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PREFAZIONE



Nel ripubblicare quest'opera che,
anche se apparsa nel lontano 1914, presenta ancor oggi un certo
interesse, è necessario chiarire delle inesattezze che stanno
alla base dell'incomprensione degli Occidentali nei confronti delle
tematiche tradizionali orientali: il Nicholson è stato il
primo a tradurre taçawwuf (sufismo) con "misticismo" e su
questa strada è stato seguito dalla grande maggioranza degli
orientalisti.

Se il termine mistico fosse inteso
ancora nella sua accezione originaria, cioè come ciò che
ha attinenza con la conoscenza dei Sacri Misteri (come nel
Cristianesimo era inteso, ad esempio, dai Padri greci), allora non
vi sarebbero impedimenti ad usarlo: ma oggi, il suo significato
è essenzialmente quello di ciò che riguarda
"manifestazioni religiose fortemente impregnate dì
soggettività individuale e determinate da una mentalità
che non oltrepassa assolutamente l'orizzonte dell'exoterismo".

In realtà il termine
taçawwuf (sufismo) designa propriamente l'esoterismo,
cioè l'ordine più elevato della Conoscenza, ciò che
è essenzialmente diverso dal dominio religioso propriamente
detto — anche quando, come nell'esoterismo islamico, prende
la sua base e il suo punto di appoggio su di essa —, ciò
che nei riguardi dell'exoterismo presenta lo stesso rapporto dello
spirito nei confronti del corpo: per usare le parole del
Burckhardt, "il sufismo (at-taçawwuf), che è l'aspetto
esoterico o interiore (bâtin) dell'Islam, si distingue
dall'Islam exoterico o esteriore (zâhir) come la
contemplazione diretta delle realtà spirituali — o
divine — si distingue dall'osservazione delle leggi che le
trasmettono nell'ordine individuale in relazione con le condizioni
di un determinato ciclo dell'umanità".

Se il semplice credente ha come
fine la conquista del Paradiso, ovvero uno stato individuale di
beatitudine dopo la morte (mediante una partecipazione indiretta
alla Verità ottenuta compiendo le opere prescritte), chi
pratica la Via ha come fine la liberazione dalla concatenazione
fatale delle esistenze individuali: "lo stato spirituale di
baqâ, cui aspirano i contemplativi sufi e che significa
sussistenza pura al di fuori di ogni forma, è identico allo
stato di moksha, la liberazione di cui parlano le dottrine
indù, come l'estinzione (al fanti)dell'individualità, che
precede la sussistenza, è analoga al nirmina in quanto nozione
negativa"; per quanto abbiamo detto, appare evidente come sia anche
da respingersi la definizione di "filosofia religiosa
dell'Islàm", poiché i termini di filosofico e religioso
sono quanto di più lontano dall'ambito iniziatico, così
come lo è, del resto, lo stesso aspetto quietistico che il
Nicholson, nella sua introduzione, imputa all'Islam.

Quanto al problema dell'etimologia
del termine sufismo, diciamo subito che, così come è
impostato dall'orientalistica moderna, non coglie il vero
significato del termine: sia che derivi da lana (çuf) sia,
molto più forzatamente, dal greco sophos "sapiente"
(etimologia proposta dal al-Biruni molto prima di quei `dotti
europei" cui allude il Nicholson e che si rivela insostenibile
perché, in arabo, il "sigma" greco diventa "sin" e non "sad"),
poco importa; come sostiene Guénon, il problema si presenta
insolubile, date le troppe etimologie supposte: in realtà,
bisogna vedervi una denominazione simbolica, una specie di cifra
che non ha bisogno di una derivazione linguistica vera e propria:
nella lingua araba (così come in quella ebraica), il
significato fondamentale delle lettere viene dato dal loro valore
numerico; con questo metodo, tipicamente tradizionale, si può
vedere che la parola sufi ha lo stesso numero di El-Hekmah
el-ilahiyah "la saggezza divina": vero sufi è dunque colui che
possiede questa saggezza, colui che al-ârif-
bi”Llâh, colui che conosce per mezzo di Dio".

Un'altra questione è quella
per la quale il sufismo sarebbe stato originato grazie ad influenze
extra-islamiche: è ciò cui accenna pure il Nicholson,
anche senza cadere nelle esagerazioni di autori successivi. Parlare
di origine non musulmana dell'esoterismo islamico per via
dell'analogia che si può trovare con taluni aspetti del
Cristianesimo, del Neoplatonismo, dell'Induismo o, anche, del
Buddhismo, significa non considerare che, venendo a contatto con
quelle tradizioni, l'Islam non poteva non tenerne conto: "del
resto, dato che le verità dottrinali sono suscettibili di uno
sviluppo indefinito e che la civiltà musulmana aveva assorbito
alcune eredità preislamiche, i maestri potevano sempre, nel
loro insegnamento orale o scritto, usare nozioni tratte da queste
eredità, purché fossero adeguate alle verità che
occorreva rendere accessibili ai migliori spiriti contemporanei,
verità che il simbolismo propriamente sufico conteneva
d'altronde in modo conciso".

Un ultimo motivo di fraintendimento
è costituito dall'accusa di "panteismo" riferita al sufismo:
in realtà il panteismo è originato dal naturalismo e dal
materialismo di alcune correnti filosofiche europee e, come tale,
è del tutto estraneo alla dottrina islamica. Come mettono in
risalto gli esponenti della Tradizione, se i Maestri usano
l'immagine di una continuità materiale per significare
l'Unità essenziale delle cose, lo fanno nella piena
consapevolezza dell'insufficienza di questo simbolismo: "d'altra
parte, lo spirito contemplativo non tende mai a racchiudere la
realtà in uno solo dei suoi modi, come per esempio la
continuità sostanziale, o in uno solo dei suoi gradi, come
l'esistenza sensibile o l'esistenza intellegibile, con l'esclusione
degli altri. Al contrario, esso riconosce innumerevoli livelli di
realtà la cui gerarchia è irreversibile di modo che si
può affermare che il relativo è essenzialmente tutt'uno
con il suo principio, senza che si possa dire che il principio
è incluso in ciò che produce. Tutti gli esseri sono
perciò Dio, se si considera la loro realtà essenziale, ma
Dio non è gli esseri, nel senso che la Sua realtà li
escluda, ma perché la loro realtà è nulla di fronte
alla Sua infinità": "Vedi solo l'Uno, dì solo l'Uno,
conosci solo l'Uno; in questo si riassumono le radici e i rami
della fede".




  
Introduzione.



Il Sufismo, la filosofia religiosa
dell’Islam, è descritto, nella più antica
definizione che ne abbiamo, come “l'apprendimento delle
realtà divine”, e i mistici maomettani amano chiamarsi
Ahl al-Haqq, “i seguaci del Reale”. Nel cercar di
esporre le loro principali dottrine da questo punto di vista, mi
servirò in parte dei materiali che ho raccolto durante gli
ultimi vent'anni per una storia generale del misticismo islamico
— argomento così vasto e multiforme che meriterebbe
molti volumi di trattazione. Qui posso soltanto schizzare in un
largo riassunto certi principi, metodi e lineamenti caratteristici
della vita interiore come è stata vissuta dai maomettani
d'ogni classe e condizione, a partire dall’VIII secolo
dell'era volgare fino ai giorni nostri.

Difficili sono i sentieri che essi
percorsero, oscure le vertiginose altezze cui giunsero oltre la
traccia dei sentieri; ma, anche se non possiamo sperare di
accompagnar questi viatori fino al termine del loro viaggio, ogni
notizia raccolta circa il loro ambiente religioso e la loro storia
spirituale ci aiuterà a comprendere le strane esperienze di
che essi scrivono.

Mi propongo, pertanto, di dare
innanzi tutto alcune notizie sull'origine e lo sviluppo storico del
Sufismo, i suoi rapporti con l'Islam e i suoi caratteri generali.
Tali nozioni interessano non solo lo studioso di religioni
comparate, ma anche tutti coloro che vogliono acquistare una seria
conoscenza del Sufismo. Può dirsi, in verità, che tutte
le forme di esperienza mistica convergono ad un punto unico; il
quale però assume aspetti assai diversi secondo la religione,
la razza e il temperamento del mistico, mentre le linee convergenti
di approccio ammettono una varietà quasi infinita. Sebbene
tutti i grandi tipi di misticismo abbiano qualche cosa in comune,
ciascuno è segnato da speciali caratteristiche che risultano
dalle circostanze nelle quali sorse e fiorì. Così, come
il tipo cristiano non può essere inteso senza riferimento al
Cristianesimo, il tipo maomettano deve essere considerato in
rapporto con lo sviluppo esterno ed interno dell'Islam.

La parola “mistico”,
che è passata dalla religione greca nella letteratura europea,
si traduce in arabo, persiano, e turco, le tre principali lingue
dell'Islam, col termine “Sùfi”. I due vocaboli,
però, non sono esattamente sinonimi, perché
“Sùfi” ha un significato specificamente religioso
ed ha un uso ristretto a quei mistici che professano la fede
maomettana. La parola araba, sebbene con l'andar del tempo si sia
appropriato l'alto significato di quella greca — labbra
sigillate dai santi misteri, occhi chiusi in rapimento veggente
— aveva un più umile valore quando cominciò ad
acquistar diffusione (circa 800 d. C.). Fino a poco tempo fa la sua
derivazione fu controversa. La maggior parte dei Sufi, non curando
l'etimologia, ha fatto derivare il termine da una radice araba che
include la nozione di “purità”; per cui
“Súfi” verrebbe a significare “uno che
è puro di cuore” o “uno degli eletti”.
Alcuni dotti europei l'hanno identificato con sofus, nel senso di
“teosofo”. Ma Nóldeke, in un articolo scritto
venti anni fa, dimostrò definitivamente che il nome deriva da
sùf (lana) e che venne in origine applicato a quegli asceti
maomettani che, ad imitazione degli eremiti cristiani, si vestivano
di grossolane vesti di lana in segno di penitenza e di rinunzia
alle vanità del mondo.

I più antichi Sufi furono,
infatti, asceti e quietisti piuttosto che mistici. Una soverchiante
consapevolezza di peccato, combinata col timore — difficile a
concepire da noi — del giorno del Giudizio e dei tormenti del
fuoco infernale, così vividamente dipinti nel Corano, li
traeva a cercar la salvezza nella fuga dal mondo. D'altro canto, il
Corano li ammoniva che la salvezza dipendeva interamente dalla
volontà imperscrutabile di Allah, che guida dirittamente i
buoni e svia i malvagi. Il loro destino era scritto sulle tavole
eterne della sua provvidenza, e nulla avrebbe potuto modificarlo.
Questo solo era certo, che se il loro destino fosse stato quello di
esser salvati con i digiuni, le preghiere e le pie opere, allora
essi avrebbero ottenuto la salvezza. Tali credenze conducono
naturalmente al quietismo, ad una completa e incontrastata
sottomissione al divino volere, attitudine caratteristica dei
Sufismo nella sua forma più antica. La molla che animò la
vita religiosa maomettana durante l'ottavo secolo fu la paura
— paura di Dio, paura dell'inferno, paura della morte, paura
del peccato —, ma un opposto motivo aveva già fin
d'allora incominciato a far sentire la sua influenza e prodotto,
con la santa donna Ràbica, almeno un cospicuo esempio di un
abbandono di se veramente mistico.

Fin qui non vi fu gran differenza
tra i Sufi e gli zelanti ortodossi maomettani, eccetto che i primi
annettevano straordinaria importanza a certe dottrine del Corano, e
le sviluppavano a spese di altre che molti maomettani avrebbero
potuto considerare come ugualmente essenziali. Bisogna anche
aggiungere che il movimento ascetico fu ispirato da ideali
cristiani e che esso contrastava acutamente con lo spirito attivo
ed amante del piacere dell'islam. In un famoso suo detto il Profeta
censurava gli ascetismi monacali e invitava la sua gente a votarsi
alla guerra santa contro gli infedeli; e dava poi, come è ben
noto, la più convincente testimonianza a favore del
matrimonio. Sebbene la sua condanna del celibato non sia rimasta
senza effetto, pure la conquista della Persia, della Siria e
dell'Egitto per parte dei suoi successori portò i mussulmani a
contatto con idee le quali modificarono profondamente la loro
visione della vita e della religione. I lettori europei del Corano
non possono a meno di restar colpiti dall'incostanza e dalla
contraddittorietà del suo autore nel trattare dei massimi
problemi. Egli stesso non fu consapevole di queste contraddizioni,
nè esse ostacolarono i suoi devoti seguaci, la cui semplice
fede accettava il Corano come la parola di Dio. Ma la fessura nella
compagine esisteva, e produsse presto grandi risultati.

Di qui sorsero i Murgiti, che
posero la fede al di sopra delle opere e diedero importanza
all'amore e alla bontà divina; i Quadariti che affermarono e i
Giabariti che negarono che gli uomini fossero responsabili delle
loro azioni; i Mutaziliti, che costruirono una teologia su basi
razionali, rigettando le qualità di Allah come incompatibili
con l'unità sua e la predestinazione come contraria alla sua
giustizia; e infine gli Ashariti, i teologi scolastici dell'islam,
che formularono quel rigido sistema metafisico e dottrinale che sta
alla base del credo ortodosso maomettano dei nostri giorni. Tutti
questi atteggiamenti speculativi, influenzati come furono dalla
teologia e dalla filosofia greca, reagirono potentemente sul
Sufismo. Al principio del terzo secolo dell'Egira — il nono
dopo Cristo — vi troviamo il nuovo fermento in piena
attività. Non che i Sufi cessassero dal mortificare la carne e
d'inorgoglirsi della loro povertà, ma essi incominciarono
allora a considerare l'ascetismo solo come il primo stadio di un
lungo viaggio, l'allenamento preliminare per una vita spirituale
più ampia di quella che il mero asceta è capace di
concepire. La natura di questo cangiamento può essere
illustrata citando alcuni versetti, giunti fino a noi, di mistici
di quel periodo.

“L'amore non deve essere
appreso dagli uomini: è uno dei doni di Dio e viene per grazia
sua. Nessuno si allontana dalle cupidigie di questo

mondo all'infuori di colui il quale
ha nel cuore la luce che lo tiene sempre occupato nelle cose
dell'altro mondo.

Quando l'occhio spirituale dello
gnostico è aperto, il suo occhio corporeo è chiuso: egli
non vede nulla se non Iddio”.

Se la gnosi potesse prender forma
visibile tutti “coloro che la vedessero morirebbero alla
vista della sua beltà e vaghezza e bontà e grazia, ed
ogni chiarezza diventerebbe oscura accanto al suo
splendore”.

La gnosi è più vicina al
silenzio che alla parola. Quando il cuore piange perché ha
perduto, lo spirito ride perché ha trovato”.

Nulla vede Iddio e muore, così
come nulla vede Iddio e vive, perché la sua vita è
eterna: "chiunque la vede ne è reso immortale”.

Oh Dio, io non ascolto mai il grido
degli ani mali, o lo stormire degli alberi, o il mormorio delle
acque, o il gorgheggio degli uccelli, o il frusciare del vento, o
il ruggire del tuono senza sentire ch'essi sono una manifestazione
della tua unità e una prova che non v'è nulla simile a
te.

Oh, mio Dio, io t'invoco in
pubblico come s'invocano i Signori, ma in privato come si chia mano
quelli che s'amano. Pubblicamente io dico Oh, mio Dio”, ma
privatamente: “Oh, mio amato!”.

Queste idee — luce,
conoscenza e amore formano, per così dire, le note
fondamentali del nuovo Sufismo e nei capitoli che seguono io mi
sforzerò di mostrare come esse si svilupparono. In fondo esse
riposano su di una fede panteistica che ha deposto l'unico Iddio
trascendente dell’Islam e ha adorato in suo luogo un Essere
reale che dimora ed opera in ogni luogo e il cui trono non è
meno, ma ancor più nel cuore umano che nel cielo dei
cieli.

Prima di andare innanzi è
opportuno rispondere a una domanda che il lettore può essersi
rivolta: donde derivarono questa dottrina i mussulmani del nono
secolo? L'indagine moderna ha provato che l'origine del Sufismo non
può essere ricondotta ad una sola causa determinata, e con
questo ha screditato le facili generalizzazioni che lo
rappresentano, per esempio, come una reazione della mente ariana
contro una religione semitica conquistatrice, o come il prodotto
essenziale del pensiero indiano o persiano. Affermazioni di questo
genere, anche se parzialmente vere, ignorano il principio che per
stabilire una connessione storica fra A e B non basta portar
innanzi prove della loro somiglianza ad un altro termine, senza
mostrare nello stesso tempo: 1° che il vero rapporto fra A e B
fu tale da render possibile la supposta derivazione; 2° che la
verosimile ipotesi avanzata corrisponde con tutti i fatti accertati
e importanti. Ora, le teorie menzionate non soddisfano queste
condizioni. Se il Sufismo non fu altro che una rivolta dello
spirito ariano, come possiamo noi spiegare il fatto indubbio che
alcuni dei principali pionieri del misticismo maomettano erano
nativi della Siria e dell'Egitto, e di razza araba E così i
partigiani dell'origine buddistica o vedantica dimenticano che la
principale corrente d'influenza indiana sulla civilizzazione
islamitica appartiene ad un'epoca posteriore, mentre la teologia,
la filosofia e la scienza mussulmana sviluppano i loro primi
germogli lussureggianti su di un terreno saturo di cultura
ellenistica. La verità è che il Sufismo è una cosa
complessa, e che perciò nessuna risposta semplice può
esser data alla domanda che ne richiede le origini. Avremo fatto
molta strada, però, quando ci sia dato distinguere i vari
movimenti e le varie forze che formarono il Sufismo e determinarono
la direzione che esso prese nei primi tempi del suo sviluppo.

Consideriamo in primo luogo le
più importanti influenze esterne, non islamitiche.



- 1. Il Cristianesimo.



È ovvio che le tendenze
ascetiche e quietistiche a cui ho accennato derivavano dalle teorie
cristiane e da esse traevano nutrimento. Molti testi dei vangeli e
detti aprocrifi di Gesù sono citati nelle più antiche
biografie Sufi, e gli anacoreti cristiani (réhib) vi appaiono
spesso in veste di maestri che dànno istruzioni e consigli ad
asceti mussulmani erranti. Abbiamo visto che il vestito di lana, da
cui è derivato il nome di Sufi, è di origine cristiana:
così voti di silenzio, litanie (dhikr), e altre pratiche
ascetiche possono ascriversi alla stessa fonte. Per quel che
concerne la dottrina del divino amore, i seguenti brani parlano da
soli.

“Gesù passò vicino
a tre uomini. I toro corpi erano magri e pallide le loro facce.
Egli volse loro la parola e domandò: “Che cosa vi ha
ridotti in questo stato miserevole?” Essi risposero:
“La paura del fuoco”. Disse Gesù: “Voi
temete una cosa creata, Iddio penserà a salvare

coloro che temono”. Poi li
lasciò e passò vicino ad altri tre uomini con le facce
ancor più pallide e i corpi ancor più magri. E
domandò loro:

Che cosa vi ha ridotti in questo
stato?” Essi risposero: “Il desiderio del
paradiso”. Egli disse: Voi desiderate una cosa creata, Iddio
penserà a darvi ciò in cui voi sperate”. Indi
proseguì e passò vicino ad altri tre uomini, così
terribilmente pallidi e magri che i loro visi eran fatti come
specchi di luce, e disse: “Che cosa vi ha con dotti a
questo” Essi risposero: “Il nostro amore di Dio”.
Gesù disse: “Voi siete i più vicini a Lui, voi
siete i più vicini a Lui”

Il mistico siriaco Ahmad ibn
al-Hawmi domandò una volta ad un eremita cristiano:
“Qual è il più forte comandamento che voi trovate
nelle vostre scritture?” L'eremita replicò: “Noi
non ne troviamo alcuno più forte dì questo: “Ama il
tuo Creatore con ogni tua forza e potere”.

A un altro eremita fu domandato da
alcuni asceti mussulmani: “Quand'è che un uomo si mostra
più perseverante nella devozione?”. “Quando
l'amore prende possesso del suo cuore”, egli rispose;
poiché allora egli non ha più gioia o piacere se non
nella continua devozione”.

L'influenza del Cristianesimo
attraverso i suoi eremiti, monaci e le sue sette eretiche (per es.
i Messaliani od Euchiti) fu duplice: ascetica e mistica. Il
misticismo cristiano orientale conteneva tuttavia un elemento
pagano: aveva infatti da lungo tempo assorbito le idee e adottato
il linguaggio di Plotino e della Scuola neoplatonica.



- 2. Il Neoplatonismo.



Aristotele, e non Platone, è
la figura dominante nella filosofia mussulmana, e pochi maomettani
hanno famigliare il nome di Plotino, che fu più comunemente
chiamato “il Maestro greco” (al-Sheykh al-Yaunani). Ma
dacchè gli Arabi ebbero la loro prima conoscenza di Aristotele
dai suoi commentatori neoplatonici, il sistema del quale
s'imbevvero fu quello di Porfirio e di Frodo. Così la
cosiddetta Teologia di Aristotele, della quale apparve nel nono
secolo una versione araba, non è in realtà che un manuale
di neoplatonismo.

Un'altra opera di questa scuola
merita particolare menzione: gli scritti falsamente attribuiti a
Dionigi l'Areopagita, il converso di San Paolo. Il pseudoDionigi
— che può essere stato un monaco siriaco — nomina
come suo maestro un certo leroteo, che Frothingham ha identificato
con Stefano Bar Sudaili, eminente gnostico siriaco contemporaneo di
Jacopo di Sarùi (451-521 d. C.). Dionigi cita alcuni frammenti
di inni erotici di questo Stefano, e un'opera completa, il Libro di
Ieroteo sui misteri nascosti della Divinità, è giunta
fino a noi in un unico manoscritto che si trova attualmente nel
Museo Britannico. Gli scritti di Dionigi, tradotti in latino da
Giovanni Scoto Erigena, diedero il fondamento al misticismo
cristiano med;nevale nell'Europa occidentale. La loro influenza in
Oriente fu poco meno vitale. Essi furono tradotti dal greco in
siriaco quasi subito dopo la loro apparizione, e la loro dottrina
fu vigorosamente diffusa da commentari nella stessa lingua.
“Attorno all'850 d. C. Dionigi era conosciuto dal Tigri fino
all'Atlantico”.

Oltre alla tradizione letteraria,
altri canali vi furono per quali le dottrine della emanazione,
dell'illuminazione, della gnosi e dell'estasi poterono essere
trasmesse, ma già si è detto abbastanza per convincere il
lettore che le idee mistiche greche erano nell'aria e facilmente
accessibili agli abitanti mussulmani dell'Asia occidentale e
dell'Egitto, ove la teosofia dei Sufi andò dapprima
formandosi. Uno di coloro che ebbero la parte più importante
nel suo sviluppo, Dhul-Ncin l'Egiziano, è descritto come un
filosofo e un alchimista, in altri termini come uno studioso della
scienza ellenistica. Se poi si aggiunge che molto del suo materiale
speculativo corrisponde con ciò che noi troviamo, per esempio,
negli scritti di Dionigi l'Areopagita, siamo tratti necessariamente
alla conclusione (probabile del resto, come già ho accennato,
per ragioni di indole generale) che il Neoplatonismo abbia versato
nell'islam molta essenza di quel medesimo elemento mistico che nel
Cristianesimo aveva già assunto tanta importanza.



- 3. Lo Gnosticismo.

Benchè poche prove dirette se
ne abbiano, il posto cospicuo occupato dalla teoria della gnosi nel
pensiero dei primi Sufi suggerisce come naturale il contatto con lo
gnosticismo cristiano, e non ha importanza il fatto che i genitori
di Maruf alKarkhi, la cui definizione del Sufismo come
“l'apprendimento delle realtà divine” fu da noi
citata nella prima pagina di questo scritto, si dice fossero Sabei,
cioè Mandei, abitanti del territorio paludoso babilonese fra
Basra e W5,sit. Altri santi maomettani avevano imparato “il
mistero del Gran Nome”. Fu comunicato a Ibràhírn
ibn Adham da un uomo ch'egli incontrò viaggiando nel deserto,
e non appena lo pronunciò vide il profeta Khadir (Elia). Gli
antichi Sufi presero dai Manichei il termine siddi'q, ch'essi
applicano ai propri adepti spirituali, ed una scuola posteriore,
ritornando al dualismo di Mani, ritenne che la diversità dei
fenomeni sorge da una miscela di luce e di tenebra.

“L'ideale dell'azione umana z
la libertà dalla “macchia di tenebra; e la libertà
della luce dalle tenebre significa l'autocoscienza della luce come
luce”.

La seguente versione della dottrina
dei settantamila veli come è spiegata da un moderno dervis
Rif-a`i mostra chiare tracce di Gnosticismo ed è così
interessante che non posso astenermi dal citarla:
“Settantamila veli separano Allah, la realtà una,
“dal mondo della materia e dei sensi. Ed ogni anima passa
prima della sua nascita attraverso questi settantamila veli, i
quali per la metà interna sono veli di luce, per la metà
esterna veli di tenebre. Per ognuno dei veli di luce attraversato
nel suo viaggio verso la nascita l'anima perde una qualità
divina; e per ognuno dei veli di tenebra acquista una qualità
terrena. Così il bambino nasce piangendo, perché l'anima
sa la sua separazione da Allah, la realtà una. E quando il
bambino piange nel sonno, è perché l'anima ricorda
qualche cosa di ciò che ha perduto. In altri termini, il
passaggio attraverso i veli ha portato con sè l'oblio
(nisydn): e per questa ragione l'uomo è chiamato insan. Egli
è ora, per così dire, imprigionato nel suo corpo,
separato da Allah da questa spessa cortina.

“Ma l'intero scopo del
Sufismo, la via del dervis, è di offrirgli uno scampo da
questa prigione, un'apocalisse dei settantamila veli, il
ricupero

dell'originaria unità con
l'Uno, mentre si trova ancora nel corpo. Il corpo non deve essere
abbandonato, ma raffinato e spiritualizzato, reso un aiuto e non un
ostacolo allo spirito. E come un metallo che deve esser purificato
dal fuoco e trasmutato. Ed il maestro dice all'aspirante che egli
ha il segreto di questa trasmutazione. Vi getteremo nel fuoco della
passione spirituale, egli afferma, e ne emergerete
purificati”.



- 4. Il Buddismo.



Prima della conquista maomettana
dell'India nell'undicesimo secolo, l'insegnamento di Budda
esercitò considerevole influenza nella Persia orientale e in
Transoxania. Sappiamo di fiorenti monasteri buddisti in Balkh, la
metropoli dell'antica Battriana, città famosa per il numero di
Sufi che vi ebbero residenza. Il prof. Goldziher ha richiamato
l'attenzione sulla circostanza significativa che l'asceta Sufi
lbràhim ibn Adham appare, nella leggenda mussulmana, come un
principe di Balkh che abbandonò il suo trono e divenne un
dervis errante: la storia di Budda ripetuta. I Sufi appresero l'uso
dei rosari dai monaci buddisti, e, senza entrare in particolari, si
può asserire con certezza che il metodo del Sufismo, in quanto
è costituito da una educazione etica, da una meditazione
ascetica e da un'astrazione intellettuale, deve molto al Buddismo.
Ma le caratteristiche che i due sistemi hanno in comune servono
solo ad accentuare la differenza fondamentale che li separa. In
spirito essi stanno ai due poli opposti. Il Buddista moralizza
sè stesso, il Sua diventa morale solo attraverso la conoscenza
e l'amore di Dio.

La concezione dei Sufi del
risolversi (fanà) del sè individuale nell'Essere
universale è certamente, io penso, di origine indiana. Il suo
primo grande esponente fu il mistico persiano Bàyazid di
Bisfam, che può aver ricevuto l'insegnamento dal suo maestro
AbiVAli di Sind.

Ecco alcuni suoi detti:

Le creature sono soggette a
“stati” mutevoli, ma lo gnostico non ha
“stati”, perché le sue vestigia sono cancellate e
la sua essenza annullata nell'essenza d'un altro, e le sue tracce
son perdute nelle tracce di un altro ..

Per trent'anni l'alto Iddio fu il
mio specchio, ora io sono il mio proprio specchio”, vale a
dire, secondo la spiegazione data dal suo biografo, ciò che io
era non sono più, perché “Io” e
“Dio” sono una negazione dell'unità di Dio. Dal
momento che io non sono più, l'alto Iddio è il Suo
proprio specchio”.

Io andai di Dio in Dio, finchè
essi gridarono da me in me: Oh, Tu Io”.

Questo, si osserverà, non
è Buddismo, ma panteismo del Vechnta. Non possiamo
identificare incondizionatamente fanà col Nirvàna.
Ambedue implicano la risoluzione dell'individualità, ma mentre
il Nirvàna è puramente negativo, fanà è
accompagnato da baqii, vita eterna in Dio. Il rapimento del Sufi
che ha perduto sè stesso nella contemplazione estatica della
bellezza divina è interamente opposto alla spassionata
serenità intellettuale dell'Arhat. Insisto su questo contrasto
perché, secondo la mia opinione, l'influenza del Buddismo sul
pensiero maomettano è stata esagerata. Molto si attribuisce al
Buddismo, che è indiano piuttosto che specificamente
buddistico: la teoria del fanà nei Sufi ne è una prova.
Gli ordinari mussulmani aborrono dai seguaci di Budda,
considerandoli come idolatri, e non è probabile che cercassero
personali rapporti con loro. D'altro canto però, per quasi
mille anni prima della conquista maomettana, il Buddismo era stato
potente nella Battriana e nella Persia orientale in genere; deve
quindi avere influito sullo sviluppo del Sufismo in queste
regioni.

Mentre fanà nella sua forma
panteistica è radicalmente diverso dal Nirvàna, i termini
coincidono così strettamente sotto altri aspetti che noi non
possiamo considerarli assolutamente indipendenti. Fanà ha un
aspetto etico implica l'estinzione di tutte le passioni e le brame.
Lo scomparire delle cattive qualità e delle cattive azioni che
ne derivano è ritenuto conseguenza dell'esercizio delle buone
qualità ed azioni corrispondenti. Si paragoni questo concetto
con la definizione del Nirvana data dal professor Rhys Davids:
“L'estinzione di quella peccaminosa e cupida condizione di
mente e di cuore che altrimenti, secondo il grande mistero del
Karma, sarebbe causa di una rinnovata esistenza individuale. Tale
estinzione deve essere ottenuta, e si svolge parallela con una
condizione opposta di mente e di cuore; ed è completa quando
tale opposta condizione è raggiunta”.
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