Abd ar-Razzaq (m. 

1335-6), 98, 147, 165 
qa~ida, 188-9 
al-Qasim b. Mu}:iammad b. AbI Bakr 

(m. 726), 57, 100 
Qa~r-e 'Arifan, 102 
Qa~r-e Hinduvan, 102 
qaniiri, 69 
Qayrawan, 44 
Qaz;an ljan (regna 1338-1357), 102 
al-QazwinI, Mu}:iammad Sams ad-

din, 93 
qibla, 102 
Qin, 108 
Qonya, 192 
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al-Qunawi, Sadr ad-din (m. I274), 
98-9 

Qurays, quraisciti, 44, 60, 85, 100 
al-Qu5ayr1, Abu '1-Qasim (m. 1072), 

63 -4, I5I, I57, I86 
Qutb, 82, 88, 9I -2 , Ioo, Io5-6, I23, 

I65-6, I9I 
qutb al-aqtiib, I65 
qutb az-zamiin, I66 

Rabi'a al-'Adawiya (m. 8oI), 53-4, 
I89 

Raden Jaka Sahid, I75 
Raffaele (arcangelo), I66 
ragione, I33; cfr. anche conoscenza 

razionale 
ar-Rahzm (nome di Dio) , I58 
rajii, I62 
ramaçlan, 37, 80, I55 
ar-Ram!tani 'Ali (m. I3o6?), 100 
ar-Rawsan! 'Umar (m. I487), I46 
realizzazione 

spirituale, 29, 3I, 35, 38-9, 42, 48, 
53, 60, 62, 66, 7I, 74, 77, 85, 
I06, I09 , II7, I20, I27, I37-9, 
I47, I62, I92 

gradi e stati di, 44-6, 52-3, 63, 82, 
88, 90, 95, 98-9, 130, I33-4 , 
I38, 142, I44-5, I50, I52-3, 
I69, I85, I89-90 

tappe, 42, 62, I56 
ascendente, I65 
discendente, 106, I6o, I65, I67 

Realtà 
divina, I2-4, 20-I, 37, 43-6, 50-I, 

53-4, 57, IOO-I, I03, I09, 
I24-5, I29, I3I, I33-6, I42, 
144, I46, I48, I5I, I53-4, 
I56-8, I60-I, I65, I67 , I69, 
186-7, I89 

mu]:iammadiana, I37, I59; cfr. an
che haqiqa muhammadiya 

religione/i 
in genere, 22, 87, Io5, III, I82 
islamica, 9, 70, II5, I3I 

del Libro, 34 
misterica, ro 
monoteista, 9 
scienze, 7I 
storia delle, 3 3 
studio della, I4 

religioso, sentimento, Io, 22 
resistenza (alla colonizzazione), 99, 

Io5, II3, II6, u8, I22 
ribiit, 35-6, 67-8, u6 
ridii, 69, I62 
Rifa'iya, 59, 88, 90-9I, 95, I53, I73; 

cfr. anche Ahmadiya 
riformismo, II9 
Rinn, Louis, 78-9 
rinnovamento, cfr. tajdzd 
rinnovatore secolare, cfr. mujaddid 
rito/i, e rituale, I5, 43, 67, 74-6, 78, 

87, 90, I29 , I3I-2, I47-9, I52-4, 
I87 
surerogatorio/i, 46, I54, I6o 
supporto rituale, 67 

ritiro spirituale, cfr. halwa 
riunione, 9 5; cfr. an(he haqra 
Rivelazione (e svelamento), I5, 38, 

55, I33-5, I39, I4I, I55, I6I, 
I65 
rivelazioni (a singoli santi), 5I, 

I27, I82 
rivoluzione russa, Io6 
riyiida, I6I 
ar-Rus:!abari Abu 'Al! (m. 933-4), 

IOO 
riih, II, 5I, I37-8, I46, I59> I6I 
Rum!, Jalal ad-din (m. I273) , 64, 

I92 
Russia, 108 
Ruwaym b. Al)mad al-Bagdad! (m. 

915), 58 

~abr, I62 
Sabya, I23 
Sadila, 92 
as.:Sas:!ill Abu '1-I:Iasan (m. I258), 

82, 9I-6, I85 
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sadil1, 94, 96, I49 
Satlillya, 62, 75, 9I-6, I22-3, I3I, 

I48-9, 176 
Sadillya-Faslya, 94, 99 
Sadillya-Halwatlya, I2 3-4 
Sadillya-Hamidlya, I 80-I 
sa:"ctillya-J~zullya, 75, 95 

Sa'd, 93 
Sa'diya, 90 
~aft 20 
as-Safì'I (m. 820), I6, 32 
Sah 'Alam II (sultano moghul 

I759-I788, I788-I8o6), II6 
fahiida, I53-4 
Sahara, 94, I 32 
fahid, I62 
sahli, 69 
Sahriyar Abu Is}.iaq al-Mursidl, 97 
~ahw, 69,_ 95, I58, I89 
Sa'"id al-Gaznawl, 93 
Salama ar-Raçll (m. I939), I8o 
siillk, I63 
Salman al-Farisl (m. 656-7 ), 57, 60, 

IOO 
salvezza, I r, I 5 
samii', 90, 95, I86 
Sammanlya, I 14, I22 
as-Sammasl, Mu}.iammad Baba (m. 

I350-4), IOO, I02 
santità, 39, 45, 52, 72, 98, Io6, I38, 

146, I62, I64-6, I73, 176; cfr. an
che waliiya e wiliiya 
eristica, I 64 
maggiore, I63 
minore, I63 
mosaica, I64 
muhammadica, I64, I67 
sigi!Jo della, 52, 98, I27, I30-I, 

I67-8 
santo/i, 39, 4I, 43, 45-6, 50, 52, 

65-7, 73, 75-6, 79, 8I-2, 84, 88, 
92, 98, I OI, III, I23, I25, I30-I, 
l{I, 144, I46, I64-8, I73-5, I77, 
I86, I90, I92; cfr. anche wali 
culto dei, rr2-3, I17, I25, I74 
santo protettore, I04 

santone, I4 
santuario, 84, I04 
as-Sanusl, Mu}.iammad b. 'Ali (m. 

I859), 99, I22-3, I25-6, I28-9 
Sanuslya, I26, I29, I3I 

sapienza, cfr. conoscenza 
Saqlq al-Balbi (m. 809), 58 
as-Sa'rani 1\.bd al-Wahhab (m. 

I565), 29-30, 34, 49 
Sarl as-Saqa!I (m. 867 o 87I), 42, 47, 

58, 6I, 89, 93, I4I 
fari'a, 10-3, I5-6, 29, 32, 34, 37-8, 

II4-7, I2I, I30-I, I35> I45> 
I59-60, I62, I65, I67, I82; cfr. 
anche Legge 

as-Sa:s1, 93 
fatahiit, 45, 47, 50 
§atana, 75, I4I, I43 
§a!irlya, cfr. Sattiiriya 
Satt al-1\.rab, 67 
sa!!a:r1ya, rr8, I 48, I76 
Sa'ud al (=Sauditi, dinastia), III 
Saybanidi, 104 
fayh, 24, 36, 73-4, 77-8, 95-6, 109, 

I-29-30, I 32, I40, I42, I44; cfr. 
anche maestro spirituale 
fayh al-qirii'a, I27 
fay~ al-muridin, 85 
fay~ at-tabarruk, I27 
fayh at-tahqiq, I27 

Sayh ;1-Awhya' al-Kablr, 102 
as-Sayyari, Abu 'l-1\.bbas Ibn al

Muhtadi (m. 953-5), 69 
sayyiiri, 69 

Sayyid Kulal, Amir al-Buharl (m. 
I37I), IOO, I02, Io4 -

Schuon Frithjof (m. I998), I8I 
sciamano, I77 
scienza/e, 2I, 29, 52, 55, 7I, 82, 

II5, I26, I28, I42-3, I5I, I8I, 
I83; cfr. anche 'ilm 

sciita 
comunità, 28 
dottrina, 24 
pensiero, 24 

sciiti, 27, 29 , 50, 61 
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segno/i, 151, 183 
segreto/i, 137-8, 160-1; cfr. anche 

szrr 
Seguace/i, 17, 30, 55, 72, 140 

Seguaci dei Seguaci, 17, 33, 72, 
140 

Seleucia-Ctesiphon, 80 
Seleucidi, 80 
Selgiuchidi, 97 
Senegal, 88, 1}2 

separazione, cfr. tafriqa 
servo (di Dio), 63-4, 134, 137, 154, 

157, 160, 163 
setta religiosa, lo 
sforzo interpretativo, cfr. zjtihiid 
si'a, 24, 27, 29 
SiblI, Abu Bakr Mul_iammad (m. 

945), 49-50, 58, 84, 89 
Sidiyya Baba (m. 1926), 87 
Signore, cfr. Dio 
Sihab ad-din al- 'Iraq!, 99 
silsila, 55-7, 58, 61-2, 66, 83-4, 88-9, 

92-4, 98-9, 122-4, 179; cfr. anche 
catena 

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 

~inii'a (pl. sinii'iit), 183 

Sinai, 19, 153, 164 
as-Sinkill 1\bd ar-Ra'uf (m. 1693), 

113, 118 
as-SirhindI, Al_imad al-FaruqI (m. 

1624), I06, 121, 169-70 
sirr, 159, 161 
Siria, 58-9, 71, 85-6, 90, 106 
SI!, 140 
sobrietà, cfr. sahw 
società, 171-2, 174, 178-9, 181 
Soccorso, 24, 166; cfr. anche Gawf 
Sodomiti, 50 
sogno/i, 63, 73, 142 
oocp6ç, 20 
Sonda, arcipelago, 57, 86 
sottomissione (a Dio), 13; cfr. anche 

taslim 

spirito, 146, 160, 183; cfr. anche 
riih 
spirito di Dio, cfr. 'lsii 
spirito mul_iammadiano, 137 

Sri Lanka, 94 
Stati Uniti, 91, 181 
stato/i, 9-10, 104, 171, 184; cfr. an

che Realizzazione spirituale, stati e 
gradi, hiil 
grossolano, 138, 147 
sottile, 137-8 

stazione/i, 137, 159-60, 165; cfr. an
che maqiim 

sikh, l 17 
Sudan (e regione s.), 122, 126-8, 

132, 175 
sii/, 18, 20, 81 

siifz~ 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, 180, 182, 194 

siiffya, 18 
Sufismo 

dottrinale, l7 4 
popolare, 174 

Sufyan a!-IawrI (m. 777), 172 
as-SuhrawardI 

Abu J:Iafs 'Umar (m. 1234), 76 
Suhrawardiya, 58, 76, 120, 148 

sukr, 69 
Sukran al- 'Abid (m. 802), 44 
Sulayman n (sultano del Marocco 

1792-1822), 122 
Siileymàn (sultano ottomano 

1520-1566), 84-5, 173 
Sultan Ageng Tirtayasa (sultano in-

donesiano 1651-1682), 118 
suliik, 58, 62, 75, 147 
Sumatra, II8 
Summa Theologùe, 70 
Sunan Bonang, 175-6 
Sunan Gunung Jati, 176 
Sunan Kalidjaga, 175-6 

Sunna, 27, 32-3, 36-7, 55-6 , 72, 79, 
109, l 12 

Sunniti, sunnita, 24, 26-30, 40-1 
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sii.ra-e, 63, 155 
Svizzera, l 8 l 

ta~at, 161 
tabaqéit, l 86 
at-Tabar!, Mu}fammad b. Jarir (m. 

923), 34 
ta/rzqa, 69 
Ta'if, 60 
téi'zfa, 18, 47, 71, 86-91, 94-6, 104-5, 

l I5, 120, 122, I27, I29, .r4I, 153, 
165, 168, 18I 

ta;d/d, 107, l l 5 

movimento tajdzdi, 108, l 10-r, 

II5 
ta'lzm, 97, rrr, 124, 127, 144, 187 

ta'lzm rabbini, 63-4, 66, 103 
ta'lzm ar-rijéil, 62-3 
uwaysz, 103 

talismano/i, I 84 
Tamerlano (Timur), 102, 104 

tamil, 94 
at-Tam1m1, Mu}fammad b. Qasim 

(m. 1206), 97 
Tanganyka (lago), 86 
Tanzania, 86 
tappa, cfr. realizzazione spirituale 

Taq! ad-d!n Fukayr, 93 
taqwa, 16r 
(arzqa (pl. turuq e taréi'iq), 10-3, 15, 

29, 35, 37-8, 48, 53, 56, 66-8, 70, 

72-8, 83-90, 92, 94, 96, 99- 101, 
I05 -7, IIO, II3-7, 119, 122, 

125-7, 129-32, 138, 141, I44-5, 
148-9, 154-6, 159, 161-3, 168, 
qo-3, 175, 179, 187, 190; cfr. an
che Via 
giurisdizione della, 129 
tarlqat-e ~wéijagéin, 99, 101 
tarzqa-yi muhammadzya, l 16, I2 l 

at-Tartus1 Abu 'l-Faraj (m. 1055), 

58, 84 
tasawwuf, 9, I4, 6I, 83, I8o 

at-tasawwu/ al-isléimi, 9, 14, 17, 

24, 39, 67-8 

tasbzh, 79 
Tashkent, 105 

taslzm, I62 
Tatari, 86 
Tavola ben custodita, 137, I93 
tawajjuh, 162 
tawakkul, 162 
tawba, I6I 
tawhzd, 29, 36, 70, 112, 136 
ta'wzl, rr2 

at-Tawzar1 TaqI ad-d!n, 97 
tayfii.ri, 69 
Tayy, 97 
Tayyiblya, 130 
at-Tazl, 1\bd al-Wahhab (m. 

1798-9), 12 3 
tecniche (ascetiche, esoteriche), I4 

tekke, 91 
teologia islamica, cfr. kaléim 
Teresa de Avila, santa (1515-1582), 

14 
ti/! al-ma'éini, 146-7 
Tigri, 53 
at-TijanI, Alfmad (m. 1815), 122, 

I30-2, 167 
Tijan!ya, I30-2, 167 

timore, 41, 53; cfr. anche haw/ 
Tirmi_Q, 51 -

at-Tirmi_Q!, al-I:Iak!m (m. 930-932), 

5 l-3, 69 
Tlemcen, 130, 173 
Tommaso d'Aquino (s., m. I274), 70 

Torah, 34 
tradizione/i, II, 37, 152, 176, 

179-80, 184 
agiografica, cfr. letteratura agio-

grafica 
cristiana, 14, l 8 3 
ebraico-cristiana, 4 3 
islamica, rr, 33, 70, 114, 116, 130, 

146, 156, 164, 183 
primordiale, l So 
profetica, 16; cfr. anche Sunna 

sufica, 15-7, 19, 25, 28, 33, 38, 
105 , 124, 163 

sunnita, 28 

239 
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Transoxiana, 102 
Tuanku Nan Tua, n8 
Tunisi, 91 
Tunisia, 92 
Turchia, 57, 85, 89, 106 
'fus, 7 l 
at-TustarI Sahl (m. 896), 49, 69 

'U_s!ra (tribù), 188 
Ujiji, 86 
'ulamii' (pi. di 'alim), 23, 162; cfr. 

anche Legge, dottori della 
ar-rusum, 46 

ulema, cfr. 'ulamii' 
umanistica, età, 183 
umano 

composto, II, 160 
condizione, l 3 

'Umar b. al-l]anab (califfo 634-644), 
15, 25, 30-1, 56, 58-9, 66, 84, 97, 
140, 147 

'Umar II b. 2\bd al-2\zTz (califfo 717-
720), 16, 18 

Umm Salama, 40 
umma, 15 
umone, Io9, I43. 156, I89; cfr. an

che jam' 
unità (e unicità), I33. I37, 139, 160 

dell'Essere (e dell'esistenza), 51, 121; 
cfr. anche wahdat al-wujud 

dei musulmani, l 2 l 

di contemplazione, 12 l; cfr. anche 
wal;dat af-fuhud 

divina, 51, 68, lJI; cfr. anche 
tawhid 

uomo, 134-5, 143, 154, I58, l6I, I65 
composto umano, 138, I53. I6I 
natura umana, 135, 168 
interiore, I 3 7 
perfetto, cfr. al-insiin al-kiimil 
primordiale, cfr. al-insiin al-qadim 

'Uqayl al-Manbajl al-'Umarl (xn sec.), 
58-9 

'Utba al-Gulam, I4I 

'Utman b. 1\.ffan (califfo 644-656), 
15, 26, 30, 56, I4I 

Uways al-Qaranl (m. 657), I8, 30-2, 
34, 47 , 5 I, 5 8-9, 64, 66, 176 

Uzbekistan, 5 l 
'uzla, 161 

Vangelo, 34, 146 
Veillantif, 2 7 
Veranda (la gente/gli uomini della), 

cfr. ahl as-~u//a 
Vero, cfr. al-Haqq 
Via, I2, I5, I7, 29-30, 35, 37-9, 4I-3, 

46-7, 50-4, 56-8, 62, 64-7, 70-I, 
73-4, 87-8, 90, 95-6, 99, 102, 104, 
III, lI4, I27, I30-I, 135-6, I38-9, 
I42-3, I47-8, I50, 153, I56-9, I63-
4, I68, I72, I74, I8o, 189; cfr. an
che tariqa 
via purgativa, 8I, 147 

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

Vicino Oriente, 9-10, 148 
vino (spirituale), 147, 189-91 
virilitas, 60 
visione/i, 42, 52, 59, 109, 147, 156; 

cfr. anche Profeta 
vizir, 70-1 

waqdat, 168 
af-fuhud, 168, 170 
al-wujud, 168-9 

Wafa 
1\.11 (m. 1404), 95 
Sams ad-din Mu}:iammad (m. 

l 359), 94 
Wafa.lya, 94 
Wahb b. Munabbibh (m. 732), 34 
wahhabi, wahhabiti, 23, n1-4, 

116-9, 122, 125, 179 
wakil, 130 
waliiya, 69, 162-3 
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wali, 163 
waqf, 76 
wara', 161 
Wa~il b. ?\.ra (m. 748), 40 
al-WasirI, ?\.bd ar-RaJ:iman (m. 

r343), 84 
al-WasitI al-QarI, Musa (m. 932), 89 
wiliiya, 163 
wirii~a, 164, 167 
wird (pi. awriid), 125, 148-50, 187 
wujud, 168 

Ya'qiib al-Man~iir (sultano almoha
de 1184-1199), 173 

YasavI AJ:imad (m. 1166), ro1 
Yasaviya, ror 

2 ..j. I 

Yazid r (califfo 680-683), 40, 49 
Yemen, 31, 85, 123 
Yiinus, 43 
Yunus Emre (m. forse circa 1320), 

1 94 
Yii_a' b. Niin, 140 
Yiisuf Abii Ya'qiib al-HamadanI (m . 

n40), 81, I00-1 

ziihid (pi. zuhhiid), cfr. asceta 
Zanj , 50 
ziiwiya (pi. zawiiyii), 129 
Zayd b. Iabit, 39 
Zaytiina, 9 r 
zuhd, 69, 161 
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