PREFATA

Cartea de fatd este rezultatul unei munci asidue intreprinsa de autor in
cadrul programului de studii doctorale al Facultatii de Teologie Ortodoxa din
Universitatea Bucuresti, la disciplina Istoria si Filosofia Religiilor. Este vorba
de teza finala de doctorat, in baza careia autorul a dobandit titlul de Doctor in
Teologie.

Subiectul ales de autor nu este unul dintre cele mai usoare. Chiar daca
existd, 1n literatura de specialitate, lucrdri care il abordeaza direct sau
indirect, in esentd domeniul asupra céruia se extinde ramane inca un teren
nedestelenit In profunzime. Lucrul este de asteptat, deoarece cunoasterea
mistica dezvaluie mai degraba limitele cunoasterii, decat cunoasterea per se,
sau cunoagterea care isi este siesi limitd. Caci ce este mistica, dacad nu
sondarea insondabilului, desarta strddanie a copilului care incearcd sa
goleasca oceanul cu o scoicd in groapa pe care a sapat-o pe plaja lui!

Lucrurile se complicd daca ne gandim la faptul ca autorul abordeaza
mistica intr-o perspectiva interreligioasd comparativa, si anume crestind si
islamica. Totusi, autorul a reusit sa structureze un plan de cercetare coerent,
sa trateze nepartinitor o tema de mare sensibilitate si sd dezvaluie valente
care pot constitui temeiuri de baza pentru un viitor dialog crestin-islamic.

Desi adeseori se afirma ca in plan mistic toate experientele religioase
se Intdlnesc, la o analiza mai atenta se poate observa ca fenomenul mistic este
departe de a fi uniform, ca el releva o uluitoare complexitate, ale carei nuante
de infinitd subtilitate ii fac intelegerea deosebit de dificild. De aceea ramane
ceea ce se spune ca triirea misticd poate fi inteleasd doar de cel care i-a
parcurs drumul. Celorlalti le este datd doar abordarea de tip intelectual,
teoretic, adeseori sterild si nu lipsita de ambiguitati. Prezentd de-a lungul
istoriei spirituale a omenirii, experienta misticd inglobeaza asadar varietati
adeseori contradictorii. In arealul acestei experiente se regisesc atit Heraclit
cat si Parmenide. Descendentii celui dintdi sustin cd nu existd o singurd
misticd, ci mai multe, mistica neavand o esentd neschimbatoare, in timp ce
parmendienii argumenteaza ca schimbarea este doar o iluzie, deoarece fiinta
nu existd doar; ea nu poate vreodatd sa nu existe. Aceste doud tipare de
intelegere a realitatii ultime transeaza in mare parte nivelul de cunoastere a
fenomenului mistic cel putin la nivel filosofic. Cunoasterea mistica nu detine
un tipar cumulativ strict sau o revelatie unitara. Ea are loc In mod intermitent,
la intervale neregulate si partial. De aceea cercetatorului {i este deosebit de
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greu sa construiasca un tot unitar din aspectele, partiale, vizibile, cea mai
mare parte raméanand tainicd, ascunsd. Asa numita Philosophia perennis,
conceputd de Aldous Huxley, este un exemplu in acest sens, continutul ei
fiind format din fragmente ce retin intelepciunea mistica asa cum s-a
manifestat ea partial in diverse parti ale lumii, fara insd a izbuti realizarea
unei prezentari sistemice unitare. Diferentierile in planul experientei mistice
au fost admirabil transate de R. C. Zaehener (Mysticism Sacred and
Prophane. An Inquiry into Some Varieties of Praeternatural Experience, at
the Clarendon Press, Oxford, 1957), care, analizdnd variate tipuri de
experiente mistice, sublinia imposibilitatea unitatii lor de esenta: “Am fost
fortati sa tragem concluzia ca Vedanta non-dualistd extrema a lui Sankara si a
adeptilor sai reprezintd ceva cu totul diferit de curentul principal al misticii
crestine, dar si al misticii “ortodoxe” musulmane asa cum este formulatd de
Abu’ 1-Qasim al-Junayad si Ghazali” (p. XVII-XVII).

Trebuie totusi sda subliniem cd in plan fenomenologic experienta
mistica se face simtitd pretutindeni. Prezenta unei aspiratii mistice universale
la nivel de fenomen nu legitimeaza si identitatea de continut. Ca acest lucru
este adevarat, o0 mai dovedesc si varietatile multiple ale experientei mistice.
Richard Kirby sesiza nu mai putin de 15 tipuri sau varietdti ale experientei
mistice in secolul al XX-lea, fard a epuiza intreaga gama a credintelor si
ideilor religioase ale omenirii. (The Mission of Mysticism, SPCK, London,
1979, p. 26-42).

Autorul nostru nu urmeazd 1In cercetarea sa o abordare
fenomenologica. El se circumscrie la contexte teologice definite ca revelatii.
Din aceasta pricina, modul in care precizeaza cele doud conceptii mistice,
crestind si islamica, imbina, pe de o parte, datul relevat, si pe de alta parte
lucrarea harului lui Dumnezeu in om. Céci in realitate experienta mistica
reliefeaza conlucrarea maxima a harului lui Dumnezeu cu traitorul mistic.
Acest lucru este adevirat cel putin in cazul religiilor monoteiste, chiar daca
nivelul de percepere noeticad difera de la o religie monoteista la alta,
plindtatea acestuia fiindu-i datd de coordonatele stricte ale revelatiei lui
Dumnezeu, materializate in dogmele de credintd ca elemente datitoare de
autenticitate.

Conceputa in perspectiva istorico-doctrinara, cartea de fata faciliteaza
accesul la cunoasterea si intelegerea dimensiunilor mistice a celor doud mari
religii, crestina si islamica, in procesul de cautare a unor identitati proprii.
Islamul s-a raspandit intr-o lume deja Increstinata ale carei traditii doctrinare
si bineinteles mistice erau deja conturate. Gandirea patristica crestind era in
plind floare, iar Biserica tinuse sase din cele sapte sinoade ecumenice,
precizandu-si cursul dezvoltarii doctrinare a credintei. Noua religie nu putea
sd nu tind cont, in elaborarea propriilor doctrine, de ceea ce exista deja ca
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realitate puternica in zonele geografice cucerite. Ca lucrurile au evoluat
astfel, ne aratd Louis Gardet si M. M. Anawati, in lucrarea lor Introduction
dans la théologie musulmane. Essai de théologie comparée, (ed. a 2-a, Paris,
1970), in care prezintd dezvoltarea kalam-ului sau teologiei scolastice
musulmane si nu numai. in dezvoltarea lui doctrinard islamul nu a suferit
doar influente crestine. Alaturi de acestea regasim elemente indiene, cu
precadere in planul viziunii mistice, i zoroastriene, In ceea ce priveste
eshatologia si imamatul siit. In pofida acestor influente, el va pastra totusi
traditia avraamiticd preluatd din traditia vechitestamentard, acesta fiind
contextul in care se va derula fenomenul mistic in islam.

Elaborarea comparativa a dimensiunii mistice 1n cele doua religii isi
are utilitatea ei. Vazutd ca “stiintd a relatiei nemijlocite dintre om si
Dumnezeu, a unei comuniuni cat mai intime intre sufletul creat si Creator”
(M. Florian, Misticism si credinta, p. 21-22), experienta mistica contureaza
certitudini in sfera credintei §i a vietii religioase. De aceea, dincolo de
caracterul ei tainic, de imposibilitatea articularii discursive a continutului si
intensitatii ei, aceastd experientd faciliteazd jalonarea unei constante de viata
necesare desavarsirii, caci fara a fi privit ca o religie in sine, fenomenul mistic
este totusi “un element vital al oricarei religii”, cum precizeaza autorul.

Desi calea mistica este deschisa tuturor, doar putini privilegiati, dintre
cei care s-au daruit trup si suflet parcurgerii ei, au dobandit cununa izbanzii.
Parintele Dan Sandu descrie cateva din biografiile acestor eroi ai spiritului.
Ceea ce trebuie sd retinem in acest context, este faptul ca el s-a straduit sa
reliefeze nu numai acele trasaturi care pot constitui puncte de convergenta, ci
si notele discordante, unele din ele furnizdnd temeiuri de intrebare, iar altele
de Tmbogatire. Spiritul deschis, acribia stiintificd §i mai presus de toate,
acuratetea teologica ne determind sa recomandam cititorului aceasta lucrare.
Dar nu numai aceste lucruri dau valoare prezentei carti. Se vorbeste mereu, n
cercuri din ce in ce mai largi, despre misiunea misticii in lumea
contemporand. Nemultumit de limitele sale, omul cauta alte orizonturi. Cu cat
isi largeste mai mult orizontul spatiului celest, cu atat mai mare 1i este dorinta
de a sonda abisurile infinite ale propriului spirit. In aceasti sferd, mistica
poate juca, dar si joaca, un rol determinant pentru viata personald, cat si
pentru omenire (vezi, R. Kirby, op. cit., p. 165-197 si 198-216). Cartea de
fatd dezvaluie contexte doctrinare mistice care pot servi ca indrumar pentru
cei care doresc sa se aplece asupra intelegerii mistice, ferindu-i de capcane.
Nu este vorba aici de un ghid practic, ci de creionarea acelor structuri de
sensuri i semnificatii care determind continutul doctrinar in cele doua traditii
religioase. Pornind de la Intelegerea experientei lor mistice, putem totodata sa
realizam o mai buna intelegere intre aceste doua mari religii ale lumii, dupa
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cum noteazd unul din filosofii teologi ai lumii islamice, Sayyed Hossain
Nasr:

»in aceastd epocd a ecumenismului facil, cdnd se spun atitea lucruri
de suprafatd si atit de putin efort este indreptat spre adancurile salasluirii
inimilor, traditia isihastd din Ortodoxie ofera un foarte pretios canal prin care
cea mai centrald §i mai tainica traditie a islamului poate fi inteleasd mai bine.
lar aceasta traditie este mijlocul cel mai important de acces la ceea ce
constituie inima traditiei crestinismului pentru musulmanii care vor sd
dobandeasca o intelegere mai adancd a spiritualitétii crestine”. (in D. Sandu,
op. cit., p. 323).

Reiteram deci misiunea ecumenicd a misticii, a cautarii dupa unitate a
omenirii, a bunei intelegeri si convietuiri pasnice prin cunoasterea tainica a
tainicului Dumnezeu, creator, pronietor si desfagurator a toate. Spiritului si
aspiratiilor ecumenice, autorul isi aduce obolul trudei sale.

Prof. Dr. Remus Rus
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INTRODUCERE

Prin structura fiintei sale, omul incearca sa inteleaga si sa
defineasca tot ceea ce il Inconjoara. Definitia inseamnd, la
ultimd analiza, circumscriere, incadrare n notiuni a ceea ce
reprezinti, de fapt, realitatea sau fragmente ale acesteia. Insa
realitatea, avand un dublu caracter, vazut-nevazut, perceperea ei
se realizeaza sub acelasi dublu aspect: prin mijloacele materiale
supuse ratiunii §i prin percepere suprasenzoriala. Realitatea pe
care fiinta umand o cautd cu adevarat se reduce la o singura
notiune: adevarul.

Capacitatea de asimilare §i stocare a elementelor
adevdrului de catre creatura nu poate oferi plinatatea adevarului
si fericirea deplina, singurele, dealtfel, care ar satisface in mod
deplin dorinta si aspiratia spre infinit a omului.

In abordarea ei spiritual, tensiunea omului spre Absolut,
nelinistitad in nesfarsirea ei, inseamna ca numai Absolutul este
sfargitul si implinirea cédlatoriei mundane a omului; numai
comuniunea poate fi acceptata ca punct terminus.

In cazul crestinismului, cea mai simpld definitic a
Adevarului, In starea de maxima inspiratie a mintii umane se
gaseste in Noul Testament: "Dumnezeu este iubire" (I loan
IV,8). In nici una dintre celelalte religii sau experientele
religioase ale omenirii Realitatea suprema nu a fost mai
exhaustiv, mai deplin si in acelasi timp mai concis exprimata.
Aceasta definire nu are valabilitate temporara, pand la aparitia
unei noi definitii, cum se intdmpld cu axiomele stiintifice sau
filosofice, ci are valoare definitivd chiar dincolo de timp si
spatiu.

In inteles crestin, Dumnezeu se oferd pe Sine in bunitate
si iubire spre comuniune, asa incat El devine sensul existentei
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omului si singurul adevar cu valoare absolutd al vietii lui. El
indumnezeieste pe om, il sustine 1n a ajunge la "asemanare" prin
har si prin prezentd personald. Aceasta in deplind libertate prin
cuvant, in har, astfel incat sa dea omului posibilitatea de a
raspunde, tot prin cuvant, in har. Acesta este tardmul credintei.
De aceea, "vederea lui Dumnezeu" in comuniune, in sens
autentic, nu poate avea loc decdt in contextul credintei si,
implicit, al harului.

Dragostea fara limite a lui Dumnezeu a determinat ca,
deopotriva, crestini, evrei si musulmani sa incerce sa raspunda si
sd-si indrepte sufletul spre Iubitorul care, odatd gasit, devine
sensul existentei perene §i eterne.

In tot acest demers se naste dilema: poate ratiunea si
vointa umana ajunge la unirea cu Dumnezeu? Poate creatia
ajunge la cunoagterea lui Dumnezeu prin concepte analogice si
la experierea unei fericiri superioare acestei capacititi de
intelegere?

Ratiunea nu poate raspunde; teologia nici nu incearcd un
raspuns discursiv. De-a lungul istoriei omenirii multi filosofi au
dat frau liber imaginatiei si au vorbit despre contemplarea si
posesia imediatd a Absolutului, despre o fiintd umana pentru
care totul este posibil, fizic sau metafizic, despre sufletul uman
ca o emanatie din fiinta lui Dumnezeu si altele. Variatele
raspunsuri au ramas sub imperiul timpului céci, avand caracter
relativ, au intrat curand in desuetudine. Dincolo de exercitiile
filosofice se afla insd cunoasterea lui Dumnezeu ca experienta
tainica.

Experienta mistica este In general gresit definitd ca unirea
spirituald a fiintei umane cu o fiintd supranaturald. Termenul
"unire" este restrictiv §i circumscris el insusi unor culturi
specifice. De aceea, “unirea misticd” dintr-o anumita culturd si
religie nu poate fi recunoscutd ca atare intr-o altd culturd si
religie. Spre exemplificare, pentru unii crestini $i musulmani
nomazi din Sudan, "contactul" cu fiinta suprema e resimtitd ca o
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"invadare" a sufletului misticului de catre divinitate, care
patrunde pand in cele mai mici componente trupul si sufletul
acestuia, anihilandu-i, Intr-un fel, personalitatea. In alte culturi,
cum ar fi cea a indienilor Yaruro din Columbia, aceasta
"invadare" este precedata de zborul sau iesirea sufletului
misticului; de fapt, misticul devine o divinitate intrupatd care
calatoreste in alte sfere. In alte cazuri, indivizii au mai multe
suflete si unul dintre acestea iese, pentru a face loc spiritului
suprem sd intre. Membrii comunitatii Voodoo din Haiti 1si
»pierd” unul dintre sufletele personale, atat timp cat se afla in
posesia divinitatii. Printre membrii tribului Kwakiutl', contactul
cu lumea suprasensibild ia forma unei migratii a sufletului care
pardseste trupul si calatoreste in regiunile locuite de zei sau
demoni. In sfarsit, unirea poate fi realizata prin perceptia print-
un organ extern, ca in cazul viziunilor, a deslusirii unor sunete
misterioase, sau chiar prin simturile obisnuite, in stare
constientd, sau in vis. In consecintd, desi toate reprezinti
“experientele mistice”, nici unul dintre exemple nu conduce la
ideea de unire liberd, doritd, a doud entitdti spirituale, cu
pastrarea individualitatilor proprii.”

Conceptul de misticd este mult Tmbogétit si elaborat in
sistemele religioase extrem orientale, dar ocupa un loc de seama
si In gandirea §i viata religioasa crestind, musulmana si iudaica
fiiind consecvent studiat in perioada recentd. Aceste sisteme
mistice s-au dezvoltat mai mult sau mai putin independent,
reprezentdnd o culme a trdirii religioase, jalonatd de contextul

" Grup indo-american care triieste pe coastele Columbiei britanice,
ocupandu-se cu pescuitul si comertul. Sunt foarte vestiti pentru madiestria
lucrarilor in lemn: masti, totemi, canoe de vanatoare, vase, cutii decorative etc.,
dar si pentru ritualurile si ceremoniile religioase foarte elaborate; Cf. Dictionary
of Beliefs and Religions, edited by Rosemary Goring, Wordsworth Reference,
London, 1992, p. 291.

? Evan Fales, Scientific Explanations of Mystical Experiences. Part I: The
Case of St. Teresa, In "Religious Studies", vol. 32, nr. 2, Cambridge University
Press, 1996, p. 144-145.
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doctrinar specific. Ajungem astfel la o a doua dilema: in ce
masurd determind structura doctrinara religioasa experienta
mistica?

Steven T. Katz considera, de pilda, ca nu exista experienta
misticad nemijlocitd: “un mistic hindus experiaza pe X pe care il
descrie apoi intr-un limbaj cunoscut numai lui si in simbolurile
hinduismului; el are, deci, o experienta misticd hinduista, adica
nu este o experiere nemijlocitd a lui X insusi, ci o experienta
hindusa pre-formatd a lui Brahman”.> Dupd cum vom vedea,
experienta mistica jalonata de doctrind este specifica si traditiei
crestine ortodoxe. Existd totusi, un tipar cadru sau o
metodologie a experientei mistice?

Este greu de stabilit un "punct de plecare" si 0 "metoda" in
procesul mistic, tocmai pentru cd nu orice experientd religioasa
este o experienta misticd, in sensul in care aceasta reprezintd un
progres spiritual personal ce tinteste la dobandirea unei
cunoasteri experientiale superioare despre transcendent. Orice
conditie de stabilire a autenticitdtii comunicdrii cu Absolutul
ramane, de aceea, expusa subiectivitatii, prin Insusi faptul ca
este rodul unei elaborari realizate de om, cu ajutorul mijloacelor
cognitive limitate.

Exista totusi, foarte multe experiente transcedentale de tip
filosofic, cu explicatii de ordin gnostic, esoteric sau chiar
harismatic, aproape invariabil catalogate drept experiente
mistice. O foarte sumara privire asupra sferei de interes a
teologilor, sociologilor si chiar a cititorilor in prezent ne poate
reliefa interesul aproape nejustificat  pentru manifestarile
mistice, indiferent cum ar fi tratate: stiintific, teologic,
psihologic sau simplu social. Existd o literaturd abundentd in
acest domeniu, nu Intotdeauna de cea mai relevanta calitate. Mai
mult, abordarea acestei chestiuni in ultimele decenii a dus si la
perceperea si interpretarea radical diferitd a acelorasi fenomene

3 Steven T. Katz, Mysticism and Philosophical Analysis, Sheldon Press,
London, 1978, p. 26.
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sau lucrari in domeniu, dintr-o perspectiva noua,
contemporand.® In meedidul teologic singura formd de mistica
acceptatd ca autenticd se bazeaza pe Invatitura despre "unirea cu
Hristos",” intelegind prin aceasta implicit unirea, prin El, cu
Dumnezeu Treime. O anumita forma de “unire” este promovata
si de filosofiile religioase extrem orientale. Nu se poate pune
semnul egalitatii intre ele, pentru simplul fapt ca se nu exista
aceeasl invatitura despre persoand. Redam, pentru comparatie,
cateva exemple: maestrul zen Sokei-an Sasaki explica astfel
trdirea sa mistici: “Intr-o zi mi-am desertat mintea de toate
conceptele. Am eliminat orice dorintd. Am inlaturat toate
cuvintele cu care credeam ca pot sd fac meditatie. M-am simtit
putin ciudat, ca si cum as fi fost introdus in ceva sau ca si cum
as fi atins o putere necunoscutdf...] si...zztt! Am intrat!
Limitarile trupului fizic au disparut. Firesc, aveam pielea, dar
simteam ca stiteam in centrul cosmosului. Am vorbit, dar
cuvintele nu aveau sens. Am vazut oameni venind spre mine,
dar toti erau acelasi om. Toti eram eu! Nu cunoscusem niciodatd
aceasta lume. Crezusem ca am fost creat, dar acum a trebuit sa-
mi schimb pérerea: nu am fost niciodata creat; eram cosmosul;

* Un exemplu poate fi cel al Sfintei Tereza, cea mai vestita reprezentanti
a misticii occidentale medievale, a carei misticad este astdzi tratatd de unii
cercetatori ca fiind rodul si efectul ostracizarii ei sociale, plasarii ei pe o pozitie
secundard in societate fatd de ierarhia si importanta datd indivizilor de sex
masculin; potrivit acestei explicatii, trairile ei mistice ar fi fost o constructie
programata atent, determinatd de conditia sociala pe care a vrut sa o depaseasca
printr-o manifestare neobignuitd: desi Intrunea toate premisele pentru a fi
ignoratd (era femeie, era necasatoritd si era convertitd de la iudaism), prin
experientele ei mistice si-a depasit propria conditie sociald, intrand in atentia
tuturor; Evans Fales, op. cit., p. 153.

> “Mistica crestind diferd de orice altd experientd mistica prin faptul ca
este centratd pe Persoana lui Hristos. Daca in celelalte forme mistice sau
pseudo-mistice scopul este unirea voii individului cu voia lui Dumnezeu, pentru
crestinul mistic scopul este esentialmente comuniunea cu Persoana lui Hristos”
J.G. Bennett, Christian Mysticism and Subud, London, 1961, p. 11.
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nu existd nici un individ cu numele Sasaki”.® Este evident ci in
cazul de fatd nu este vorba despre “unire”, ci disparitie,
aneantizare a subiectului mistic. Similar cu acesta, Meister
Eckhart, suspectat adeseori de panteism, afirma: “Daca vreau sa-
| cunosc pe Dumnezeu direct, trebuie sd devin complet El si El
eu: astfel incat acest El si acest eu devin si sunt un singur ‘ew’.”’
[atd si experienta unei studente a carei stare mistica a fost indusa
prin hipnoza: “Sunt lichefiatd, sunt atat de subtire, incat acopar
totul. De fapt, intr-un fel, am intrat Tn toate, pentru cd sunt
rarefiata si pot auzi tot ce vibreaza, pot gusta orice lucru, cum ar
fi lemnul sau covorul, dusumeaua sau scaunele. Nu mai vad,
adica totul este diferit colorat, dar atit de mare, incat de-abia
poti sa vezi; totul este confuz dar ma topesc in toate[...] Nu mi
se mai raspunde!... Sunt totul! Continui..., nu mai sunt un
lucru, sunt totul si atat. Nu este nimeni dincolo, nimeni care sa-
mi spuna: “Hei, Totul, trebuie sa faci asta!”®

Cu toate cd pretinse asemandri de experienta sau efecte ale
acesteia sunt invocate de unii specialisti ca fiind comune in toate
tipurile de mistica, In lucrarea de fata ne vom limita in a aborda
problema "unirii mistice" din perspectiva doctrinard crestind si
musulmana’.

5 Watts A.W. The Way of Zen, New York, Vintage Books, 1957,
p- 121, in Psychology and Life, Nineth Edition, Scott, Foresman and Company,
Glenview, Illinois, 1975, p. 279.

7 Meister Eckhart, Mystische Schriften, Berlin, 1903, p. 122, apud Steven
T. Katz (ed.), op. cit., p. 41.

¥ Philip G. Zimbardo et al., Liberating behavior from time-bound
control: Expanding the present through hypnosis, in “Journal of Applied Social
Psychology”, 4/1971, p. 305.

Viata misticd trditd si dezvoltatd pe baza unor norme de credintd
referitoare la subiectul cunoasterii, Dumnezeu, si indrituirea omului de
a-L experia 1l face pe acesta din urma sa aiba experientele mistice n contextul
doctrinar specific. Lipsa acestui context ar insemna o egalitate declarata intre
extazul provocat prin mijloace artificiale, curentele si sistemele mistico-extatice
extrem-orientale, experientele unitive de tip samanic, quietism si fenomene de
mistica crestind neautentice.
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Experienta misticului depinde in mod deosebit de ceea ce
el accepti a priori ca Adevir Revelat.'” Aici apar insd
diferentele si interiorul traditiei crestine: misticul crestin
occidental va cauta vederea lui Hristos pe cruce, dar nu ca
icoand a unei realitdti transcendente, ci agonizand si suferind,
dincolo de cuvinte,” isihastul rasaritean va vedea un Hristos
inviat, In lumina taboricd. Spre deosebire de acestia un
musulman se va simti transportat la Mecca, unde-1 va intélni pe
Profetul lui Dumnezeu in rugaciune si Implinirea actelor
ritualice. Asadar, la nivelul trdirii mistice, precizarile doctrinare,
ce par inoportune in explicarea experientelor ca atare si sunt
aparent identice in fiecare traditie, poartd in ele greutatea
finalitatii actului mistic. Prin aceasta intelegem cd trairea mistica
din variatele credinte poate sa urmareasca: eliberarea din lantul
suferintei si al iluziei, trdirea starii inefabile de fericire,
satisfactia personala, disparitia, realizarea unei legdturi de iubire
cu transcendentul, unificarea, aneantizarea, sau pur si simplu
incercarea de evadare dintr-o realitate pe care nu o acceptam.
De aceea nu se poate vorbi despre o mistica in general, asa cum
sugereazd unii specialisti'’, ci despre experiente mistice in
hinduism, crestinism, islam, iudaism, budism si altele. Chiar in
interiorul unei traditii, ea poate lua forme diferite: in hinduism
existd o misticd monista si alta panteista, dar si tendinte teiste.
Crestinismul a cunoscut mistica absorbtiei dar s1 a non-
absorbtiei, in vreme ce in islam experientele variaza de la
monism pana la panteism.

Oricum ar fi numit, obiectul cunoasterii mistice din orice
traditie religioasd este Dumnezeu, iar calea spre Acesta este

19 J.G. Bennett, op. cit., p. 23.

" De aici §i “ranirea inimii [misticului] cu dragostea lui Hristos” si
improprierea semnelor crucificarii; Evelyn Underhill, Mysticism, London, 1912,
pp- 220 si 223; o expunere stiintifica a experientei stigmatelor, la Aimé Michel,
Metanoia. Fenomene fizice ale misticismului, traducere de Radu I. Petrescu,
Nemira, 1994, pp. 132-167.

12 Steven T. Katz, op. cit., p. 27.
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deschisd. In cautarea Lui mai apare o alti dificultate: cea a
limbajului folosit. Limbajul uman este aproape in totalitate
inadecvat pentru a exprima realitatea divind, fapt care uneori a
dus la intelegerea eronata a existentei lui Dumnezeu si
capacitatii omului de a-L cunoaste.

Dupa cum se stie, in traditia crestind ortodoxa adevarata
cautare a misticului nu poate si nu trebuie sd presupund doar o
experientd beatifica, o gnoza pur intelectualistd a lut Dumnezeu
sau trdirea unor fenomene supranaturale. Misticul nu cautd de
dragul misticii, ci actul lui este existential, transformator si
mantuitor: “Si aceasta este viata vesnicd aceasta este: sa Te
cunoascd pe Tine, singurul Dumnezeu adevarat si pe lisus
Hristos pe care L-ai trimis” (loan 17,3); “Si voi veti cunoaste
adevarul, iar adevarul va va face liberi” (loan 8,32).
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MISTICA SI MISTICISM
MISTIC, MISTICA SI MISTICISM

Etimologia notiunii “religie” (religo, are = a lega) a dus la
definitia ,religia este legdtura omului cu absolutul”’®. Aceasta
legaturd se vrea experiata §i exprimatd intr-un dialog direct pe
care omul, fiinta dornicad de infinit, il doreste cu divinitatea fara
intermediari. O tratare adecvata a subiectului reclama, de aceea,
precizarea termenilor cu care se opereazd, in special datorita
lipsei de claritate in ceea ce priveste diferentele incumbate de
formele mistica si misticism, tratati prea deseori ca sinonimi.
Intr-un mai vechi studiu apartinind lui Mircea Florian'®,
deosebirea de sensuri este evidenta atat in limba germand cat si
romand: Mystik si Mysticismus, respectiv mistica §i misticism.
Limbile engleza si franceza folosesc acelasi termen, mysticism,
respectiv _mysticisme, pentru a reda doua realitati diferite.
Notiunile “mistic”, “mistica”, “misticism” au origine greaca, si
constituie o familie de cuvinte formate din rddacina “mi” care
sugereazd ceva “Inchis”, “ascuns”. Misticul era cel care era
initiat in cunoasterea esotericd a lucrurilor ce tin de lumea non-
experimentala a transcendentei si despre care trebuie sd se
pastreze o anumita tacere sau secret. Deci, “mistic” in sens larg
poate fi aplicat la tot ceea ce este ascuns, secret, necunoscut,
care are relevantd numai pentru cei initiati. Filosofii au preluat
notiunea din mediul religios si au aplicat-o in elaborarile lor
privitoare la doctrinele speculative despre transcendenta. Printr-
un proces asemanator, el a fost adoptat in terminologia Bisericii
Crestine primare care, pentru inceput, a fost vazuta chiar de

" Louis Gardet, Etudes de philosophie et de mystique comparées, Paris,
Librairies philosophique J. Vrin, Paris, 1972 p. 188

' Mircea Florian, Misticism §i credinta, Editura Minerva, Bucuresti,
1993, pp. 21 sq.; cf. Ray C. Petry, Late Medieval Mysticism, The Westsminster
Press, Philadelphia, (f.a.), p. 17-22 passim.
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slujitorii ei ca un organism sau o adunare a celor initiati."” Mai
tarziu, notiunea a capatat sensul de “inchidere” sau “ascundere”
a unor anumite persoane fata de influentele lumii exterioare i
retragerea in sine insusi pentru a obtine iluminarea divina.

“Misticismul”, in conceptia autorului mentionat, ar
constitui numai speculatia teozofica, cercetarea spiritista, in
general ocultismul, fenomene pe care, in acord, filosoful catolic
Joseph Zahn le considera drept o falsa mistica, mai ales pentru
tendinta lor puternic panteista.'® n “misticism” pot fi cuprinse
ocultismul, magia, teozofia si spiritismul, totusi trebuie
respectata deosebirea dintre experienta misticd si Invatitura sau
teoria teologicd metafizicd (indicd) a wunirii sufletului cu
realitatea absoluti. In acest inteles, originea misticismului sti in
trairt mistice reale, dar care au degenerat ca urmare a unor
influente externe ori a propriei imaginatii a misticului. Astfel de
manifestari trebuiesc plasate in spatiul morbidului pentru ca
reprezinta distorsiuni determinate de imagini cu caracter variat:
erotic, conexiuni lingvistice si false corespondente de trairi
sentimentale, surescitarea unor simturi biologice, In special
mirosul sau alimentarea propriei mandrii si satisfactii.'’

Pentru evitarea unor intelegeri eronate, abundent prezente
in acest gen de literatura, mai ales in ultimii ani, multi autori,
preponderent teologi, preferd termeni sau constructii ca: mistica,
teologia misticd, viatd misticd sau experientd misticd. Mistica

' Vezi Alexandre Schmemann, Euharistia - Taina Impdrdtiei, traducere
Pr. Boris Raduleanu, Anastasia, Bucuresti, f.a.,, pp. 17-30. “Misterele” din
religiile de misterii nu aveau nimic de a face cu mistica, ci erau niste drame
magice de regenerare, supuse unor obligatii ceremoniale si care produceau
uneori stari de extaz artificial, prin folosirea dansului, muzicii si a parfumurilor;
Cf. Erwin Rodhe, Psyche: Seelencult und Unterblichkeitsglaube der Griechen,
vol. II, Frieburg, 1898, p. 26, apud Evelin Underhill, The Mystic Way.: A
Psychological Study in Christian Origins, London-Toronto, 1913, p. 40.

' J. Zahn, Einfuhrung in die Christliche Mystik, ed. V-V, 1922, p. 17,
apud M. Florian, op. cit., p. 21-22

7 William Ralph Inge, Christian Mysticism, Methuen and Co., London,
1899, p. 344.
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este experienta sau “stiinta relatiei nemijlocite dintre om si
Dumnezeu, a unei comuniuni cat mai intime intre sufletul creat
si Creator.”'® Ea presupune doud note distincte, ce se pot
rezuma la ceea ce am putea denumi certitudinea superioard a
experientei si pretentia de absolut, de neconditionat a subiectului
mistic. Consideratd sub aceste doua aspecte, mistica devine o
necesitate indispensabild lui “homo religiosus”.

Realitatea misticd apare invadluitd in mister, In taina.
Experienta misticului este uneori voita alteori nu, inexprimabila,
deoarece ea nu poate tolera predicatele limbajului obisnuit sau le
admite cu numeroase rezerve: “Experienta misticd, in timpul
experientei, nu poate fi conceptualizatd si, de aceea, este
inexprimabild. Asa trebuie sa fie. Nu poti avea un concept a
ceva in unitatea nediferentiatd, pentru cd nu exista elemente
separate care sd fie conceptualizate. Conceptele sunt posibile
numai acolo unde existd multiplicitate sau cel putin dualitate]...]
Insa dupa aceea, cand experienta este rememorati, chestiunea se
schimba. Pentru cd suntem iIn constiinta intelectual-senzoriala
obisnuita... De vreme ce avem conceptele, putem folosi cuvinte.
Putem vorbi despre experienta ca fiind “nediferentiatd”,
“unitate”, “misticd”, “goald” si asa mai departe”."” Misticul
trebuie sd-si exprime experientele intr-un mod extrem de
precaut, pe de o parte pentru a reusi sd le pund 1n termeni
adecvati, iar pe de alta pentru a nu fi rastdlmacit sau gresit
inteles.

Din ratiuni didactice, respectiv “intelegerea” pe cat ne este
cu putintd a experientei mistice, pot fi acceptate ca valabile patru

18 J. Zahn, Einfuhrung in die Christliche Mystik, ed. IV-V, 1922, p. 17,
apud M. Florian, op. cit., p. 21-22

19 Stace W.T., Mysticism and Philosophy, p. 297, apud Steven T. Katz,
op. cit.,p. 152.

* Modelul acestui mod de exprimare este adeseori gasit in Sf. Pavel:
“Cunosc un om in Hristos care acum paisprezece ani - de a fost in trup, nu stiu,
daca a fost in afard de trup nu stiu, Dumnezeu stie - omul acesta a fost rapit pana
la al treilea cer” (/I Corinteni XI1,2).
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constante, propuse intr-un studiu recent: 1. Misticul este in
legaturd cu un “obiect” care este invizibil, intangibil si
inaccesibil, dincolo de contactul simtual; 2. Acest “obiect” este
inepuizabil, nesfarsit si incomprehensibil in cel mai pur sens si,
de aceea, este inexprimabil, mai presus de orice descriere; 3.
Contactul este intuitiv neintermediat si direct, chiar daca a fost
prezentat de o persoand sau o carte; 4. Existd o afinitate interna
intre “obiect” si persoand, o atractie si fascinatie care poate
conduce la interpretare si comuniune reciproci.”’ Experienta
misticd nu poate fi, insd “verificatd” si, de aceea, nici o afirmatie
nu reprezintd afirmatia finala despre natura adevarului, din
perspectiva religioa

e doud cai: pe cale orgiaca - prin intoxicare cu materii
narcotice, farmaco-dinamice sau alcoolice.”” Aceleasi rezultate
pot fi obtinute prin dansuri sau miscari violente, strigate, fie
printr-o muzica puternica sau incitanta, fie una monotona, si
insistentd, exasperantd. Al doilea gen de transa se poate obtine
pe cale ascetica printr-un regim de viatd privational, prin posturi
prelungite, mortificari sau diverse alte forme de suferintd liber
acceptata.

21 C.P.M. Jones, Mysticism, Human and Divine, in volumul colectiv The
Study of Spirituality, edited by Cheslyn Jones, Geoffrey Wainwright, Edward
Yarnold SJ, SPCK, London, 1986, pp. 19-20.

*2 Un astfel de experiment este expus de Philip G. Zimbardo: “Un numar
de 40 de studenti au fost pregatiti pentru un experiment mistic cu droguri, dupa
ce, mai intdi au avut cateva intlniri cu caracter de “indoctrinare”, despre
potentialul religios. Jumatate dintre ei au primit 30.000 miligrame de psilocibiu,
inainte de Vinerea Mare. Slujba care a urmat consta din rugéciuni, cantece,
muzica si meditatie personald. Celorlalti li s-a administrat doar un acid nicotinic,
pentru autosugestionare, care produce numai senzatia de céldurd si furnicare.
Aceasta pentru a verifica daca drogul are efect psihedelic, cu interpretare
religioasa. In chestionarele completate de studenti imediat dupa experienta, cei
care au luat psilocibiu au expus trdirea unor stari mistice si transcedentale
semnificative fatd de cei sugestionati. Aceste diferente s-au mentinut si in
interviul luat acestora dupa 6 luni.” Phychology and Life, Ninth Edition, Scott,
Foresman and Company, Glenview, Illinois, 1978, p. 297.
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Fenomenul mistic in sine este deosebit de complex. De-a
lungul timpului, dar mai cu seama in ultimele decenii, cand
posibilitatile stiintifice de introspectie, psihanaliza si psihologia
adancurilor au ajuns la performante uimitoare in ce priveste
cunoasterea psihicului uman §i, ca o consecintd, manifestarile
mistice au inceput sd fie privite dintr-o alta perspectiva, au fost
delimitate anumite elemente constitutive acestui fenomen. Fiind
vorba despre o experienta personala, individuald prin excelenta,
este foarte greu sd se facd o demarcatie clard intre aceste
caracteristici.

Mai intdi, experienta misticdi sau transa propriu-zisi>
presupune o pasivitate a subiectului. Pentru cel ce ajunge in
aceastd stare, natura inconjuratoare devine fie transcendentd fie
inexistentd; facultatile mentale si fizice sunt aproape anihilate si
incredintate Fiintei superioare, ceea ce produce o discontinuitate
in activitatea lor; “Misticul vede, pentru un moment, natura cu
ochii lui Dumnezeu[...] Aparenta si formele exterioare sunt
dizolvate[...] In acel moment totul este frumusete; cunoasterea
acestui lucru inseamnd iubire §i iubirea datorie. Ce reprezinta
aceasta afirmatie numai misticii stiu; dar chiar si lor le este greu
si explice”.”* Realitatea aceasta este inteleasd in functie de
traditia religioasd a misticului, ca fiind Dumnezeu, Tao,
Nirvana, sfintenia, nimicul, iluzia, iluminarea etc. Experienta
directd inlaturd necesitatea rationamentului, a premiselor si
concluziilor i misticii expun trdiri personale care se manifesta
diferit, in aneantizare, cufundare, disparitie, indltare sau
transformare.” De mentionat este faptul ci aceastd stare este

» Nu trebuie si se confunde transa misticd sau experienta mistica
imediatd, despre care este vorba aici, cu mistica in sens de proces indelungat,
stare care se prelungeste de-a lungul intregii vieti si care este, cum vom vedea,
foarte dinamica.

** Evelyn Underhill, Mysticism, London, 1912, p. 217; in romaneste
Mistica, traducere de Laura Pavel, Biblioteca Apostrof, Cluj, 1995.

** Denise Lardner and John Tully Carmody, Mysticism: Holyness East
and West, New Y ork-Oxford, Oxford University Press, 1996, pp. 10-13.
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diferitd de mistica magica, in care subiectul cautd constient si
foloseasca Absolutul, sa il “manipuleze” in diferite scopuri.

Experienta mistica este fotala sau deplind, in sensul ca
totul intrd Intr-o armonie imposibil de realizat pe o alta cale;
tensiunile dispar, contradictiile intrd in rezonantd si, la nivelul
constiintel, se realizeaza coincidentia oppositorum.

In al treilea rand, mistica presupune cu necesitate
cunoagsterea prin experienta a realitdtii extramundane, nu pe
cale discursiva ori filosoficd, ci intuitiva. In traditiile extrem-
orientale misticul este ‘“‘cel ce cunoaste” si aceastd cunoastere
intuitivd nu are nimic de a face cu ratiunea; In buddhism
cunoasterea abstractd anihilatd este inlocuita cu cea simpla,
imediatd, pana la identificare cu obiectul cunoasterii. Experienta
crestind oferd cunoasterea prin relatie interpersonald, in starea de
har.

Experienta mistica implicd, frecvent dar nu obligatoriu,
momente de forta exceptionald, care se manifestd prin extaz,
ripire, luminozitate, dans, revelatie etc.’* Acestea sunt efecte nu
scopuri ale misticului; mai mult chiar, multi dintre ei Incearca sa
ascunda astfel de manifestari pentru a nu friza ordinea naturala
si a evita incitarea la curiozitate, neobisnuitul, senzationalul.

In sfarsit, cind este autentici, experienta mistici se
transformd 1n stare, nu de extaz, ci de pace, liniste, in care
subiectul pare sa intre in armonie cu tot ceea ce il inconjoara.”’
Acesta stare depaseste timpul, astfel incat nu mai exista ieri, azi,
trecut sau viitor. Functie de traditia specifica, ea este numita
moksa (eliberare), mukti (emancipare), mnirvana (stingere),
kaivaliam (separare) in traditiile orientale, fana al fana
(disparitie) 1n islam si apatia sau moarte fata de pacat si lume in
crestinism. Unii sufisti, cum vom vedea, au mers atat de departe

¢ Cateva exemple la Aimé Michel, op.cit., pp. 169-220.
27 Philip G. Zimbardo, op. cit., p. 278.
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incat au descris-o ca pe o identificare cu Dumnezeu (al-Hallaj,
Abu-Yazid, Ibn al-Arabi).?®

Avand in vedere mediul creat de universul mistic, putem fi
de acord cu receptionarea a doud forme tipice de experiente
mistice adevdrate: o mistica naturald, spre sursa ontologica a
sinelui (caracteristicd religiilor extrem orientale) si o mistica
supranaturald, indreptata spre profunzimile Iui Dumnezeu
(specific crestind). Acestea doua se interfereaza in mod
inevitabil dacda omul, In cdutarea lui Dumnezeu, pune sau nu
accentul pe o tehnica spirituala. Despre o tehnicd ce duce
infailibil spre starea finald nu se poate vorbi in crestinism, unde
punctul principal este subiectul demersului mistic §i nu
autorealizarea propriei persoane.”’

Mistica, in inteles general inseamna realizarea indistinctiei
si infinitului. Ea postuleaza cd nu existd decdt unitatea iar
pluralitatea este o iluzie ce strabate cu acrivie mai multe trepte
de la unu la unu: unu in multiplu, multiplu in unul, unul contra
multiplului pe care il absoarbe.’® Ea se delimiteaza in doui
directii: impersonalitatea sau pierderea eului in nefiintd sau intr-
o fiintd suprema si atotcuprinzdtoare si personalitatea, sau
distinctia intre subiectul cunoscdtor si obiectul cunoasterii,
ireductibild si necesara faptului mistic. Aceasta din urma este
caracteristica religiilor superioare si e dovada cd mistica nu
poate fi realizata in orice climat. Impersonalitatea este specifica
formelor vechi de misticism: samanic, indian, grec si altele.

Trairea crestind Tmbina teologia mistica cu cea dogmatica,
pentru cd mistica este punerea in practicd a dogmelor si
experientel Bisericii. La Parintii Bisericii termenul “mistica”
semnificd ceva ce este in legaturd cu tainele credintei si ale

* Pentru o expunere exhaustivd, Jesus Lopez-Gay, Mystique. Le
phénomene mystique, in Dictionaire de Spiritualite, Vol. X, Beauchesne, Paris,
1980, col. 1896-1900.

¥ Louis Gardet, op. cit., p. 198-199

3% Mircea Florian, op. cit., p. 61
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Bisericii[...] In Evul Mediu timpuriu acest termen a capatat si
sensul de contemplare difuza a lui Dumnezeu, care reprezintd un
“mister” printre ceilalti.’’ Mistica este adeseori vizutd ca un
mod de ajungere la cunoastere (gnosis). Ideea identificarii
experientei mistice cu faptul de a cunoaste si incd intr-un mod
superior sensibilitatii si ratiunii discursive este marea eroare a
misticismului vechi, in primul rand indian si apoi grec si
musulman, prin neopitagoreism si neoplatonism si chiar crestin,
in masura in care a suferit anumite influente neoplatonice, care
sd reduca mistica exclusiv la gnoza.

Experienta misticd nu este numai un mod de a cunoaste,
ci un mod de a trdi. Aceasta trasdtura a fost intrevazutd de
crestinism, tratandu-o ca “bios” nu “gnosis” si, de aceea,
conceptia crestind se deosebeste de toate formele de misticism
orientate gnostic.”> Nici o definitie nu poate cuprinde intregul
inteles al tuturor experientelor care, Intr-o masura mai mare sau
mai mica, sunt descrise ca mistice. inca din 1899 W.R. Inge a
dat 25 de definitii.”® De atunci studiul religiilor lumii s-a extins
considerabil, noi culte, preponderent mistice, au aparut aproape
pretutindeni,®® iar analiza traditiilor mistice clasice a facut
progrese remarcabile.

Pornind de la termenul nou testamentar “mystikos”,
crestinismul l-a legat de “taina” sau “misterul” dragostei lui
Dumnezeu pentru lume, descoperita acesteia prin lisus Hristos.
Chiar evenimentele din viata lui Hristos se numesc ‘“taine”

3! Albert Deblaere, Mystique. Théories de la mystique chrétienne, in
Dictionaire de Spiritualité, tome X, Beauchesne, Paris, 1980, col. 1902.

32 Mircea Florian, op. cit., p. 43.

33 Aceste definitii apartin unor teologi si scriitori occidentali, incepand cu
Corderius si terminand cu James Hinton; William Ralph Inge, op. cit., pp. 335-
348, Apendix A.

3 Louis Dupré, Mysticism, in The Enccyclopedia of Religion, edited by
Mircea Eliade, New York, MacMillan, 1987, vol. 10, p. 245. Cf. Ninian Smart,
History of Mpysticism, In The Encyclopedia of Philosophy, edited by Paul
Edwards, vol. 5, New York, Macmillan, 1967, pp. 419-420.
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pentru ca, desi au o formd exterioard, transcend accidentele
istorice §1 au o relatie nemuritoare cu viata interioara a
oamenilor.” Hristos este El insusi un “secret” sau un “mister”
nu pentru cd cineva il tine ascuns - dimpotrivd, el este
proclamat, propovaduit, raspandit - ci pentru cd este greu
accesibil sau chiar inaccesibil pentru cei ‘“neantrenati” sau
“nepregdtiti” pentru a-L primi, cu atat mai mult cu cat opereaza
cu elementele cheie ale existentei: nastere, moarte, inviere,
vesnicie.”® In prezent, termenul are o conotatie mult mai larga si
cuprinzdtoare, fiind folosit pentru a desemna experiente
spirituale in diferite traditii religioase. El este “strigatul
permanent al  sufletului omenesc pentru salasluire; setea
nepotolita a fiintei spre idealuri infinite, care sunt impiedicate de
actualitatea mizerda. Atat timp cat omul este mai putin decat un
inger si mai mult decat o fiard, acest strigat va fi auzit pentru un
moment[...] in toate vremurile, In toate tarile, in toate credintele,
fie ca vine de la un intelept brahmin sau un poet persan, sau un
sthastru crestin, el este in esentd o enuntare mai mult sau mai
putin clara, mai mult sau mai putin elocventd a aspiratiei
sufletului de a se detasa de sine si a se uni cu Dumnezeu” intr-o
“neliniste” a sufletului pand la salasluirea in El. Germenele
transcendentei existd, intr-o forma latentd, in fiinta umana
indiferent de loc spatiu sau timp.

Fenomenul mistic, deci, nu trebuie privit ca o religie in
sine, ci ca elementul vital al oricarei religii’’ uneori ca un fel de
revoltd impotriva formalismului religios, alteori ca tendinta de
depasire si spiritualizare a acestuia. Nu este nici un sistem

33 Evelyn Underhill, An Anthology of the Love of God, London, 1953, p.
S5.

3Andrew Louth, Mysticism, in A Dictionary of Christian Spirituality,
edited by Cordon S. Wakefields, SCM Press Ltd., London, 1983, p. 272.

Cele mai cunoscute sisteme mistice apartin religiei egiptene,
taoismului, vedismului, brahmanismului, buddhismului, filosofiei grecesti (cu
Plato si neoplatonismul lui Plotin), iudaismului (incepand cu Filo din
Alexandria), islamului si crestinismului.
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filosofic, chiar daca are propriile Invataturi si scheme de gandire
si organizare. Este, mai degraba, o atitudine a mintii, o cdutare a
Realitatii ultime In care Dumnezeu inceteazd sd mai fie un
obiect s1 devine o experientd. Mistica a fost interpretatd ca un
“sentiment imediat de unire a sinelui cu Dumnezeu, viata
religioasd in cel mai profund inteles, incercarea sufletului de a se
plasa In imediata apropiere a lui Dumnezeu, intoxicarea cu
Dumnezeu, in care sinele si lumea sunt abandonate, iar subiectul
se cunoagte pe sine ca fiind in posesia celui mai nalt si deplin
Adevar”.”®

Dorinta misticului crestin este de a intra in relatie cu EL
Nu este o simpld curiozitate sau interes personal, ci vocatie si
chemare interioard irezistibild. El cautd “sd realizeze prezenta
naturald a lui Dumnezeu in creatie, nevazutd si neresimtita de
om in mod obisnuit, prin intrarea in relatie personald cu Prezenta
care este Izvorul Vie‘,cii”.3 ? in timp ce unele religii mai degrabi
izoleaza pe om de dumnezeire prin accentuarea formalismului,
ritualismului, mistica trece dincolo de religia formald, in lumea
trans-fenomenala si transcendenta.

In intelesul ei general, mistica presupune anumite premise
ca bazd a inceperii ascensiunii spirituale. Mai intai, ea reclama
credinta ca sufletul poate vedea §i percepe realitatea ascunsd,
absolut spirituald, realitatea luminii neschimbatoare. Acest
atribut se numeste intuitie; prin ea omul poate primi revelatia
directd a lui Dumnezeu si percepe lucruri inaccesibile ratiunii,
prin care sufletul este adus la constiinta relatiei si unirii cu
Dumnezeu. De aceea, experienta misticd neagd cunoasterea
numai prin intermediul simturilor i presupune o cunoastere
mult superioard prin acest simt al intuitiei. “Ceea ce stim cu

3 Pfleiderer O., Primitive Christianity, translated by W, Montgomery,
London, 1910, p. 116; cf. George M. Sauvage, Mysticism, in The Catholic
Encyclopaedia, vol. 10, The Encyclopaedia Press Inc., London, 1913, p. 663.

*A.B. Sharpe, Mysticism: Its True Nature and Value, London, 1910, p.
140.
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adevdrat despre Dumnezeu nu este ceea ce am descoperit prin
inteligenta proprie, ci ceea ce a binevoit Dragostea divina sa ne
descopere in mod tainic”.*

In al doilea rand, viata mistica presupune ci omul trebuie
sa fie participant la dumnezeire daca vrea sd cunoasca lucrurile
lui Dumnezeu; numai daca sinele este o entitate si o realitate in
sine, generatd de Creator, poate cunoaste Creatorul. Exista in
fiecare suflet o scanteie de dumnezeire care cauta re-unirea cu
Viapaia Vesnica.

In al treilea rand, mistica postuleazi ci nimeni nu poate
ajunge la cunoasterea lui Dumnezeu decat prin purificarea
sinelui.*' Filosoful grec Plotin afirma ci dupa cum ochiul nu
poate privi soarele decat daca este ca soarele, la fel si sufletul
nu-L poate primi pe Dumnezeu daca nu este ca Dumnezeu. Nu
existd traditie mistica in care sa nu se reclame, intr-o forma sau
alta, eliberarea sufletului de toate grijile, preocuparile, egoismul,
senzualitatea, renuntarea §i retragerea in sine insusi, pentru a
ajunge la adevarata vedere a lui Dumnezeu.

A patra premisd a misticii este [ubirea. “Prin Iubire si
numai [ubirea poate sd inlature umbra non-fiintei; prin Iubire si
numai prin Iubire sufletul omenesc poate sd recastige izvorul
dumnezeirii $i sa-si gaseascd scopul ultim in unirea cu
Adevarul”.* Aceasti iubire nu trebuie inteleasi in sens
emotional, cum am fi tentati sa credem, ci are un sens mult mai

* Evelyn Underhill, A4n Anthology of the Love of God, London, 1953, p.
42. Diferit de aceasta, in gandirea lui Toma d’Aquino, mistica este un proces
speculativ; Summa Theologica, 1, 1, 10.

1 “Curitirea de patimi si adaptarea simturilor biologice la nevoile si
aspiratiile sufletului, in dorinta de unire cu Dumnezeu presupune multe riscuri
fizice. Spiritul trebuie doar sa descopere slabiciunea lui si a trupului pentru ca
purificarea sufleteascd si trupeasca nu o face persoana insasi, ci Dumnezeu
Insusi, in Hristos, care realizeaza unirea. Este ca si cum cineva ar fi operat de un
chirurg bun sau s-ar opera singur”; Frank Lake, Clinical Theology. A
Theological and Psychiatric Basis to Clinical Pastoral Care, London, Darton
Longman and Todd, 1966, pp. 845-846.

* E.J.W. Gibb, History of Ottoman Poetry, vol. I, London, p. 20.



28

profund, ca “expresie ultimd a celor mai vitale tendinte ale
sufletului...ca dorintd si tensiune a sufletului catre sursa
existentei sale... lubirea pentru mistic este o expresie activa a
vointei si dorintei sale de Absolut si tendinta Tnnascutd spre
Absolut”.* Numai iubirea il elibereazi si il face pe mistic sa
treacd de la ceea ce pare a fi la ceea ce este. El este consumat de
dragostea lui Dumnezeu si realizeaza, aici si acum, nemurirea
spirituald, relatia constientd cu Absolutul.

Desi studiile privind viata misticad au evoluat, se cuvine sa
mentionam s1 elementele caracteristice ale misticii asa cum au
fost structurate de teologul roman Nichifor Crainic, care afirma
ca viata misticd, ‘“se petrece din initiativa Duhului Sfant dar
cere din partea omului continua purificare; harul care o lucreaza
este un har special; afara de acest har special intervin darurile
Duhului Sfant care lumineaza si indumnezeiesc facultatile
sufletului omenesc facadndu-le capabile sa-L sesizeze pe
Dumnezeu; unirea misticd este adeseori insotitd de fapte
extraordinare §i miraculoase, care nu-i sunt totusi necesare;
aceastd trdire supranaturala este totodatd cunoastere si iubire;
efectele ei ulterioare constau, intre altele, dintr-o considerabila
intensificare a energiilor spirituale din om; momentul mistic
culminant este o anticipare piménteasci a fericirii ceresti.”**

In sfarsit, in starea de unificare, sufletul trece de la
devenire la Fiinta, omul 1l vede pe Dumnezeu fatd catre fata si se
bucura de EL intr-o unire progresiva si fard de sfarsit. Despre
aceasta stare nu pot sa vorbeasca decat misticii, adica cei care au
trait-o. Viata misticd nu este o stare pasiva, cum s-ar crede, ci 0
participare activa si practicd la viata religioasa, care include
ambele aspecte ale vietii, material si spiritual, in dorinta de
armonizare. “A fi mistic inseamna a participa aici $i acum la

Evelin Underhill, Mysticism. .., p. 101 sq. Idem, An Anthology..., pp.
116-118.

* Nichifor Crainic, Sfinenia - Implinirea umanului, Trinitas, Tasi, 1993,
pp- 13-14.



29
viata reala si vesnicd, in toatd plindtatea si profunzimea posibila
pentru Fiinta umana. Aceasta inseamnd impartasirea, ca subiect
liber si constient, de travaliul placut al universului, de maretia
lui, de mersul lui prin suferintd si slava la saldsluirea in
Dumnezeu. Unirea mistica, acea daruire fericita a sinelui
transfigurat in Dumnezeu, care este incununarea ascensiunii
constiente a omului spre Absolut, este contributia individului la
destinul Cosmosului”.*’

ASCETISMUL SI MISTICA

Retragerea s1 pardsirea lumii, mai exact a preocuparilor
cotidiene ale lumii pentru a se dedica ascezei* si devotiunii fata
de Dumnezeu este cea mai frecventa dintre toate “metodele”
folosite de mistici. Intre ascezd si misticd existi o
interconditionare care nu poate fi ignorata. Unii autori atribuie
ascetismului “toatd teoria §i practica vietii spirituale pana la
contemplatia infuzata, de la rugdciunea tainicd si pana la unirea
completd in casitoria spirituald.”*’ Alteori, ascetismului ii sunt
atribuite cele trei cai: purgativd, iluminativa si unitiva, in
progresul sufletului asistat de harul dumnezeiesc, iar mistica se
crede cd incumbd darurile extraordinare ale harului care
determind si insotesc contemplatia infuzati.*® Asadar, viata
misticd ar depinde de viata ascetica, iar viata ascetica si-ar gasi
implinirea logica in viata mistica. A existat intotdeauna tendinta
de a se accentua fie rolul preponderent al ascezei, fie cel al
trairilor mistice in viata spirituald. Pe de altd parte, ele sunt

* Evelyn Underhill, Mysticism..., p. 534.

% Despre intelesurile termenilor “asceza”, “ascetism” a se vedea J. de
Guilbert, La notion d’ascéese, d’ascéetisme, in Dictionaire de Spiritualité, publié
sous la direction de Marcel Viller S.J., tome I, Beauchesne, Paris, 1937, col.
936-938.

A, Tanquerey, The Spiritual Life, Westminster, Newman, 1948, pp.
10-11.

*® A. Meynard, Traité de la Vie Intérieure, Ascétique et Mystique, 2
volume, Paris, 1923-1925[1884], vol. I, p. VIIL. Este lesne de observat tendinta

de definire dupa tiparele scolastice.
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considerate doua aspecte, diferite dar convergente, ale vietii
interioare. Este greu, daca nu chiar imposibil sa se traseze o linie
de demarcatie intre cele doud aspecte, deoarece asceza constantd
si continud contribuie la dezvoltarea trairilor mistice, iar
experientele mistice determinad persoana umana la o mai mare
preocupare pentru renuntdrile fizice. Cert este cd numai
impreuni ele pot conduce la o viata spirituala autentica.*’

Nu totdeauna ascetismul duce la experienta mistica;
efectul ascetismului poate fi §i nefast: imbolndvire incurabila,
nevroza, bigotism si altele, functie de modul cum acesta este
gestionat si directionat. Pentru a se intelege adecvat relatia
dintre cele doud notiuni, teologii rasdriteni au recurs la o
comparatie: viata spirituald este asemenea unei corabii care
poate fi antrenatd de doud surse: vasle si panze. Ascetismul
reprezinta vaslirea, caci implica efortul uman; mistica inseamna
un progres, fiind reprezentata de panze, dar depinde mai mult de
“suflarea lui Dumnezeu”. Aceastd comparatie elimina riscul
gandirii mecaniciste occidentale medievale, care identifica
ascetismul cu “activitatea” §i mistica cu “pasivitatea”. Viata
spirituald este o combinatie intre “ascetic” i “mistic”. Nici
numai lucrarea personala nu confera darul Duhului, nici darul nu
se impartiseste fard dobandirea virtutilor prin efort personal. In
conceptia crestind ortodoxa viata misticd nu este totuna cu
mantuirea si nici macar “sinonimd cu desavarsirea crestina:
aceasta din urma constd in bunatate sau iubire si poate fi
dobanditd de sufletele care nu vor cunoaste o altd cale decat
simpla implinire iubitoare a poruncilor.”®® Ascetismul matur,

* Dictionaire de Spiritualité, tome I, Beauchesne, Paris, 1937, col. 1013-
1014. O impartire didacticd pentru intelegerea raportului dintre ascetica si
mistica, la Joseph de Guilbert S.J., The Theology of the Spiritual Life, translated
by Paul Barrett, Sheed and Ward, 1956, pp. 9-11. De asemenea, afirmatia din
text se refera 1n special la mistica crestind si nu are valabilitate pentru diferitele
forme de misticism: accidental sau natural, psihopatic, provocat, sexual s.a.; J.G.
Bennett, op. cit., p. 64.

> A Monk of the Orthodox Church, Orthodox Spirituality. An Outline of
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echilibrat si cdlauzit fereste pe cel ce 1l practicd de devierile
auto-mutilarii, sadismului, masochismului s1 a urii impotriva
trupului. Dorinta arzatoare si chiar patologica a unor persoane
de a ajunge la unirea cu Dumnezeu sau cu o persoand umana a
deviat adeseori in astfel de manifestari. invatatura biblica despre
sfintenie, prin credinta in Hristos, ,,sfantul care se naste din
Fecioara”, care realizeaza unirea cu Dumnezeu, prin impacare si
unirea cu firea omeneasca fereste misticul de eroare.”' Darurile
vietii mistice nu sunt impartasite arbitrar de Dumnezeu unor
alesi, ci tuturor in egald masurda, urmand ca fiecare sa lucreze si
sa raspunda dupa masura dorintei de desavarsir

Istoria pune in fatd manifestari ascetice inainte de venirea
lui Mesia, caracterizate printr-un rigorism §i o severitate
extremd, in comunitatile evreiesti, cele mai cunoscute fiind
grupurile de esenieni §i terapeuti. Esenienii, mentionati de pe la
anul 150 i.d.Hs., s-au constituit intr-o societate de asceti care
traiau in jurul Marii Moarte, retrasi din lume, incercand sa se
desprinda de “raul” acesteia. Mai tarziu au format colonii si in
alte parti ale Palestinei, numarul lor ajungdnd pana la 4000.
Idealul acestora era abstinenta de la orice fel de placere
trupeascd si promovarea virtutilor, celibatul, sardcia, ascultarea
nelimitatd fatd de cet mai mari a1 lor, ticerea indelungata.
Respingeau casdtoria pentru cei ce se puteau lipsi de ea, ca i
orice forma de bogatie. Organizarea era tipicd unei comunitdti
cenobitice; in fiecare dimineatd fiecare isi Indeplinea atributiile
fard a vorbi, iar pe la orele 11 se adunau si practicau o spalare
rituald cu apa rece, apoi se Tmbracau in vesminte albe si
participau la o ceremonie secretd unde nimeni dintre cei din
afara nu avea acces, dupa care luau masa in comun. Alimentele
erau binecuvantate de un preot, care rostea si rugaciunea dupa
masd. Noviciatul dura aproximativ doi ani, inainte de a-si asuma

the Orthodox Ascetical and Mystical Tradition, Society for Promoting Christian
Knowledge, New York, 1945, p. 26.
>! Frank Lake, op. cit., pp. 836-837.
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voturile comunitdtii §i a intra Tn posesia invataturilor secrete
caracteristice. Ca §i stoicii, el dispretuiau mizeria vietii §i se
dovedeau a avea puterea de a depasi suferinta fizicd in vreme de
persecutii, deoarece credeau ca trupurile erau trecatoare iar
sufletele vesnice. In intelegerea contemporani, esenienii pot fi
numiti un ordin calugaresc evreiesc, ce imbind viata practica cu
cea contemplativa.

Terapeutii erau tot niste insingurati care au trait in Egipt,
in preajma Lacului Mereotis, pe la Inceputul ultimului secol
i.d.Hs. Desi unii istorici ai vremii Incearca sa le atribuie origini
crestine,” este cert ci erau evrei, stabiliti in jurul Alexandriei.
Renuntarea si retragerea din lume erau totale, avand ca scop
realizarea extazului si a celei mai inalte viziuni a lui Dumnezeu.
Potrivit lui Filo din Alexandria si lui Iosif Alexandrinul™, traiau
in case foarte simple, doar pentru a fi feriti de arsita zilei si
frigul noptii si se rugau de douad ori pe zi, dimineata pentru o zi
de fericire adevdrata, ca mintile lor sd primeascd iluminarea
divind, iar seara pentru ca sufletul s fie liberat de orice simturi,
pentru a cduta Adevdrul. La acestea se addugau alte practici
spirituale: citirea Sfintelor Scripturi, studierea intelepciunii
inaintasilor, batranilor si fondatorilor, compunerea de psalmi si
cantari lui Dumnezeu. O datd pe saptdmana se adunau si
ascultau cuvantul celui mai intelept dintre ei. Practicau celibatul
si asceza moderati, avand printre ei si femei fecioare. In ziua de
sabat le era permisd gustarea unei mancari sdracdcioase inainte
de asfintitul soarelui, ceea ce nu era valabil pentru zilele
lucratoare. Consumul de carne si vin erau interzise cu

52 Eusebiu de Cezareea, Historia ecclesiastica, 11,17; supozitia este
gresitd si respinsd 1n unanimitate de istorici si teologi; Cf. The Oxford
Dictionary of the Christian Church, second edition, edited by F.L. Cross and
E.A. Livingstone, Oxford University Press, London, 1974, p. 1365.

>3 Philo of Alexandria, About the Contemplative Life, Oxford, Claredon
Press, 1895, pp. 25 u.s.; cf. Margaret Smith, An Introduction to the History of
Mysticism, ...p. 20.
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desdvarsire, ca aducatoare de porniri animalice. Spre deosebire
de esenieni, terapeutii se reduceau la viata contemplativa.

Cat priveste ascetismul crestin, acesta este vdzut ca o
urmare a exemplului si recomandarilor Domnului Iisus Hristos.
Inca de la inceput el a fost practicat de crestini, care au luat ca
ideal martirtul fizic, apoi acesta a fost spiritualizat in sensul
martiriului renuntdrii monastice, asa cum este descris in lucrarile
clasice ale acestui mod de Via‘gé.5 * Este important s precizim ci
ascetismul a fost condamnat atunci cand a luat forme extreme,
ca In cazul lui Mani sau al Mesalienilor. Ascetismul, teoretizat
de Evagrie Ponticul si Nil Ascetul, este acceptat numai in
masura in care duce la contemplatia lui Dumnezeu. Asceza
practicata ca scop in sine nu are valoare religioasa.*

ISLAMUL SI iNCEPUTURILE SUFISMULUI

MAHOMED - MISTIC SI LEADER RELIGIOS

Chiar de la inceputul acestui subcapitol se cuvine sa facem
urmdtoarea precizare: desi are un caracter indubitabil istoric,
activitatea lui Mahomed si iIntreaga perioadd de inceput a
islamului prezintd un hiatus de un secol si jumatate sau chiar
doud secole in ceea ce priveste izvoarele scrise. Preceptele sale
au fost raspandite pe cale orald si, cu vremea, au fost notate
arbitrar, fara a avea un caracter sistematic. Multe dintre
documentele folosite de islamologi reprezintd compilatii si
antologii mult mai tarzii, redactate la cateva generatii dupa
moartea Profetului.”> Ne-am oprit asupra persoanei Profetului

> Apophtegmata Patrumn, ed. Cotelier, PG 65, 74-440 (in romaneste
Patericul, traducere de mitropolitul Grigore Dascilul, Bucuresti, 1828, editia a
V-a Episcopia Alba Iuliei, 1990); Historia Lausiaca a lui Paladius (in roméaneste
Istoria Lausiaca, traducere de Pr. Prof. Dumitru Staniloae, Bucuresti, 1993);
Historia monachorum, PL 21, 387-462, dupa traducerea latina a lui Rufin s.a.

* Este cazul lui Pelagius care a ajuns la eroarea accentudrii prea mari a
efortului uman si, in consecinta, transformarea propriei persoane intr-un fel de
idol cu potential absolut, caracteristic astdzi meditatiei transcedentale.

> Unul dintre motive este acela ci mediul in care-si desfisoard
activitatea este analfabet: “S-a stabilit de mult ca termenul “ummi” din Coran nu
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pentru cd din activitatea lui isi inspird multi sufisti ideile si
invataturile

Personalitatea lui Mahomed a inspirat intotdeauna pe
musulmani §i a constituit un subiect de studiu, admiratie si
controverse pentru cercetdtorii islamologi. Cei mai multi
considerd ca ea nu poate fi incadrata intr-un anumit gen si orice
incercare de tipologie a cadzut repede in desuetudine. Pentru un
musulman Mahomed a fost un vas ales, eminamente pregatit de
Allah pentru slujirea de apostol si, idealizat de urmasii Sai, a
devenit “cel mai bun dintre barbati, cel mai ales caracter, cel mai
nobil descendent, cel mai bun vecin, cel mai binevoitor, om de
incredere, de baza care s-a pastrat curat de orice intinare si
moravuri corupte, prin superioritate si noblete, astfel incat a fost
cunoscut in popor ca ‘Cel vrednic de incredere’ datorita
calitatilor pe care Dumnezeu le-a sadit in el”.>

Viata si exemplul Profetului sunt model si ideal deopotriva
pentru sufisti, pentru cd, nainte de Abu Yazid sau al-Hallaj, se
crede ca el “l-a vazut pe Dumnezeu”. Textul “Daca-1 iubiti pe
Dumnezeu, urmati-ma!”(Coran 3, 31) face din Mahomed

inseamnd numai “analfabet”, ci face referire la corespondentul evreiesc care
desemneaza poporul “fara Scriptura”, adica fara revelatie; la Jacqueline Chabbi,
Histoire et tradition sacree; la biographie imposible de Mahomet, In “Arabica.
Journal of Arabic and Islamic Studies”, E.J. Brill, t. XVIII, 1996, p. 191.

% bn Ishaq, The Life of Muhammad, translated by Alfred Guillaume,
Lahore, Oxford University Press, 1967, p. 81. Aceasta este prima biografie a
Profetului. Textul original s-a pierdut dar s-a pastrat intr-o versiune abreviata a
lui Ton Hisham (+834). Ea devine principala sursa a tuturor biografiilor de mai
tarziu. Valoarea ei constd in special in eliminarea multora dintre legendele
circulate oral pe seama eroului, incluzand chiar evenimente dinainte de nasterea
lui, pentru a putea fi agezat dacd nu deasupra, cel putin pe acelasi plan cu lisus si
Moise; cf. Bernard Lewis, Islam in the West, Oxford University Press, Oxford,
1993, p. 93; mai recent, Dr. Jan Slomp, misionar al Bisericii Reformate din
Olanda in Pakistan a propus ca Mahomed s fie recunoscut de crestini cel putin
ca profet, asa cum este recunoscut lisus si profetii Vechiului Testament de catre
musulmani, ceea ce ar da un nou impuls relatiilor crestino-musulmane; in
Ecumenical News International, nr. 18/7 octombrie 1998, p. 9.
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modelul oricdrei sfintenii, a carui stare de elevatie spirituald nu
poate fi depasita sau egalata. Desi este vazut ca cel mai Tnsemnat
dintre mistici, acest atribut al lui Mahomed nu poate fi sustinut
stiintific, ci reprezinti rodul pietatii urmasilor lui.”’ El a fost
trimis ca mediator intre oameni si Dumnezeu si, de aceea, dupa
forma, el apartine rasei umane, dar anterior, el a fost “inhabitat
de atributele Sale” (min na’tihi) incét, potrivit lui Jafar Sadiq,
cel ce il recunoaste pe Mahomed ca Profet, il accepta pe
Dumnezeu ca Domn,” iar “cel care stie calea lui Dumnezeu, o
urmeaza fard greutate [...]; singura cdlduza spre Calea lui
Dumnezeu este imitarea Mesagerului si lucrdrilor lui, starilor
sufletesti si cuvintelor”.”® Caracterul mistic al invataturii sale
este redat fie aluziv, fie direct, pe scurt in Coran (17,1; 53,1-12
si 81,19-25).

Experientele mistice ale lui Mahomed, in special in
perioada meccand, sunt relatate pentru a-si sprijini $i Intari
autoritatea de leader: “Inima nu minte despre ceea ce a vazut;
vol insa va indoiti de ceea ce a vazut el? Caci L-a vazut cu
adevdrat la a doua coborare, langa lotusul de care nimeni nu
poate si treaca” (53,11-14) sau “Insotitorul tau nu este bolnav la
minte si fard indoiald L-a vazut In lumina orizontului”(81,22-
23). Dupa ce s-a format comunitatea, experientele mistice nu au
mai fost necesare, iar accentul a inceput sa fie pus pe “poruncile
divine”, nu pe misterele ce erau tot mai mult atribuite
sufistilor.*

> Sidney Spencer, Mysticism in World Religions, Penguin Books,
London, 1963, p. 298.

% Paul Nwyia, Exégése coranique et languagemistique, Dar el-Machreb,
Beirut, 1970, p. 184. Textul pare sa fie o reflexie a celui din Evanghelia dupa
Ioan: “Cel ce M-a vazut pe Mine, L-a vazut pe Tatal...”(loan 14, 9).

> Annemarie Schimel, , Mystical Dimensions of Islam, Chapel Hill,
1975, p. 473.

5 Fazlur Rahman, Islam, Second Edition, University of Chicago Press,
Chicago and London, 1979[1966], p. 128.
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Desi Mahomed are acest rol demn de imitat si admirat,
nimeni nu sperd nici macar sa ajunga la statura Profetului, care
este unicd §i redatd in traditia islamica prin ideea de Element
Primordial sau Omul Desavarsit. Acesta este elementul
mijlocitor, cel care primeste mesajul de la Dumnezeu si il oferd
creatiei. Insusi Mahomed decreteazi invititura cand spune:
"Primul lucru pe care l-a creat Dumnezeu a fost sufletul meu",
sau "Sufletul meu a fost Elementul Primordial."®' In consecint3,
sufistii il considera pe Mahomed profet Tnainte chiar de creatia
lumii si In vesnicie, dupa ce a parasit aceasta lume, pe baza
afirmatiilor personale, respectiv: "Eram profet cdnd Adam era
inca pamant si lut", iar "Dupa mine nu mai existd profet". De
aceea, autorii biografiilor timpurii 1i atribuie tot felul de calitati
si puteri, de cele mai multe ori subiective.®® Pentru Al-Ghazali,
de exemplu, Mahomed a fost mai intai un “sufi” care urma sa
devind profet, pentru cad “lumina in care umbla sufistii este
aceeasi cu lumina profetiei”.®

Mahomed ar fi avut primele revelatii numai dupa destul de
lungi perioade de "retragere spirituala" (tahannut) in pesteri sau
alte locuri insingurate.®® In timpul acestora se poate si fi avut si
primele experiente ale luminii pe care o atribuie fiintei lui

6! La E.H. Palmer, Oriental Mysticism,..., p. 43. Ideea este de sorginte
gnostico-maniheica, despre Lumina Primordiald, patrunsd in sufism pe la
sfarsitul secolului al IX/III-lea si dezvoltata de Ibn Arabi. Tustari afirma chiar ca
Lumina lui Mahomed a fost facutd inainte de timp, din lumina lui Dumnezeu si
din aceasta a creat lumea; Fazlur Rahman, op. cit., p. 142; cf. loan 1, 1-10.

62 Cateva sugestii de metodologie a studiului vietii Profetului, in Earle H.
Waugh, The Popular Muhammad,; Models in the Interpretation of an Islamic
Paradigm, in lucrarea colectiva Aproaches to Islam in Religious Studies, edited
by Richard C. Martin, The University of Arizona Press, Tucson, 1985, pp. 41-
S8.

% Duncan B. MacDonald, Development of Muslim Theology,
Jurisprudence and Constitutional Theory, p. 227.

% Mircea Eliade, Istoria Credintelor si ideilor religioase, vol. 111, trad. de
Cezar Baltag, Ed. Siintifica, Bucuresti, 1991, p. 66.
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Dumnezeu. Tor Andrae® aduce o serie de argumente pertinente
potrivit cdrora elementele mistice si doctrinare prezente la
Mahomed au radacinile in predicatia crestina siriacd. Posibilele
contacte cu crestinii erau mult mai probabile decat cu evreii
care-1 respinsesera predicatia, indepartandu-l1 de lerusalim ca
centru spiritual al revelatiilor sale. Ideile crestine insd nu au
venit numai pe linia autentic doctrinard, ci interpretate de
elementul nestorian si monofizit. Anumite influente sunt
atribuite si unor surse indoielnice, cum ar fi evangheliile
apocrife.®

Dupa unii, insasi viata Profetului poate fi interpretata ca
un inceput al vietii ascetice pentru mediul musulman; retragerile
sale repetate In munti pentru meditatie, credinta §i Increderea
absoluta in Dumnezeu in vreme de lipsd §i opresiune,
simplitatea deosebitd a casei sale sunt argumente invocate in
sprijinul acestei informatii. Potrivit unor hadith® timpurii,
nimic nu-i era mai plicut Profetului decat singuritatea. Intr-o
anumitd imprejurare ar fi recomandat unui insotitor, in mod
generic: "Renunta la lume si Dumnezeu te va iubi; renunta la
cele ce apartin lumii si lumea te va iubi".®® in alte hadith ni se
spune: "Profetul a dormit pe o rogojind asprd; cand s-a ridicat,
am vazut urmele lasate de aceasta pe fatd. Apoi am spus:
'Mesagerule al lui Dumnezeu, ingaduie-ne sa-ti facem un pat!' El
a raspuns: 'La ce-mi foloseste mie si lumii? Eu nu sunt din lume,
ci doar un caldtor care s-a odihnit sub un copac, apoi a plecat,

% Mohammed, the man and his faith, translated by Teophil Menzel,
London, Allen &Unwin, 1936, p. 126 s.u.

5 Watt Montgomery, Muhammad at Mecca, Oxford, the Claredon Press,
1953, p. 28. Ideea eronatd despre Treime ca fiind formata din Tatil, Fiul si
Fecioara Maria trebuie s fi fost de sorginte sectara crestina.

%7 Despre cele mai insemnate hadith, ca si semnificatia si rolul lor in
religia islamicd, a se vedea Muhammad Azizullah, Glimpses of the Hadith, The
Crescent Publications, f.1., 1972.

% Al-Nawawi, Rivad al Salihin, p. 206, citat de Muzammil H. Siddigi,
op. cit., p. 8.
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lasandu-1 in urma' sau "Profetul nu a lasat nimic la moarte, nici
un dirham sau un dinar, nici o sluga, barbat sau femeie, ci doar
saua catarului pe care cdlarea, armele si o bucatd de pamant pe
care a lisat-o spre pomand pentru calitori".*

Pentru Profet, perioadele de rugdciune insemnau iesire
totald din realitate: “A’isha a spus: ‘Apostolul lui Dumnezeu,
pacea sd fie cu el, vorbea cu noi si noi cu el, dar cand venea
vremea rugaciunii era ca i cum nu ne-ar fi cunoscut, si nici noi
pe el.” Adeptii cred chiar cd a petrecut o vreme in pustiu, la
fel ca "Ilie, Tisus sau calugarii crestini",”" dupa care au inceput
si apard primele manifestiri mistice si mesaje profetice. In
fiecare an urca Muntele Hira, de 1anga Mecca, pentru a se dedica
rugdciunii §i meditatiei in singuratate, timp de o lund. La
sfarsitul fiecarei perioade Inconjura de sapte ori sanctuarul ce
adipostea Ka'ba, inainte de a se intoarce acasi.’” Traditia
mentioneaza chiar intalnirea lui Mahomed cu un calugar crestin
ce pare sa fi marcat evolutia lui spirituala ulterioara; invataturile
si viata lui Mahomed dovedesc tendinte ascetice si mistice:
"Daca ati sti ce stiu eu, ati rade mai putin §i ati plange mai
mult".”” Cand Ali l-a intrebat ce si facd pentru a nu pierde
timpul, Profetul i-a raspuns: "Invati si te cunosti pe tine
insuti!""

% Idem, Ibidem, p. 8.

0 Al-Ghazali, Inner Dimensions of Islamic Worship, Translated from the
Thya by Muhtar Holland, The Islamic Foundation, 1983, p. 26.

"'Geoffrey Parrinder, Mysticism in the World's Religions, Sheldon Press,
London, 1976, p. 122; W. Montgomery Watt, op. cit., p.44.

> Abd al-Malik Ibn Hisham, The Life of Muhammad, translated by A.
Guillame, 1955, p. 104 sq; cf. ‘Abd al-Haqq Ansari et.al.(eds.), Islam, Pitala,
Punjabi University Press, 1969, pp. 54-55 si Edward Gibbon, The History of the
Decline and Fall of the Roman Empire, J.B. Bury, London, 1909-1914, vol. 5, p.
360.

™ La Arthur J. Arberry, An Intruduction to the History of Sufism, Orient
Longman, New Delhi, 1992, p. 21.

™ E.H. Palmer, op. cit., p. 51. Imaginea unui Mahomed insetat de fubirea
divind, haladuind prin munti in cautarea unirii cu divinul a fost preluaté de la al-
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Prima experientd mistica a lui Mahomed pare sa fi avut loc
in copilarie. Potrivit acesteia, doi oameni Imbracati in vesminte
albe au luat copilul, pe atunci de aproximativ sase ani, si i-au
desfacut pieptul in cdutarea a ceva misterios. Deschizandu-i
inima, au luat un cheag de sange, pe care l-au aruncat. Apoi, au
spalat cu zapada inima si Intreaga cutie toracica, pana ce au fost
complet purificate. In urma acestui eveniment, calititile sale
umane au fost amplificate, astfel incat i1 s-a dat certitudinea ca
trebuie sa fie conducator si salvator al multora, vestit de insusi
“Isa” (lisus),”” A urmat intilnirea in somn cu ingerul Gavriil
care 1i porunceste pentru intdia datd si "citeascd."’® Potrivit
cercetitorilor Bell si Watt,”” din descrierea ficuti ingerului ar
reiesi ca cel pe care il vazuse Mahomed era de fapt Dumnezeu.
Evenimentul a fost atdt de marcant incat Mahomed hotaraste sa
se sinucida, Insd din nou un glas ceresc 1l aclameaza ca Apostol.
Reticenta, frica, nepregdtirea eroului In acest eveniment prezinta
corespondente evidente cu Moise care simte mandatul divin
incredintat irealizabil pentru sldbiciunea si ‘“gangaveala” sa,
Ieremia si indoielile sale, Iona in trimiterea catre cetatea Ninivei,

Ghazali (1058-111), care colecteaza unele traditii orale timpurii, dar nu este
impartasitda unanim de Invatati. Ascetismul excesiv al lui Mahomed poarta
amprenta idealizarii lui de primii sufi-asceti, care au elaborat hadith si le-au pus
fie pe seama Profetului, fie a unor insotitori ai acestuia; cf. Louis Massignon,
Essai sur les Origines du Lexique..., p. 64 si Geofrey Parrinder, op. cit., p. 129.

> Coran 2,123 si 61,6. Evenimentul este relatat de Ibn Hisham in Kitab
Sirat Rasul Allah, preluat de la Ibn Ishaq si redat pe larg de W. Montgomery
Watt, Muhammad at Mecca. .., p. 33-34.

7 Evenimentul este relatat de Tbn Sa'd, in Tt aqabat, 1,1, 129-130, reluat in
traducere engleza la F.E. Peters, Judaism, Christianity and Islam. The Classical
Texts and their Interpretation, Princeton University Press, New Jersey, 1990,
pp. 153-154. In acest eveniment, Alfred Guillaume vede o paraleld cu modul de
pregatire si trimitere a mesajului dumnezeiesc prin profetii evrei; Islam, Penguin
Books, 1990, p. 28.

" Muhammad at Mecca, p. 42-43. Existi motive si credem si ca
Mahomed a interpretat aceste viziuni la inceput ca fiind Dumnezeu insusi. Nu
exista nici o mentiune a ingerului Gavriil pana in perioada medineza; cf. R. Bell,
Mohammad'’s Call, in “The Muslim World, XXIV, 1934, pp. 13-19.
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sau Petru, aruncandu-se 1n apa: “Doamne, iesi de la mine ca sunt
om pacdtos!”. Putem presupune cd Mahomed luase cunostinta
de toate aceste evenimente din Scripturi, insd lipsa documentelor
din perioada lui de tinerete fac ca ideea sd ramana doar la stadiul
de presupunere. Cert este cd de fiecare data cand indoiala sau
disperarea 1l cuprind, ingerul Gavriil i1 apare in viziune (ar-
ru’ya ‘s-sadiqah), pentru a-l intdri i Indemna.

O a doua experientd a Profetului este descrisa in Coran si
se referd la calatoria din noapte, prin ceruri la Ierusalim. Nu
putem intelege aceasta cdlatorie in sens fizic, ci se pare ca a fost
vorba despre o "rdpire" a spiritului Profetului. O legenda tarzie
afirma chiar cd ar fi fost vazut zburand pe un catar inaripat pana
la al saptelea cer, fapt interpretat de unii sufisti in sens spiritual,
ca progres mistic in cercuri succesive, pana la Dumnezeu. Nimic
nu ne impiedicd sd credem ca legenda este o interpretare
anonima, plind de fantezie, a enigmaticului text coranic: "Slava
celui ce cdlatoreste cu sluga sa in noapte, de la Sfanta Moschee
pana la Moscheea mama" (53,6-18). Totusi, comentatori
coranici timpurii exclud orice element de imaginatie din acest
eveniment si-1 vdd ca o “lumina a experientei sale mistice”. Asa
cum reiese din Sura 53,1-18, episodul va servi ca prototip pentru
multi asceti musulmani in convingerea ca Dumnezeu “rapeste”
sufletul misticului si I se reveleaza in mod tainic, intr-o iubire
incomunicabila prin cuvinte.”®

Un element nou prezent in experientele sale mistice este
“mantaua” (dathar) care are cel mai adesea intelesuri
metaforice, simbolice, dar si practice. Existd mai multe
interpretdri ale acestei "mantale": unii biografi considerd ca
Mahomed se acoperea cu aceasta manta ori de céte ori primea o
revelatie; altii sustin cd dupd fiecare experientd, Profetul
resimtea o stare de infrigurare, ceea ce-1 determina invariabil si
se acopere. Keneth Cragg vede in ea, pe de o parte un gest de
concentrare i intimitate cu Dumnezeu la primirea mesajului, dar

7 Jafar Sadiq, analizat de Nwyia, op cit., p. 187.



41

nu respinge nici ideea traditionald a mantalei ca semn de
autoritate a profetiei.”” Intr-o altd varianta i se atribuie rolul de
"tehnica deliberatdi de a induce starea mistica". Astfel,
infdsurarea in manta nu ar fi avut o conotatie practica, fizica, ci
spirituald, cu scop de izolare a subiectului mistic de elementele
exterioare care i-ar fi distras atentia si ar fi Impiedicat
concentrarea. Nu se poate sti cu precizie daca intr-adevar
Mahomed 1isi '"provoca" experientele extatice, asemeni
yoghinilor, sau 1si dezvoltase, cu vremea, o anumita tehnica de
"ascultare" a mesajului, In timp ce recita in soapta cele primite.

Discutii si controverse s-au ridicat in jurul modului in care
Profetul primea revelatiile: din multiplele interpretari, retinem
ca Dumnezeu i-ar fi "sugerat" mesajul sau 1 l-ar fi transmis sub
forma unei reverberatii de clopot. Mesajele erau transmise direct
de un Inger cu chip de om sau pur si simplu le descoperea in
inima sa; uneori se face mentiunea cd Dumnezeu i1 vorbea "de
dupa val".*® Inevitabil, stirile de extaz erau epuizante,
provocandu-i adeseori transpiratie abundenta, chiar in zilele
friguroase, precum si stiri de suferinta si disperare ce alternau
cu stari de ras nestipanit.

Nu putini sunt cei care cred ca Mahomed este un "caz
patologic" sau un "geniu bolnav"*', ale carui experiente pot fi

” Keneth Cragg, The Event of the Qur'an, ...1971, p. 34. O prima
experientd a avut-o in jurul varstei de 40 de ani: “Stateam 1n picioare, dar am
cazut in genunchi; apoi m-am intors, cu umerii tremurandu-mi; am intrat in
camera Khadijei si i-am spus: <acoperd-ma (zammiluni), acoperd-ma pana imi
trece spaima. Apoi el a venit si mi-a spus <O Mahomed, tu esti mesagerul lui
Dumnezeu>"; Ibn Hisham, Kitab Sirat Rasul Allah, la Montgomery Watt, op.
cit., p.40; cf. si Coran 74,1-4.

8 Coranul 42, 50-52: « Nu-i este dat omului ca Allah s3-i vorbeasca
decat prin inspiratie (walyah), ca de dupa val sau trimitandu-i un mesager care
sa-i descopere (fa-yuhiya), cu Ingaduinta lui Allah, ceea ce vrea El [...]. Asa ti-
am trimis, prin porunca noastrd, inspiratia pe care n-ai cunoscut-o.

8! Intre cei mai cunoscuti, doctorul A. Spencer, Theodor Noldeke, D.S.
Margoliouth, Duncan MacDonald, Rodwel si Palmer; dintre acestia, mai nuantat
pare a fi MacDonald, care-1 catalogheaza drept “poet”, apelativ greu de sustinut



42

explicate prin hipnoza, autosugestie, alienare mentala sau
epilepsie. Se crede, totusi, cd a fost vorba despre o revelatie
autenticd.® Cu mult inainte ca Abu Yazid sau Al-Hallaj sa fi dat
glas experientelor lor mistice, Mahomed afirma "Cine m-a vazut
pe mine l-a vazut pe Dumnezeu",83 fara a fi fost acuzat, ca
acestia, de afirmatie blasfematorie sau asumare a dumnezeirii.
Snouck Hurgronje84 evitd sa-1 includda pe Mahomed intr-o
anumitd categorie, dar afirmda cd “om normal nu a fost cu
siguranta” si cd avea “un sentiment de superioritate spirituald
dezvoltat in chemare, a carei formd a fost In mare masura
hotarata de influentele iudaice si crestine”.

Consideram revelator acest excurs 1n viata Profetului tocmai datorita

teoriei lui F.R.D. Tholuck, cel care fixeaza originile misticismului islamic 1n
manifestarile sale mistice: "Doctrina sufitd a fost generata si trebuie ilustrata

C e . . N .y 85 - . A
pe baza misticismului lui Mahomed insusi".”” Daca analizam cateva texte

coranice86 acestea ne releva un teism extrem, caracteristic oricarui discurs
mistic. Pentru Mahomed, Dumnezeu este singurul Creator si Fiinta
necauzatd. Nu ni se spune in Coran nici dacd Dumnezeu a existat Tnainte de a
fi existat lumea, nici daca va veni o vreme cand El va exista fara lume; cu atat
mai putin ni se vorbeste despre iubire ca motiv al credrii lumii, al sustinerii,
transformarii si ridicdrii ei la un nivel spiritual superior. Coordonatele
principale ale Coranului, covarsitoare ca pondere, reprezintd reglementarea
relatiilor In comunitate (umma), pocainta si supunerea neconditionatd a
individului fatd de Dumnezeu decéat o perspectiva mistica. Abia mai tarziu
sufistii vor dezvolta aceste idei, ajungand fie spre identificarea lui Dumnezeu

N PO 87
cu lumea, fie la inglobarea lumii in Dumnezeu.

stiintific. Argumentele lor sunt prezentate de John Clark Archer, in Mystical
Elements in Mohammed, New Haven, Yale University Press, 1923, pp. 14-23.

2 W.H. Watt, op. cit, p. 52: “A presupune ci Mahomed a fost un
impostor ridicd mai multe probleme decat rezolva [...]. Astfel, trebuie sa-l
creditam pe Mahomed cu onestitate autentica si integritate a scopului urmarit,
dacd dorim sa-I intelegem.”

% La E.H. Palmer, op. cit., p. 96.

8 In lucrarea Mahommedanism, p. 43.
% F.A.D. Touluck, F.A.D., Ssufismus sive theosophia persanum
pantheistica, Berlin, 1821, p. 71.
% De exemplu 93,6-8; 50,15; 58.8; 2,109 si altele.
%7 Geoffrey Parrinder, op. cit., p. 128.
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INVAZIA ARABA IN SPATIUL CRESTIN

Crestinismul si-a infipt in prima faza radacinile in spatiul
cunoscut astazi ca fiind Palestina, Egiptul, Iranul, Irakul, Siria si
aproape intregul Orient Mijlociu. Dupd cum se stie,
controversele hristologice din secolul al IV-lea si al V-lea
rupseserd unitatea Bisericii crestine de traditie bizantind. Astfel,
Biserica Persiei devenise nestoriand prin refugierea in acest
spatiu a nestorienilor diofiziti, Armenia, Egiptul si o parte din
Siria adopta invatatura monofizita sau iacobita, in timp ce numai
partial crestinatatea Etiopiei, Egiptului i Siriei mai apartineau
Bisericii traditionale, bizantine. Islamul a venit in contact direct
mai ales cu aceste "variatiuni crestine", nestorianismul®®,
condamnat la Sinodul din 431 si monofizitismul®, condamnat la
451%°. Pronuntarea anatemei a ficut ca nestorienii si se
refugieze la Edesa, apoi la Gondeshapur, unde au adus o mare
parte din mostenirea culturald bizantina, asa cum s-a intdmplat si
ctiva ani mai tarziu, cand au plecat spre Europa de vest.”'

Sub presiunea politica si religioasa a imparatilor bizantini
care, succedandu-se rapid la tron, faceau ca si schimbarile din
planul religios sa duca la nesigurantd si confuzie, monofizitii
i-au privit pe arabi in Egipt ca oarecum bineveniti’* sau chiar

% Teza ereticd a nestorianismului constd in despartirea lui Hristos in
doua ipostasuri (divin si uman), doud naturi (divind si umand), o singura lucrare
si o singura vointd. De aceea, Fecioara Maria nu poate fi numita Néscatoare de
Dumnezeu, ci cel mult Nascatoare de Hristos. Trebuie retinut faptul ca mare
parte dintre ideile crestine 1n tinuturile arabe erau aduse prin filiera nestoriana.

% Monofizitismul accentueaza atdt de mult dumnezeirea lui Hristos,
incat ea "copleseste" fiinta umana si rimane o singura fiinta (divind), un singur
ipostas (divin), o singura lucrare si o singura vointa (divine). Mai sunt cunoscuti
si sub numele de “iacobiti”, dupa numele celui care i-a organizat sub o forma
institutionala.

% La acest sinod au fost prezenti prelati reprezentind “populatiile
saracinilor”: éBvoug Zapaknvev; Voobus..., II1, p. 234.

*! Tan Netton, Allah Transcendent, Reutledge, London, 1989, p. 14.

%2 Barbara Watterson, Coptic Egypt, Scottish Academic Press,
Edinburgh, 1988, p. 52. Fara indoiala, relatiile dintre crestini si musulmani, la
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eliberatori,”” cu atat mai mult cu cat afirmau monoteismul, in
vreme ce alternativa persanda a lui Cirus nu aducea decat
persecutie.

Cat priveste invazia arab[, justificarea ei se afld in textul
coranic, 9,29: “Luptati Tmpotriva celor ce nu cred in Allah si in
Ziua de Apoi, nici nu respectd cele ce sunt interzise de Allah si
Mesagerul Lui, nici nu recunosc religia adevarului dintre
oamenii Cartii (ahl al-kitab) pana ce platesc Jizya *si se supun
de voie si se simt cuceriti”. Cuceririle nu au avut in primul rand
scop religios” sau politic, ci economic:”® cei cuceriti trebuiau sa
plateascd tributul, jizya. Cotropirea rapida a teritoriilor noi au
devansat constituirea institutiilor teocratice si dezvoltarea
teologiei musulmane care a urmat un proces mult mai lent decat

93

nivelul maselor, au fost relativ bune la inceput. Desi identitatea doctrinara
preocupa ambele parti in mod egal, aceasta s-a manifestat in controverse non-
violente si nepatimase. Pentru complexitatea chestiunilor teologice si
argumentarea diferentelor inter-religioase, a se consulta lucrarea substantiald
editatd de N.A. Newman, The Early Christian-Muslim Dialogue. A Collection of
Documents from First Three Islamic Centuries (632-900), Translations with
Commentary, Interdisciplinary Biblical Research Institute, Hathfield,
Pensilvania, 1993.

% J.B. Chabot (ed.), Anonymi auctoris chronicon ad A.C. 1234
persinens, vol. I, Corpus Scriptorum Ecclesaiasticorum Orientalium, XXXVI,
Louvain, 1916, p. 236 s.u. Se crede chiar ca unii crestini au dat concursul pentru
facilitarea venirii si cuceririi de catre arabi; Ibidem, p. 248.

* Termenul inseamna “compensatie” si reprezinti taxa pe care trebuie (si
astazi in unele tari islamice) sa o plateasca cei ce nu accepta islamul dar voiesc
sa traiasca ,,sub protectia” autoritatii musulmane. Suma nu a fost niciodata fixa,
ea putand varia de la a reprezenta un simbol, pana la a deveni o grea povara.

% “S3 nu fie violentd in probleme de religie; adevarul se deosebeste de
ratacire” (Coran 2,257); “Fanatismul religios si intoleranta musulmanilor sunt
fenomene posterioare si se datoreaza influentei prozelitilor musulmani. Astfel,
teoria urmatoare, potrivit careia entuziasmul religios si fanatismul sunt cauzele
cuceririlor victorioase ale Arabilor in secolul al VII-lea trebuie respinsa”; A. A.
Vasiliev, Histoire de L’Empire Byzantine, traduit du russe par P. Brodin et A.
Bourguina, Editions A. Picard, vol. 1., Paris, 1932, p. 275.

% Cf. L. Caetani, Studi di storia orientale, vol. 1., Milano, 1911, p- 368
s.u.
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expansionismul politico-militar §i, vrand-nevrand, a suferit
influente locale. De aceea, primele carti de teologie dogmatica si
mai ales mistica au aparut tarziu, pe masura dezvoltarii naturale
a unei anumite spiritualititi in contextul nou creat.”’ Daca
pentru reprezentantii autoritdtii civile venirea  arabilor a
insemnat o catastrofa, pentru crestinii “eretici” era doar o altd
stapanire, care nu putea fi mai aspra decat cea precedenta.

Motivele succesului acestei invazii §i raspandirii noii
credinte stau, mai intdi, in sldbiciunea imperiilor Bizantin si
Persan, ambele epuizate de lupte si hartuieli reciproce. Terenul
parea pregdtit pentru venirea armatelor califilor; la aceasta se
agdauga o anumita “cooperare” tacita intre cuceritori §i cuceriti:
avand ca precedent tratatul incheiat de Khalid ibn al-Walid, din
partea lui Mahomed cu crestinii din Nagran, in care se
prevedeau garantii privind viata, religia, proprietatea, pamantul,
bisericile si practicarea propriilor convingeri religioase, urmasii
Profetului, Abu Bakr si Umar, au incheiat tratate similare cu
locuitorii cetatilor care se predau.”® Dupi unii, toleranta
musulmanilor fata de religia cuceritilor i-a facut populari si chiar
au constituit un prim motiv pentru unii crestini sd imbratiseze
islamul. In numai cativa ani, arabii devin o forta ce controleazi
Siria, Mesopotamia si Persia, cu cele mai Insemnate orase.

Cu toate acestea, tratatele vizau numai pe locuitorii
marilor cetdti, in vreme ce populatia rurala trebuia sd suporte
racilele razboiului. Crestinii dintre arabi erau tratati diferentiat,
el trebuind sd plateasca un tribut dublu, fara dreptul de a-si
educa propriii copii in spirit crestin.”

Monahii si ascetii erau asimilati preotilor §i episcopilor si,
in consecintd, se bucurau de respect si libertatea de a-si continua

7 Robert M. Haddad, Eastern Orthodoxy and Islam: A Historical
Overview, in Orthodox Christians and Muslims, Holy Cross Publications, New
York, Brookline, 1986, p. 19.

% Potrivit unei cutume, in cetitile care opuneau rezistentd, soldatii
armatei cuceritoare aveau dreptul sa jefuiasca timp de trei zile.

% Voobus, History of asceticism. . 11, p. 305.
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traditia Tn manastirile lor. Abu Bakr, de pilda, ordona trupelor sa
nu facd nici un rdu monahilor, sa nu alunge stilitii de pe stalpii
lor si s nu creeze suferintd calugdrilor in nici un fel, pentru ca
ei au pardsit lumea si s-au daruit slujirii lui Dumnezeu.'®
Cronicari ai vremii afirmd cd unii monahi au simpatizat cu
cuceritorii mai mult decat ne-am putea inchipui.'®' In ansamblu,
se stie totusi cd mandstirile importante au rezistat invaziei
musulmane, constituind centre de fermentatie a vietii crestine in
mediul ostil. Fard ele, cu rol de stalpi ai credintei crestine, de
refugiu fizic si intdrire spirituald, crestinismul nu ar fi
supravietuit atatea secole in aceste teritorii.

Chiar in aceste conditii, ar fi injust sa afirmdm ca invazia
araba a fost o invazie “de catifea”, dupd care fiecare a putut sa-si
continue nestingherit stilul de viata cotidiana. Este suficient sa
mentionam binecunoscuta cruzime cu care arabii devastau totul
in cale, lasand uneori femeilor placerea de a pedepsi victimele si
captivii'”, in special in Egipt'® unde, datoriti opozitiei
populatiilor berbere, arabii au devastat totul in cale i au vandut
zeci de mii de captivi ca sclavi. Razboiul nu putea ocoli
suferinta, de ambele parti; faptul ca seful armatei promulga un
ordin privind toleranta fata de cei supusi nu insemna ca el era si
respectat de catre fiecare soldat. Multe dintre manastirile
crestinilor arabi au fost desfiintate si distruse. Unii sihastri au
luat calea pribegiei si, ceea ce este cel mai insemnat, viata
asceticd nu si-a mai putut continua cursul firesc si infloritor;

1% J B. Chabot (ed.), op. cit., p. 240.

"' Vobus op. cit., 111, p. 308.

12 Waidi, Kitab al-Maghari, p. 128, la Véobus, op. cit., 111, p. 308, ne
spune ca de obicei victimelor li se tdiau nasul si urechile, dar se practicau si alte
feluri de mutilari.

1% Sub o guvernare toleranti si pasnici, asa cum sugereaz unii invatati,
in Palestina semnele unei crestinatati de 600 de ani nu ar fi putut disparea in mai
putin de 100 de ani; cf. Sidney H. Coriffith, The Monks of Palestine and the
Growth of Christian Literature in Arabic, in “The Muslim World”, LXXVIII,
1988, pp. 2-3.
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intr-o singurd generatie, cu moartea monahilor existenti si
interzicerea educatiei crestine pentru copiii familiilor crestine,
crestinismul este redus la stadiul de supravietuire.'®*

O NOUA SECTA IN ISLAM: SUFISMUL

SUFISMUL CA NOTIUNE §I FAPT ISTORIC

“Pe langa maiestria si arta desdvarsitd, cea mai insemnata
contributie a islamului la cultura omenirii in general este
probabil sufismul, miscarea lui pietistd si mistica ce a insemnat
de-a lungul secolelor cea mai mare exaltare pentru cei cativa
alesi si elixir al vietii pentru mase. Renuntarea la lume,
abstinenta si purificarea propriei si neinsemnatei persoane §i
regasirea in unitatea atotcuprinzdtoare a lui Dumnezeu, acesta
este scopul ultim al sufismului, care poate fi atins numai in
rapirea extazului, dupd trecerea prin multe “statii”, pe “calea”
spre perfectiunea vesnic mai 1naltd” - astfel este perceput in
general sufismul in contextul intelectual occidental
contemporan.'” Problema practicantului sufist nu este de a-l
gasi pe Dumnezeu, ci de a se dedica gésirii Lui; nu de a-L avea
pe Dumnezeu “prezent”, ci de a se face el prezent lui
Dumnezeu.

O definitie definitiva si integrala a sufismului incd nu a

fost elaborata.'” Dificultatea definirii si intelegerii adecvate a

1% Cateva izvoare pentru aceste evenimente: Cronica Minora, edited by
E.W. Brooks, CSCO, III, Parisiis, 1904 si IV, edited by J.B. Chabot; Anonymi
auctoris chronicum ad A.C. 1234 persinens, 2 vol., edited by J.B. Cchabot,
CSCO, XXXVI-XXXVII, Louvain, 1916-1920; Tabari, Ta rikh ar-rusul wa ‘I-
muluk, edited by M.J. de Geoje, Leiden, 1879-1901; Histoire nestoriene, editée
par A. Scher, J. Perier, P. Dib, R. Griveau, Patrologia Orientallis, XVIIL, 5,
Paris, 1924; Georgius Elmacinus, Historia Saracenica, translated by T.
Erpenius, Lugduni Batavorum, 1625; H.C. Butler, Ancient Architecture in Syria,
Leiden, 1907-1920 s.a.
195 SD. Goiten, Jews and Arabs; Their Contacts Through the Ages,
Revised Edition, Schocken Books, New York, 1974 [1955], p. 148.
% Aproape fiecare sufit a avut propria viziune si interpretare a
termenului si realitatii sufismului, 1n functie de nivelul sau “statia” spirituala la
care a ajuns. Nu mai putin de 108 definitii ale sufismului si 55 de definitii ale
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termenului "sufi" provine din faptul ca nu se gaseste in Coran si
in Traditiile Profetice (hadith). O mentiune timpurie rolului
sufistilor se gaseste la al-Hujwiri: "Cel ce aude glasul sufistilor
(ahl al-tasawwuf) si nu spune <Amin> dupa rugdciunea lor, va
fi socotit in fata lui Dumnezeu printre cei fara de minte".'"’

Sufismul este un curent, dar nu este o religie, cu toate ca
uneori pare sd fie, este o entitate la care adera indivizi §i totusi
acestia au o libertate de expresie aproape absolutd. Profesorul
Zaehner 1l defineste ca fiind "o distorsiune atat de radicald fata
de doctrina traditionald, incat aproape se constituie intr-o religie
separa‘[ﬁ.108 In cuvintele unui alt cercetitor al acestuia, "sufismul
a fost la inceput o realitate fard nume, iar acum tinde sa devina
un nume fara realitate." '’

El este cunoscut, in general, ca partea interiorizata sau
spiritualizatd a Islamului ori, cu alte cuvinte, este Islamul de
factura mistica.''° Este cunoscut ca reprezentind Calea (tariga)
spre desavarsire, asumatd de cei ale caror expectatii in viata

sufistilor sunt colectate de Dr. Javad Nurbakhsh, maestru al ordinului
Nimatullahi, in Sufism.: Meaning, Knowledge and Unity, Khaliqahi Nimatullahi,
New York, 1981, pp. 16-41.

197 Ali b. Uthman al-Jullabi al-Hujwiri, Kashf al-Mahjub, the oldest
Persian Treatise on Sufism, translated by R.A. Nicholson, Darul Ishaat, Urdu
Bazar, 1990[1911], p. 30. In Kitab al-Luma, lucrare anterioard celei mentionate,
al-Sarraj afirma: “Inainte de venirea islamului, pe cdnd nimeni nu inconjura
Ka’ba, un om care era sufi a sosit Intr-o zi dintr-un oras indepartat. El a intrat in
Locul Sacru, a facut o inconjurare si a plecat”. Aceasta este socotitd cea mai
timpurie mentiune despre “sufisti”; la Dr. Javad Nurbakhsh, op. cit., p. 12.

108 R .C. Zaehner, Hindu and Muslim Mpysticism, One World, Oxford,
1994, p. 2 s.u.

199" Afirmatia este atribuitd chiar lui Junayd, una dintre cele mai de
seama figuri ale sufismului, citat de Shaykh Fadhlalla Haeri, The Elements of
Sufism, Element Book, Longmead, 1990, p. 14.

10 «Sufismul nu este altceva dect misticismul islamic, ceea ce inseamna
cé este curentul central si cel mai puternic al acelui val care constituie Revelatia
Islamului [...] Fiind total dependent de o anumita revelatie, sufismul este total
independent de orice [influentd n.n.]”; Martin Lings, What is Sufism?, George
Allen and Unwin Ltd, London, 1975, p. 16.
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spirituald sunt mai exigente. Sufistii se numesc pe ei insisi
“calatori”, “voiajori” sau ‘“‘cautdtori” Intrucat, pe de o parte
urmau Calea spirituald, iar pe de alta parte calatoreau prin desert
si locuiau provizoriu in pesteri, “strdini” pentru ca isi paraseau
casele, “muritori de foame” pentru cd mancau doar din
necesitate sau “siraci” pentru ci renuntau la toate posesiunile.'"’
Este vorba despre o notiune metaforica, reliefand o deplasare
spirituald dinspre sine spre Dumnezeu; El este destinatia, insa
destinatia este perceputd diferit, in functie de taria §i dorinta
fiecaruia: ea poate consta Tn gnoza (ma'rifa) sau unire cu
Dumnezeu (ittihad), vederea lui Dumnezeu in splendoarea
frumusetii 1 maririi dez-valuite, consumarea focului iubirii sau
pur si simplu ca perfectiune. Calatoria reclama eliminarea a tot
ceea ce tine de fiinta umana, inclusiv satisfactia de a fi renuntat
la lume.

Conditia suprema este cautarea Celui iubit in mod
dezinteresat. Nadejdea unei rasplatiri a efortului sub orice forma
ar fi, urmarirea unor placeri personale, beatitudinea petrecerii cu
ingerii $i huriile, speranta raiului sau chinurile iadului si cu atat
mai putin stima din partea lumii apreciate in islamul traditional,
toate sunt considerate idolatrie si politeism. Atractia cautitorului
sufist este determinata si stimulatd de frumusetea fiintei divine;
intr-un fel, aceasta devine obiectul iubirii misticului musulman.

Sufismul a apiarut, indubitabil, in mediul islamic''?, nu ca
un set de Invataturi noi, ci ca o tendintd de a pastra nealterata
invatatura islamicd iIntr-un moment in care, in anii imediat
urmdtori mortii profetului, nu exista o teologie (kalam) in
sensul propriu al cuvantului; teologia islamica propriu zisd a
inceput sa fie elaborata si codificatd mult mai tarziu. Potrivit lui

""" Abu Bakr al-Kalabadhi, The Doctrine of the Sufis (Kitab al Ta arruf
li-madhab ahl al tasawwuf), translated by A.J. Arberry, Cambridge, 1991, p. 6
s.u.

"2 Suhrawardi, A Dervish Texbook (Awarifu-I-Marif), translated by
Lieut. Col. H. Wilberforce Clarke, The Octagon Press, London, 1990[1980], p.
3.
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Abu'l-Qasim Qushairi, chiar sufistii si sufismul in sine a aparut
abia prin secolul al IX-lea, la 200 de ani de la moartea
Profetului.

Intrucat a defini termenul sufism poate duce la o intelegere
eronatd, unilaterala, ne vom margini la a examina doar o seama
de formulari date de specialisti sufismului de-a lungul timpului.
in general, ele au caracter anecdotic, fiind colectionate si
elaborate prin secolul al X-lea de ascetul si misticul Abu Sa'id
ibn Abi I'Khayr: "(Sufismul inseamnd) sa elimini ceea ce ai in
cap, sd dai ceea ce ai Tn maini si sa nu te feresti de nimic din
ceea ce vine asupra ta"; "Sufismul cuprinde doud lucruri: s
privesti intr-o singura directie si sa traiesti un anumit tip de
viatd"; "Sufismul Inseamna slava in umilinta, bogatii In saricie,
stdpanire in slujire, indestulare in foame, imbracaminte in
goliciune, libertate in inrobire, viatd Tn moarte si dulceata in
amdraciune"; "Sufist este cel ce este multumit de tot ceea ce face
Dumnezeu, pentru ca Dumnezeu sa fie multumit de ceea ce face
el"; "A fi sufist inseamnd a inceta orice grija (takalluf): si nu
existd nici o grijd mai mare decat propriul tau sine (tu'i - yi tu)
pentru cd, atunci cand esti preocupat de sine, rdmai departe de
Dumnezeu"; "Chiar si sufismul Tnseamna politeism (shikr)...
pentru cd sufismul consta in pazirea sufletului de tot ceea ce nu
este Dumnezeu; dar nu exista altceva decat Dumnezeu".'"® Dhu-
1 Nun afirma: “Sufist este cel al carui limbaj, cand vorbeste,
reflecta realitatea starii sale, adica el nu afirma nimic ce nu
existd, iar cand tace, comportamentul sdu i reflecta starea, iar
starea lui proclama cd a rupt toate legaturile cu lumea”. Un alt
sufist, Ibn al-Jalla, spune ca “Sufismul este o esenta fara forma,
pentru cd forma apartine umanitatii, in ceea ce priveste
infdtisarea (mu’amala), in vreme ce esenta este proprie lui
Dumnezeu. Pentru ca sufismul inseamna detasarea de ceea ce
este uman, el nu are o anumita forma.”'

'3 La R.A. Nicholson, op. cit., p.49-50.
"4 Eva de Vitray-Meyerovitch, Anthologie du soufisme, Sindbad, Paris,
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Asadar, sufismul reprezinta unul dintre cele mai flexibile
sisteme mistice deoarece, potrivit parerii aproape unanime a
adeptilor, cdile sau modurile de cautare si cunoastere a lui
Dumnezeu sunt la fel de multe cate suflete sunt. Asceza,
purificarea, iubirea, gnoza, toate sunt la Tndeméana celor dornici
de desavarsire si de unirea cu Fiinta Suprema, care "se prezinta
sufletului uman, el Insusi o parte din fiinta divind, sub o
multitudine de forme... Prin meditatie asupra atributelor lui
Dumnezeu,...ei 151 imagineazd cd vor participa la dragostea
inefabild a dumnezeirii si chiar la o unire integrald cu substanta
Lui".'"” Dupd Abu ‘l-Qasim an-Nasrabadhi, principiile de
seamd ale sufismului sunt “adeziunea la Carte si la exemplul
Profetului, renuntarea la inovatii §i porniri proprii, respectarea
cu mare cinste a indrumdrilor maestrilor spirituali,
discerndmantul in vicleniile lumii create, neincetata rugdciune in
particular si abandonarea interpretarilor inutile si a ispitei
luxului.” '

Intr-o lucrare mai recent,''” profesorul William C.
Chittick propune definirea sufismului dintr-o perspectiva
originald, aparent mai credibilda. Conceptul de "sufism"
(tasawwuf), considera el, nu poate fi identificat cu o "mistica"
sau un "misticism"''®, in sensul de relatie directi si nemijlocita a
omului cu Dumnezeu, prin cunoastere, viziune, contemplatie sau
iluminare interioara si nici cu puterea celor ce se numesc cu
acest apelativ, de a savarsi lucruri suprafiresti (specifice faqir-

1978, p. 24.

"> Mountstuart Elphinstone, Account of the Kingdom of Caubul, ...p.
207-208.

16 La Tbn ‘Abbad of Ronda, Letters on the Sufi Path, translation and
introduction by John Renard, S.J., preface by Annemarie Schimmel, Paulist
Press, NY-Mahwah-Toronto, 1986, p. 99.

"7 William C. Chittick, Faith and Practice of Islam, State University of
New York Press, Albany, 1992, p. 168.

"8 Islamul traditional 1-a catalogat drept “sectd”
specifice pentru a-l face sa dispara.

si a aplicat mijloacele
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ilor sau dervish-ilor), pentru cd aceastd asociere produce o
restrangere nejustificatd a notiunii, 18sand la o parte anumite
aspecte insemnate ale ei. Sufismul inseamnd o manifestare
plenara a vietii religioase a individului, prin disciplina interioara
s1 exterioard, pregatire, control a pornirilor instinctive ale
sinelui, realizarea unui echilibru psihic, depdsirea slabiciunilor
mentale si morale, virtute, pietate, devotiune, evitarea pacatului
si altele.'” "Viata misticd", "esoterismul", "lupta interioara",
"unirea cu Dumnezeu" si celelalte apelative ale sufismului,
subliniate de cei mai multi cercetdtori, 1l caracterizeazd doar
partial pe sufist. Acesta este omul care "trdieste clipa" intr-un
mod natural: el il cautd pe Dumnezeu in prezent, pentru a-si
manifesta iubirea §i a primi iubirea; ceea ce este caracteristic
este faptul cd unirea cu Dumnezeu poate fi amanata pentru viata
viitoare, deoarece iubirea adevarata inseamna daruire: sufletul
misticului vrea sa se uneascd cu Dumnezeu, dar Dumnezeu nu
vrea sa se uneasca cu el. Din aceasta tensiune, sufistul afirma:
"Vreau sa ma unesc cu El/ Dar El vrea sd se departeze de mine/
Renunt la ce vreau eu pentru ce vrea EI"."" in concluzie,
sufistul traieste in prezenta lui Dumnezeu zilnic, ca o preocupare
naturala, prin dhikr, adicad pomenirea numelui Lui, indeletnicire
care, permanentizata, face ca locul central al preocuparilor sa
devina Dumnezeu. Deci, sufismul nu trebuie tratat ca incursiune
intr-un spatiu exotic. Sufistii sunt oameni comuni, care nu numai
ca nu cauta dar chiar evitd sd obtina puteri extraordinare sau si
exhibitioneze bizarul, neobisnuitul sau misticul, ci doar sa se
concentreze asupra numelui si atributelor lui Dumnezeu. Ei
afirma ca mediul vest-european este incapabil pentru intelegerea
adecvata a sufismului. El a si fost asezat “undeva intre
monahism §i fracmasonerie. Predica austeritatea si recomanda

"9 Ibidem, p. 170.
20 Ibidem, p. 172.
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idealul saraciei dar include atat pe cei ce renuntd la lume, cat si
pe cei ce duc o existentd comuna.”'?!

Sufistii considera cd prima si cea mai de seama
preocupare a omului este aceea de a elimina nefiinta si a se uni
cu Dumnezeu, o absorbtie in Dumnezeu care se crede cad este
posibild inca din aceastd viata. Asemenea primilor asceti iudei si
crestini, sufistii considera cd pentru inceputul vietii spirituale
este absolut necesara recluziunea sau izolarea, retragerea din
lume si ruperea de tot ceea ce este lumesc §i ocuparea mintii
numai cu prezenta lui Dumnezeu, pana cand Acesta se va revela.
Atunci se va ajunge la o cunoastere diferitd, la o percepere
directda a realitdtii dumnezeirii, care transcende orice concept,
cand lumina lui Dumnezeu va stréluci peste el si acea lumind va
fi orbitoare, de nedescris si de negrait.

Sufismul nu reprezinta un sistem teologic creat sau dedus
din sistemul teologic islamic, ci isi are originea in inspiratie,
contemplatie si experientd personald. Misticul sufit face fard
rezerve uz de afirmatii teologice dar modul in care le trateaza si
le interpreteaza trece intotdeauna dincolo de ele insele, In ceea
ce el considera a fi domeniul pur, simtirea spirituald. De aceea,
curentul nu s-a vrut §i nu se vrea o religie aparte, asa cum sugera
mai sus profesorul Zaehner, lucru dovedit si de faptul istoric in
sine. Conceptele lui de bazad sunt urmdtoarele: intentia de a
dezvolta persoana in complexitatea ei, prin iluminare, bazata pe
practica si disciplind; observarea legii islamice externe, in vreme
ce se pastreazd dimensiunea interioard prin reflexia asupra
Realitatii interne; reinvierea Caii “mahomedice” de viata, prin
meditatie, rugaciune s$i recluziune; cdutarea permanentd si
constantd a Adevarului inimii, care devine o arta a fiintarii prin
participarea la cunoasterea divini.'”” Deci, sufismul este
“experienta  personald a  Realitdtii  extra-dimensionale,

12! Julian Baldick, Imaginary Muslims, The Uwaysi Sufis of Central
Asia, I.B. Tauris and Co., London-New York, 1993, p. 5.
'22 Shaykh Fadhlalla Haeri, op. cit., p. 24-27.
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cunoasterea Adevarului dincolo de adevarurile relative care ne
inconjoara.'*
EVOLUTIA ISTORICA A SUFISMULUI

Chiar daca o seama de invatati considerd ca islamul s-a
raspandit cu o uimitoare repeziciune in randul arabilor politeisti
datoritd monoteismului §i codului moral pe care le proclama, in
prezent se atribuie o pondere tot mai mare continuitatii tiparelor
mostenite de arabi de la popoarele pe care le-au invadat. Aceste
popoare trebuie sa fi continuat sd-si exprime anumite tipare si
moduri de gandire care, fard indoiald, vor fi contribuit la
dezvoltarea i Tmbogatirea credintei islamice, mai ales In sensul
spiritualizarii ei. In acest context apar influente de provenienti
autohtona, fie pur crestine, fie prin filiera nestoriand, monofizita,
melchita, neoplatonica si indica.

Dovada acestei afirmatii consta in faptul ca, de exemplu,
cucerirea regiunilor grecesti i-a adus pe arabi in contact cu
stiinta si filozofia. Interferenta dintre cele doud culturi a fost
rodnica, desi iInclinatia spre rationalism, infuzatd de gandirea
greacd, reprezenta un pericol pentru credinta Profetului. Din
aceastd simbiozd au luat nastere primele scoli de filozofie,
renumite Tncd de la inceput prin disputele teologice dintre
kharijiti si murjiiti.'** Toate aceste fraimantari de ordin filozofic
s teologic au loc
intr-un spatiu de adanca mostenire elenisticd, unde se impuneau
si elemente ale culturii aramaice si crestine'* ce infloriserd in

' Idries Shah, Introducere la Teaching of Hafiz, translated by Gertrude
Lowthian Bell, The Octagon Press, London, 1979, p. 10.

124 Ninian Smart, The Religious Experience of Mankind, The Fontana
Library Theology and Philosophy, III, London, 1970, p. 493-542.

123 "Nu voi mentine acum ci filosofia greacd este singura, sau cea mai
insemnatd sursd din care a derivat sufismul, dar totusi subscriu punctului de
vedere potrivit caruia dezvoltarea timpurie a sufismului a fost influentata
considerabil de infiltrarea ideilor elenistice care, cu toate acestea, reprezintd doar
unul dintre dintre multiplele elemente care au contribuit la transformarea
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centre precum Alexandria, Antiohia $i  Gondeshapur.
Misticismul intelectualist al lui Plotin si-a adus si el contributia
la noile elaborari ale filosofilor (falasifa) arabi. Traducerea
corpusului literaturii grecesti in limba araba,'*® sub dinastia
Abasida, a rezolvat problema dificultatilor legate de
terminologia filozoficd si a determinat aparitia celor mai mari
filosofi arabi: al-Kindi (fcca. 850), Razi (865-925), al-Farabi (f
950) si Ibn Sina (Avicena), Ibn Rushd(Averoes).

SCIZIUNI IN ISLAM: O POSIBILA CAUZA A
APARITIEI SUFISMULUI

Este foarte importantd pentru subiectul nostru prima
diviziune ce a avut loc in islam intre secta siitilor si sunniti
(aripa traditionalista sau ortodoxa). Imediat dupd moartea lui
Mahomed apar disensiuni si lupte interne pentru putere care duc
la impartirea comunitatii (umma) in sunniti i siiti. Siitii sunt
adeptii lui Ali, al patrulea calif (7661), var si ginere al
profetului, considerat succesorul si continuatorul de drept a
politicii §i Tnvataturii lui Mahomed. Ali este indepartat de la
putere de Mu’awiya, apoi ucis, iar cei doi fii persecutati,
urmadriti $1 ucisi; lipsa de scrupule si cruzimea cu care a fost
eliminata partida familiei Profetului a facut ca siismul sd devind
o grupare semnificativda in islam, dar niciodatd suficient de
puternicd pentru a-si impune propriile doctrine fatd de
sunnism.'”’ Reprezentind latura fidela lui Ali, considerat

graduald a miscarii mistice in Islam" afirma profesorul R.A. Nicholson; la
Arthur J. Arberry, An Introduction to sufism, Orient Longman, New Delhi,
1992, p. XX. Cf. R.A. Nicholson, The Mpystics of Islam, Arkana, London,
1989[1914], pp. 10-27 si J. Malcom, Introduction to the History of Sufism
History of Persia, ...1829, p. 300.

1% Primul traducitor din operele lui Aristotel este Muhammad ibn
‘Abdallah (secolul al IX-lea), fiul celebrului Ibn al-Mukaffa’, el insusi
traducatorul in araba a unor lucrdri de civilizatie indicad §i iraniana; The
Encyclopaedia of Islam, New Edition, edited by H.A.R. Gibb et al., vol. I, pp.
630-631; detalii la Remus Rus, Istoria Filosofiei Islamice, Editura
Enciclopedica, Bucuresti, 1994, p. 40.

27 Remus Rus, op. cit., pp. 49-56. Islamul s-a dezvoltat in patru etape:
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adevdratul cap al islamului, in permanenta disputd cu sunnitii,
adeseori persecutati, maltratati sau ucisi, siitii, sub influenta
eshatologiei crestine si zoroastriene,
si-au dezvoltat credinta in sensul preponderent eshatologic,
avand nadejdea venirii unor timpuri de prosperitate, dreptate si
restaurare a ordinii firesti. Miscarea siitd a avut un rol destul de
important in aparitia i dezvoltarea misticismului musulman.

In acest punct o noud directie doctrinard capita forma si

m

profetului, "'wmma" era divizata in trei partide: sunna - sub
conducerea califului aflat la putere; siitii, fideli primului calif
"adevarat", Ali si Kkharijitii, care considerau ca doar
Comunitatea avea dreptul si aleaga califul".'*® Kharijitii, desi la
inceput adepti ai siismului, se constituie In miscare aparte
acuzand faptul ca Ali era prea slab In a administra mostenirea
Profetului. Ei cred, cum se poate observa, in egalitatea tuturor si
ca functiile supreme, chiar cea de calif, poate fi ocupata de
oricine, care sa dovedeasca capacitatea de a o exercita.

Din punct de vedere teologic, sunnitii traditionalisti, pe
langa faptul c@ s-au tinut strans legati de Coran puneau un
accent deosebit si pe consensul continuitatii, ldsdnd putin spatiu
cugetarii, interpretdrilor credintei i descurajand dezvoltarea
unor orientdri noi In credintd. Din comunitatea sunnita se disting
patru juristi de prestigiu care au intemeiat scoli de teologie: Abu
Hanifa (699-767) cu Scoala Hanafita (interpretare rationald),
Malik ibn Anas (710-795) cu Scoala Malikitd (traditia si
profetul), Mohammad ibn Idris al-Shafi’i (767-820) cu Scoala
Shafi’itd (Koranul, sunna, consensul comunitatii, analogia) si
Abmat ibn Hanbal (780-855) cu Scoala Hanbalitd (Koranul si

610-750/132; 750/132-1050/450; 1050/450-1550/950; 1550/950 pana azi. In
faza a doua un rol de seama pentru misiunea musulmana sub forma non-violenta
l-au avut sufistii; Hugh Goddhard, Christians and Muslims, Curzon Press,
Richmond, 1995, pp. 125-131.

28 Ninian Smart, op. cit., p. 505. Cf si Mircea Eliade, Istoria credingelor
s P 84,
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Sunna). Dintre acestia, cel mai insemnat pare a fi fost Ahmat ibn
Hanbal, fondatorul scolii hanbalite. De-a lungul secolului al 1X-
lea, prin intermediul discipolilor acestei scoli, se realizeaza o
culegere de texte orale puse pe seama Profetului Mahomed,
cunoscute sub numele hadith (traditii), ce vor deveni aproape la
fel de importante ca si Coranul pentru teologia islamica. Totalul
acestor texte insemneaza sase volume, carora li s-a si dat
termenul de cele sase Carti canonice.

Daca majoritatea siitd proscrisd a rdmas integra, sunnitii
au continuat sd se dividd in functie de accentele teologice
pedepsei individului pentru pacatele grele pand la invierea
finala. Mutazila, continuatorul invataturilor murjiite, respinge
invatatura despre predestinatie'” si conceptia despre caracterul
divin i etern al Coranului, precum s§i reprezentdrile
antropomorfice ale lui Allah. Scoala mutazilitd plaseaza
pacdtosul pe o pozitie intermediarda 1intre credincios §i
necredincios. Problema credintei este, dupa ei, o chestiune de
alegere personala: dacd savarseste fapte bune se aratd a fi
credincios; faptele rele reveleaza necredinta lui. Pe de alta parte,
Coranul nu este etern, ci este creat de catre Allah si dictat
oamenilor, pentru cd eternitatea nu apartine decat lui Allah. 130

Mutazilismul a fost respins ca "rationalist”, mai ales
datoritd directiei inaugurate de Abu'l Hasan al-Ashari(f 935),
care incearca sda traseze o linie de mijloc intre
predestinatianismul absolut traditional s1 liberul arbitru
mutazilit. El aduce critici antropomorfismului relatat la Allah,
dar mentine autoritatea Coranului ca fiind necreat; cel autentic

129 Scoala Jabriyya atribuie valoare absolutd decretelor lui Allah date o

data, sub forma definitiva. Ele nu mai lasa loc pentru optiunea omului; individul
nu are de ales, ci se supune celor hotarate anterior, predestinationist. A se vedea
lucrarea lui W. Montgomery Watt, Free Will and Predestination in Early Islam,
London, Luzac and Company Ltd., 1948.

10 Nadia Anghelescu, Introducere in Islam, col. "Orizonturi spirituale”,
Ed. Enciclopedica, Bucuresti, 1993, p. 71-72.
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este in cer, in vreme ce o copie a fost trimisd pe pamant. Cand
Coranul vorbeste despre mania, vederea, cunoasterea sau
vorbirea lui Allah, aceste apelative trebuie intelese ca atribute
eterne, spirituale ale lui Allah, pentru ca el se deosebeste de
creaturd, fiind fara trup. Hotararile omului sunt influentate, nu
decise arbitrar de Allah, dar prin actiunile sale omul devine
responsabil si pasibil de rasplata sau pedeapsa. '’

Evident, aceste sciziuni nu puteau multumi pe adeptii
islamului, adepti ai credintei intr-un singur Dumnezeu, ideal al
unitatii §1 unicitatii $i intr-un singur Profet al sdu. In acest
context, islamul apdrea deopotriva ca o putere politica expusa
faramitarii partinice, cu viziuni deosebite ale fiecdrui grup si cu
tendinte actiuni expansioniste. Aspectul spiritual cdpata un
caracter secundar n noua religie, nemultumind pe cei ce aveau
convingeri religioase profunde si care au Incercat sd gaseascd un
alt mod de a-1 descoperi pe Dumnezeu.

IDEALUL MISTIC - PUNCT DE INTALNIRE A
DEOSEBIRILOR

Sub influenta acestor filozofii si in contextul framantarilor
teologice, incepand cu secolul al VIII-lea apare si se dezvolta in
islam idealul contemplativ, directie care, cu tendintele
spiritualizante superioare celor existente, i-a facut pe adeptii
mistici sd ajungd in conflict cu islamul traditionalist."** Ideile
mistice au inceput sa se infiltreze in gandirea islamicad odata cu

! Ninian Smart, op. cit., p. 508.

132 nQufistul, adeseori, era considerat eretic, deoarece credinta lui nu era
exprimatd in mod ritualistic obisnuit" Richard C. Martin, Islam. A Cultural
Perspective, Prentice Hall, Inc., Englewood Cliffs, New Jersey, 1982, p. 67. Este
foarte probabil ca acest conflict initial sa fi fost provocat de faptul ca sufismul a
fost mai intdi de toate "o organizatie congregationald [..] Manastirea
(khankah), rasa specificd, rolul shayk-ului care pare sa-1 substituie pe imam ca
maestru si ghid" sunt elemente siite, opuse shari'a; in plus, ea se manifesta ca o
organizatie initiaticd, restransa; cf. Henri Corbin, History of Islamic Philosophy,
trad. engelza, London and New York, Kegan Paul International, 1993, p. 190.
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dezvoltarea unui pietism ascetic in sdnul comunittii islamice.'*’
Pentru inceput, ascetii erau si teologi, bucurandu-se de mare
autoritate; abia Tn secolul al IX-lea se va face clara distinctia
intre elita intelectuala (ulama, teologii) specializatd in legislatie,
ca diferiti fatd de cei consacrati devotiunii personale.'** Chiar
pentru invatatii musulmani, aparitia i dezvoltarea misticii se
prezintd ca un fenomen firesc, determinat de mai multi factori.
In primul rand idealul mistic reprezinti o aspiratie umana
fireasca spre o experiere mai intensa a adevarului religios.
Ceremonialul searbad, ritualismul inconsistent si teologia
irealistd nu oferea nimic caracterelor mai inclinate spre viata de
comuniune, care nu putea Imbina metafizicul transcedental cu
moralismul social traditional; tocmai In acest punct sensibil,
mistica propune transcenderea diferentelor s1  reduce
contradictiile la un numitor comun. Abu Darda Uwaymar bin
Zaid, care facea parte din grupul apropiatilor Profetului, este
printre primii care recomanda spiritualizarea islamului intrucat
observa tendinta de rigiditate ritualisticd. Indiferent de actele
sale, un musulman era considerat un bun credincios daca isi
indeplinea datoria fatd de lege. De aceea el propune o intelegere
diferitd a religiozitatii: "o ora de meditatie este mai bund decat
40 de nopti de rugaciune (ritualisticd n.n.), iar o particicd de
dreptate, Imbinatd cu sfintenie §i credintd nestrdmutatd sunt

133 Unii invatati vorbesc despre o inclinatie nativi spre ascetism la
populatiile arabe: "In mahomedanism viata cenobitici nu se acorda cu dominatia
militard si, de aceea, monahismul nu a fost numai dezaprobat, ci chiar interzis
chiar de Mahomed, de vreme ce traditia pune pe buzele lui cuvintele 'Nu
monahismului in Islam!" Totusi, nu lipsesc cele mai clare indicatii ca nu numai
Mahomed insusi, dar si toate populatiile arabe erau inclinate spre viata
monasticd. Simtind cd adeptii sdi sunt atat de inflicarati de dorinta vietii
cenobitice, ca sd nu se impuna si sa fie constrans sa o abandoneze, a pronuntat
profetic: 'Dumnezeu Cel Preainalt a lasat ca Pelerinajul s fie monahismul
comunitatii lui Mahomed™; la F.R.D. Tholuck, Ssufismus sive Theologia
Persica pantheistica, ...p. 45.

134 Fazlur Rahman, op. cit., p. 130.
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. o .- .. . . - N e 135
preferabile observarii cu acrivie a ritualurilor fara de sfarsit".

Descoperindu-L pe Dumnezeu in adancul fiintei lor, sufistii nu
mai puneau nici un accent pe manifestarile religioase externe, de
ordin etic sau liturgic. Totusi, pentru pastrarea bunelor relatii cu
autoritatea religioasd, pozitia lor era nuantatd. Astfel, daca
mistici ca Abu Sa'id declara inutilitatea absoluta a ritualismului,
altii ca al-Farabi si Ibn Sab'in, in dorinta de a pastra bune
legdturi cu teologia, au cdutat sd dea noi definitii unirii mistice.
Acesta este momentul in care sufismul incepe sd capete un
caracter Inifiatic, iar transmiterea metodelor sau cdilor au
inceput sa se faca in cadrul unor asociatii sau confrerii.

In al doilea rand, misticismul islamic se prezintd ca o
reactie fatd de intelectualismul exacerbat al teologilor si
juristilor, neinteles aproape deloc de masele largi, in dorinta lor
de a avea o religie populard. Este perioada cand in sferele
“Inaltei societdti” musulmane pdatrunde filozofia greaca,
caracterizatd prin artificialism si logicism; emotia intalnirii cu
nepatrunsul, cu necunoscutul, cu sursa tuturor, era alternativa
ispititoare a intelectualismului.

In al treilea rand, cunoscutele madras sau scolile de
teologie inclinau spre deprinderea teologiei si jurisprudentei
coranice 1n acelasi spirit rigid si formalist. Sufismul propunea o
gandire libera, desprinsd din tipare si neconstrangatoare, ce
dadea un caracter dinamic, activ religiei; pentru acest ideal
nimic nu se opreste la un moment dat in cadrele unei legi.

In sfarsit, sufismul s-a constituit intr-o revolta interioara,
pasnica fata de injustitia sociala, opulenta si luxul in care trdiau
unii leaderi religiosi din Damasc si Bagdad, ca si fatd de modul
lipsit de pietate in care multi musulmani practicau propria
religie. '

" Margaret Smith, An Early Mystic of Bagdad; A Study of the Life and
Teaching of Harith ibn Asad al-Muhasibi, A.D. 781-857, ed. a II-a, Sheldon
Press, London, 1977, p. 35.

13¢ Analiza este facuta de Khaliq Ahmad Nizami, in ‘Abd al-Haqq Ansari
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La inceput sufismul a fost adoptat de indivizi singuratici,
dar mai apoi s-au format mici grupuri i, cu timpul, a devenit un
sistem organizat."”” prin secolul al X-lea si al XI-lea, cand iau
fiintd asa-numitele "loje" (ribat), un fel de manastiri, cu scop
filantropic, de adapostire si hranire a calatorilor si saracilor.

Incercirile de explicare a notiunii "sufi" sunt numeroase si
un punct de vedere comun nu existd nici astdzi intre
cercetitori.”® Se pare ca termenul dateazi de prin secolul al III-
lea al erei musulmane, mai exact incepand de prin 816.'%
Etimologic, cuvantul s-a tradus prin "cel ce poartd land" sau

et. al. (eds.), Islam, Patiala, Punjabi University, 1969, pp. 50-52.

137 Margaret Smith, An Introduction to the History of Mysticism, Philo
Press, Amsterdam, 1930, p. 63. "Masura in care sufismul 1i este dator
crestinismului continua sa fie o chestiune de dezbateri... pentru ca sufismul s-a
dezvoltat in Siria, unde a mostenit imbracamintea crestind, ca miscare de protest
si contra-culturd;" a se vedea Neal Robinson, Christ in Islam and Christianity,
London, 1991, p. 59.

B8 Datoram foarte mult muncii depuse de Goran Ogen pentru
clarificarea acestui punct, in Did the term'"sufi" exist before Sufis 7", Acta
Orientalia 43, 1982, 33-48, dar si lucrarii mai vechi a lui Adalbert Merx, Ideea
und Grundlinien einer allgemeinen Geshichte der Mystik, Heidelberg, 1893.
Problema in limba araba este ca existd un singur radical cu mai multe intelesuri:
suf = lana, de 1ana, haind purtatd de penitenti; sufiy = intelept, pios; sufi = de
land; safaa = curatenie, puritate; sufi = pur, curat; Mohsim Fani, The Religion of
the Sufis, translated by David Shea and Anthony Troyer, The Octagon Press,
London, 1979, p. 27-28.

9 Julian Baldick, Mystical Islam. An Introduction to Sufism, New
York University Press, New York and London, 1992, p. 30. Primul sufit este
considerat de multi a fi fost Abu Hasim din Kufa (7150/782), adept, de fapt, al
traditiei shi’a, 1nsa informatiile despre el 1l aratd mai mult a fi un ascet decat
mistic; The Enciclopaedia of Islam, New Edition, edited by H.A.R. Gibb et. al.,
vol. 1, 1960, p. 124. In timpul lui Abu Hasim s-a constituit prima takya
(manastire); A Dervish Textbook from the ‘Arwarifu-I-Ma'rif, writen in the
thirteen Century by  Shaykh Shahabu-d-Din ‘Uman bin Muhammad-I-
Suhrawardi, The Octagon Press, London, 1980, p. 1. Marturia este de la Sufi
Sofyan Thawri (778/161) care afirma ca “Daca nu era Abu Hasim, sufistul, nu
mi-as fi dat niciodatd seama cat de subtild este propria-mi ipocrizie”; Javad
Nurbakhsh, Sufism: Meaning..., p. 13.
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"purtdtor de 1and" (jama' i-suf), de la cuvantul arab "suf" care
inseamna "land", mai exact purtitor al unei robe lungi
(khirqah), de culoare albastru inchis, confectionata din lana. S-
au facut si alte numeroase speculatii in special in legdturd cu
traditia Bisericii Nestoriene de a ageza pe novicele care urma a fi
calugarit pe o tunica de 1ana, simbolizdnd mormantul care il face
si moard pentru aceastdi lume. In sens literal, in aceastd
perioada, purtdtorul de lana in araba se traduce prin "calugar".
Pe de alta parte, In islamul timpuriu, purtarea unei astfel de
haine de 1ana era specificd oamenilor simpli si simboliza in
consecintd smerenie, umilinta.'*" Hujwiri, care di mai multe
variante etimologice, o include si pe cea potrivit careia sufistul
este cel dintdi sau pe prima treapta (saff-i awwal) in fata lui
Dumnezeu.'*' Acelasi autor arati insd cd haina specificd nu
inseamna totul si dacd aceasta face ca ascetul sa piarda “focul
interior” (tarhaq), Dumnezeu stie si nu-l va mai considera
printre cei alesi ai Sii, iar el va fi socotit printre ipocriti.'* Dupa
A. Merr, "sufi" nu putea sd insemne "purtator de 1ana" pentru ca
traducerea logica a arabului "suf" ar insemna "om de 1ana" sau
"vanzator de 1and". Mai plauzibila ar fi varianta care pune
notiunea in legdturd cu grecescul "cogpoc", "intelept", asa cum
grecescul "guhocopoc" a devenit in arabi "faylasuf'.'* La
aceasta se adaugd si faptul ca sufismul datoreaza foarte mult
traditiei filosofice neoplatonice, termenul "sufi" apdrand in
aceeasi perioadd in care operele filosofice grecesti incepeau sa
fie traduse in araba.

10 Fulian Baldick, op. cit., p. 31.
141 Ali bin ‘Uthman al-Hujwiri, op. cit., p. 30.

12 Ali bin ‘Uthman al-Hujwiri, op. cit, p. 33-40 passim; cf. si David
Waines, An Introductin to Islam, Cambridge University Press, Cambridge, 1995,
p- 138.

"3 0 analizd gramaticald a termenului arab o face Jalalu 'd-Din
Huma'i, Misbahu'l-Hidaya, editia a II-a, Teheran, pp. 63-85. Cf. Henry Corbin,
op. cit., pp. 187-188.
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Speculatiile'** dupa care termenul ar avea legiturd cu
radacina saff, “linie”, “rand”, in sensul ca sufistul este primul
(al-muqarrabun) in Prezenta Divind in Ziua Judecatii nu sunt
in general acceptate. Dupa J. Baldick, exista doar trei variante
credibile: 1. de la arabul suf = 1ana; 2. de la grecescul copog =
intelept; 3. o mixare intre aceste doua radacini.'*

Ca origine si forma de manifestare Sibt ibn al-Jawzi
(11256) propune trei directii de cercetare: 1. Sufistii erau asceti
musulmani adunati in jurul unui barbat numit generic Sufa,
care-1 urmau exemplul eremitic, devenind ei insisi al-Sufiyya; 2.
Sufistii erau un trib din perioada de ignorantd (jahiliyya) pre-
islamica, cunoscut ca Sufa, ai carui membri se indeletniceau cu
inchinarea la Dumnezeu si traiau in vecinatatea Kaa’bei; 3. A
treia supozitie este cea potrivit cdreia Sufa era numele unuia sau
a doua triburi din ‘Arafat, de la care pelerinii cereau permisiunea
si pardseascd zona si si-si continue pelerinajul (Hajj).'*®

Cat priveste marturia coranica, intr-un verset se spune:
“V-am trimis un mesager din mijlocul vostru, ca sa va citeasca
semnele Noastre §i sd va curdteascd si sd va invete scriptura si
intelepciunea si sa va Invete ceea ce nu stiti”(2, 146). Multi
sufisti vad in acest verset esenta sufismului ca miscare initiatica,
restransa: el insumeaza elementele unei Invatdturi esoterice prin
excelentd: invatatorul infailibil, Invatitura specificd, cercul unor
“ales1” cdrora le este transmisa Invatatura; cu alte cuvinte un
cerc inchis publicului. Desi se preteaza interpretarii generale a
mesajului islamului, sufismul reclama ca specifici o chemare
aparte adresatd numai unor anumite persoane, de a urma o
directie specificd, o anumitd “cale” (tariqa). Aceasta va fi
cunoscuta mai tarziu sub numele de sufism (tasawwuf).

14 Julian Johansen, Sufism and Islamic Reform in Egypt, Claredon Press,
Oxford, 1996, p. 6.

'3 Julian Baldick, op. cit., p. 32.

14 La Julian Johansen, op. cit., p. 6.
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Izvoare timpurii ne aratd cd intre cei ce l-au urmat pe
Mahomed i au acceptat noua invatitura se gaseau si unii care
practicau sdracia si mortificarea de bund voie, numiti ahl al-
Suffa sau ashab-i Suffa (Oamenii Verandei sau Bincii). In
scurt timp ei au Inceput sd practice i rugaciunea neintreruptd,
postul si chiar alte renuntdri, care se pare ca nu-i erau strdine
nici Profetului.'*’ Primii adepti ai Caii erau cunoscuti sub
diferite nume: asceti (zuhhad), inchindtori (mussak), cei
consacrati lecturilor sfinte (qurra), predicatori populari
(qassas), cdlugari sau eremiti (rubban) si pocaiti sau plangatori
(bakka’un)."® Independent de expansiunea musulmani rapida,
acesti ahl al-Suffa au continuat acelasi stil de viata, cunoscut
incd de timpuriu de traditia crestina.

Dezvoltarea sufismului in contextul controverselor interne
si externe'*® nu se prezinti ca o continuare a practicilor ahl al-
Suffa. Dimpotriva, cei mai multi il considera pe Ali ca primul
mare maestru, Invatitor sau leader spiritual (shaykh), care a
insumat in persoana sa teoria si practica sufismului. El a fost
luat drept model de catre sufisti pentru respectul fatd de
adevdrurile vizibile §i tainele cu intelesuri ascunse, pentru
lepadarea sinelui de toate bunurile acestei lumi si ale celei
viitoare si pentru importanta acordatd rolului providentei in
lume. "™ Perioada primelor secole musulmane, aceea a conturdrii

147 Saiyd Athar Abbas Rizvi, 4 History of Sufism in India, Vol. I, Early
Sufism and its History in India to 1600 A.D., Munshhiram Monoharlal
Publishers Pvt. Ltd., New Delhi, 1978, p. 21.

18 Margareth Smith, The Way of the Mystics, ...p. 155.

14 Trebuie notat ca si crestinitatea bizantina era epuizatd de framantarile
elaborérilor teologice, dintre care ultimele, cele referitoare la cinstirea icoanelor,
zguduisera Biserica §i linistea comunitatilor crestine. Acelasi lucru se poate
afirma despre evolutia politica a evenimentelor in Imperiul Bizantin. A. V&dbus,
History of Asceticism in the Syrian Orient, vol. II1, Louvain, 1988, pp. 197-220.

91417 bin 'Utman al-Jullabi al-Hujwiri, op. cit, pp. 70-71. Nu sunt
exclusi nici ceilalti companioni ai Profetului: Umar reprezinta primul exemplu al
Caii purgative (mujahada), pentru devotiunea lui exemplara; Abu Bakr este
exemplul Caii contemplative (mushahada); a se vedea John Renand, Al-Jihad
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anumitor scoli sufite, se caracterizeaza prin preponderenta
experientei personale, exprimatd mai ales sub formd poetica.
Dupa unii invitati, sufismul acestei perioade nu este altceva
decat un neoplatonism colorat crestin, care a dat nastere la
minunata poezie persana sceptica, mistica si delicat senzuala.'”!

Manifestari ale sufismului isi fac simtitd prezenta de
timpuriu si in Irak, unde grupuri de asceti, traind in sardcie si
cultivand "increderea in Dumnezeu", practicd o anumita forma
de cult, cunoscuta sub numele "dikr", care consta in imbinarea
invocarii numelui lui Allah, cu recitarea Coranului.'>*

Jumatatea secolului al VIII-lea va fi dominata spiritual in
Medina de personalitatea incontestabild a lui Ja'far al-Sadiq,
invatat i mistic, figura proeminenta pentru inceputurile
sufismului, cunoscut prin fermitatea sentintelor sale: "cine l-a
cunoscut pe Dumnezeu, renunti la tot"."® Dupa el, prestigiul
politic si cultural al Medinei incepe sa scada, iar orientarea
siitilor spre centralizarea teologiei 1In persoana esoterica a
imamului 11 determina pe sufi sd accepte jurisprudenta scolii
sunnite privind viata religioasa. Este vorba doar despre o
incadrare formald, chiar diplomatica, pentru a evita eventuala

al-akbar: Notes on a Theme in Islamic Spirituality, in “The Muslim World”,
LXXVIIL, 1988, pp. 227-228.

131 Mircea Florian, op. cit., p. 97. Primii care au fost numiti sufi au fost,
dupa H. Corbin, membrii unui grup de siiti din Kufa. Potrivit lui 'Ain al-Quda
al-Hamadhani (}1131/525), primul care a fost recunoscut ca avind aceastd
calitate a fost 'Abdak Sufitul (1825/210); cf. Henri Corbin, op. cit., p. 189.

32 Dintre acestia sunt cunoscuti ‘Ali-‘Umar, Ibn Mas’ud, Abu Dharr al-
Ghifari, Salman al-Fasiri si Hudhaifa ibn al-Yaman, care se adunau in casa lui
‘Uthman ibn Maz’un, dupa ce hotérasera sa renunte la “méancare, imbracaminte
si femei”, practici diferite fatd de recomandarile Profetului; la Sara Sviri, art.
cit., inrev. cit., p. 198.

133 'Ali bin Usman al-Jullabi al-Hujwiri, The Kashf al-Mahjub, translated
by R.A. Nicholson, London, 1936, p. 78. Ja’bar al Sadiq este unul dintre cei mai
de seama exegeti coranici si asceti ai islamului timpuriu. Un studiu amanuntit la
Paul Nwyia, Exégese coranique..., pp. 157-188.
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persecutie a leaderilor traditionalisti in cazul eventualelor abateri
doctrinare, pentru cd, in esentd, sufismul transcende orice
diferente de acest gen in Islam.

Incepand de prin secolul al XIII-lea, sufismul, orientat mai
mult filosofic, incepe sa se transforme intr-o doctrind
"imanentistd" care duce la extrem esoterismul si indiferenta fatd
de ideile religioase. In conceptia promovata, sufletul si intreaga
creatie nu sunt decit emanatii divine, ficdnd greu de evitat
alunecarea spre panteism.'”* Contopirea mistica este conceputi
ca o indistinctie absoluta intre suflet si Dumnezeu. Ceea ce a
fost la Tnceput un mod de viatd, s-a amplificat intr-un sistem
mistico-filosofic, cu elemente panteiste. In acest secol iau fiinta
"fratiile" (literal "caile", plural care le deosebeste de "Calea",
sufismul 1n sine) care recunosc un anumit leader spiritual si isi
dezvolta propriul sistem si disciplind. In acelasi secol are loc
reorganizarea sufismului sau revitalizarea religioasd, formulata
cu stralucire de Ibn 'Arabi (+1240) in Spania. Fondatorul
(marabut) confreriei fixeaza directia acesteia si "calea" (tariqa)
de acces catre Adevar. "Cidile" pot sd fie atdt de multe, cati
oameni existd, confreriile avand libertatea de a introduce sau
elimina unele elemente. Astfel, accentul se pune fie pe
experienta personala, veghe, sport, invocari repetate ale numelui
lui Allah, sedinte de dhikr sau dansuri rituale, fie pe stimulente
externe de provocare a extazului mistic: cafea, hasis, opium sau
automutilare.'” In secolul al XIV-lea, misticii persani au
exercitat o influenta incontestabild asupra Indiei, unde multi s-au
refugiat din cauza navilirii mongole. In ciuda diferentei de

13 Aceasta chestiune este simplu rezolvati in traditia crestin risariteana
prin distinctia fiacutd intre nasterea Fiului din Tatdl, ca proces dumnezeiesc
fiintial in care se pastreaza transcendenta §i unicitatea fiintei si creatia ca lucrare
a vointei divine, nu a fiintei divine; nasterea Fiului este vesnica si din eternitate,
ceea ce nu distruge unitatea fiintei aducand un alt Dumnezeu, iar creatia este un
act temporal materializat la un moment dat in istorie.

13 Nadia Anghelescu, op. cit., p. 75.
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esenta care se observa intre faza de Inceput si faza "imanentista"
sau chiar "panteistd" a sufismului, misticii islamului nu resping
ideea ca demersul lor nu seamana cu cel al misticilor apartinand
altor religii, insd pdstreaza caracterul de unicitate.

Prin secolele XIV-XV, sufismul incearca o anumita
coabitare cu siismul, ceea ce conduce la implicatii politice, lipsa
de originalitate §i superficialitate in creatie. Aceasta este
caracteristica generald In timpul celor trei mari imperii
musulmane din secolele XVI-XVII. Secolul al XVIII-lea aduce
un element nou, acela al importantei absolute acordate in
progresul spiritual unui maestru sau director spiritual(shaykh),
echivalentul duhovnicului din manastirile §1 comunitatile
crestine ortodoxe. Insi importanta lor crescanda i-au facut si
castige roluri influente facand ca, pand spre jumatatea secolului
al XIX-lea, sd se incerce un control al activitdtii, organizarii §i
dezvoltarii fratiilor din partea conducatorilor politici musulmani.

Sfarsitul secolului al XIX-lea si inceputul celui de-al XX-
lea au insemnat o relativi inflorire a sufismului. In forma
actuala, sufismul este un sistem filosofico-social, organizat
institutional 1n fratii asemandtoare manastirilor, in care se acorda
mare importanti "batranului” (shaykh),'>® cu rol de director
spiritual, cdruia novicele este dator sa-i acorde ascultare
nelimitata. "’

1 Julian Baldick, Imaginary Muslims..., p. 6. Sufismul poate fi impartit
in urmatoarele perioade: 1. Viata ascetica: de la Profet la Dinastia Abasida; 2.
Dezvoltarea teoreticd; 3. Ordinele organizate; 4. Declin; A.M.A. Shustery,
Philosophy, Training, Orders and Ethics, in The Sufi Mistery, edited by
Nathanael P. Archer, The Octagon Press, London, 1980, p. 58.

'3 Trebuie facutd distinctie clara intre "sufi" si "dervishi" (de la persanul
darwishan), care se traduce prin "oameni saraci", dar si cu sensul de "oameni cu
o viata spirituald superioara". Sufistii sunt adeseori numiti dervishi pentru ca
practica saracia, dar daca toti sufistii sunt "dervishi", nu toti dervishii sunt sufisti.
Acestia din urma se deosebesc si de uwaysi, mistici musulmani care, de cele
mai multe ori, nu acceptd o forma organizata si refuza célauza spirituald a unui
shaykh, considerand ca invatitura este primita direct de la un invatator nevazut,
fie el Moise, Noe, lisus, Mahomed, Abu Yazid, Al-Hallaj sau altul. Un studiu
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FUNDAMENTELE CORANICE ALE SUFISMULUI

Esenta vietii religioase musulmane traditionale consta in
indeplinirea cu acrivie a celor cinci obligatii ritualice stabilite de
lege si cunoscute sub denumirea de "stalpii credintei” (arkan
addin). Viata devotionald intensd i ascetismul nu erau
incompatibile cu structura insdsi a credintei islamice, desi astfel
de manifestdri nu au fost recomandate de la inceput. Repetarea
succesiva a rugdciunilor s-a pretat la a fi prelungite mai mult
decat se cerea credinciosului musulman, pana acolo Incat fiecare
moment putea fi petrecut in pomenirea lui Dumnezeu; postirea
a putut fi aspritd si Incarcatd cu noi semnificatii; milostenia a
putut fi interpretatd intr-un sens mai larg decat simplele sacrificii
ocazionale avand ca scop ajutarea celor in nevoi; viata Intreaga a
putut fi interpretatd ca un pelerinaj prin lume, si asa mai departe.
Ascetii erau animati de dorinta de purificare prin care frica si
ascultarea, observate si impuse de autoritatea traditionala,
pentru ei devine vointd proprie, se transforma in vapaie
interioara si iubire pentru Dumnezeu.

Dupa cum am mentionat, sufismul isi reclama radacinile
din traditia lui Mahomed insusi, deci in Coran. Louis Massignon
gaseste o serie Intreagd de astfel de "germeni coranici" care
motiveaza si fundamenteaza dezvoltarea vietii ascetice de mai
tarziu.">® Tata citeva texte: "Nu veti ajunge la dreptate pani ce
nu veti da milostenie din ceea ce va este mai drag" (3, 86),
respectiv tendinta de depdsire a cadrului prescriptiilor rituale,
ducand spre o interiorizare a vietii religioase a credinciosului.
“Dumnezeu este lumina cerurilor si a pdmantului. Lumina lui
seamanad cu o firida in care este o candelad si candela este de
sticla si sticla este o stea sclipitoare. Ea se aprinde de un pom
binecuvantat, de un maslin, ce nu e nici de la rasarit nici de la

detaliat privind uwaysi ni-1 ofera Julian Baldick, Imaginary Muslims: Uwasi
Sufi of Central Asia, 1.B. Tauris & Co, London-New York, 1993.

% Louis Massignon, op. cit, Paris, 1968, p. 148. Cf. Dominique
Sourdel, op. cit., p. 107; Margaret Smith, op. cit., p. 144-145.
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apus, al carei ulei aproape lumineaza fara sa-l fi atins Focul -
lumina peste lumind. Dumnezeu ocirmuieste la lumina Sa pe
cine voieste. In casele in care a dat voie Dumnezeu ca si se
preamareasca si sd se vesteascd numele Sdu in laudd dimineata
si seara. Barbatii pe care nu-i opreste nici negotul nici marfa de
la pomenirea lui Dumnezeu, Cel cdruia nu-i dd@ Dumnezeu
lumind, acela n-are lumina...N-ai vazut ca pe Dumnezeu il
preamaresc toate cele din ceruri si de pe pamant si pasdrile
intinzand aripile? Fiecare cunoaste rugiciunea sa... si a lui
Dumnezeu este stdpanirea in ceruri si pe pamant si la Dumnezeu
duce calea."

TEME SI INVATATURI ALE SUFISTILOR IN
PRIMELE PATRU SECOLE A.H.

Primul mistic musulman in adevaratul sens al cuvantului a
fost Al-Hasan ibn Abu’l Hasan al Basri (1728/110)",
cunoscut datorita pietdtii, ascetismului si tristetii lui adénci,
provocate de meditatia neincetata la Ziua Judecitii, pentru care
se considera mereu nepregatit. Si-a raspandit invatitura in
special prin cuvantari de o inalta tinuta si un bogat continut.

Conditia sine qua non pentru a ascende la unirea cu
Dumnezeu este, dupa acesta, retragerea desavarsita din lume (al-
dunya), pe care o considera ca fiind un sarpe veninos, placut la
mangaiere dar a carui mugcaturd este mortald. Aceastd atitudine
a mers atat de departe incat interpreta lumea ca fiind o entitate
opusa lui Dumnezeu, ca El insusi a regretat ca a facut-o si, in loc
sa o 1ubeascd, a urat-o. Pozitia usor de identificat cu invdtatura
intransigentd a gnosticismului maniheic pentru care intreaga
materie este rea, constituindu-se intr-o inchisoare pentru
realitdtile spirituale care se afld intr-o permenenta luptd de a se
elibera.

'3 Biografia si o scurtd lista a lucrarilor si izvoarelor existente pentru
cunoasterea lui, la A.J. Arberry, Muslim Saints and Mystics, Routledge and
Kegan Paul, London and New Yorkm 1987[1966], pp. 19-20; cf. si Thsan
‘Abbas, Al-Hasan al Basri, Cairo, 1952.
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El sustine cd Mahomed l-a vazut pe Dumnezeu in calatoria
sa din noapte si cd toti credinciosii il vor intalni in paradis.
Aceasta convingere l-a determinat probabil sa dezvolte cateva
reguli de conduitd pentru credinciosii musulmani in viata
cotidiana, indemnandu-si ucenicii spre ascezd (zuhd), pietate si
frica de Dumnezeu (wara’).

Pentru a depdsi tensiunea dintre predestinatie §i voia
libera, puncte de doctrina destul de neclare pentru teologia
vremii, Hasan al Basri recomanda musulmanilor sa caute rida,
adica satisfactia mutuald a sufletului i a lut Dumnezeu de a se
intalni. Viata este o etapa de trecere spre vesnicie. Fiind adeptul
el reia o idee i0oaneica din cartea Apocalipsei: "Nu cel ce moare
si se odihneste este mort/ Mort este numai cel ce a murit, in
viata inca fiind".'®

Scolii lui Hasan al Basri se crede a-1 fi apartinut vestita
Rabi'a ibnt Isma'il al-Adwiya(801/185) din Basra'®,
considerati creatoare, dupd unii specialisti,'®® a limbajului
romantico-erotic si a temei iubirii in mistica musulmana.'®
Datele despre viata ei imbina realitatea cu fantezia: asemeni
multor sfinte crestine, se crede ca a fost o sclava eliberata de un
stdpan pios, ca a fost convertitd miraculos si ar fi ajuns la trairea
unor experiente mistice de mare intensitate, ITn vreme ce se

10 Cf. Apocalipsa, 3,1. Saiyd Athar Abbas Rizvi, op. cit ., p. 28.

1! Biografia si bibliografia la A.J. Arberry, op. cit ., p. 39; cf. si
Margaret Smith, Rabi'a the Mystic and her fellow-Saints in Islam, Cambridge
University Press, Cambridge, 1928; republicata Felinfach, Llanerch, 1994;
Julian Baldick, The Legend of Rabi’a of Basra: Christian Antecedents, Muslim
Conterparts, in “Religion 207, 1990, pp. 233-247.

12 Julian Baldick considerd ca versificatia erotica atribuitd ei provine
dintr-o sursa mult mai tarzie, cu aproximativ 200 de ani; Mystical Islam..., p.29.

1% Adeseori a fost confundati cu Rabi’a din Siria, sotia lui Ahmad ibn
al-Hawari, care a trait viata maritald in abstinentd si a ajuns la trdirea unor
experiente mistico-extatice; a se vedea Dr. Javad Nurbakhsh, Sufi Women,
Khanikahi Nimatullahi, 1983, pp. 74-75.
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indeletnicea cu rugdciunea si postul, in compania fiarelor
muntilor.'%*

Iubirea de Dumnezeu ca stare permanentd a sufletului
mistic a facut ca Rabi’a s@ dea surprinzator de putina importanta
Profetului, In comparatie cu alti mistici. Tot ce nu era
Dumnezeu nu reprezenta pentru ea nici cea mai mica valoare,
chiar in cele mai sublime forme de manifestare, cum ar fi fost
florile de primavard, frumusetea, bogdtia roadelor si altele.
Inevitabil, alaturi de iubirea absoluta a Iui Dumnezeu, ea
profeseaza si invatatura despre gelozia lui Dumnezeu, care nu
suportd ca cineva sa Tmpartdseascd iubirea datoratd numai
Lui.'® Tubirea si dorinta dupd Dumnezeu merg pana la a se
identifica cu Unul si a se pierde in El “ca o picatura de apa intr-
un butoi de vin. Dupa cum apa isi pierde identitatea si ia gustul
si culoarea vinului, la fel sunt si cei ce ajung in posesia fericirii
depline; dorintele umane nu-i mai influenteaza; eliberati de
propriul sine, ei sunt absorbiti in Vointa Divind, amestecati cu
Vointa Divind si devin una cu ea.”'® Ideile si conceptia despre
iubirea dezinteresatd de Dumnezeu au fost preluate si acceptate
de sufistii care au urmat ca singurul motiv si mod de urmare a
chemarii mistice.

Abu Hasim al Kufa, despre care se crede ca a murit pe la
sfarsitul secolului al VIII-lea (780 sau 782), este intemeietorul
primei manastiri sufite (khanqah), la Ramalah, in apropiere de
Ierusalim, cu sprijinul unui demnitar crestin, impresionat de
sdracia si ospitalitatea sufistilor. El indicd vanitatea si mandria
ca cele mai serioase obstacole in calea progresului sufit: "Este

14 Majoritatea femeilor mistice din perioada de finceput sunt

caracterizate prin anumite teme recurente: abstinenta sexuala (‘uzuba), sclavie
(‘ubudiyya), posturi si rugdciuni. La acestea se adaugd anumite daruri
neobisnuite (karamat), ca o compensatie pentru renuntarea la lume; a se vedea
Jamal J. Elias, Female and Feminin in Islamic Mysticism, in “The Muslim
World”, LXXVIII, 1988, p. 209 s.u.

195 Margareth Smith, op. cit., p. 108.

1 Ibidem, p. 110 passim.
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mult mai usor sd sapi muntele cu un ac decat sa curdtesti inima
de mandrie si vanitate".'®’

Contemplativul Ibrahim ibn Adham(1777/161)'® se
crede ca a fost un print in Balkh care a renuntat la viata de lux
pentru a urma calea ascezei, In urma unui Indemn ceresc.
Initierea in tainele cunoasterii lui Dumnezeu a fost facutd de un
calugar crestin, pe nume Simeon.'® Desi casitorit si tatd al unui
copil, Ibrahim recomandi pentru viata mistica celibatul. In viata
zilnicd el practica personal compasiunea §i renuntarea la sine, in
favoarea altora; impartirea hranei castigate prin munca cinstita
este mai meritorie decat rugdciunea si postul. El este cel care a
definit pentru intaia datd in spatiul musulman cele trei faze ale
ascezei (zuhd): a renunta la lume, a renunta la bucuria de a sti
ca ai renuntat la lume §i a realiza atdt de profund lipsa de
importantd a lumii inct aceasta si fie total ignorata.'” Pentru
sine insusi, nu-si dorea decat sa-L pomeneascd pe Dumnezeu
neincetat §i sd-L vada 1n viata viitoare.

Renuntarea si resemnarea (tawakkul) in fata vointei
divine sunt principiile ascetice recomandate de Abu 'Ali Saqiq
ibn Ibrahim al-Azali (7810/194). El este intemeietorul scolii
sufite din Korasan. Invatitura sa despre resemnare (tawakkul)
si Incredintarea absolutd in grija lui Dumnezeu reprezinta una
dintre “statiile” ascensiunii misticului.'”’ Hujwiri il descrie ca
un foarte bun cunoscitor al stiintelor practice si teoretice.'”
Saqiq face o analiza oarecum “stiintificd” a starilor cautarii
mistice,
reducandu-le la un numdr de patru: renuntare, frica, dorinta

17 L a Saiyid Athar Abbas Rizvi, op. cit ., p. 31.

18 Biografia succinta si bibliografia clasica la A.J. Arberry, op. cit ., p.
62.

1% Sidney Spencer, op. cit ., p. 300.

' Mircea Eliade, op. cit ., p. 123. Cf. AM. Schimmel, Mystical
Dimensions ...,p. 37.

! Louis Massignon, op. cit ., pp. 258-259.

172 Al-Hujwiri, op. cit ., p. 111.
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paradisului si iubirea de Dumnezeu. Inceputul renuntirii este
privarea de mancare si bautura, pana la nivelul strictului necesar
pentru subzistentd. Necesitdtile trupesti vitale nu trebuie sa
includa nici un fel de placere pentru ca “un stomac plin face
corpul sd devind neglijent si distras de la devotiune si
rugaciune”. Se simt aici rezonante din conceptia Sfantului Efrem
Sirul, Isaac Sirul sau Ioan Scararul, despre post si renuntare.'”
Lipsa hranei din stomac lasd mai mult spatiu “respiratiei,
recitarii Coranului si rugdciunii” si el va fi umplut de Dumnezeu
cu lumina renuntirii. Insd renuntarea nu are rezultatul asteptat
dacd nu este 1nsotitd de frica (hawf), si numai impreuna ele dau
ucenicului calitatea de “ascet” (zahid). Frica este determinata de
doud motive: gandul la moarte si mentinerea sufletului carnal
(nafs) in trezie fata de Dumnezeu. Imaginea sufitului creata aici
de Saqiq este identica cu cea a monahului sirian:'™* “plange fara
incetare, se roaga continuu, doarme putin, traieste in frica asa de
mare incit viata ii devine inutila”.'” in sfarsit, prin bucuriile
paradisului care sunt de naturd spirituald, sufletul ascetului este
condus, prin certitudine (yaqin), la iubirea divind in care inima
se umple de lumind, se goleste de orice preocupare, pentru a se
incredinta total Lui.

Continuator al acestuia a fost Abu 'Abdu'r-Rahman
Hatim(851/237)"7® care aduce lamuriri in ce priveste pofta ca
pacat. El o imparte in trei: pofta de a manca, pofta de a vorbi si

'3 Sf. Efrem Sirul, Cuvinte si invataturi, Editura Buna Vestire, Bacau,
1996, pp. 38-39; Sf. Isaac Sirul, Cuvinte despre nevointd, Editura Buna Vestire,
Bacau, 1997, pp. 128-136 s.a.

174 A .Voobus, History of asceticism ..., TIT, p. 192-193: Solitarul trebuie
sa-si indrepte atentia spre sine, sa castige pacea launtricd, sd nu se amestece cu
oamenii, sd nu-gi paraseasca chilia, sa nu inceteze rugiciunea, sa nu inceteze
munca manuald, s& manance numai seara, sa consume paine, ulei si apa, sa nu-si
satisfacd trupul cu hrana sau dormitul, sa fie intotdeauna ca si in doliu, cu parere
de rau, suferinta si tanguire, s nu se bucure, s nu rada sau sa aiba vreo buna
dispozitie si sd nu posede nimic, in afara de credinta.

175 Paul Nwyia, op. cit., pp. 222-223.

17 Biografia si bibliografia la A.J. Arberry, op. cit,, p. 151.
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pofta de a privi. Si totusi, explicd acesta, nu pantecele 1n sine,
ochiul sau limba sunt pacdtoase, ci modul cum acestea sunt
folosite. Mancarea trebuie sd fie dupa dreptate, spre subzistenta,
privirea indreptata in contemplatie iar vorbirea sa contind lauda
lui Dumnezeu si cuvinte extatice.'”’

Harith al Muhasibi (+ 857/243)'"® foloseste un vocabular
teologic comun teologilor si misticilor crestini din aceasta
perioadd. Dupa el, in calitate de Creator al omului, Dumnezeu
poate lua orice hotdrare in ceea ce-l priveste, omul avand numai
datoria de a se pregati pentru moarte, prin renuntarea la lume.
Dar, pentru cd Dumnezeu iubeste omul, toarnd in inima lui
iubirea, ceea ce Inseamna ca cel ce nu-L cunoaste pe Dumnezeu
este bolnav spiritual, iar cel care a cunoscut iubirea lui
Dumnezeu are datoria de a o impartdsi altora. Adevaratul sufist
trebuie sd fie un ascet care luptd impotriva avaritiei, invidiei,
geloziei si tendintei de a critica, pentru a ardta propria
religiozitate §i superioritate spirituald; in schimb, el trebuie si
cultive examinarea de sine, gandul la Dumnezeu, abstinenta,
multumirea si rdbdarea ca fiind caracteristicile unui adevarat om
superior. Al-Muhasibi citeaza chiar un text din Evanghelie:
"Cand cineva dintre voi posteste, sd-si ungd capul, sa-si pieptene
parul si si-si pund colir in ochi".'”

Accentuind relatia directd de iubire dintre suflet si
Dumnezeu, sufistii se evidentiaza 1initial ca puternic

771Ali ibn 'Uthman al Jullabi al Hujwiri, op. cit., p. 115.

'8 Biografia si bibliografia la A.J. Arberry, op. cit, p. 143; cf. si A.
Rahman, Un vision humaine de fins dernieres: le Kitab al-Tawakhum d’al
Mubhasibi, Paris, 1978; R. Arnaldez, Le grands siecles de Bagdad, vol. 1,
Algiers, 1985, pp. 244-249.

17 Margaret Smith, op. cit, p. 135. Nu este exclus ca aceasta si fie o
adaptare a “darului lacrimilor” descoperitd la unii monahi crestini: lacrima face
ochiul luminos in reflexia luminii. Or, colirul are calitatea de a pastra ochiul
sanatos, dar fiindca ustura, stimuleaza glandele lacrimare si, deci, plansul. Cf. si
Myrrha Lot-Borodine, Taina “darului lacrimilor” in Rasaritul crestin, in vol.
Fericita intristare, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1997, pp. 133-191.



75

antirationalisti, spre deosebire de teologii ('ulama)
traditionalisti. Pentru egipteanul Abu'l-Faiz Sauban ibn
Ibrahim al-Misri, numit si Dhu-1-Nun (1861/246)'®
experienta misticd nu reprezintd cunostintd rationald a teologiei,
care este o cunostintd despre Allah, ci o cunoastere directd a lui
Allah (ma'rifa sau gnosis). El este cel care pune inceputul
perioadei de formulare a ideilor mistice §i cel dintdi care
incearcd o explicare a "statiilor" (maqamat) si "starilor"
(ahwal), in progresul mistic: ceea ce oferd succes cautarii
misticului este sinceritatea cdutdrii dreptatii si singuratatea. Cu
Dhu-1-Nun, arabistii incep sa faca o distinctie clard intre
ascetism (zuhd) si sufism (tasawwuf), cei din urma fiind
preferential numiti “gnostici” (ma’rifa). Ascetul isi gaseste
sensul ascetismului numai daca il pune in slujba cunoasterii
(‘arifa), in timp ce ‘arif (gnosticul) nu-si gaseste Tmplinirea
decat 1n straduinta continua spre Dumnezeu.

Probleme cu totul diferite se ridica 1n cazul
controversatului Abu Yazid Tayfur ibn 'Isa ibn Surushan,
cunoscut si ca Bayazid (7875/261) din Bistam'®' - nord-estul
Iranului. Fard sa fi scris ceva, "spusele sale extatice" sau mai
degraba "maximele" (shathiyat, un termen destul de dificil de
explicat, care implica, pe langd ideea de intelepciune si pe aceea
de uimire, socare, paradox, surprizd) au fost transmise de unul
dintre discipoli, nepotul sdu dupa fratele mai mare, Abu Musa
'Isa ibn Adam si colectate in parte de al-Junayd, pe care il vom
prezenta mai jos. Cel care a redactat prima lucrare biografica si
invataturile lui Abu Yazid a fost Ahmad ibn Khidruyah
(11084/476)." Abu Yazid descrie cele mai intime experiente
mistice, Intr-un limbaj usor, uneori chiar vulgar. Este mult

'8 Biografia si bibliografia la A.J. Arberry, op. cit., p. 87.

'8! Biografia si bibliografia la A.J. Arberry, op. cit., p. 100.

"2 Lucrarea se numeste Kitab al-Nur fi kalimat Abu Yazid Tayfur
(Cartea Luminii, despre spusele lui Abu Yazid Taifur, si a fost editatd si
publicata in limba araba de A. Badawi, Cairo, 1949.
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discutatd potentiala influentd religioasd indiand asupra
invataturii si practicilor sale mistice.'™ Ceea ce a condus la
aceastd concluzie a fost faptul ca el realiza sau credea ca
realizeaza cel putin pentru o clipd unitatea absoluta dintre iubit,
cel ce iubeste si iubirea insdsi. Fara a da un raspuns definitiv
elaborat in aceasta chestiune, personalitatea lui Abu Yazid a
fascinat, totusi, multi musulmani care mai tarziu il vor renega
pentru ci nu tot ceea ce afirmase el era pe placul lor."** Ci Abu

'8 n baza afirmatiei "Slava mie! Cat de mare este slava mea (Subhani!
Ma a'zaiua sha'ni), R. Zachner, in Hindu and Muslim Mysticism, London,
Athlone Press, 1960, sustine ca afirmatiile de genul "Tu esti acela" , "Slava
mie!" sau "m-am lepadat de mine asa cum sarpele isi leapada pielea; apoi am
privit in mine si iatd ...! eu eram EL!", precum si conceptia despre Univers ca
fiind o "iluzie" sunt de sorginte upanisadica. Zachner este atacat de A.J. Arberry
(Bistamiana, in "Bulletin of the School of Oriental and African Studies", 25/1
(1962), p. 28-37), care incearca sd dea o altd interpretare expresiilor: "Tu esti
acela!" ar trebui inteles, in spiritul arab, ca "Tu vei fi acela!", In sensul de
insumare a atributelor lui Dumnezeu, dupa ce individul a incetat sa mai existe ca
subiect. Aceeasi linie este urmata de M. Mol¢, op. cit., p.53-57.

'8 O parte dintre conceptiile sale referitoare la atitudinea fati de lege au
fost pastrate sub forma anecdotica. Prin exemplul sdu non-conformist, el a ajuns
sa fie considerat eretic. latd cateva exemple ce ne amintesc de ascetii primelor
secole: Un om a venit la wusa lui Abu Yazid si
l-a cautat. "Pe cine cauti ?" a intrebat acesta. "Pe Abu Yazid.", a raspuns. "Biet
sarman! a replicat Abu Yazid - eu il caut pe Abu Yazid de 30 de ani si nu am
gasit nici urma de el." Cautarea sinelui insemna, asadar, cautarea lui Dumnezeu.
Numai cand l-ai gasit pe Dumnezeu ai constiinta propriului "sine". Un alt
exemplu: dupa revenirea la Bistam din pelerinajul traditional la Mecca, oamenii
si notabilitatile orasului au venit ca sa vada pe acest "om sfant". Si, pentru ca era
in Ramadan, cand toti musulmanii postesc, el a scos o pdine si a mancat-o in fata
lor stupefiindu-i, pentru a arita cid nu pelerinajul sau alte acte ritualice
spiritualizeaza, ci atitudinea interioard. In sfarsit, un om l-a intalnit pe cale.
"Unde pleci ?" I-a intrebat pe Abu Yazid. "In pelerinaj !" a raspuns. "Si cati bani
vrei sd daruiesti acolo ?" "Doua sute de drahme !" "Da-mi-le mie - a spus omul
-, eu sunt un om cu familie grea. Mergi 1n jurul meu de sapte ori. Acesta este
pelerinajul tau!" "Am facut cum mi-a spus si m-am intors acasd" conchide Abu
Yazid. Ideea este aceea cd accentul in viata religioasd nu trebuie sa cada pe
implinirea formalista a prescriptiilor legii. (citate din Richard C. Martin, op. cit.,
p. 66-67); in acelasi spirit povatuieste si Abu Sa'id ibn 'Abi 'l-Khayr, la R.A.
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Yazid a fost un mare ascet este un fapt incontestabil, dar ca a
fost un sufi, in adevaratul sens al cuvantului, unii spun ca nu s-ar
putea afirma cu certitudine.

Fondatorul unei cdi mai putin obignuite, numitd malamat
(blam), a fost Abu Salik Hamdun ibn Ahmad ibn 'Umara al
Qassar (7884/271). Malamat inseamnd renuntarea la orice
preocupare si grija pentru statutul ori imaginea sociald. Prin
renuntarea benevold la orice, omul controleaza propria fiintd si
dorintele ei si poate face ca Dumnezeu si i se reveleze Intr-un
mod superior; cu cat misticul se separd mai mult de uman, cu
atat se aproprie mai mult de Dumnezeu.

O figura importanta pentru sistematizarea sufismului a fost
Abu 'Abdu 'llah Muhammad Sahl ibn 'Abdu 'llah al-Tustari
(1896/282)'%°, care si-a adus o contributie insemnatd la
explicarea Coranului. Potrivit acestuia, Dumnezeu l-a creat pe
Mahomed inaintea oricarei entitdti materiale dintr-o lumind ce ar
fi aparut din propria Sa Lumina. In acest fel, Mahomed a rimas
intr-o permanentd adoratie fata de El. Mult mai tarziu, El l-a
creat pe Adam din aceastd lumind mahomedana. Inima lui
Mahomed este, de asemenea, foarte importantd, deoarece ea
reprezintd depozitara absolutei Unicitdti a lui Dumnezeu, a
atestarii faptului ca aceastd unicitate cuprinde pe toti
musulmanii i a Coranului  insusi. El vorbeste despre
"petrecerea" (baqa') cu Dumnezeu a celor binecuvantati in
lumea viitoare. Aceasta presupune "o teofanie" (tajalli) a lui
Dumnezeu dar numai in contextul Paradisului, fara a se referi la
vederea mundana a lui Dumnezeu, cum vor arata sufistii de mai
tarziu. Sufletul, desi este carnal si incitd oamenii la rau, este o
cale de conversatie tainicdi cu Dumnezeu. Tustari vorbeste
despre misterul cunoasterii directe (ma'rifa, gnosis) a lui
Dumnezeu. Secretul acestei legaturi intime std in "pomenirea”

Nicholson, Studies..., p. 62.
'8 Biografia si bibliografia la A.J. Arberry, op. cit., p. 153.
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numelui lui Dumnezeu, deoarece prezenta numelui implica
prezenta persoanei.

O interesanta teorie profeseazd Tustari In legaturd cu
“certitudinea" (yaqin), "starea" ultimad in procesul mistic: exista
0 “lumina a certitudinii” (nur al-yaqin), pe care Dumnezeu o
manifestd Tn om, o “cunoastere a certitudinii” ('ilm al-yaqin) si
cea mai importantd, "chintesenta certitudinii" (ayn al-yaqin).
Aceste trei etape sunt exprimate mult mai clar in urmatorul fel:
descoperirea (mukashafa), ca in evenimentul petrecut cu Moise
pe muntele Sinai, vederea cu ochiul (mu'ayana), cum a fost
vazut Dumnezeu de Avraam si marturisirea contemplativa
(mushahada), ca in cazul ascensiunii lut Mahomed la ceruri.

Nelipsita de importanta este si conceptia despre "prietenii
lui Dumnezeu", care sunt diferiti de "slujitorii" obignuiti.
Calitatea de "prieteni" le-a fost data nainte de crearea lor;
Mahomed este prieten cu omul al carui prieten este Dumnezeu.
Acesti "prieteni" nici macar nu vor fi judecati la Ziua Socotelii,
ci vor intra direct in rai. In sfarsit, Tustari considera despre sine
ca este "pecetea" sau "dovada" (hujja) lui Dumnezeu pentru
ucenicii Sii, idee caracteristicd siismului.'®® Invatitura despre
“prietenii” lui Dumnezeu depaseste cadrul idealului “supusilor”
si se leagd de invatatura crestind evanghelica.

Contemporan cu Tustari, Abu Sa'id Ahmad ibn 'Isa al
Kharraz (1899/286) din Bagdad'®’, este considerat al doilea
fondator al sufismului si una dintre cele mai insemnate figuri ale
scolii din Bagdad. in lucrarile sale,'® Kharraz descrie diferite
aspecte ale vietii ascetico-mistice, incepand cu elementele
necesare oricarui incepator, structura itinerariului novicelui

186 Fulian Baldick, Mystical Islam..., p. 39.

'87 Biografia si bibliografia la A.J. Arberry, op. cit., p.218.

'8 Tntre cele mai insemnate: Kitab al-sidq (Cartea Veracitdtii), Kitab
alsifat (Cartea despre apropierea de Dumnezeu), Kitab al-diya (Cartea
iluminarii), Kitab al-Kashf wa-I-bayn (Cartea despre des-valuire si elucidare),
Kitab al-faraj (Cartea despre nimic), Kitab al-Haqa’iq (Cartea despre adevarul
cuvintelor).
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(murid), etapele acestui itinerariu pand la iluminarea in
Dumnezeu. Cei ce il cautd pe Dumnezeu se impart, dupa el, in
sapte categorii: cei ce-L descopera prin aluzie (ahl al-isharat),
cel ce-L descopera prin stiintd (ahl al-‘ilm) si viziune (ahl ar-
ru’ya), cei ce se straduiesc cu bunavointa (ahl al-mughahada),
cei privilegiati pe care Dumnezeu 11 cheama spre sine (ahl al-
hushushiya), cei ce s-au desprins definitiv de legaturile acestei
lumi (ahl al-taghrid), cei ce au dobandit o stabilitate spirituala
s1 nu mai sunt expusi variatiunilor (ahl istila wa-tamkin) si, fata
de toti acestia cdrora Dumnezeu le-a ingdduit epifania si care se
reintorc la starea initiald dupa fiecare experientd, cei ce depdsesc
limitele cunoasterii, a caror cale nu mai are intoarcere (ahl al-
muhabat).'*’

Directia indicatd de Kharraz este aceeasi, moral-ascetica.
El face o analiza a “apropierii” sau “vecindtdtii” cu Dumnezeu.
In aceastd stare omul nu mai are nici cunostintd, nici vointa, nici
sentiment, pentru ca este “invadat” de Dumnezeu, umplut cu
lumina lui Dumnezeu. Cartea Veracitdtii (Kitab al-sidg)" il
apropie oarecum de Isaac Sirul (secolul al VII-lea) cu Tratatele
Mistice. El leaga veracitatea (sidq) de sinceritate si rdbdare. Din
acestea derivd apoi "statiile" Caii spre desavérsire.'”'Cel mai
inalt grad al misticii este, dupa parerea sa, cel in care este atinsa
insasi Esenta ('ayn) lui Dumnezeu. Atributele personale dispar
(fana) fiind inlocuite sau absorbite de atributele lui Dumnezeu.
Fana este cunoscuta nestorienilor i inteleasd ca anihilare a
calitatilor personale ale Mariei, prin mortificare. La acest nivel 1
s-a atasat fiinta dumnezeiascd si, din aceasta unire s-a ndscut
lisus. In consecinti Hristos, Dumnezeu si Maria co-existi in

aceeasi fiinta.'”> Kharraz considera fana disparitia constiintei

'8 paul Nwiya, Exégése ..., pp. 235-237.

' Tradusa si publicatd in limba engleza de A.J. Arberry sub titlul The
Book of Truthfulness, Oxford, 1937.

1" Julian Baldick, op. cit., p. 40.

12 1 a Saiyid Athar Abbas Rizvi, op. cit., p.51-52.
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propriei umanitati, ce poate fi intermitentd si caracteristica
primelor sase categorii enuntate, iar baqa subzistenta in stare de
contemplare, corespunzdtoare celor din a saptea categorie.
Sufletul vegetal, spune el, trebuie sa dispara, ca si natura fizica
si chiar ca inima. Ceea ce ramane este numai cunoasterea lui
Dumnezeu, spiritul §i prietenia lui Dumnezeu. Aceasta
constiintd de "efemer" si "nemuritor" pot si trebuie sd fie
realizate de ascet Incd din aceasta viatd. Cel umplut de lumina
Lui este atat de absorbit de aceasta incat daca este intrebat “Cine
esti?” nu poate raspunde “Eu!” pentru ca nu mai poate rosti
decat “Dumnezeu!” Aceasta este anticamera vecinatatii lui
Dumnezeu, in care fiecare rostire devine obstacol si povard in
contemplarea divinitatii.'”> Contrar lui Tustari, el nu aseazi pe
"prietenii lui Dumnezeu" in opozitie fata de "profeti", ci aratd ca
cei din urma au fost "prieteni" inainte de a incepe profetismul,
astfel incat profetia le confera automat superioritate asupra
prietenilor.

Un alt maestru sufi al acestui secol este iranianul Abu
'Abdu 'llah Muhammad ibn 'Ali ibn Husain al-Tirmidhi
(1898/285), supranumit si al-Hakim, "Filosoful", pentru ca a
folosit pentru prima oard in sufism filozofia elenistica.'*
Slujbas laic, In urma unor experiente spirituale se consacrd
exercitiilor ascetice. Ceea ce il caracterizeaza este elaborarea
invataturii despre prietenia cu Dumnezeu (walaya)'”. Ea este

193 Paul Nwyia, op. cit., p. 255, cu o traducere a Kitab al-sifat, pp. 256-
267.

19 Cele mai cunoscute lucrari sunt: Khatm al Awliya (Pecetea Sfintilor),
Kitab al-Nahj (Cartea Inaltei Cdi), Nawadin al-Usul (Principiile Alegerii),
Kitab al-Tawhid (Cartea Unificarii) si Kitab 'Azab al-Qabr (Cartea Suferintei
din mormant). Cf. Muhammad Ibrahem Al-Geyoushi, Al-Tirmidhi’s Theory of
Saints and Sainthood, in “The Islamic Quarterly”, vol XV, 1931, pp. 17-61; O
biografie i un amplu studiu ne este oferit de Bernd Radtke si John O'Kame: The
Concept of Sainthood in Early Islamic Mysticism. Two Works by Al-Hakim Al-
Thirmidhi, An annotated translation with intruduction by Bernd Radtke and
John O'’Kame, Curzon Press, Surrey, 1996.

195 Conceptia despre prietenia sau intimitatea omului cu Dumnezeu este
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de doua feluri, diferite calitativ: o walaya generala, acordatd
tuturor credinciosilor si o walaya speciald, acordata unei elite,
din care se considera a face parte in calitate de sef al celor 40 de
substituti (al-budala), de care este nevoie pentru a mantui
lumea. Aceasta a doua categorie se imparte in doud: a) Prietenii
dreptatii lui Dumnezeu (Awaliya 'Haqq-Allah), care prin
propriile eforturi implinesc poruncile si regulile legii cu
scrupulozitate, perseverentd si rdbdare in ascultare. b) Prietenii
lui Dumnezeu (wali-Allah), ale caror actiuni sunt date de
Dumnezeu si sunt fie "rapiti", inzestrati cu aceasta calitate de
catre Dumnezeu din eternitate, sau "condusi in mod direct",
adusi la Dumnezeu prin mila Sa. "Pecetii profetilor”, Tirmidhi
opune "pecetea prietenilor" (hatmanal-walaya) dand detalii
explicite terminologiei sufite. El afirmd superioritatea istorica a
sfintilor fatd de profeti, pentru ca "sfintii au fost inainte de a fi
fost profetii; ei posedd ambele calititi". Demnitatea de sfant este
superioara celei de profet pentru ca nu este legatd de o perioada
anume; sfintenia este vesnicad i nelimitatd in timp si spa‘,ciu.196
Desi prieteni sau sfinti, acestia nu ies din starea de supusi sau
sluyjitori  (ubudiyya) ai lui  Dumnezeu stapanitorul
(rubudiyya)."”’

Abu'l-Qasim al-Junayd (1910/298) din Bagdad'®® a
incercat sd ancoreze practicile sufite in traditia sunnita islamica
pentru a evita devierile teologice. El invata ca cel ce a ajuns la
perceptia sau intelegerea spirituald (haqiqah) a realitatii, care
este ontologic superioara legii (shari'ah), nu trebuie sa o ignore
pe aceasta din urma. El supune anumiti sufisti unei critici
severe, negand validitatea unora dintre “statii”, afirmand chiar
ca unii, ca Abu Yazid, au fost prizonieri ai propriei

una dintre invataturile fundamentale ale siismului; vezi Henry Corbin, op. cit.,,
pp. 39-79 passim.

% Ibidem, p. 196.

7 Saiyid Athar Abbas Rizvi, op. cit., p. 42.

18 Biografia si bibliografia la A.J. Arberry, op. cit., p. 199.
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imaginatii.'” Este considerat cel mai de seama reprezentant al
scolii sufite de la Bagdad si numit Shaykh al Ta'ifah, sau
“maestrul sufistilor”. De la el s-au pastrat Epistolele (Rasa'il)
care-] aratd a fi un promotor al "sobrietatii" (sahw) in viata
mistica.?” Omul moare sinelui, insa vrea cu tot dinadinsul sa
dainuie ca individualitate; de aceea, el trece 1n starea de
desdvarsire prin Dumnezeu si in Dumnezeu. Iubirea pe care o
resimte misticul pentru Dumnezeu este un amestec de bucurie si
suferinta, cauzate de intalnirea s§i despartirea de Allah, in
experientd si respectiv indatd ce experienta mistica 1a sfarsit; de
aceea, idealul sau este unirea definitiva cu Cel iubit, realizabila
numai dupa iesirea din tranzitoriu.

Unitatea Iui  Dumnezeu (tawhid) este complet
inexprimabila si nedefinibila, afirma el; de aceea, sufistii trebuie
sa o abordeze cu cea mai mare atentie pentru a evita erezia.
Cand Dumnezeu creeaza fiinta umana, intentia este de a o face
Una cu El, prin intermediul sufletului omenesc preexistent.
Unitatea este starea cea mai Tnaltd a ilumindrii, prin cunoastere
(mari'fa) nemijlocitad. Cunoasterea este o inzestrare a celui ce
cautd din partea lui Dumnezeu, prin propriul har.

Un episod aparte prin importantd si dramatism in istoria
sufismului il constituie cel al lui Abu ‘Abd Allah al-Husayn
ibn Mansur al-Hallaj*"!, martirizat in 922, fost discipol al lui
Al-Junayd. Biografia realda provine de la fiul sau, preluatd si
dezvoltata putin imaginativ de L. Massignon.”> Din cauza ci
isi dezvaluie experientele mistice, al-Hallaj intrd de timpuriu in
conflict cu alti sufisti care il acuzd ca descopera secretele
neinitiatilor. Drept consecintd, refuzd sa mai poarte haina

19 Fazlur Rahman, op. cit., p. 138.

29 Qunt cunoscute urmétoarele lucrari: Kitab al-Tawhid (Cartea despre
Unitatea divina), Kitab al-Fana (Cartea Absorbtiei Mistice), Adab al-muftaqir
ila Allah (Reguli de conducere pentru cel ce nu poate fara Dumnezeu), Dawat
al-arwah (Medicina sufletelor) si altele.

! Bibliografia sumara la A.J. Arberry, op. cit., p.264.

%2 Julian Baldick, op. cit., p. 42.
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distinctiva si predica public, ceea ce atrage alte acuzatii, intre
care aceea de magie si "facere de minuni". Predica prin India si
Asia Centrala si se instaleazd definitiv in Bagdad.

El invatd cd omul este un dumnezeu intrupat si gaseste in
lisus, nu in Mahomed, idealul de umanitate desavarsita.
Dumnezeu este iubire si 1n iubire a creat omul dupa chipul Sau,
astfel incat omul sd poata descoperi chipul Lui In sine insusi si
sd participe la unirea divind. Acesta este scopul ultim al oricarui
credincios: unirea misticd cu Dumnezeu, prin iubire ('isq). La
fel ca si Abu-Yazid, profeseaza ideea spiritualizarii actelor
ritualice. De exemplu, pelerinajul la Mecca poate fi realizat
stand acasa. Se diferentiaza totusi de acesta prin aceea cd pune
accentul pe tawhid sau "unirea" cu Dumnezeu, fara a conditiona
realizarea e1 de ascezd si devotiune. El intelege “unirea” in
sensul de hulul, adica in-habitarea lui Dumnezeu in umanitate,
conceptie apropiata de Invatatura crestind despre intrupare.

Hallaj a scris scurte texte in prozd, dintre care unele s-au
pastrat. Unirea misticdi cu Dumnezeu, de care aminteam,
inseamnd uneori identificare cu Dumnezeu. El spune: "Leapada
natura creatd, incat sa devii El si El sa devind tu, din punct de
vedere al realitétii chiar." Lui al-Hallaj ii este atribuita expresia
"Eu sunt Adevarul" (ana’ I’Haqq), rostitd in stare de extaz,
devenita principala acuzd blasfematorie In procesul de
condamnare la moarte.”” Se pare insi ci textul cuprinzand
aceastd expresie a fost intercalat de altcineva in lucrare, iar
interpretarea lui Massignon nu este dintre cele mai obiective.”**
"Eu sunt Adevarul" (ana’ I'haqq), interpretat in sensul "Eu sunt
Dumnezeu" ar aparea intr-un manuscris vechi, autoritativ, in
forma "Eu vad Adevarul" (ara I'haqq). Coroborarea acestuia cu

3 L ouis Massignon, Hallaj, Mystic and Martyr, translated, edited and
abriged by Herbert Mason, Princeton University Press, 1982, pp. 64-71; o
intreaga colectie de expresii extatice ale diferitor alti mistici, In Khan Sahib
Khaja Khan, The Secret of Ana ‘I-Haqq, Sh. Muhammad Ashraf, Lahore,
1965[1926], 167 p.

% Mircea Eliade, op. cit., p. 46.
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textul de la loan 14, 6 ("Eu sunt Calea, Adevarul si Viata"),
precum si datoritd faptului ca al-Hallaj a fost crucificat apoi
decapitat, au dus la o serie intreaga de speculatii privind
corespondente si influente ale crestinismului asupra gandirii
sale. Peste toate el exaltindu-L pe lisus in detrimentul lui
Mahomed, si tratdnd propria moarte ca fiind necesara pentru
rdscumpararea comunitdtii musulmane sau unirea ei cu
Hristos.>”

Abu Allah bin ‘Ali bin Muhammad bin Yahya Abu
Nasr al Sarraj al Tusi (7987/378), socotit a fi autorul primei
lucrari consacrate sufismului, Kitab al Luma, in care colecteaza
multe traditii orale circulate pe seama unor sufisti anteriori, dar
s1 marturii personale, asemenea Isforiei lui Lausus. Cea mai de
seama preocupare a fost de a trasa o linie impaciuitoare intre
sufisti si islamul popular si de a argumenta autenticitatea si
convergenta lui In granitele acestuia din urma. Autorul pare a fi
de acord cu afirmatiile extatice de genul “ana’ I’Haqq”, in
favoarea cdrora argumenteaza cd sufletul inundat de harul
dumnezeiesc este asemenea unui vas in care se toarnd prea
multa apd, incat nu poate sd o Tmpiedice sa se reverse;
revarsarea reprezintd vorbirea misticului, pe care nu o poate
opri, 1ar uneori nu o intelege nici el insusi.

Abu Hamid al-Ghazali (+1111/) ocupa unul dintre cele
mai insemnate locuri In gandirea islamicd in general, tocmai
pentru contributia substantiald adusa la apropierea intre lege si
viata mistica.’”® Desi controversat, Al-Ghazali rimane cunoscut

% Executia lui al-Hallaj si condamnarea categorici a experientelor si
afirmatiilor extatice au facut ca sufistii ulteriori sa fie mai retinuti in declararea
publica a experientelor mistice si sd tind o legaturd mai stransa cu Coranul si
hadith. De aceea, sufismul devine o grupare esotericd, iar limbajul mascat,
aluziv, figurativ, metaforic, lasand intotdeauna loc pentru o explicatie salvatoare;
cf. Alfred Guillaume, Islam, ...p. 147.

2% Cele mai insemnate lucrari pentru studiul de fata sunt: /hya, tradusa
integral in englezd de Al-Haj Maulana Fazur-ul-Karim, sub titlul lmam
Gazzali’s Thya Uhum-id-Din, 4 volume, Tind Sagar Academy, Lahore, 1978;
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pentru sistematizarile filosofice si doctrinare pe care le-a facut,
in baza pregatirii filosofice si a studiului operelor unor
importanti teologi si sufisti ca al-Muhasibi, al-Junayd, al-Shibli
si Abu Yazid al-Bistami. Profesorul MacDonald puncteaza patru
domenii in care Al-Ghazali si-a adus contributia indubitabila: a
promovat ideea intoarcerii omului de la dogmatismul scolastic la
contactul cu Cuvantul lui Dumnezeu si traditii prin studiu si
exegeza; a reintrodus tema fricii ca element moralizator; a impus
sufismul ca entitate deloc neglijabild in islam si a facut filozofia
si teologia islamica accesibile tuturor.”"’

Conceptia sa reclama ca prim pas al vietii mistice
retragerea din lume si transformarea propriului sine, avand ca
ideal trei elemente: Dumnezeu, profetia si judecata finala.>*®
Sufletul uman este spirit (ruh) daruit de Dumnezeu la creatie,
fara corporalitate dar parte a fiintei umane, despre care nu se
poate spune ca este nici induntrul nici in afara trupului. Fiind
“suflat” de Dumnezeu, sufletul este scanteie de dumnezeire si
coordoneaza trupul, asa cum Dumnezeu coordoneazd lumea.
Sufletul apartine unei existente superioare (alam al-malakut),
diferita de lumea simturilor, a palpabilului (alam al-mulk). Intre
aceste doud lumi se afla o a treia dimensiune a existentei, alam
al-jabarut, un fel de combinatie intre lumea spirituala si
materiala. Coranul, dupd Al-Ghazali, apartine acestei
dimensiuni a realitatii, avand rol de comunicare intre cele doud
lumi.

Adoptand o teorie asemadndtoare conceptiei platoniste
despre lumea Ideilor superioare, Al-Ghazali certificd potentialul
sufletului de cunoastere a realitatilor transcendente, Intr-o
masurd limitata. Iubirea fatd de Dumnezeu nu incumba nimic

The Alchemy of Happiness, translated from the Hindustani by Claude Field, The
Octagon Press, London, 1980[1910]; The Nishe for Lights (Mishkat), translated
by W.H.T. Gardner, in Four Sufi Classics, edited by Idries Shah, The Octagon
Press, London, 1980 s.a.

7 Duncan B MacDonald, op. cit., pp. 238-239.

% Ibidem, p.225.
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sentimental sau emotional. Dupa el, misticul realizeaza iubirea
ca o cunoastere, deodatd intelectuala si participativa.
Cunoasterea deplind (mari’fa) nu poate fi realizata decat prin
revelatia lut Dumnezeu, care poate fi transmisa pe doud cai: prin
profeti si Invétdtori (uneori insotitd de minuni), cu valoare
absoluta sau direct inimii individuale, cu valoare mai mica, cum
este cazul sfintilor. Acestia ocupa un loc inferior profetilor; unde
se termind sfintenia incepe profetia. Toti profetii au fost sfinti
dar nu toti sfintii au fost profeti. Secretul vietii mistice nu poate
fi invatat, ci trebuie experimentat in mod individual, in extaz si
purificare personala.

'Ali ibn ‘Uthman al-Hujwiri (f 1075/467) din
Afganistan este autorul unui Intreg compendiu despre practicile
tasawwuf, cu caractere lirice in ceea ce priveste extazul in stare
de 'fana, dar aratind ca nici un sufit nu este exclus de la
indeplinirea legii (shari'a).

Masive influente din mistica greacd (in special
aristotelice) si mitologia persand au fost introduse in sufism prin
intermediul lui Shihab al-Din Yahya al Suhrawardi (7
1191/587), din Iran. Ancorand toatd traditia mistica si
intelepciunea in Coran, el sustine cd cei ce si-au purificat
sufletele vor ascende tot mai aproape de Dumnezeu, pana la
experienta fana. invé‘gétura sa are un pronuntat caracter panteist,
ceea ce a constituit unul dintre capetele de acuzatie in
condamnarea si executia lui de catre adeptii scolii Asha’rite.

In Spania s-a remarcat Muhyi al-Din Muhammad Ibn
'Arabi (F 1240/638), spiritul enciclopedic al filozofiei islamice.
Pentru multi musulmani el a fost doar putin mai mult decat un
necredincios, atat In interpretarea traditiei mistice a Islamului,
cat siin atitudinea fata de propria persoana, pe care a catalogat-
o ca “Pecetea Sfintilor”. Cu el, experienta misticd se transforma
intr-un sistem metafizic de cunoastere intelectualistd mai
degrabd, decat de disciplind moral-ascetica si experientd
nemijlocitd. Idealul cunoasterii metafizice va deveni Omul
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Desavarsit, “microcosmosul in care Unul se manifesta
sinelui”.*” Panteismul invatiturii lui va deveni una dintre
caracteristicile sufismului pentru tot restul existentei si evolutiei
in timp, prin operele ulterioare ale lui Jalal ad-Din ar-Rumi si
Jami.

Familiar cu filozofia greacd si misticd musulmana
anterioard, Ibn Arabi face urmatoarea diferentiere in cunoastere:
rationald, senzuald si mistica. Ultima dintre acestea vine numai
de la Dumnezeu si cel ce o realizeaza, poate considera ca a ajuns
la o cunoastere universald. Dumnezeu este liber fatd de orice
atribut si, de aceea, nu poate fi analizat, dar omul il poate
cunoaste prin ma'rifah. Deci, cel ce il cautd pe Dumnezeu
trebuie sd Tnainteze, sa mearga spre el, apoi in el, fara a rataci de
la shari'a, pand ce ajunge la experienta ultimd a disparitiei,
fana.

Cel mai de seama mistic-poet a fost Jalal ad-Din ar-
Rumi (1 1273/672), ndscut in Afganistan si stabilit In Anatolia.
Discipol al lui Shams-i Tabrizi, a ajuns sd atinga starea inalta a
patimirii ('ishq) dumnezeirii. Aceastd experienta l-a lansat in
cea mai stralucitoare carierd ca poet mistic. Este considerat
maestrul unitatii, unicitatii, unificarii $i generalizarii. Lucrarea
cea mai insemnata este Mathnawi, o serie de douazeci de mii de
cuplete ce cuprind exegeza coranicd dar §i comentarii la adresa
moravurilor publice, In contextul cautarii dragostei divine. Rumi
nu-si mai incepe scrierea cu “in numele lui Allah, Cel Milostiv,
indurat”, datoritd incredintarii ca tot ceea ce spune este inspiratie
si suflare a lui Allah. El vorbeste despre Allah pentru ca Acesta
i1 Ingaduie s1, In consecinta, formula ar fi inutild. Ratiunea si
iubirea sunt de aceeasi esentd: diferd numai in intensitate. Omul
este nimic, este nimeni, este tarand si totusi, aceastd tdrana poate
sa rosteascd “ana I’Haqq”; deci, undeva in tirana exista ceva
miraculos, ceva dumnezeiesc si aceasta este tubirea. Iubirea este
prima forma a tot ceea ce se poate realiza Intre Dumnezeu si om.

2 H.AR. Gibb, op. cit., p. 149.
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Abd Karim al Jili (1 1428/832), care a trdit in Yemen si
India, a scris lucrarea Persoana Desavarsitd. Gandirea sa este
influentatd de Ibn Arabi si mistica indiand. Omul desavarsit, asa
cum este prezentat in lucrare, este un microcosmos in istorie, in
care sunt concentrate deopotrivd puteri ale lui Dumnezeu si ale
naturii. Nu existd decat o singura Fiinta si, pentru cd Dumnezeu
este Fiinta purd, el nu se amesteca cu non-fiinta sau creatia. In
creatie se fac simtite numeroase atribute ale naturii, dar ele sunt
recunoscute si constientizate numai de om, ca microcosmos.
Absolutul, difuz in naturd, se intoarce spre sine insusi prin
omenire; in acest proces El devine una cu omul desavarsit care
actioneaza, in aceasta calitate, ca mediator intre Dumnezeu si
umanitate. Omul desdvarsit atinge nivelul respectiv prin
cunoasterea tainei numelor lui Dumnezeu si unirea cu aceste
nume, cunoasterea atributelor lui Dumnezeu si unirea cu ele
(lucru imposibil pentru orice altd fiinta creatd) si cunoasterea
desdvarsirii prin absorbirea in fiinta lui Dumnezeu. Jili sustine
ca persoana desavarsitd a fost Mahomed, ales de Dumnezeu ca
intermediar intre sine $i omenire $i ca misticii crestini pot adapta
"acest intreg scenariu in intelegerea proprie a istoriei
mantuirii". >

Principalele doctrine ale sufismului la care ne referim in
capitolele urmdtoare, in primele secole de coexistenta a
crestinismului cu islamul sunt cuprinse in gandirea acestor
reprezentanti, dar ele vor fi structurate sau organizate mai
tarziu.”'' Mult discutati, interpretati si adeseori contestati, ei pun
bazele si dau orientdrile fundamentale ale practicii sufite.

210 Stuard Brown, The Nearest in Affection, Risk, WCC Publications,
Geneva, 1994, p. 59.

2 Lucrarile clasice despre sufism si sufisti, in araba sau persani: Abu
Nasr al-Sarraj, Kitab al-Luma; Al-Hujwiri, Kashf al-Mahjub; Abu Talib al-
Makki, Qut al-Qulub; Ton Tina, Makamatu-I-Arifin; Al-Gilani, Malfuzat-i-Jalali
si Sharh-i-ghausiva wa ghaira; Farid al-Din ‘Attar, Tadhkirat al-Awliya si
Asrar-Nama; Suhrawardi, ‘Arwarifu [-Maarif, Rumi, The Mathnawi; Al-
Ghazali, Thya ‘Ulum al-Din si Munkidh min al-Dalal; al-Shirazi, Marghubu I-
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SUFISMUL SI  SHARI'A SAU  MISTICA
ELIBERATOARE SI LEGEA CONSTRANGATOARE

Spre deosebire de teologia islamica, sufistii au extins ideea
de unitate lui Dumnezeu singur si transcendent la "unificare" a
omului cu El prin supunerea vointei personale fatd de Vointa
Universala guvernatoare a toate.*'”

Legea islamica (shari'a), asa cum este cunoscutd, mai
poate fi numita si stiinta jurisprudentei (figh) pentru ca este
rodul acesteia s§i cuprinde toate rinduielile pe care un bun
musulman trebuie si le indeplineascd. In aceasta idee, shari'a
exclude orice preocupare intelectuald: metafizica, cosmologie,
psihologie, antropologie, profetologie sau eshatologie, pe care le
priveste si acceptd cu mare rezerva. Shari'a reprezinta
codificarile invatatilor teologi ('ulama' al-shari'a), pe baza
invataturilor coranice, dar care nu au tinut seamd de
dimensiunea interioard a Islamului. Desigur, Coranul este si
pentru sufisti ghidul fundamental in chestiunile legate de
credinta: pentru ei Legea este cuvantul Profetului; doctrina
reprezinta exemplul lui personal, iar adevarul este viziunea
Profetului. Ceea ce-i distinge insd, este modul in care
interpreteazd acest ghid: viziunea lor este una alegorica,
subliniind cd dincolo de intelesul literal si de implicatiile
istorice, textul are intelesuri mistice mai greu sesizabile.*"

Shari’a este priviti ca cea care oferd musulmanilor®'*
cunoasterea care este altfel inaccesibila ratiunii fara ajutorul lui

Kulum; Shabistari, Ghulshan-i Raz, Hakku-l Yakin i Risala-i Shahid; al-
Qushairi, Risala; Abdu-l Razzak, Istilahat-i Sufiya; Al-Hafiz, Divan; Al-Jami,
Lawa’ih §i Nafahat al-Uns; Maulana ‘Urfi, Kasa'id, Al-Thustari, Majalisu-I
Muminin; Dara Shuko, Mushahida suluk va tarjuma-I wasiti s.a.

212 Margaret Smith, An Introduction to the History of Mysticism, ...p. 64.

23 Y N. Oztur, The Eye of the Heart, Istambul, Redhouse Press, 1988,
citat de George K. Rishmawi, Emmerson and the Sufis, in "The Muslim World",
LXXXV, nr. 1-2(1995), p. 154.

*!% Pentru ci ne referim la acest subiect, facem mentiunea ci noi aplicim
continutul la societatea musulmand, insd termenul shar', lege, se foloseste
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Dumnezeu si care duce la fericirea ultima. Cu alte cuvinte, fiinta
umani nu poate si ajungd la mantuire fard Lege.”" Ibn 'Arabi
merge mai departe si afirmd cd Legea este dimensiunea
exterioard (zahir) a Realitatii, in vreme ce Realitatea (haqiqa)
este dimensiunea interioara (batin) a Legii. In contrast cu multi
sufisti, el neaga orice distinctie reala intre shari'a si haqiqa,
Lege si Realitatea Divina pe care aceasta o manifesta.

Intre sufisti si juristi (fuqaha), reprezentanti ai shari’a, a
existat o permanenta tensiune, explodand uneori in avenimente
tragice, ei privindu-se reciproc cu suspiciune: sufistii ar prea
liberali si pasibili de erezie iar juristii prea traditionalisti §i
inrobiti ritualismului §i formalismului. Juristii traditionalisti
afirmd cd sufistii se fac vinovati, sub aspectul ritualic, de:
recitarea de poeme apartindnd unor maestri suspectati de erezie,
cantari si dansuri ritualice de inducere a transei mistice care,
ajunsd la paroxism, degenereazd in sfasierea hainelor, tipete,
planset si proferarea unor imprecatii grosiere, participarea la
sedinte cu tineri imberbi §i femel, a caror prezenta poate duce la
promiscuitate sexuald. La acestea se adauga credinta In minuni
(karamat), pretins implinite de sfinti (“prietenii lui Dumnezeu”,
waliya) care se pot opune minunilor profetilor venerarea unor
morminte §i cinstirea ascetilor piosi ca un fel de antropolatrie.
Sub aspect doctrinar, sufistii sunt acuzati de acceptarea
“Intrupdrii” (hulul) exprimata pentru prima datd de al-Hallaj, de
realizare a unitatii “efective” intre divinitate si creaturd si de
necredintd, pentru cazurile in care, ajuns la un anumit grad
spiritual, sufistul depaseste hotarele legii si intreprinde actiuni
anterior interzise (ibahiyya).

pentru toate religiile care promoveaza §i recomanda respectarea unui "cod"
pentru credinciosii lor; acceptiunea termenului si limitele acestui cod este diferit
inteleasa de apartenentii altor traditii.

15 William C. Chittick, The Sufi Path of Knowledge: Ibn al-Arabi's
Metaphisics and Imagination, Albany, NY, 1989, p. 171.
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In sens invers, riscul la care se expune shari’a este
formalismul, eliminarea libertatii 1n gandire si simtire,
recomandarea unei singure modalitati de a ajunge la Dumnezeu,
care usor poate fi exploatata in sens fundamentalist. Diferentele
dintre cele doud directii intervin atunci cand recomanda
implinirea indatoririlor spirituale de cdtre musulmanii de rand;
acestia se afla undeva la mijloc, ei neputand intelege®® nici
speculatia filosoficad a juristilor si nici atinge indltimea trairilor
extatice ale misticilor. $i unii §i altii sunt congtienti ca “partea
adversa” nu ar fi de acord cu unele dintre practicile lor insa
convingerea ambelor parti cd detin adevarul si practica adecvatd
face ca aceasta tensiune sa nu inceteze. “O sa-mi spuneti cd sunt
impotriva juristilor daca fac validitatea rugaciunii dependentd de
atentia constientd, de vreme ce ei accentueazd cd aceastd atentie
trebuie acordatdi numai cand rosteste ‘Allahu Akbar!’ Insa
juristii nu se preocupa de viata interioara sau de ce vine de acum
inainte. Slujba lor este sd formuleze regulile exterioare ale
religiei, cu referire la comportamentul fizic exterior [...] cat
despre cele de folos dincolo de viata prezentd, aceasta depaseste
scopul jurisprudentei, atita vreme cat nu se poate ajunge la un
consens” spune Al-Ghazali, aducand apoi o serie intreagd de
exemple din experienta altor sufisti despre cum trebuie facuta
rugiciunea.”’

Am selectat un exemplu: istoria creatiei asa cum este
descrisd in Coran si propusa de jurisprudenta este inacceptabila
pentru sufisti; pentru ei, lumea este posterioara lui Dumnezeu in
forma ei creatd, nu 1In timp. Asadar, o afirmatie
gnostic-panteistd, care atestd eternitatea materiei in esentd in
vreme ce Coranul afirmd creatia in timp. Necesitatea supunerii
fatd de doctrina coranicd i-a tinut pe musulmani departe de

16 fnclindm sa credem ca nici nu au nevoie sa inteleaga speculatiile
teologice, de vreme ce ei au nevoie de o “religie populara”, simpla si adaptabila
la exigentele stricte ale vietii spirituale de zi cu zi.

21" Al-Ghazali, op. cit., p.37.
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suspiciunea de erezie. Pentru juristi, Dumnezeu a creat lumea in
momentul in care, arbitrar, a considerat ca trebuie sd se
manifeste dincolo de sine si o va sfarsi oricand doreste. Ideea de
transformare a materiei dupa sfarsitul material al lumii este
categoric respinsd pentru cd nu poate fi inteleasd si nu a fost
decretata de Coran sau Profet.

In privinta doctrinei islamice, contrar Profetului si Hadith,
vom intalni in sufism o varietate foarte bogatd de invataturi,
caracteristice, Tn mai micd sau mai mare mdsurd, majorititii
misticilor. Astfel, nu existd rau si bine, deoarece ambele
izvorasc din Dumnezeu. In unicitatea lui, Dumnezeu nu poate si
accepte dualitatea dintre rau si bine; in plus, El nu este creator al
raului si nici nu poate si il accepte. In consecinti, nu existi
rasplatid si pedeapsa pentru faptele omului. in Dumnezeu nu
existd distinctie: eu-tu, noi reprezintd o singura realitate.

Raiul nu se poate concepe ca o stare sau un loc in care cei
care sunt rasplatiti vor petrece sau petrec existenta vesnica, ci
este Frumusete, iar ladul este slava lui Dumnezeu. Dumnezeu
este Frumusete absolutd si Adevaratul Subiect al iubirii. Totusi,
idealismul sufistilor duce la desconsiderarea moralitatii.

Sufistii ajunsi la un nalt grad de experientd se considera,
intr-un fel, deasupra legii (shari'a), fara a face din aceasta o
chestiune oficiald. In aceastid stare, modul de abordare a unor
evenimente sau stari de lucruri in lumea fizica este diferit,218
accentul nemaipunandu-se cu acrivie pe observarea
prescriptiilor legii.”'’® Concluzia este ci valorile spirituale
promovate de sufisti se afla cu mult deasupra restrictivului
datorie-pedeapsa-rasplatd. Putini dintre ei vorbesc cu frica

% Jatd un exemplu: Cand Abu Sa'id a fost intrebat "Unde se afla
oamenii lui Dumnezeu? In moschee?" el a raspuns: "Nu numai! Sunt si in
carciuma!" (Cf. R.A. Nicholson, Studies..., p. 64), ceea ce este in totald
contradictie cu prescriptiile legii care interzice total consumul de alcool.

1% Trebuie si remarcim ci nu toti sufistii resping prescriptiile shari’a;
unii, cum ar fi Al-Ghazzali si Ibn “Arabi, pe langad devotiunea spirituald
personala recomanda si respectarea legii.
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despre iad, dar accentueaza raul care este in propriul sine, ca un
fel de iad la scard mai mici. In ultima fazi, in existenta
extramundana nu se mai face diferentd Intre Dumnezeu §i om.
Sufletul uman este, pentru sufist, o emanatie din Dumnezeu,
ceea ce 11 dd prerogative quasi-divine, inclusiv dreptul de a
afirma "Eu sunt Dumnezeu (Adevarul)", ca in cazul lui al-Hallaj
sau Abu-Yazid. Dorinta lui este doar de a interpreta shari'a
intr-un mod cat mai flexibil, nu de a o respinge integral ca
ineficienta. Chiar al-Hallaj afirmd cd punctul de plecare si
destinatia oricdrui mistic este Coranul, deoarece "oricine
cunoaste Coranul, std in fnviere".””® Coranul raméane singurul
element comun si factorul de coeziune intre islamul
traditionalist i sufismul non-conformist.

INFLUENTE ALE RELIGIEI LOCALE:
CUCERITORII CUCERITI?

FORME ALE ASCETISMULUI
PREMERGATOARE INVAZIEI ARABE iN ,LEAGANUL
CRESTINISMULUI”

in 1916 Richard Hartmann publica in rezumat Risalah, a
lui Abu al-Qasim 'Abd al-Karim al-Qushayri (11072/465),%' in
studiul cdreia precizeaza ca sufismul datoreaza mult, pe de o
parte "parsismului" (mai degraba mitraismului i maniheismului
decat zoroastrismului) din vest si Cabalei evreiesti,
monahismului si  ascetismului crestin, gnosticismului  si
neoplatonismului, din est.*** Religia islamicd, sub forma ei

22 La Herbert W. Mason, op. cit., p. 63.

2! fn germand, Zur Frage nach der Herkunft und den Anfagen des
Sufitums, In “Der Islam”, vol. VI, 1916, pp. 31-70.

222 La Arthur Arberry, An Introduction to the History of Sufism, ...p. 37.
Aceste influente s-au datorat primilor predicatori musulmani, qussas,
“povestitorii”, asemanatori in entuziasm si predicatic misionarilor nestorieni
care-si preluau istorioarele din tot felul de surse, in special de la crestini si
gnostici; cf. H.A.R. Gibb, Mohammedanism. A Historical Survey, Second
Edition, Oxford University Press, London, 1954, p. 130.



94

populard, a fost acceptatd pe fondul unei religiozitti existente
pe care a exploatat-o Mahomed dandu-i coloratura mistica si
fiind confirmatd, autentificata si impusa prin Coran. Profetul si
Coranul constituie cele doud surse de inspiratie si depozitarele
in nucce ale doctrinei sufite. Dealtfel, aspectele principale ale
“ascetismului din Coran sunt identice cu cele ale crestinatatii
rasdritene si, in consecintd, in dezvoltarea Islamului in afara de
Arabia, cele doud sisteme [crestin si musulman] nu pot fi
despartite”.**

Monahismul si ascetismul crestin in acest timp §i spatiu
erau foarte puternice, ceea ce a si determinat identificarea mai
multor influente crestine asupra sufismului.”* Ca anumite
triburi din semintia lui Ismael erau deja crestine sau familiare cu
crestinismul ne-o spune Sozomen, in secolul al V-lea: “Unii
dintre saracini au fost convertiti la crestinism nu cu mult
inaintea acestei domnii. Ei au impartasit credinta in Hristos, prin
amestecarea cu calugarii si preotii care sdldsluiau in apropiere si
practicau filozofia in deserturile din vecindtate si erau distingi
prin viata lor curati si prin lucrarea minunilor.”** Istoricul
descrie in continuare chiar un eveniment in care un sef de trib
saracin, Zocomus, se converteste la crestinism In urma unei
lucrari miraculoase a unui calugar crestin. Un eveniment
asemandtor este relatat si in Vita Euythimii a lui Chiril din
Scitopolis, avand ca erou principal pe shayk-ul arab Aspebet, al
carui fiu paralizat este adus la Eutimie pentru a fi vindecat, in
timpul persecutiei lui Yazdigerd, in 420.

In acest context, monahismul siriac se distinge si impune
prin rigoarea ascezei §i prin practica ascetilor (benai gqeyama,
fiii legamantului) de a trdi si locui in castitate absolutd cu

2 H.AR. Gibb, op. cit., p. 129.

224 Marijan Molé, op. cit., pp. 8-9.

3 The Ecclesiastical History, VI,38, in colectia Nicene and Post-Nicene
Fathers of the Christian Church, Second Series, edited by Philip Schaff and
Henry Wace, vol. I, T&T Clark, Edinburgh, 1989, p. 375.
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fecioare consacrate ascezei. In scurti vreme practica dispare,
locul ei fiind luat de anahoretismul specific egiptean si apoi de
viata cenobitica.”*® Viata monahala siriacd a dat crestinatatii
asceti si sfinti ale caror mortificari §i renuntdri le-au atras
pseudonime ca "Stalpnicul", "Zavoratul", "Cel nebun pentru
Hristos" s.a. Sardcia §i renuntarea erau virtuti considerate
absolut necesare pentru
progresul spiritual, in daruire fatd de Dumnezeu. Acestea
mergeau pand la a nu avea nici un loc de odihnd, a purta o
singura haind, veche si aspra, in vreme ce devotiunea desavarsita
le Tngaduia sa aibd adeseori trdiri mistice de mare intensitate,
contemplare §i viziuni. Unii se expuneau lumii printr-un
comportament necontrolat pentru a atrage blamul semenilor,
pentru a fi huliti §i urdfi, respinsi §i evitati, in ideea ca
renuntarea §i curdatia inimii trebuiau sd elimine chiar propria
reputatie, de dragul lui Dumnezeu.””’ In monahismul egiptean,
mai moderat, “ocara” avea o valoare curdtitoare atunci cand nu
era publica si provocata
ostentativ; ea trebuia indurati cu smerenie. Intrebat despre
virtuti, spre exemplu, Ava Pimen subliniazd cd una dintre cele
mai insemnate, fard de care efortul ascetic nu este deplin, este

- Py 99 22
“ca omul si se blameze pe el insusi”.?**

26 Marijan Molé, op. cit., pp. 9-10.

27 Autorul monofizit Toan din Efes (sec. VI), in capitolul 52 al lucrarii
sale Vietile Sfintilor orientali (citat din versiunea engleza: Lives of the Eastern
Saints, edited by E.W. Brooks, “Patrologia Orientalis”, 17-19), istoriseste despre
doi tineri care se remarcasera in cetate ca bufoni si iesiti din minti. Tanarul
umbla in haine de mim, iar tAndra arata ca o curtezand. Nimeni nu le stia trecutul
sau starea sociald si-i ocoleau cu precautie ori i tratau cu dispret si uneori i
loveau cu pietre. Urmarindu-i indeaproape episcopul loan i-a vazut intr-o noapte
rugandu-se si, sub juramantul de a nu spune nimanui taina lor, tinerii si-au
descoperit identitatea: proveneau din familii nobile, erau crestini si se numeau
Teofil si Maria. Ei se dedicaserd vietii duhovnicesti intense, mascatd de
comportamentul reprobabil, In urma unei viziuni §i a discutiei lui Teofil cu
calugarul Procopie. La: Marijan Molé, op. cit., p. 10-12.

28 Sayings of the Desert Fathers..., p. 156.
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Neindoielnic, acest tip de monahism a avut influentd
asupra arabilor: "Viata monahald si ascetica, care a aparut in
Orient cu trei secole inainte de Mahomed si s-a dezvoltat cu o
actualitate extraordinara nu a incetat sa faca o impresie adanca
arabilor. Locuitori ai desertului, acestia erau Tmpotriva oricarui
fel de lux, suspiciosi si colerici; de aceea, privegherile lungi si
meditatia asupra Cuvantului lui Dumnezeu i-a condus spre un
fel de exaltare religioasa. Ei nu s-au putut opune regulilor
monastice. Se pare, de fapt, cd sufismul a absorbit in sine doud
elemente diferite, primul un vechi crestinism ascetic, care
avusese o puternicd influentd inca de la inceputurile Islamului si,
mai tarziu, un budddhism contemplativ care a castigat teren,
gratie influentei persilor asupra Islamului.””® Probabilele
influente ale ascetismului $1 monahismului crestin sunt
subliniate si de Duncan Black MacDonald, dand intaietate
ideilor neoplatoniste, colorate crestin: "Existd o asemdnare
izbitoare 1intre sufitul care cauta, prin introspectia plina de
rabdare, sd vada lumina prezentei lui Dumnezeu in inima lor si
monahii greci de la Athos, care stau solitari in chiliile lor i vad
lumina divind a Muntelui Tabor in contemplatie spre
abdomen". >’ A existat o transmitere a ideilor platonice realizata,
spune el, nu direct, ci "prin misticii crestini, in special prin
Pseudo-Dionisie  Areopagitul si presupusul lui profesor

monofizit, Stephan bar Sudaili cu a sa Cartea lui Ierotei””’ in

229 Alfred von Kremer, Geschichte der herrschenden Ideen des Islams,
Leipzig, 1868, p. 52-67 passim, la Arberry, op. cit, p. 21-22. Acestei idei ii
subscrie si Ignaz Goldziher, In Materialien zur Entwickelungsgeschichte des
Sufismus, In "Vienna Oriental Journal", vol. XIII, 1899, p. 35-56, la Ibidem, p.
31.

3% Duncan Black Macdonald, op. cit., p. 178.

B! The Book which is Called the Book of the Holy Hierotheos With
Extracts from the Prolegomena and Commentary of Theodosios of Antioch and
from the ‘Book of Excerpts’ and other Works of Gregory Bar Hebraeus, edited
by F.S. Marsh, London-Oxford, 1927. Studii mai recente au stabilit ca lucrarea,
in forma 1n care a fost transmisd, post-dateazd scrierilor areopagitice;
Encyclopedia of the Early Church, vol. 11, p. 794.
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siriacd,” Tmpartitd in cinci sectiuni: 1. Cosmologie; II-IV.
Ascensiunea intelectului spre desavarsire; V. Eshatologie.”*

Pe de altd parte, dupa ce analizeaza cele mai Insemnate
teorii despre originea si influentele exercitate asupra sufismului
timpuriu §i anume: teoria influentei iraniene si a '"reactiei
ariene", teoria influentei iudeo-crestine si teoria sincretismului
oriental exercitat de neoplatonism, gnosticism si maniheism,
Louis Massignon trage concluzia ca "Misticismul islamic
provine, 1n origini si dezvoltare, din Coran, recitat constant,
meditat §i practicat. Bazat pe re-citirea si re-citarea frecventa a
textului considerat sacru, misticismul islamic si-a tras din acesta
caracteristicile distinctive,"*> pozitie neimpartasita de cei mai
insemnati specialisti in sufism, cum ar fi Nicholson si Arberry>**
sau R. Dozy.23 >

Origenismul si mesalianismul fac corp comun in perioada
de inflorire a misticii nestoriene, in primul secol al hegirei, in
teritoriile aflate sub musulmani sau in curs de cucerire. O
perioada, cele doud traditii au tréit in simbioza. Putin cate putin
insi, crestinismul isi pierde ponderea numerica si intelectual. In
secolele X-XI d.Hs., crestinii urmau deja scoli musulmane. In
epoca mongold, ultimul mare nume al literaturii siriace,
iacobitul Grigore Barhaebreus influenteazd prin scrierile sale

2 In Idee und Grundlinien einer allgemeinen Geschichte der Mystic,
Heidelberg, 1893, p. 320, A. Merx merge atat de departe incat atribuie originea
intregii doctrine sufite scrierilor lui Dionisie Areopagitul. Ideea influentelor
crestine a fost promovata si de A.J. Wensnick, The Book of Dove; Margareth
Smith, Early Mysticism in the Near and Middle East, in special Asin Palacios,
Espiritualidad de Algazel y su sentido cristiano, 1934, El Islamo cristianizado,
1931, Influencias evangelicas en la literatura religiosa del Islam, in lucrarea
Volume of Oriental Studies presented to E.G. Browne, pp. 8-27, Cambridge,
1922 si mai ales Logia et agrapha Domini Jesu apud moslemicos scriptores,
Paris, 1915, 1926.

3 Louis Massignon, op. cit., p. 84. Cf. si Neal Robinson, Jesus in Islam
and Christianity, London, 1991, p. 59.

2% Arthur J. Arberry, op. cit., p. 51 si 64.

R, Dozy, Essai sur l'histoire de l'lslamisme, Paris, 1879, p. 317.
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mistice in mod incontestabil pe AL-Ghazali. In lucrarea Cartea
gradelor (Ketaba de maketbanut zavne)™® Barhaebraeus
(Gregorius Abu’l Faraj) puncteaza doctrina crestind a devotiunii
pe nivele diferentiate. Crestinii sunt impartiti in doud categorii:
cei drepti (keme sau zaddiqe) si cei perfecti. Cei drepti,
asemanatori lui Adam dupa cadere, trebuie sa observe
prescriptiile religioase comune, in vreme ce crestinii perfecti,
reprezentdnd pe Adam paradisiac, sunt chemati la o viata
spirituald de mare intensitate,”’ Crestinii perfecti ar corespunde
in islam sufistilor, in vreme ce crestinii drepti joacd rolul de
corespondent al laicatului in islam. Wensinck, in The Book of
the Dove (Ketaba de yauna) atrage atentia asupra numeroaselor
similitudini intre Kefaba lui Barhebraeus si lhya ‘ulumi’d Din a
lui Al Ghazali. Ideile mistice aproape corespund, in sensul ca
ambii tind spre spiritualizarea excesivd a actelor de -cult.
Caracteristica lor comuna este imaginea lui Hristos ca model al
renuntarii: El nu poartd cu sine decat o cupa si un pieptene.
Scenariul ni-1 aratd intilnind succesiv doud persoane care au
nevoie de aceste doua obiecte; fireste, Hristos renunta la ele si le
daruieste celor doi.**®

INFLUENTELE IUDAICE iN SUFISM

Multi islamologi contemporani, musulmani sau nu, acorda
Islamului apelativul de “religie revelata”, aldturi de iudaism si
crestinism, cu mentiunea ca toate trei sunt de sorginte

2% A fost publicatd in versiune siriaci si engleza de Ernest A. Wallis
Budge, sub titlul The Cronography of Gregory Abu ‘I-Faraj, 1225-1286, the son
of Aaron, the Hebrew Physician commonly known as Bar Hebraeus, Vol. 1
versiune engleza; Vol. II text siriac, London, 1932; editia a II-a, APA-Philo,
London, 1976; Barhebraeus a fost crestin, medic si preot in Biserica lacobita si a
ajuns mitropolit, avand ca dioceza “Estuh”, adica Persia. A scris numeroase
lucrari de istorie, teologie, filosofie, gramatica, cronologie si medicina, in siriaca
si araba.

27 Marijan Molé, op. cit., p.13. Cf. Arthur Voobus, op. cit., I, pp. 56-61.

2% Windrow Sweetman, Islam and Christian Theology, Part Two,
Lutterworths Press, London, 1955, p. 15.
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avraamica. Teoria este dezvoltata de Michael Cook, care
incearca sa acrediteze ideea cd aderenti ai unei forme de
monoteism au existat in Yatrib si Mecca inainte de venirea lui
Mahomed. Cartea Jubileelor, pastrata prin filiera crestina,
anterioard aparitiei Islamului, aratd cd Avraam ar fi impus
nepotilor, inclusiv descendentii lui Ismael, deci populatiile
arabe, o anumitd forma de monoteism, foarte asemanatoare
mozaismului care, cu trecerea timpului, s-a alterat sub influenta
popoarelor vecine si a despartirii fortate de traditia ebraica. Unul
dintre izvoarele folosite pentru argumentarea acestei teorii este
Istoria bisericeasca VI, 38,7’ a lui Sozomen. Dupa acesta,
unele triburi ismaelite au ajuns in contact cu evreii §i si-au
redescoperit originea avraamica, incepand sd practice religia
monoteista de tip evreiesc, fard a se converti la mozaism.

O a doua legdurd dintre cele doud religii o reprezinta
ideea de “hegira”, de fuga din calea persecutorului, pe care Cook
o pune in legdturd cu istoria biblicd a lui Moise. Desi
evenimentul fugii evreilor din robia egipteand era departe in
istorie, el se pastrase proaspdt In mintea evreilor prin
intermediul eshatologiei mesianice iudaice. Moise a avut rolul
mesianic de recucerire a pamantului fagaduintei, in hotarele
Palestinei, insa poporul iudeu a resimtit ca o povard traiul in
mijlocul “neamurilor” departate de “Dumnezeul cel adevarat”.
Mesia iudaic trebuia sd restabileasca si sa universalizeze
credinta in Yahve. Tinand cont de disputele dintre diferitele
triburi de arabi directionate din umbra de evrei, este posibil ca
elemente ale credintei acestora sa fi servit drept bazd pentru
ideile politice si religioase ale lui Mahomed.**

9 In engleza, Nicene and Post-Nicene Fathers of the Church, Second
Series, edited by Philip Schaff and Henry Wace, T&T Clark, Edinburgh, 1989,
vol. 11, 374-375.

240 Michael Cook, Muhammad, Oxford University Press, Oxford, 1996,
pp- 80-82.
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Sufismul releva incontestabil, surse iudaice si crestine,
dacd ar fi sa considerdm aceasta traditie misticd chiar si numai
din puncul de vedere al formarii ei in sanul Islamului care,
evident,

s-a dezvoltat Intr-un spatiu elenistic, iudaic §i crestin. Am
punctat la reprezentatii sufismului pe cei care cunosteau Vechiul
si Noul Testament mai bine decat ne-am fi asteptat.

Primul care foloseste masiv literatura misticd iudaica pare
sa fi fost Malik ibn Dinar, ucenicul lui Hasan al Basri, care
recurge la multe traditii hasidice: iubirea, grija deosebitd pentru
relatiile cu semenii, critica vietii de lux (chiar si pentru edificiul
sinagogii) tanguirea sau plangerea si folosirea preponderentd a
cartii Psalmilor i cinstirea lui David ca exemplu de pocdinta si
rugaciune; invataturile hasidice sunt exprimate in afirmatii
scurte, enigmatice, cu continut savuros mistic. In plus, nimic nu
era mai indiferent acestor mistici decat opinia generald potrivit
careia ei erau un fel de nebuni. Asemandrile dintre hasidismul
talmudic**' i primii mistici musulmani sunt intr-adevar
evidente, in special prin aceea ca ambele sisteme, hasidismul i
sufismul, reprezentau mai degrabda un mod de viatd decat
institutii organizate. Concretizarea interactiunii dintre cele doud
culturi, evreiasca si islamicd, ia forma vazuta in lucrarea
Datoriile inimii, a lui Bahya, scrisd 1n araba, pe la anul 1075 si
raspandita rapid In mai toate dialectele iudaice, ca cea mai
populari lucrare de devotiune iudaica.**

Cel care exceleaza in cunoasterea si folosirea surselor
scrise evreiesti este al-Ghazali care le foloseste adeseori pentru
a-si ilustra Invatatura si toleranta religioasd, ceea ce 1i permite sa
dea israeliti piosi drept exemple de credinta in Islam.**

2! Miscare religioasa populara iudaica, de facturd mistica, aparuta prin a
doua jumatate a secolului al XVIII-lea in Polonia, care practica ascetismul aspru,
respectarea stricta a poruncilor si forme extatice zgomotoase de rugaciune.

28 D. Goiten, op. cit., p. 152.

* De exemplu, el relateazd sinceritatea si smerenia unui evreu in
rugaciune pand acolo incat Dumnezeu a tinut si arate aceastd sinceritate
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ELEMENTE CRESTINE iN SUFISMUL PRIMAR

In literatura arabi din perioada de inceput existd
numeroase aluzii si legende referitoare la calugari crestini din
Irak s1 muntii Libanului, dar sufistii considerau ca acesti asceti
nu se vor mantui pentru ca nu cred in Mahomed. Un lucru
comun il reprezintd faptul cd lisus, “ultimul profet”, a fost
adoptat si de ei ca un ideal ascetic §i ca un desavarsit iubitor al
lui Dumnezeu.”*  Indubitabil, existd influente din mediile
culturale in care islamul s-a dezvoltat insa in ce masura si cat
sunt de evidente aceste influente in perioade ale evolutiei sale
istorice, este inca un fapt incert. Exegezele coranice timpurii, in
care se ia atitudine mpotriva invataturilor crestine si iudaice
dovedesc tocmai faptul ca, In islamul popular, multe idei
incepusera sa fie acceptate si transpuse in viata. La fel cum, in
Biserica crestind, tratatele de teologie apologeticd au aparut
atunci cand idei strdine incepeau sda fie acceptate in mediul
crestin sau 1l amenintau, autorii musulmani au identificat acelasi
pericol in cazul propriu si s-au grabit sa infiereze aceste traditii.

La aparitia lui Mahomed, monoteismul, cum mentionam
mai inainte, nu era o noutate in Arabia. Scriitori arabi ai vremii
descriu scene fascinante despre “lumina” care venea din chiliile
monabhilor crestini pentru a lumina n noapte drumul caravanelor
prin desert. Ideile crestine erau raspandite printre populatiile
arabe nomade si existau chiar convertiti §i misionari care au

ingerilor. De aceea, a trimis la el un inger care sé-i transmitd urmatorul mesaj:
"Dumnezeu Cel Preainalt intreabd: pana cand o sia te mai nevoiesti si ma
slujesti, de vreme ce oricum esti sortit iadului?" Acesta a raspuns: "Sunt un
slujitor si datoria unui slujitor este sa slujeasca: El este Domnul si randuielile lui
nu le cunoaste nimeni in afara de EI". Ingerul s-a intors si a spus Domnului:
"Doamne, Tu stii toate tainele si stii ce a raspuns slujitorul tau". Iar Dumnezeu a
zis: "Daca acest slujitor, 1n ciuda slabiciunilor lui, nu Ne-a negat, cuam am putea
sa nu-1 impartagim Noi harul? Marturisiti, ingeri, ca I-am iertat toate pacatele!"
la Margaret Smith, Al-Ghazali the Mystic, London, Luzac & Co., 1944, pp. 114-
115.
* A. Schimmel, Mystical Dimension of Islam..., p. 34.



102

contribuit la formarea crestintitii arabe.”* Pe langa aspectul
spiritual, misiunea crestind includea construirea de biserici §i
complexe monahale 1n jurul carora membrii triburilor puteau sa-
si instaleze corturile. Manastirile slujeau un dublu scop: loc de
retragere pentru cei ce voiau sa traiasca viata ascetica si ajutor in
spiritul filantropiei crestine.”** O misiune deosebitd ficeau
sihastrii ca modele vii ale unor experiente unice: despre Simeon
Stalpnicul, Teodoret afirma cd a vazut “arabi venind in grupuri
de o suta, doud sute sau chiar mii, abjurand pe fatd obiceiurile
lor, distrugand idolii in prezenta sfantului si luand invatatura de
credinta si viatd de la E1”.2"

Concret, in viata spirituald, fie ea comunitard, fie solitara,
de tip monastic ori in comunitati religioase, se pot descoperi
multe aspecte comune celor doua traditii, crestind si musulmana.
Ne referim, de pilda la faptul ca atat misticii crestini cat si cei
musulmani Incearca sd ancoreze credinta si practica lor in Biblie
si 1n atitudinea Mantuitorului lisus Hristos, respectiv Coran si
Mahomed. La aceasta se adauga si faptul cd toti cei ce-L cautd
pe Dumnezeu sunt animati de acelasi motiv: deopotriva frica de
pedeapsa si dragostea pentru El si, In final unirea sufletului cu
El; diferentele intervin atunci cand se analizeaza modul in care
acestea pot fi realizate. Preocupdrile pentru viata ascetica,
spiritualizarea elementelor materiale cotidiene, disciplinarea
trupului, preocuparea majora pentru o relatie cat mai intima cu
Dumnezeu sunt evidente in Coran si Traditia islamica timpurie
sub forme crestine premergatoare.

Sunt de mentionat apoi similitudini ale textelor sacre:
"Evlavia nu sta catusi de putin In a va intoarce fata spre rasarit

5 IS, Trimingham, Christianity Among the Arabs in Pre-Islamic
Times, London-New York, 1979, p. 86 s.u.

26 yaobus, face o incursiune analitici foarte bine documentatd a
misiunii crestine monofizite in mijlocul triburilor arabe, prin Simeon Arsham,
Ahudemmeh si Maruta din Tagrit; op. cit., 111, pp. 240-260.

" Historia Religiosa, la Voobus, op. cit., 111, p. 228
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sau apus. Evlavios este cel ce crede in Allah, in Ziua de Apoi, in
ingeri si carti si profeti; cel care din iubire fatd de Allah, isi
daruieste avutul celor saraci, orfanilor, sarmanilor, calatorilor si
celor ce cer, care-i rascumpdrd pe cei in robie, care respecta
rugdciunea, care da milostenii, care isi tine fagdduiala, care este
rabdator in fata loviturilor sortii in vremuri grele si vijelioase,
acesta este cel drept" (Coran 2, 172); acest text este aproape o
copie a textelor scripturistice de la Matei 7, 21 si Matei 25, 35-
36: “Nu oricine imi zice Doamne, Doamne, va intra In imparatia
cerurilor, ci cel ce face voia Tatdlui Meu Celui din ceruri. [...]
Caci flamand am fost si mi-ati dat s mananc, Insetat am fost si
mi-ati dat sa beau, strdin am fost si m-ati primit, gol am fost si
m-ati imbrdcat, bolnav am fost §i m-ati cercetat, in temnitd am
fost si1 ati venit la Mine”. Recomandarile celor doua traditii sunt
identice, doar la intervale de timp diferite. Se crede cd, initial,
Mahomed a incercat sa realizeze o apropiere intre monoteisti, pe
care 11 numeste "poparele Cartii". Acestia "trebuie sa pazeasca
poruncile din Tora, Evanghelie si ceea ce v-a fost voua revelat
de Domnul vostru [....] Cei ce cred, evreii, sabeii si crestinii,
daca nu mai cred in Dumnezeu si in Ziua de apoi si fac binele,
nu vine asupra lor nici fricd, nici intristare" (Sura 5, 72-73).
Observam ca termenii cheie cu care opereazd cele doud surse
sunt aceiasi: Profetul ii preia sub forma intdlnita in scrierile
ascetico-mistice crestine, cu radacini aramaice sau siriace, limbi
suficient de cunoscute in Peninsula Arabica, datoritd misiunilor
Bisericilor Siriaca si Nestoriand, dar necunoscuti limbii arabe
pre-coranice.  Crestinii din sudul Arabiei il numeau pe
Dumnezeu Tatil Rahmanan, de unde deriva apelativul
Rahman, “Cel Milostiv”, folosit de Profet, ca si mu’minin,
“credinciosi”. Salat, “rugdciune”, 1si are precedentul in
aramaicul Selota, folosit de crestinii din Orient. Tazakka, “a
curdti”, folosit in sensul intoarcerii spre Dumnezeu (Sura 91,9 si
87,14) trebuie pus in legdturd cu siriacul daka, folosit in
versiunea Peshito (Matei 8,3; loan 13,10; 1 Corinteni 5,8);
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dhikr, “pomenire”, folosit atdt de frecvent, corespunde
siriacului dukrana, care are aceeasi semnificatie.”*® Exemple de
asemanari si diferente intre Biblie si Coran ar putea continua si
constitui obiectul pentru un studiu amplu si pasionant, insd nu
face obiectul lucririi noastre.’

O posibila sursa a invataturii despre Coranul necreat se
afla in textul biblic de la lesire 31,18, unde se vorbeste despre
tablele Legii trimise poporului, “scrise cu degetul lui
Dumnezeu”. Este posibil ca ideea despre Legea trimisa de
Dumnezeu direct din cer, careia trebuie sa te supui
neconditionat, sa fie determinanta conceptiei musulmane despre
Coranul dictat lui Mahomed pentru supusi.

Frica de Judecata lui Dumnezeu, cand fiecare suflet va fi
cercetat in mod individual si rasplatit sau pedepsit, i-a facut pe
multi crestini sd se refugieze In pustiu §i sd practice pocdinta si
exercitiile de mortificare fizicd, postul sub formele cele mai
variate, rugdciunea prelungitd, pomenirea lui Dumnezeu si
altele. Este lesne de observat ca ele sunt identice, atat in forma
practicata, cat si in sensul rolului lor pentru viata duhovniceasca
la crestini si arabi, in epoca in studiu. Mahomed si-a inceput
predicatia cu revelatii legate de “amenintarea cu judecata”, in
sens eshatologic,” caracteristic monahilor sirieni. Iatd un text
eshatologic, redat de Ma’al-‘Aynayn al Aqalgami: “Atunci (la
Judecata de apoi, n.n.) va veni o persoana numitda Mahdi. El va
fi recunoscut dupa semnul pe care-l are pe obrazul drept si cel
dintre omoplati. Oamenii se vor aduna in jurul lui... Evreii si
crestinii se vor uni cu natiunea lui Mahomed si dreptatea va

8 O analiza detaliata la Margaret Smith, The Way of the Mystics...pp.
136-137.

2% Studiu comparativ dezvoltat de Claus Schell, Muhammad und Jesus,
Herder, Wien-Freiburg Basel, 1978 si mai recent de Daniel Sibony, Les Trois
monoteismes, Juifs, Chretiens, Musulmans entre leur sources et leur destins,
Editions du Seuil, Paris, 1992.

0 “Impulsul decisiv pentru acceptarea islamului trebuie si-1 fi dat
predicarea judecarii lumii”, Vodbus, op. cit., 111, p. 263.
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cobori peste toti oamenii, pe pamant si pe mare... lisus (‘Isa) va
face pelerinajul la Mecca si-1 va vizita pe Mahomed...Dupa
moartea lui ‘Isa, Mahdi va lua pe toti nobilii sayyids si va merge
la Kufa, unde va muri. $i Allah i va trimite vant placut, care sa
ia sufletul celor credinciosi de pe fata pamantului, iar cei rai vor
ramane indarat. Pentru ei, Ceasul se va inchide indatd.”*!
Tristetea si regretul pentru viata irosita departe de Dumnezeu si
ineluctabila pedeapsa divind in cazul lipsei de pocdintd sincera
fatd de Creator sunt motive comune la asceti ca Hasan al Basri si
sihastrul Tuma care traia intr-o pestera si plangea zi si noapte
repetand: “Viata a trecut, vine moartea, pierzania se apropie,
ora judecatii este aproape” sau monahul Harpat care “urla si se
tanguia ca un sacal pentru viata irosita in pacate i apropierea
mortii $i a judec:?l‘,cii”.25 2

Grijile mundane, gandurile multe si dorintele de tot felul
sunt simbolic reprezentate in literatura clasica sufi sub forma
coroanei unui copac, ale carui ramuri formeazd un fel de
impletire dezordonatd. Sub acest copac al lumii un sufit incearca
sa se roage, insa ori de cate ori incepe meditatia, cite o pasare
vine 1n coroana copacului, tulburdndu-i linistea. Toate
incercarile de a o alunga sunt zadarnice pentru ca ea revine de
fiecare datd; nu este aceeasi pasare, caci mai vin si altele, astfel
incat se formeaza un cerc vicios: pentru a-si recapata linistea el
trebuie sa vaneze pasarile, dar niciodatd nu va sfarsi. Pasarile
reprezinta tentatiile si, de aceea, este imposibil sd le alunge
definitiv; solutia este fie sd distruga pomul, fie sa se indeparteze.
Aceasta ultimad solutie pare sa fi fost cea mai des folositd de
sufiti. Lumea si iubirea pentru ea sunt la originea tuturor
greselilor si surse ale coruptiei. Iubirea pentru aceastd lume

Y Mubsir al-mutashawwif, 11, 1314, p. 176, la B.G. Martin, Muslim
Brotherhoods in Ninetheenth-Century Africa, Cambridge University Press,
Cambridge, 1976, pp. 148-149.

2 Lives of the Eastern Saints, edited by E.W. Brooks, Patrologia
Orientalis, XVII, pp. 193 si 161.
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distruge in suflet orice dorintd si preocupare pentru viata
viitoare. Concluzia naturald este cd cei care-si gasesc bucuria in
cele ale lumii, nu-si pot gdsi bucuria in Dumnezeu, in
comuniunea cu El. Bucuria adevarata nu poate fi descoperita
decat in afara lucrurilor lumii. Pentru ca “aspiratiile lumesti si
spirituale ale omului sunt ca apa turnata intr-un vas plin cu ulei;
pe masura ce apa umple paharul acelasi volum de ulei se varsa
inevitabil iar cele doud elemente nu se pot combina
niciodats”. >

Simbolul fizic al pocdintei, al caderii in pacat si ridicarii,
al congtientizarii propriei nimicnicii §i smeririi persoanei proprii
in fata dumnezeirii atotputernice a fost chiar de la inceput
prostratia, metania, ingenuncherea pana la pamant. Exemplele si
recomandarile ascetilor crestini de rostire a formulelor de
rugdciune, impreunate cu metaniile sunt nenumarate. Textul
coranic de la 48,19 este dovada raspandirii largi a acestor
obiceiuri devotionale printre arabii preislamici si se referd la
monahi: “O sa-1 vedeti inchinandu-se §i facand metanii (in
rugaciune) cautdnd Har de la Dumnezeu si buna Lui placere. Pe
fruntile lor sunt semne, urme ale inchindrii lor, asemanatoare cu
cele din Tawrah (Tora)”.** Prezentd chiar de la inceput in
traditia liturgicd musulmana, aceastd practica a fost mai tarziu
metodologic teoretizatd §i Tmbundtdtitd. Reddm cateva citate
referitoare la 1intelegerea acestur act liturgic musulman:
“Slyjitorul nu este niciodatd mai aproape de Dumnezeu decét
cand 1ingenuncheaza la rugdciune” sau “Daca un om
ingenuncheaza in locul cuvenit cand recitd Coranul diavolul
fuge plangand si spunand: ‘Vai! Acest om s-a inchinat liber si s-
a supus, incat Raiul este al lui. Si mie mi s-a poruncit s ma
inchin dar nu am ascultat si partea mea este ladul” ori “Nu caut

3 Al-Ghazali, Inner Dimension of..., p. 43.
% Text siriac similar in Lives of the Eastern Saints..., p. 204 s.u.
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nimic spre alinare in aceastd lume, decat ingenunchere si
rugiciune”. >’

Desi la inceput solitari, ascetii crestini au recurs mai tarziu
la viata cenobiticd, organizatd sub forma mandstirilor, sub
indrumarea spirituald a unuia sau mai multor leaderi spirituali.
Cum am aratat, prin secolul XI-XII grupurile de sufi se
organizeazd si ele sub aceeasi formd, in functie de criterii
geografice sau economice, rareori doctrinare. Aceste asezdminte
sunt cunoscute ca zawiya, ribat sau kanqah.*>® Modalititile de
intretinere si scopul acestora este identic cu cel al manastirilor:
daruri, donatii in bani sau materiale, donatii ale membrilor
confreriei, adeptilor sau simpatizantilor, profituri realizate din
gestionarea veniturilor amintite. Aproape in fiecare confrerie
existd un shaykh caruia i1 se supuneau toti membrii. Diferentele
dintre diferitele confrerii sunt doar de facturda ritualista,
exterioard: vesmant specific, recitarea unei anumite formule
dhikr, pronuntarea unei anumite formule religioase in ritualul
de initiere si altele.

Unul dintre elementele importante, aparut odata cu
organizarea institutionald a sufismului, este cinstirea in mod
deosebit a unei persoane cu autoritate spirituald in mijlocul
congregatiei; dupd moarte multi dintre acestia au fost asezati si
cinstiti In categoria “sfintilor” (wali). Cinstirea acestor persoane
s-a datorat si puterii lor de a savarsi minuni, putere numita
semnificativ bakara sau fayd, “binecuvantare”.

3 Sfantul Simeon Stalpnicul ajunsese pani la performanta de a atinge
varful picioarelor cu capul, fard a atinge pamantul cu maéinile. Se spune ca
cineva ar fi incercat sa numere metaniile zilnice dar, trecand de 1244 s-a plictisit
si a abandonat. Despre Ali ibn ‘Abdullah ibn Abbas se spune ca obisnuia sa faca
o mie de metanii in fiecare zi. De aceea a si fost numit Marele Inchindtor; vezi:
Aimé Michel, op. cit., pp. 66-68 si Al.Ghazali, op. cit ., p. 26-27.

6 Prima kanqah a fost fondati de Salah al-Din Ayyubide in Cairo, in
1173-74/569; vezi Francesco Rodriguez-Manas, Encore sur la controverse entre
soufis et Juristes au Moyen-Age, in “Arabica. Journal of Arabic and Islamic
Studies”, t. XLIIIL, 1996, E.J. Brill, p. 408.
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“Binecuvantarea de care s-a bucurat shaykh-ul in viatd continua
si dupa moarte si, de aceea, a fost adoptatd practica cinstirii
mormantului, prin pelerinajul anual §i inchinare. Vedem aici o
extindere si adoptare a rolului “batranului” (gheron) sau “Ava”
din traditia crestind, cu autoritate nelimitatd in progresul
ucenicului.””’ Ca si in cazul lui Ava Arsenie, recunoscut ca
parinte spiritual, Al-Ghazali isi construieste sistemul mistic in
urma unei experiente personale, identicad cu cea a multor monahi
crestini: dupd multe Tncercari de a afla adevarul 1n filosofie si
teologia scolastica, primeste indemnul launtric irezistibil de a se
dedica vietii ascetice. Evident, decizia este luatd dupd multe
indoieli personale si incercdri destabilizatoare ale lui Satan.
Odata depasit momentul parasirii lumii, incepe o lunga perioada
de ascezd, renuntare, nevointd, pana ajunge la trdirea unor
experiente mistice unice.”® Experienta personald il face si
recomande ca fiecare ucenic (murid) sa recurga la o “cdlauza”
(shaykh, araba si pir sau murshid in persana) care sa-1 conduca
drept, deoarece “ascunse sunt caile credintei, iar cdile Diavolului
sunt multe §i cunoscute, iar cel ce nu are un shaykh sa-1
calauzeasca va fi condus de Diavol in caile sale. De aceea,
ucenicul trebuie sa se agate de shaykh, asa cum orbul se agata
de cdlauza sa pe marginea raului, incredintandu-se lui intru totul,
fara sa se impotriveasca in nici o chestiune si legdndu-se pe sine,
sa-1 urmeze desavarsit. Sa stie cd avantajul pe care-1 castiga din
greseala shaykh-ului, dacd greseste, este mai mare decat
avantajul pe care-l1 castigd din propria indreptare, dacd se va
indrepta”.™ Relatia shaykh-ului cu ucenicul a fost cuprinsi in

7 Despre rolul “batranului” (gheron in greaci sau staret in rusi) in
traditia rasariteana, Kalistos Ware, The Spiritual Father in Orthodox
Christianity, in volumul colectiv Modern Spirituality. An Anthology, edited by
John Garvey, Darton, Longman and Todd, London, 1986, pp.39-59.

28 W. Montgomery Watt, Faith and Practice of Al-Ghazali, London,
George Allen and Unwin, 1953, pp. 56-60, unde redd pasaje intregi din
autobiografia lui Al-Ghazali.

% Citat din H.A.R. Gibb, op. cit., pp. 150-151.
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anumite norme, in numar de 15, pe care atat el, cat si ucenicul,
trebuie sd le respecte cu strictete. Fata de ucenic, shaykh-ul
trebuie sa-si analizeze cu atentie fiecare decizie, adicd sd nu
devina cdlauza spirituala pentru cd doreste sa conduca sau sa fie
urmat, sd cunoasca §i sa aprecieze potrivit capacitatea
ucenicului, sd nu ravneasca la proprietatea ucenicului, sa fie
generos, sd aiba mila de cei slabi, sa aiba vorbire aleasd, din care
sd nu decurgd vreo dorintd, sd corijeze anumite defecte sau
lipsuri ale ucenicului fard a-1 admonesta direct, sa ierte esecurile
acestuia, sa nu-si caute propria indreptare, sd respecte drepturile
ucenicului, sd-i acorde timp pentru reculegere, sa nu inceteze a
face fapte bune, chiar daca ar fi ajuns la cel mai Tnalt grad de
curatie. Toate acestea trebuiesc Implinite In starea permanentd
de rugdciune. La randul sau, ucenicul trebuie sa aibd o anumita
conduitd fatda de shaykh, cuprinsd intr-un numar identic de
reguli: credinta absolutd in shaykh in ce priveste instruirea,
calauzirea si purificarea lui, hotararea definitivd de a-1 urma,
ascultare fatd de recomandarile si poruncile lui, renuntarea la
orice fel de opozitie, renuntarea la propria vointd (pand acolo
incat, fara permisiunea shaykh-ului, sa nu manance, sa doarma,
sa bea, sd ia, sd dea sau sd priveasca), respectarea gandurilor
shaykh-ului, incredintarea propriilor visuri spre interpretare,
curdtia propriilor obiceiuri, temperarea vocii, adresare §i miscari
cuviincioase, alegerea timpului potrivit pentru a vorbi,
cunoasterea limitelor respectului fatd de sine insusi, pdstrarea
secretelor shaykh-ului (ganduri, interpretari, vise, etc.),
impartdsirea propriilor taine fard retinere shaykh-ului si
vorbirea despre shaykh la nivelul de intelegere al ascultatorilor
(evitand cuvintele nepotrivite, faptele si experientele neobisnuite
si greu de inteles care pot zdruncina increderea acestora in
shaykh).*®

260 Aceste reguli sunt detaliate in 4 Dervish Textbook from the ‘Awarifu-
I-Ma’arif, by Shaykh Shahabu-d-Din ‘Umar bin Muhammad-i-Suhrawardi,
translated by Lieut. Col. H. Wilberforce Clarke, The Octagon Press, London,
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Existenta maestrilor spirituali ca un fel de persoane
“sfinte” a dus si la adoptarea invataturii despre o ierarhie
cereasca a sfintilor, de sorginte areopagitica, ce culmineaza intr-
0 anumita persoand. Pentru unii acest model este lisus, pentru
altiit. Mahomed sau pur si simplu un Demiurg (qutb) care
guverneazi pamantul si pe cei ce parisesc viata materiald.”®’
Dupa unii istorici ai fenomenului, se pare ca insusi Mahomed ar
fi fost impresionat de veghile, rugaciunile si meditatiile
anumitor cdlugdri §i asceti crestini pe care {i intilnise sau de
care auzise vorbindu-se in calatoriile sale.”** Surse timpurii*®
descriu ca Mahomed a fost marturisit de un evreu inca dinainte
de nastere: "Astazi s-a ridicat o stea sub care se va naste
Ahmad!", intuind rolul insemnat pe care acesta il va juca pe
pamant. In acelasi context este relatati si intdlnirea lui
Mahomed cu calugarul crestin Bahira; acestuia i-ar fi fost
descoperit i1n mod tainic chipul si rolul Profetului, astfel incat,
cand ajunge cu caravana la Busra, Siria, unde locuia Babhira,
acesta se incredinteaza cd el este Mesagerul si-1 avertizeaza pe
protectorul si unchiul lui Mahomed, Abu Talib: "Ia-1 pe nepotul
tau Tnapoi in tara lui si pazeste-1 cu grijd impotriva iudeilor, caci,
pentru Dumnezeu!, daca-1 vad si afla despre el ceea ce stiu eu, 1i
vor face rau; un viitor maret 11 sta inainte; deci du-l acasa in
graba!"*** Mai mult chiar, dupa ce Mahomed ii relateazi prima

1990[1980], pp. 14-23. Interesant este cid majoritatea acestor reguli pentru
ucenic sunt identice cu “Canoanele anonime” si “Canoanele lui Rabbula”, din
secolul al IV-lea; la Vodbus, History of asceticism .. 111, pp. 281-285.

I H AR. Gibb, op. cit ., p. 138

2 Mircea Eliade, op. cit., p. 66 sq. “Viata religioasd a lui Mahomed,
plind de privegheri, rugciuni, recitarea textelor sacre combinate cu prostratii si
ingenuncheri este integral reprezentatd in pietatea monasticd siriaca” Voobus,
op. cit., 111, p. 256 s.u.

8 Tbn Ishaq (768) in biografia Profetului, publicati in 1955 in
traducerea lui Alfred Guillaume sub titlul Life of the Apostle of God, da
amanunte unice, uneori legendare sau pioase, despre viata lui Mahomed.

B4R E, Peters, Judaism, Christianity and Islam. The Classical Texts and
their Interpretation, Princeton University Press, New Jersey, 1990, pp. 188 si
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revelatie Khadijei, aceasta il consultd pe varul ei, Waraqa ibn
Nawfal care era crestin si care confirma: "Daca ceea ce-mi spui
este adevarat, Khadija, atunci a venit asupra lui namus (legea)
care i-a fost data mai Tnainte lui Moise i 1ata, el este profetul
poporului sau."

Totusi Mahomed ignora "mistica crestind" si refuza
trinitatea, crezand ca este reprezentatd de "Dumnezeu - lisus -
Maria", fara insd a recunoaste lui lisus dumnezeirea si
considerandu-L "creat".**® Cu toate acestea, lisus este prezent ca
profet insemnat in Coran; numele Lui era prea cunoscut si
cinstit pentru a-L ignora si a ridica pe crestini impotriva sa.”*’ El
a trebuit sa recurgd la terminologia Bisericii Crestine si sd faca
uz de limbajul acesteia pentru a exprima idei doctrinare
religioase.

Miscarii sufite islamice i1 se recunosc unele metode
spirituale inspirate din monahismul crestin. in secolul al doilea
al erei musulmane sunt mentionati reprezentati daruiti vietii de
asceza, traind in celule care alcatuiau o comunitate, similara
celor organizate pentru intdia oard de Ava Pahomie, sau in grote,
dupa modelul ascetismului nestorian.”®® Acest mod de vietuire,
foarte asemandtor in scop si metode monahismului, implicd
recitarea Coranului $i a unor rugaciuni, care mai tarziu au luat o
forma organizata liturgic (dhikr). Acest tip de intruniri a dus la
aparitia asa-numitor “concerte spirituale” (sama)’® in timpul
carora aveau loc transe extatice ale unor participanti. Primii
asceti au avut chiar legaturi cu calugari orientali si au folosit,

191.

265 Citat la F.E. Peters op. cit ., pp. 153-154.

266 Mircea Eliade, op. cit ., p. 79-80.

27 Cf. Coranul 111, 40; IV, 169; V, 19-20; V, 76-79, s.a

*%% Tn Biserica Etiopiand pot fi intalniti si astizi barbati si femei locuind
in mici grote sapate in stdnca, de dimensiuni atat de mici incat abia incap in
pozitia chircitd, cu un regim alimentar extrem de sever, devotati exclusiv
rugaciunii.

29 H.AR. Gibb, Mohammedanism, ...p. 132 s.u.
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cum vom vedea, unele interpretiri din operele acestora.”’’ Teza
acestor influente este sustinuta de insusi faptul cd arabii au fost
un popor de cuceritori, care s-au asezat peste alte culturi si
traditii religioase pe care le-au preluat, adaptat sau impropriat in
cadrul credintei si culturii lor; intotdeauna elementul sedentar a
fost mai puternic decit populatiile nomadice si cuceritoare.
Studierea cadrului istoric al aparitiei Islamului nu lasd nici o
indoiala ca mistica islamicd si in mod special sufismul, s-a
dezvoltat in cadrul unei spiritualititi crestine. Insisi roba (suf)
sufilor, confectionata din 1and, reprezinta o "uniforma"
caracteristici monahilor crestini. Evagrie recomanda monahilor
in sec. al IV-lea sa poarte o robd din piele de oaie. Initial rasa
nu avea rol de uniformd distinctivd, ci reprezenta elementul
vazut al penitentei personale. Aceasta l-a facut pe Mahomed sa
aibd o atitudine prietenoasa fatd de monahi in special. Spre
exemplu, un eveniment fara probitate istorica este cel in care un
episcop crestin, conducdtor al unei scoli sub stapanire
musulmand, a venit la Mahomed pentru a reclama conditii mai
bune pentru scoald. L-a intdlnit in moscheie §i s-au rugat
impreund. Pentru ca episcopul si insotitorii veniserd imbracati in
vesminte frumoase de matase, Mahomed a refuzat sa vorbeasca.
A doua zi, venind in rasele sdracacioase de calugdri, Mahomed
i-a primit bucuros si le-a satisficut doleantele.””’ Treptat,
uniforma a devenit dinstincta pentru cei ce apartineau categoriei
sufi, ceea ce l-a facut pe Ibn Sirin (+729) sa-i critice pe cei ce au
adoptat rasa de lana aspra “ca imitatie a lui lisus”, in vreme ce el
prefera si se imbrace “in bumbac”, dupa modelul Profetului.”’*
Pentru intelepciunea lor, unii sufisti erau chemati pentru
rezolvarea cazurilor de disputd si ni se spune ca purtau o roba

7 Dominique Sourdel, Islamul..., p. 110.

MV sobus, op. cit ., 111, p. 264.

> H.AR. Gibb, op. cit ., p. 132. Al-Qushairi Abu I’Qasim, in Risala,
Cairo, 1959, p. 127, acrediteaza ideea ca purtarea acestei haine isi are originea n
traditia ascetilor crestini; la Julian Johansen, Sufism and Islamic Reform..., p. 6.
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distinctivd, de culoare alba. Mai tarziu, clementele de
vestimentatie: rasa atat de sdracacioasd incat sa fie facutd din
petece si culori mohorate a inceput sa capete un inteles spiritual,
de renuntare (negru la crestini, albastru inchis pentru
musulmani). Rasa avea, pe langd aspectul de saracie si
penitentd, un rol practic: a nu atrage nici atentia altora in timpul
rugdciunilor si nici a distragerii proprii. Se spune despre Profet
ca a primit de la Abu Jahm o rasd scumpa, cu marginea frumos
brodata, pe care a purtat-o In timpul rugdciunii. Dupd
terminarea acesteia ar fi spus: “Duceti-o inapoi la Abu Jahm,
pentru ca m-a distras de la rugdciune. Aduceti-mi rasa lui Abu
Jahm, din 1ana aspra”.””

“Trezvia” sau privegherea in timpul noptii, pentru a se
evita comiterea de pacate in starea de semi-constientd a
somnului, 11 gdseste corespondentul coranic in tahajjud (Sura
17,80), “a se trezi din somn”; “tineti privegheri toatd noaptea,
dormiti putin ....si recitati Coranul... astfel aduceti-va aminte de
Domnul vostru, Domnul din Rasarit si de la Apus...cdci nu este
Domn in afara de EI” (Sura 73, 2-9); “Domnul vostru stie ca
tineti privegheri doud treimi din noapte...” (Sura 73,20); “si cel
ce petrece noaptea in prostratii...” (Sura25,64). Somnul este
activitatea preferatd a lui Satan pentru a-si putea exercita
influentele nefaste asupra sufletului credinciosului, in vreme ce
trezia si privegherea In rugdciune §i activitdfi cuvioase sunt
mijloace infailibile de obtinere a clementei divine.””
Privegherea cere efort si perseverentd in citirea rugaciunilor si
Sfintei Scripturi, fiind recomandata de cei mai multi asceti
crestini ca bineplacutd lui Dumnezeu si folositoare pentru
sufletul misticului. Ea a fost practicatd de monabhii sirieni atat cat
viata monahala a fost prezentd in aceste tinuturi.

*3 Citat la Al-Ghazali, Inner Dimension of ..., p. 41.
2% Mai multe hadith atribuite Profetului sunt descrise de Al-Ghazali in
Inner Dimension of...p. 122-124.
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Sub aspect doctrinar, crestinismul ofera niste antecedente
in ce priveste contemplarea lui Dumnezeu®” si trasarea
progresului misticului prin acea ierarhie a stadiilor. Sub aspect
practic, acest proces vizeaza mortificarea trupului, imbratisarea
sariciei si repetarea unor rugiciuni.’’® Idealul monastic este
"rastignirea poftelor" prin post si privegheri. Sf. Efrem Sirul
indemna: "Foamea care-ti consuma trupul iti daruieste fericirea
Edenului; setea care-ti usuca venele iti aduce izvorul vietii;
postul care te usuci iti lumineaza fata".?”’ Intre celelalte practici
de mortificare se mai adaugad plansul, ca antidot pentru rasul
dezordonat,””® nespilarea si neingrijirea fizica.?” Invatitura
despre bogdtiile, placerile si asa-zisa fericire pamanteascd si
toate derivatele acesteia ca fiind efemere si obstacol in fata
trairii unei autentice vieti spirituale este o caracteristicd nou-
testamentard. Recomandarile lui Hristos referitoare la nealipirea
de bunurile acestei lumi, sdracia, lipsa de preocupare pentru
multiplicarea si stocarea lor pe pamant unde “molia si rugina le
strica iar hotii le sapa si le furd” este deopotrivad prezenta in
Coran. Renuntarea la cele vazute pentru cele nevazute are ca rol

5 Ava Teonas: “Cand ne intoarcem sufletul de la contemplarea Iui
Dumnezeu, devenim slujitori ai patimilor trupesti”; Sayings of the Desert
Fathers...p. 69.

276 "Retras in celula sa, sufistul se concentreazi si rosteste, in mod
repetat, cuvantul "Al-lah" (Richard C. Martin, Islam. A Cultural..., p. 17).
Mircea Eliade precizeazd: "Dhikr" (repetarea continud a numelui lui
Dumnezeu) seamdnd cu o rugiciune a crestinilor ortodocsi din Rasarit,
monologistos, care constd in repetarea continud a numelui lui Dumnezeu si al
lui Tisus, rugaciune mentionatd cu multe secole inainte de dhikr de unii Sfinti
Parinti ca Sfantul Nil, Sfantul loan Cassian, Sfantul loan Scararul, s.a. (Istoria
Credintelor..., p. 125) Din secolul al XllI-lea insa, aceastd rugaciune a fost
inlocuitd cu cea de influentd indiand de forma yogico-tantrica, accentul
punandu-se in primul rand pe tehnica (/bidem, p. 148). La acestia trebuiesc
adaugati Diadoh al Foticeii, Varsanufie si loan, Hesichie si altii.

277 Arthur Vodbus, op. cit ., vol. I1, p. 30.

"8 Ibidem, vol 11, p. 282

" Ibidem, vol. 11, pp. 96-97 si 276.
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pregatirea pentru o existentd superioard, intr-o lume si o viata
diferite ca dimensiuni ale existentei. Acest mod de viata era
rodul predicatiei de fiecare moment a solitarilor crestini cu care
Mahomed a venit in contact. Plecand de aici, Abu Talha,
probabil unul dintre apropiatii Profetului, incercand sa se roage
in gradina a fost atras de vederea unei frumoase pasari.
Urmarind-o a uitat de rugdciune, ceea ce l-a facut ca, la scurta
vreme, pentru a evita o altd ispita, sa ofere gradina de pomana,
intrucdt devenise mijlocul prin care era indepartat de la
preocuparea cea mai insemnata.**

Crestinismul pune un accent deosebit pe Legdmantul
dintre Dumnezeu si oameni. In comunititile crestine, membrii
clerului, monahii si chiar credinciosii care practicau viata
devotionala, erau numiti "fiii legamantului." "Solitari" crestini
premerg misticilor sufiti care, fie ca traiau in mijlocul celorlalti
oameni, fie 1n izolare, renuntau la lume cu acelasi scop. in cazul
sufitilor recluziunea (i'tikaf) nu este definitiva, ci dureaza de
obicei 10 zile, dar poate fi redusa la 3 sau mai putine zile.

De asemenea, celibatul si idealul fecioriei ocupad un loc
insemnat, desi nu la fel de important ca iIn monahismul crestin.
Al-Makki afirma cd "Este firesc pentru un murid in vremurile
noastre sd renunte la casatorie, dacd simte ca nu poate fi
sedus".”"!

Sufismul, prin reprezentantii Sdi, oglindeste varietatea
formelor devotionale crestine in functie de regiunea unde s-a
dezvoltat. Astfel in Egipt, locul de nastere a monahismului
crestin, Tn mare cinste era abstinenta moderata, fard aventurarea
spre speculatii inalte. In Siria, pedepsirea aspra a propriului trup
de catre asceti, care nu consumau nimic altceva decat plante si
purtau lanturi grele de fier (un alt element continuat de
extremistii sufi musulmani), ducea la experiente vizionare si

20 a Al-Ghazali, op. cit., p. 42.
1 In Qut al-Qulub, citat de Muzzamil H. Siddigi, The Formation of
Early...., pp. 170-172.
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stari de extaz. Calugarii sirieni parasesc lumea pentru a-si
"crucifica trupul"; ei plang si se tanguiesc in chiliile lor, pentru
ca Hristos nu a ras In viata, ci a plans, pastreaza tacerea pentru
ca "tdcerea lui Hristos
l-a facut pe Pilat sd se teamad" (Matei 27,14) si un cuvant de
lepadare aduce "plangere amara" (Matei 26,75), iar dieta este
restrdnsd pana la vegetale si chiar mai putin de atit, dupa
exemplul lui Toan Botezitorul si al lui Tisus.”®* Pe de altd parte,
nestorianismul diofizit isi va fi avut corespondentul in conceptia
despre transcendenta absolutd a lui Dumnezeu din invatitura
islamica clasica: umanul este atat de diferit de divin, incat nu
poate fi vorba de o coabitare a celor doud entitdti. Sayyed
Hossain Nasr compara linistirea (1o1y1a) crestind practicatd de
eremiti cu anihilarea (al-fana) din sufism, iar indumnezeirea
(Beootc) cu unirea (wisal, tawhid). Distinctia, acceptatd in
ambele traditii, este aceea cd indumnezeirea crestind se
realizeaza deplin in viata de dincolo §i se lucreazd in aceastd
existenta, prin sinergia sau Impreund lucrarea omului cu harul
lui Dumnezeu, in vreme ce in sufism, unirea deplind este
posibila 1n aceasta viata.

Rugaciunea de preamadrire a dumnezeirii, atit de frecventa
in practica si teoria crestina ia, in traditia musulmana, trei forme:
tasbih (lauda lui Dumnezeu), subhan (slava lui Dumnezeu) si
allah akbar (Dumnezeu este preaputernic). Uneori rugiciunea
era insotitd de lacrimi: “Cand Sa’id al-Tanukhi se ruga, lacrimile
curgeau fara intrerupere pe obraji, in barba”.*® Plansul era
privit ca dar al experientei dumnezeirii cu rol foarte eficient cu
mult timp inainte in traditia crestind.** Mare parte din timp era
petrecuta 1n rugdciune si citirea Coranului, corespunzatoare
traditiei privegherilor din manastirile crestine. Expresia tipic

282 Arthur Vodbus, op. cit., vol. I, pp. 15-21 passim.

3 Al-Ghazali, op. cit., p. 29.

24 A se vedea “plansurile” Sf. Efrem Sirul, in Cuvinte §i invataturi,
Editura Buna Vestire, Bacau, 1996, pp. 505-532.
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crestind ce va juca un rol de seama in sufism este "pomenirea
numelui lui Dumnezeu" (pvepe Oeov), care isi implanta
radacinile pana in traditia ebraicd, cunoscutd sub denumirea de
zakar, "amintire", "pomenire". Aceasta reprezintd o forma de
rugdciune, dar nu in sensul de a cere ceva, ci un fel de
"rugdciune a lui lisus", respectiv repetarea continuda a numelui,
mult practicatd in perioada de inceput a sufismului. Asemeni
calugarilor crestini care recomandau vorbirea putind si reducerea
cuvintelor numai la preasldvirea lui Dumnezeu, sufitii repetau
aceastd rugdciune pentru curdtire spirituala, Indepartarea
distragerilor de orice fel ale lumii inconjuratoare si chiar a
inducerii transei mistice. [atd cum este descrisa aceasta practica:
“Inainte de vremea rugiciunii, slujitorul trebuie si se
pregdteasca, iar atentia lui trebuie sa fie indreptatd numai spre
rugdciune, Intr-o anume o stare de meditatie si reculegere, libera
de ginduri razlete, fara gandul sau pomenirea a nimic altceva
decat numai Dumnezeu. Cei ce incep astfel sa se roage, cu inima
absorbita in Dumnezeu, vor trece din rugaciune in rugaciune, in
aceeasi stare de reculegere si vor ramane astfel si dupa ce
inceteaza si se roage”.”>

Este dovedit faptul ca o altd practicd sufi este preluata de
la crestinismul de forma siriana; este vorba despre atragerea
"blamului" (malama), pe care A.J. Wensinck il traduce din
sirianul shitutha,”™ printr-un comportament aparent reprobabil:
pretinzand  practicarea unei vieti imorale nepermise,
comportandu-se excentric, locuind in locuri mizere si altele.
Aceasta practicd s-a perpetuat in islam pand tarziu: misticul isi
asuma o indiferentd fatd de parerile celorlalti si prefera chiar sa
fie dispretuit. Aici se remarcd Abdar Rahman as-Sulami
(11021), reprezentant de seama al gruparii mistice cunoscutd sub
numele de malamatiyya, datoritd devotiunii prin care incearcd

%5 al-Sarraj, Kitab al Lumma, p. 154, la Margaret Smith, The Way of the
Mystics, ...p. 163.
2% A J. Wensinck, New Data Concerning Syriac Mystic Literature, p. 8



118

si atragd asupra lor "blamul" (malama) celorlalti. **’ El este cel
de la care ni se pastreaza cel mai vechi document despre sufi, un
fel de culegere a biografiilor celor mai de seamd sufiti din
Orientul Mijlociu, cunoscutd sub numele Tabagat as-Suffiyya.

Isaac al Ninivei®®®, in dorinta de accentuare a umanititii
Mantuitorului, se apropie mult de conceptia musulmana despre
Hristos ca simplu Profet sub influenta nestoriand. Prin
intermediul sistematizarilor facute de el, se pune clar in evidenta
tiparul, configuratia sau structura crestind reprodusa in islam.
Elementele care trebuiesc avute in vedere, dupd parerea sa,
pentru a urma Calea, sunt: trupul, sufletul grosier (in sufism
nafs - sinele) si sufletul superior sau spiritual (in sufism ruh).
Progresul misticului pe aceastd "Cale" consistd in trei faze:
pociinta, purificarea, perfectiunea. In acord cu aceasta, "Calea"
sufilor se deschide tot cu pocdinta, angrendnd pentru inceput
efortul propriu al ascetului de dominare a pasiunilor trupesti,
urmand ca stdrile superioare (incantarea, iluminarea, bucuria,
dragostea), sa fie DARUITE de Dumnezeu.*®

7 Precizari amanuntite in legdtura cu aceste directii da Iulian Baldick,
Mpystical Islam..., p. 57-58.

% Cunoscut si ca Isaac Sirul (fcca. 700), cilugar sirian, autor a mai
multe lucriri de spiritualitate. Inca din secolul al IX-lea acestea au fost traduse
in araba, siriacd si greaca si au avut mare influenta in cercurile monastice. Dintre
traducerile in limbile de circulatie europeana: P. Bedjan, Mar Isaacus Ninivita.
De perfectione religiosa, Paris-Leipzig, 1909; A.J. Wensinck, Mystic Treatises
by Isaac of Nineveh, Amsterdam, 1923, republicatd la Wiesbaden, 1967; Fr. J.
Touraille, Isaac le Syrien, Oeuvres Spirituelles, Paris, 1981; Sebastian Brock,
Isaac of Nineveh, in The Syriac Fathers on Prayer and the Spiritual Life,
Cistercian Publications Inc., Kalamazoo, Michigan, 1987, pp. 241-301; Idem,
The Ascetical Homilies of St. Isaac the Syrian, Boston, 1984; Sfantul Isac Sirul,
Cuvinte despre nevointa, Bunavestire, Bacau, 1997 s.a.

% 0 expunere comparativi a "Caii" sufite si a celei crestine apusene la
John R. Hinnells in 4 Handbook of Living Religions , Penguin Books, London,
1984, p. 153.



119

Contributia crestind la aparitia si dezvoltarea sufismului se
datoreaza si aparitiei scolii neoplatonice din filosofia greaca®”.
Platon Insusi a dat o serie de elemente spiritualitatii crestine:
invatatura despre contemplarea Ideilor vesnice si cunoasterea
reald a lor; ridicarea sufletului de la realitatea simturilor; iubirea
frumusetii adevdarate. Scoala neoplatonicd a dezvoltat aceste idei
intr-un sistem maret dominat de triada Unul, Ratiunea si
Sufletul. Prin filierd crestind, aceste invataturi au trecut in
practica sufi. Aceasta triadd neoplatonicd domina marile poeme
didactice sufite, compuse in persand, in secolele XII-XIII. Fara
indoiald ca pe masura ce sufismul s-a dezvoltat, multe Tnvataturi
au fost preluate din aceastd sursa, dar invdtatii musulmani
atribuie un aport foarte mic acestei traditii.

Un rol de seama l-a avut invatdtura despre Logos din
izvoarele crestine. Logosul reprezenta in mediu puterea
creatoare cu originile in dumnezeire, prin intermediul careia a
fost adusd la existentda lumea empiricd. Este firesc sa ne
intrebam cum a fost posibil pentru Profet sa afirme comunicarea
cu creatia a unui Dumnezeu nendscut, nepurces, transcendent si
infinit? Solutia cea mai la indemana a fost adaptarea invataturii
crestine despre Logos sau Cuvantul. Cuvantul lui Dumnezeu nu
s-a intrupat, ci
s-a sdlasluit in sufletul curatit al Profetului, care a devenit
singurul capabil de a-L face cunoscut altora. Cum vedem, in
gandirea sufi Logosul devine identificabil cu spiritul lui
Mahomed, conceput ca preexistent. El are calitatea sau statutul
de Creator si descoperitor al Adevarului. Astfel devine
explicabila si executia lui al-Hallaj, ale carui afirmatii despre
cunoasterea Adevarului au Insemnat un sacrilegiu nu atat fata de

0 Centrul propagandistic al filosofiei grecesti in lumea arabd a fost
Gondeshapur, iar cei ce au slujit raspandirea filosofiei grecesti au fost invatati
pagani si crestini nestorieni; C.A. Qadir, Alexandro-Syriac Thought, In M.M.
Sharif (ed.), A History of Muslim Philosophy, vol. 1, Otto Harrasovitz,
Wiesbaden, 1963, p. 125.
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transcendenta lui Dumnezeu, cat fatd de dreptul inalienabil al
Profetului de singur canal al revelatier In fata musulmanilor
traditionalisti.*”’

In afard de preocuparea constantd pentru viata spirituald,
invatatura crestind aducea ca element la fel de important ca si
credinta, faptele bune: ajutorarea si darul motivate, desigur, de
iubire. Chiar si cei mai devotati asceti practicau o anumitd
munca fizica ce le permitea nu numai sa se intretind, ci chiar sa
ajute pe altii. Mahomed recomanda frecvent milostenia, grija
fatd de vaduve si orfani, datoria de rdscumparare a sclavilor,
aceasta din urma vazuta ca deosebit de meritorie in Biserica
Siriana.

Singurul aspect al vietii ascetice pe care Mahomed nu 1-a
preluat ca atare a fost idealul fecioriei. El a rezolvat simplu
problema cdsatoriei: toti cei singuri trebuie sa se casdtoreasca,
indiferent daca au sau nu mijloacele materiale pentru a crea si
intretine familia (Sura 24,32). Rezonabil, dacd ludm in calcul
faptul ca o parte de crestini, cu care a avut legaturi, reprezentau
Biserica Nestoriani care nu recomanda fecioria. In plus,
exemplul personal al vietii Profetului nu indica o vocatie
deosebitd pentru celibat. Primii sufiti au fost casatoriti, In vreme
ce crestinismul ascetic respingea cdsatoria ca una dintre cele mai
insemnate piedici in calea vietii contemplative. Mistici ca Al-
Hallaj, Ibrahim ibn Adham sau Al-Ghazali si-au parasit familiile
si caminul pentru a cauta un ideal mai inalt. Totusi, chiar unii
dintre urmatorii Apostolului faceau parte dintre cei ce
recomandau si duceau ei ingisi viatd de celibat in anumite
cercuri recunoscute ca atare.”> Cu vremea, au inceput si apari

! Ninian Smart, Religious Experience..., p. 517-518. Existenta secretd a
unor confrerii mistice, de exemplu in Turcia in cladiri camuflate sub eticheta
“muzeu”, desi oficial nu sunt recunoscuti, ne indreptateste si credem ca
martirizarea lui al-Hallaj nu a fost cauzata de ceea ce a afirmat, ci de faptul ca a
facut-o public.

2 (Cateva exemple la Margareth Smith, The Way of the Mystics..., .
154.
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“traditii” atribuite Profetului, care dezabrobau convietuirea cu
femeile si1 care par a fi originate de sufiti, practicanti ai
solitudinii: “Exista opinia unanimd a leaderilor acestei doctrine,
ca cel mai buni §1 mai distingi dintre sufiti sunt cei necdsatoriti,
daca inimile lor sunt neintinate, iar mintile libere de pacat si
pofta”.** O traditie mai tarzie pune pe buzele lui Mahomed
profetia potrivit careia, la 380 de ani de la moartea lui,
monahismul va exista §i in comunitatea islamica si vor construi
ménistiri in munti.*** Se poate recunoaste o influenta aparte in
loja sau ordinul sufit al bektasi-lor,” din cadrul fratiei
Celibatarilor, care se deosebeste foarte putin de manastirea
crestind; acestia sunt considerati latura crestinarii extreme a
sufismului, deoarece isi au centrul si originea 1n Balcani,
covarsitor crestin. Insusi ritualul initierii si primirii novicelui in
comunitate este de origine strdind islamului, prezentand
similitudini evidente cu slujba primirii in monahism din
crestinism: ‘“Novicele std 1n fata maestrului, astfel incat
genunchii lor se ating. Maestrul, cu fata intoarsa spre sud, citeste
Fatiha (prima Surd din Coran) cu mainile In mainile
aspirantului, care-si incredinteaza sufletul acestuia... Maestrul {i
spune ucenicului de trei ori: ‘Spune cu mine: Cer iertare de la
Dumnezeu cel Puternic!’, apoi recitd ultimele doua Sure din
Coran... apoi versetul de madrturisire a credintei... apoi il
incredinteazd lui Dumnezeu si-1 sfatuieste sd Tmplineasca
obligatiile de nou membru si sd se strdduiascad permanent pe

= 992
calea dreapta.”**®

293 Al-Hujwiri, op. cit., p. 363.

4 Voobus, op. cit., 111, p. 264.

25 A se vedea int.al, John Birge, The Bektashy Order of Dervishes,
London, 1937; Kemal Samancigil, Bektasilik tariki, Istanbul, 1945; Helmer
Ringren, The Initiation Ceremony of the Bektashis, In "Studies in the History of
Religions", Initiation, edited by Dr. C.J. Bleeker, E.J. Brill, Leiden, 1965, pp.
202-208.

0. Depont si X. Coppolani, Les Confi-éries religieuses musulmanes,
Algiers, 1897, p. 208.
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Al-Ghazali se inspira adeseori din Noul Testament, pe
care se pare ca il studiase destul de bine, incat foloseste chiar
citari din acesta fie pentru a-si argumenta invatatura mistica, fie
pentru a dovedi eroarea unora dintre invataturile crestine. Astfel
este cazul invataturii despre unitatea de fiinta a Fiului cu Tatal,
pe care o gaseste in Evanghelia dupa loan si pe care incearca sa
o respingd folosind atat de cunoscuta imagine cu oglinda: cel
care priveste Intr-o oglinda un obiect colorat crede cd forma si
culoarea sunt atributele oglinzii, pe cand in realitate, oglinda nu
are nici forma si nici culorile respective, c¢i numai calitatea de a
reflecta. La fel, cel care nu cunoaste natura sticlei si culoarea
vinului, atunci cand priveste un pahar cu vin, fie va spune "Nu
este vin" ci sticla este coloratd, fie "Nu este pahar", pentru ca nu
i se vede substanta.”’ n acelasi mod interpreteazi si spusele lui
al-Hallaj, care afirma "Eu sunt cel pe care 1l iubesc si cel pe care
il iubesc este eu".””® Crestinii considera ca lumina lui Dumnezeu
care straluceste peste lisus este natura sau Fiinta lui Dumnezeu,
considerand cd Fiinta divind se poate confunda cu cea umana
(ittihad al-Lahat b'il-nasat), ca si cand o stea s-ar reflecta intr-
o oglinda sau 1n suprafata unei ape si cineva intinde méana sa o
prindd. Al-Ghazali observa ca multi oameni sunt indulgenti in
ceea ce priveste propriile greseli, in timp ce condamna greselile
altora. Atunci cidnd recomandd increderea in Dumnezeu
(tawakkul) el repeta cuvintele lui Iisus Hristos "Priviti la
pasarile cerului, care nici nu seamand nici nu aduna in hambare
si Dumnezeu le hraneste zilnic". Mai departe, el face referire la
denuntarea fariseilor si cdrturarilor de catre Hristos, in cele 7
"vai-uri". Intr-un alt loc scrie: "Am vizut scris in Evanghelie:

27 La Margatet Smith, A/ Ghazali the Mystic, London, Luzac & Co.,
1944, p. 115.
% Forma completa este urmitoarea:
"Suntem doua spirite, salasluind in acelasi trup:
Cand ma vezi, 1l vezi pe el
si cand il vezi pe el, ma vezi pe mine"; la Margaret Smith, A/-
Ghazali the Mystic, ...p. 116
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'Am cantat pentru tine §i tu nu te-ai bucurat, ti-am fluerat si nu ai
dansat', sau chiar pasajul, eronat atribuit Vechiului Testament,
avandu-I ca eroul este Moise, in care Dumnezeu se identifica cu
cel care a fost flamand, insetat, gol, in inchisoare s.a.m.d, si a
primit ajutorul oamenilor.”®” De mentionat este si citatul luat de
acelasi autor din Sfanta Evanghelie si care are rezonanta uimitor
de asemanatoare: "Cand faci milostenie, fa-o asa fel incat sa nu
stie stanga ce face dreapta si Cel ce vede 1n ascuns iti va rasplati
fara ragaz si cand postesti, spald-ti fata si unge-ti capul ca
nimeni in afard de Domnul s nu stie".*”® Al-Ghazali da si o
versiune a Fericirilor, pe care pare sa le citeze din memorie:
"Fericiti sunt cei smeriti pe pamant, pentru cd vor fi indltati in
Ziua Judecatii. Fericiti sunt facatorii de pace in aceastd viata,
pentru ca vor mosteni Raiul in viata care vine. Fericiti cei curati
cu inima in aceastd lume, pentru cd in Ziua de pe urma il vor
vedea pe Dumnezeu". Sunt reproduse in acelasi context si
invataturile legate de modul in care trebuie sa-i tratdm pe cei ce
ne iubesc si pe dusmani.*”’

De la Sfantul Pavel el foloseste imaginea sarpelui care-si
paraseste pielea pentru a se reinnoi, recomandare facutd
ascultatorilor care sunt solicitati sa-si lepede obiceiul pacatelor
si vor primi lumina dumnezeirii. in stare de viziune beatifica,
misticul musulman se va bucura de ceea ce "ochiul nu a vazut si
urechea nu a auzit iar la inima omului nu s-a suit".*** El
foloseste chiar termenul tehnic ittihad pentru a reda unirea
dintre dumnezeire §i omenire, in persoana lui Hristos,
asemanand-o cu unirea dintre suflet si trup.303

Cand Al-Ghazali vorbeste despre inimda ca un lucru
dumnezeiesc, ce este iradiat de Lumina Divina, descoperim o

9 Ibidem, p.117

% Ibidem, p.117.

O Ibidem, p. 118.

392 bidem, p- 119. Cf. I Corinteni 2.,9.
3% J. Windrow Sweetman, op. cit., p. 23.
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asemanare foarte mare cu pasaje din scrierile lui Isaac Sirul, din
secolul al VII-lea.*® Harul arati toata slava pe care Dumnezeu a
ascuns-o in Fiinta sufletului omenesc, aratandu-i sufletului
aceasta slava si bucurandu-I pentru propria frumusete.

Sufismul, deci, poate (si nu poate) fi o stiintd (pentru ca
uzeaza de anumite nvataturi teoretice), o practica (finalitatea si
rolul sau stau mai mult in ceea ce FACE ascetul) sau calitate, un
atribut ce straluceste din personalitatea misticului sufit catre
ceilalti. Insd dacd si in ce masurd influentele remarcate in
prezentul capitol sunt sau nu academic acceptabile, rdimane pe
mai departe un subiect de studiu.

DE LA NIMIC SPRE ABSOLUT: PROGRESUL
SPIRITUAL iN SUFISM

Foarte adeseori, 1n literatura clasica sufitd se face analiza
credintei, metodelor, doctrinelor, idealurilor misticilor, fard a se
mentiona ce anume ii determind numai pe unii sa aleagd aceasta
"cale stramtd" §i anevoioasd, care nu oferd pentru inceput nici
experienta nici certitudinea ajungerii la scopul propus. O
incercare de explicatie ne este dati de E.H. Palmer,”” care
rezuma Intregul proces mistic musulman la trei aspecte
fundamentale: atractia, devotiunea si elevatia sau ascensiunea.

Atractia este decisiva si constd intr-o influentare internd, o
sensibilizare a sufletului misticului de catre realitdtile spirituale;
este o schimbare decisiva pe care Dumnezeu o produce
independent si arbitrar in sufletul celor alesi dupd principii
necunoscute; in aceasta, omul participd cu inclinatia, dorinta si
iubirea sa. Inclinatia il face sa-si intoarca spiritual fata (kibla) de
la tot ce nu este Dumnezeu si sa-si adanceasca iubirea. Pentru
unii, in aceastd stare este necesara cercetarca de sine, careia 1i

3% Margaret Smith, The Way of the Mystics...., p. 163.
3% Oriental Mysticism: A Treatise on Sufistic and Unitarian Theosophy
of the Persians, The Octagon Press, London, 1974, pp. 19-21.
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urmeazi devotiunea. In actul devotiunii si al ascensiunii se
incadreaza "statiile" (maqamat) si "starile" (halal) prin care
omul urmeaza a trece. Expunerea lor teoretica si urmarea stricta
a ordinii nu este obligatorie si a facut pe unii specialisti sa o
evite, pentru a elimina mecanicismul §i a pdstra savoarea
Caii.>

In exprimarea unuia dintre cei mai timpurii teoreticieni ai
sufismului,””’ acesta are ca principale caracteristici cinstirea
divina, daruirea completd inchindrii lui Dumnezeu, aversiunea
fata de splendorile efemere si false ale lumii materiale, abtinerea
de la placeri, proprietati §i pozitie sociald spre care aspira toti
ceilalti din lume si retragerea din lume pentru rugaciune. Daca
mai Intdi sufitii accentuau retragerea In singuratate si viata
asceticd, mai tarziu au dezvoltat o perceptie deosebitd pentru
experiente extatice. Novicele sufi trebuie sd Inceapd prin a se
examina pe sine; cunoasterea de sine este o preocupare
recomandata pretutindeni dar ignorata de cei mai multi oameni.
In general “Calea” sufiti depinde de umilinta si exigenta cu care
este realizatd “cercetarea de constiintd” (muhasabah), privitor
la ceea ce fac sau ce nu fac. Disciplinarea, introvertirea,
reculegerea §i pomenirea numelui lui Dumnezeu sunt reguli
carora le urmeaza ridicarea valului despartitor dintre perceptia
senzitiva §i realitatea divind. Sufitul percepe lumile divine pe
care persoana conditionata de simturi nu si le poate nici macar
imagina. Indepartarea sau spiritualizarea perceptiilor materiale
duce la intarirea spirituald, care este un proces dinamic ce nu
inceteaza niciodata: el incepe cu efortul de rugaciune care-1 duce
la o “stare” adicd la permanentizarea acestui efort care
transformd rugaciunea in stare naturald a fiintei sale. Pocainta,
ascultarea §i smerenia, motivate de credintd, duc la progresul din

306 Alfred Guillaume, Islam, Penguin Books, London, 1990, p. 145.

%7 Ibn Khaldun, The Mugaddimah: An Introduction to History, edited
and translated by Frantz Rosenthal, Bollingen Series 43, Princeton University
Press, New Jersey, 1958, vol. 3, pp. 76-83 passim.
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stare in stare, prin pomenirea numelui divin (dhikr), pand se
ajunge la recunoasterea Unicitatii lui Dumnezeu (tawhid) si
cunoastere (mari’fa); mai tarziu se va transforma in viziune, in
care spiritul poate percepe propria esenti. In acest stadiu, el este
pregatit pentru a primi daruri dumnezeiesti legate de
cunoasterea, prezenta si revarsarea dumnezeirii. Pentru sufit
existenta transcedentald capdtd un caracter real: imparatia
cereasca, sufletul, tronul dumnezeiesc si celelalte devin vizibile.

Pentru ca aceasta calatorie este plina de dificultati si
obstacole, maestrii Caii au stabilit anumite "statii" (makamat),
care trebuiesc implinite strict in ordinea stabilitd. Ele se
realizeazd prin efortul ascetic al persoanei misticului.
Neindeplinirea uneia exclude progresul spre urmatoarea.

intre egipteanul Dhu I'Nun (1861/246) si Hujwiri
(t1075/467) se cuprinde asa-numita “perioadd clasicd” sau a
elaborarilor "clasice" despre tasawwuf, perioada in care s-a
dezvoltat in literatura clasica a sufismului invatatura despre
"statii" (makamat) si "stari".

In Kitab al-Luma®, iranianul Abu Nasr al-Sarraj (1988)
enumerd '"statiile" ca fiind: pocdinta, urmatd de curdtirea
constiintei, renuntare la lume, sdracie, rabdare, increderea in
Dumnezeu si, in final, satisfactie sau acceptare senind a tot ceea
ce se Intdmpla (mai exact a ceea ce i s-a rezervat). O alta
clasificare a "statiilor" (makamat) este articulatd prin prisma
celui care atinge anumite nivele, astfel: novicele (murid), cel ce
progreseazi (salik) si omul desavarsit (kamil).’” Acestea
reprezintd, in fond, efortul sau lupta personala cea mai
insemnatd (al jihad al akbar) care trebuie dusd sub
supravegherea "batranului" (shaykh) si care necesitd post,
meditatie, rugaciune, pomenire pioasd §1 examinarea

3% Abu Nasr Sarraj Tusi, Kitab al-luma’ fi al-tasawwuf, edited by R.A.
Nicholson, Luzac, 1914;
3% Mircea Eliade, op. cit., p. 131.
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constiintei.’'® Scopul lor este de a disciplina si elibera pe salik
de tot ceea ce 1l leagda de material si a-l1 predispune spre
renuntare, transcendent $i supunere absoluta. Dumnezeu 1l ajuta
in aceastd munca trimitandu-1 suferinte, manevrandu-1 uneori
pana la a-si dori moartea (maut i ikhtiari). Numai astfel invata
sa fie suplu si pliabil in mainile lui Dumnezeu, "ca un cadavru".
Prin "statii", ucenicul dd la o parte valurile care-1 despart de
Dumnezeu dar nu-i pot oferi contemplarea, ele sunt cerinte
morale §i ascetice a caror Implinire este fireasca i binevenitd
pentru orice musulman; singure, "statiile" nu reprezintd viata
mistica. Dincolo de aceste "statii", subiectul mistic are speranta
de a1 se oferi "starile", din mila lui Dumnezeu. "Starile", care nu
reclama efortul personal al misticului ci doar deschiderea spre a
le primi, sunt: atentia, apropiere sau vecindtate, dragostea,
teama, speranta, dorinta, intimitatea, linistea, contemplarea si, in
final, certitudinea care inseamna atat inceputul cat si finalitatea
starilor.

Kalabadhi (+995)*"" profeseazd o anumiti flexibilitate
intre "statii" si "stdri" si afirmd importantd este practicarea
iubirii ca stare finald, nu certitudinea. Aceasta directie este
continuatd si aprofundatd de Abu Talib (Makki), care face o
serie de precizari (necesare) 1n legatura cu trairea sentimentului
de iubire dintre om i Dumnezeu, transcendenta si imanenta in
perspectiva unirii.

In secolele VIII - IX, mistica musulmani cunostea trei
teorii privind unirea divina sau finalitatea actului mistic. Aceasta
este conceputd 1n trei feluri: ca o conjunctie, ('ittisal sau wisal)
in sens de cunoastere reciprocd, exterioard, care exclude vreo
asemanare Intre spirit si Dumnezeu; ca identificare (‘ittihad),

310 Acestea reprezinti ceea ce s-ar numi in teologia crestind “via
purgativa.”

3" Abu Bakr al-Kalabadhi, The Doctrine of the Sufi (Kitab al Ta arruf li-
madhab ahl al tasawwuf), translated by A.J. Arberry, Cambridge University
Press, Cambridge, 1991.
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care comportd o unire de naturd si ca o locuire, inhabitare, hulul
care presupune ca spiritul divin locuieste fara sd-si amestece
natura in sufletul purificat al credinciosului.’'* In general,
autorii clasici descriu prima faza (ittisal), in vreme ce al-Hallaj
pare sa fi experiat hulul. Ittihad va fi fost realizatd de multi, dar
niciodata recunoscutd public sau mentionata in scris pentru a nu
atrage suspiciunea leaderilor religiosi. Chiar si ittisal prezenta
un pericol deoarece trecea de limitele cunoasterii lui Dumnezeu
cel absolut transcendent.’’® Fatd de al-Sarraj care enumerd un
numar de sapte "statii" (makamat), altii considerd numadarul
relativ si variabil.’'* Sarraj este primul care le sistematizeazi si
le recomanda; dacd cineva nu le observa sau prefera acestora o
alta modalitate, are libertatea de a o face, nu si certitudinea de a
reusi. In plus, avand de a face cu sufletul uman, rigurozitatea lor
depinde de cel ce le observa. In modul de practicare, pentru
progresul murid-ului, ele sunt foarte apropiate de “via
purgativa” crestind. Sub influenta lui Al-Hallaj si Al-Ghazali ele
capata accente filosofice neoplatonice, cu rol de transformare a
personalitatii individuale In vederea Intdmpinarii dumnezeirii.

1. Pocainta (tawaba) este un dar al cdrui inceput il face
harul lui Dumnezeu in sufletul oricui, determinandu-l1 la
cooperare. Ea implicd o luptd personald interna, pentru
disciplinarea sufletului inferior (al-nafs al-ammarah) care

2 Mircea Eliade, op. cit, p. 132; cf. si Suhrawardi, 4 Dervish
Texbook..., p. 6.

313 Ma'rifa sau gnoza este o treapti la fel de controversata, insa aceasta il
constrange pe mistic la un anumit nivel de cunoastere a lui Dumnezeu care il
pastreaza in afara ereziei, de obicei fatald. Al-Ghazzali pune ma'rifa deasupra
'ilm (cunoasterea rationald si insista asupra supunerii exterioare a misticului fata
de shari'a. Dupa el, sufismul in general va pune accentul pe ma'rifa ca singurul
mod de intalnire autenticd cu Dumnezeu.

3% Unii teoreticieni si practicieni, cum ar fi ‘Abu Sa’id ibn Abi’l-Khayr,
extind numarul lor la 40 sau chiar mai multe; M. Damadi, ‘Maqgamati-i arba ‘in-
i Abu Sa’id, in “Ma’arif-i islami” (Cultura Islamica), vol. XII, 1971, pp. 58-62.
O traducere engleza la Nasr Sayyed Hossein, Sufi Essays, George Allen and
Unwin Ltd, London, 1972, pp. 78-82.
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trimite impulsurile dezordonate, acele “loghismoi” de care
vorbeste Evagrie. Aceasta interpretare a sufletului se referd la
aspectul material, carnal al existentei umane, Impreuna cu toate
influentele exterioare ce vin din mediul vicios al existentei.
Pentru majoritatea musulmana, comiterea unui pacat grav pentru
care nu a fost savarsitd pocdinta adecvatd duce la pedepsirea
persoanei in iad, in eternitate. Cel mai mare pacat pe care poate
sa-] savarseascd cineva este abjurarea de la credinta islamica.
Pocdinta presupune pardsirea stdrii de pdcat, regretul pentru
faptele comise ca o ofensd adusa lui Dumnezeu, convingerea
ferma de a nu-l1 mai savarsi. Pacatul in islam este nesupunere
(ma’siyya) fatd de legea divind transmisd de Dumnezeu in legi
ferme.

Pentru al-Junaid pocdinta inseamna a uita fapta atat de
profund incét sd nu mai ramand nici o urma legatd de sdvarsirea
el in minte, iar Jalal al Din Rumi recomanda recunoasterea
pacatelor prin pocdintd: “Fii rusinat de pacatele tale,
marturiseste-le cu umilintd lui Dumnezeu, cere sa ti le ierte si,
astfel, schimbd-ti inima ca sd te lepezi de cele ce ai facut si sa
renunti la ele definitiv.”®"® Prin regret pentru neascultare si
nesupunere, motivat de frica de pedeapsa divind, penitentul
trebuie sa Inceteze savarsirea pacatului de care este constient si
sa nu 1l mai repete. Depasirea tentatiilor, desi realizatd, nu
determind “duhul cercetarii”’(al-nafs al-lawwamah) (Sura 75,2)
sa Inceteze a veghea la eliminarea tuturor imperfectiunilor, pana
se atinge nivelul sufletului “linistit” sau “in pace” (al-nafs al-
mutama’innah), o stare de lipsa totald a patimirii. Despatimit,
sufletul are acum libertatea de a iubi.’'® Pociinta inseamni
intoarcerea de la desertaciunile lumii, realizand ca lumea nu este
decat o mascd, un val si cd sufletul reprezinta realitatea
adevdrata, cdreia trebuie sd i1 se acorde toatd atentia. Deci

31 In R.A. Nicholson, The Idea of Personality in Sufism, Cambridge,
University Press, 1923, p. 54.
31% David Waines, op. cit., p. 137.
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sufletul, trezit din dormitare si lene, incepe sd se indrepte spre
Dumnezeu si desavarsire, departandu-se de tot ceea ce este creat
si care aduce durere. Pocdinta poate avea diferite grade, In
functie de exigentele spirituale ale credinciosului.

Dhu ‘I-Nun (+245/859) afirma ca “Oamenii de rand se
pocdiesc pentru pacatele lor dar cei alesi pentru uitarea fata de
Allah”, iar Rabi’a al-‘Adawiyya (+184/800) 1isi cere in
permanentd iertare pentru lipsa de sinceritate atunci cand spune
“Allah sd ma ierte!”. In sfarsit, se cuvin a fi mentionate si dous
definitii ale lui Al-Nuri si Ibrahim al-Daqqaq. Primul afirma ca
pocdinta inseamnd “a te intoarce de la tot ceea ce nu este
Dumnezeu”, iar al doilea ca pocdinta presupune “sa fii inaintea
lui Dumnezeu o fata fard spate, asa cum erai inainte un spate
fard fata.’!’

Penitentul urmeaza aceasta dorinta, incearca sd schimbe in
bine tot ceea ce crede ca este rau in fiinta sa dar, lasat singur, nu
va sti in ce directie sd se Indrepte. Aici intervine rolul
invatatorului (shaykh), care va incepe sa-1 calauzeasca. Astfel
incepe cautarea. Harul lui Dumnezeu existd, dar trebuie sa fie
cautat. Desi teologia rationalistd (kalam) a redus actul pocaintei
doar la un act de responsabilitate fata de Lege, Dumnezeu insusi
fiind eliminat, sufistii au vazut aceastd obligatie ca impusd nu
pentru propria mantuire, ci pentru armonia cu Dumnezeu.

2. Frica de Dumnezeu (wara') este urmatorul pas pe care
il asuma sufitul. Ea trebuie imbinatd cu speranta, pentru ca
nimeni nu are garantia cd Dumnezeu 1i accepta efortul: “Partile
lor s-au retras in paturile lor...In vreme ce ei cheama pe Domnul
lor cu fricd si sperantd...” (Sura 32,16). Despre aceasta Sahl
vorbeste astfel: “frica este barbat si speranta femeie, caci din ele
se nasc realitatile credintei.””'®

317 Abu Bakr al-Kalabadhi, op. cit., p. 83. Cf. si David Waines, op. cit., p.
141.
31% Abu Bakr al-Kalabadhi, op. cit., p. 89.
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Frica trebuie inteleasa in mai multe feluri. Astfel, exista o
fricd in sens de teama fatd de sine si lucrurile create, care pot
duce la pacat si confuzie, la care se refera Abu ‘Amr al-
Dimashqi, cand spune: “omului fricii 11 este fricd mai mult de
sine decat de dusman™'’ in sensul ci fiinta umana este atat de
neasteptatd, incat trebuie sa avem tot timpul aceeasi teama de a
nu ne abate de la lege. Cum am vazut, exista si o frica fatd de
pedeapsa divind inexorabild pentru faptele savarsite in viata.
Omul cu frica de lucruri si de Dumnezeu devine el insusi frica,
astfel 1ncat, cel cu fricd de Dumnezeu este temut de orice. Cat
priveste frica (wara') in sufism, aceasta nu este identica cu frica
de Dumnezeu a externalistilor (ahl i zahir), pentru ca ei nu
urmaresc evitarea pedepsei, ci cunoasterea s§i unirea cu
Dumnezeu. Aceasta frica trebuie sa aiba sensul “frica de a nu ma
increde in lucruri”, dar si “frica de a ma increde ca Dumnezeu
este definitiv cu mine”.**

3. Detasarea si renuntarea (zuhd) urmeaza firesc, odata
implinitd frica de Dumnezeu, i Inseamna indiferenta fatd de
lume pentru a se darui lui Dumnezeu. Sufistii privesc atagarea de
lume ca pe o sursa a oricarui pacat si parasirea lumii in asceza ca
pe izvorul oricdrui bine. Detagarea presupune §i separare, caci
“detasarea inseamnd a nu mai poseda nimic, iar separarea a nu
mai fi posedat de nimic.”**'

Renuntarea este de doua feluri, externa si interna;
renuntarea externd inseamnd abandonarea tuturor lucrurilor si
accidentelor ce tin de lumea vazuta, in timp ce detasarea interna
inseamnd curatirea inimii de dorintele lumesti, fara nevoia de
compensare. Deci, ea se cere a nu fi numai de forma exterioara,
ci sd afecteze In primul rand inima. Tot ceea ce invaluie sau
intuneca drumul "calatorului” trebuie abandonat, chiar daca ar fi
din lumea de dincolo. Bogatia §i mandria sunt cele mai

31 Ibidem, p. 88.
320 Tbn ‘Abad of Ronda, Letters. .., p. 63.
32! Kalabadhi, op. cit., p. 105.
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insemnate dintre ele; pe de altd parte 1nsd, postirea prea
indelungata si rugdciunea prea multd pot deveni si ele un
obstacol. Cand acestea devin obiectul principal al preocuparilor
sufitului, se transforma in idolatrie; daca vrea sa-si atinga
idealul, trebuie sa elimine orice idol care i-ar sta In cale.
Tendinta spre idolatrie este o 1inclinatie constantd in viata
individului: unii au ca idol bogdtia si fala, altii rugaciunea si
postul. "Daca cineva std prea mult pe covorasul de rugaciune,
covorasul devine idolul lui [...]; trebuie sd renunti la lucrurile
marunte, nu la cele necesare, cum ar fi hrana, imbracamintea,
locul de séldsluire, care sunt indispensabile omului. Pentru ca
fara acestea el ar fi obligat sa depindd de ceilalti si aceasta ar
duce la zgércenie, care este mama tuturor viciilor. Cea mai mare
binecuvantare este sd ai suficient, iar depdsirea acestei limite
inseamna griji inutile.”**

Un pericol in ceea ce priveste renuntarea sincera §i
definitiva este ipocrizia sau tendinta de a deveni un ascet de
forma exterioara. Sinceritatea i scopul bun in renuntare fereste
pe multi de extreme, de a-si crea o filozofie proprie si un mod de
viata, de multe ori indepartate de adevar. Raspunsul lui al-Shibli
cu privire la abstinentd a fost: “Nu existd lucru ca renuntarea;
dacd cineva se abtine de la ceea ce nu-i apartine, aceasta nu este
abstinentd; iar daca se abtine de la ceva ce-1 apartine, cum poate
fi numitd aceasta abstinenta, cand el este Incd cu posesiunea?
Renuntarea Inseamna a curma pofta, a fi darnic si a face ceea ce
este bine”.*>

Deci, daca actiunile celui ce progreseaza (zahid) sunt
indreptate unidirectional spre urmarea Ciii, el devine cel ce se
detaseazd chiar de detasare si, fiind preocupat numai de

322 E H. Palmer, op. cit, p. 16. Chiar in formula de credinti negarea “Nu
este Dumnezeu...” este renuntarea la alti dumnezei, iar afirmatia “...decat
Dumnezeu” este dovada cunoasterii lui Dumnezeu. “Bogatia si orgoliul i-au
indepartat pe multi de la Calea cea dreapta si sunt zeii la care se inchind lumea;”
Ibidem, p. 17.

333 Abu Bakr al-Kalabadhi, op. cit., p. 84.

ER)
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Dumnezeu, nu mai este afectat de cele ce se intampld in
spectacolul lumii. Este lesne de observat similitudinile in
privinta detasdrii renuntarii pe Calea sufletului cu traditia
ascetica crestina.

4. Saracia (faqr) urmeaza in mod logic celorlalte "statii"
ca o implinire a acestora. Ea are un dublu aspect: pe de o parte
inseamnd a “nu avea nimic care sa-ti apartind si daca exista
ceva, nu trebuie sa fie al tiu,”*** iar pe de alti parte ea se referd
nu numai la posesiunile materiale in sine, ci la capacitatea
sufleteascd a ascetului de a nu se mai putea atasa de nici un fel
de bunuri, numai pe motivul purificarii personale si iubirii lui
Dumnezeu. Ideea este aceea de a goli intreaga fiinta de orice
preocupare in afarda de Dumnezeu. Orice bun presupune
preocuparea de a-1 ingriji, prezerva, inmulti. Sardcia inseamna
inexistenta a orice posesiune, multumire pentru ceea ce nu exista
s1 generozitate cu ceea ce exista.

Interpretdri de mai tarziu tind sd Incline balanta nu spre
lipsa bunurilor in sine, ci mai degrabd in a considera ca
neatagarea de ele conteazd. A avea inima golitd este mai rau
decat a avea mana goala, spun sufistii. Aceasta si pentru ca
existd saraci (faqir) care nu sunt necesarmente sufiti; un
adevdrat sufit, chiar daca traieste in mijlocul abundentei, are
inima faqr.

De fapt, in momentul realizdrii constiente a saraciei
interioare, sufletul caldtorului (salik) nu mai este preocupat
decat de renuntare si abstinentd, asa incat nici macar nu se mai
gandeste la sine, ci numai la cel pe care-l iubeste.*” Ca ajutor,
se recomanda rostirea formulei de credintd, "Nu este Dumnezeu
in afara de Dumnezeu", care constientizeazd pe cel ce cautd

324 Ibidem, p. 86.

323 Se cuvine mentionati istorioara potrivit careia un hot a patruns in casa
unui ascet, dar nu a gasit nimic valoros, ceea ce i-a facut mare suparare. La
iesirea din chilia sardcacioasa, ascetul i-a daruit patura pe care dormea, pentru a
nu dispera; Sheky Muslihu’d-Din Sadi of Shiraz, The Rose Garden, translated
by Edward B. Eastwick, The Octagon Press, London, 1979, p. 76.
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desavarsirea cd numai Dumnezeu a fost intotdeauna si numai El
va fi in vesnicie. Daca aceasta devine certitudine, renuntarea la
bunurile materiale si gdndurile lumesti devine mult mai usor de
realizat. Starea de absolutasaracie atrage uneori uimirea
(tahayyur), stupoarea. In aceasta stare, el devine imun la orice
opinie umana, chiar si la blam (malamati), preferandu-1 tocmai
pentru a se convinge ca a depasit starea oamenilor de rand.

Ajuns la acest stadiu, el nu mai are puterea sa aleaga intre
sardcie si bogatie, ci va alege invariabil pe Dumnezeu. El nu
renuntd la lucrurile temporare pentru a primi ceva mai de pret
intr-o altd existentda, ci numai pentru starea in sine pe care a
realizat-o. In timp nu mai recunoaste trecut sau viitor, ci numai
prezent. A cduta ceva ce nu este Dumnezeu este un semn de
ateism sau idolatrie, spun acestia. Sufitul se deosebeste si de
faqir si de malamati prin superioritatea stdrii spirituale pe care
o realizeazd. Renuntarea sa interioara este atat de mare incat nu
mai accepta nici propria existenta ca realitate, nici atribute, nici
esentd. Faqirul alege sdracia si malamati alege blamul pentru
Dumnezeu si in vederea unei recompense, pe cand sufitul nu
mai are dorintd personald. Orice dorintd si vointd este nghitita
de dorinta i vointa lui Dumnezeu.

5. Rabdarea (sabr) urmeaza statiei sardciei $i mai poate fi
asociatd cu constanta sau perseverenta. Este partea cea mai
insemnata din ascensiunea spirituald, intrucat de ea depinde
realizarea §i mentinerea in starea de sdrdcie materiald si
spirituald. Idealul rabdarii constd in puterea subiectului de a nu
mai fi afectat de nici un fel de greutdti si necazuri pe care i le
provoacd viata pe pamant, tratdndu-le ca si cum Dumnezeu le
voieste sau le ingaduie. Rdbdarea este, dupa Sahl, “asteptarea
consolarii din partea lui Dumnezeu; este cea mai nobild si mai
inalti dintre activititi.”**® Junayd considerd ci perfectiunea
rabdarii este resemnarea.

326 Abu Bakr al-Kalabadhi, op. cit., p. 84.
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Ucenicul sau cautatorul perfectiunii are nevoie absoluta de
aceasta virtute, in cel mai inalt grad, intrucat chiar Dumnezeu 1l
supune la anumite incercdri (imtihan), pentru a-l1 determina sa
obtina Tmpliniri spirituale cat mai Inalte. Viata celui ce-L cauta
este astfel plind de durere si pierderi. Uneori va fi vazutd ca o
intreagd ruinare a tuturor sperantelor si vanitatilor pamantesti.
De aceea, viata misticului este ca un ocean de tristete, dar o
tristete pe care nu ar da-o pentru toate bucuriile lumii, pentru ca
este tristetea izvoratd din sentimentul acut al separdrii de
adevar, de iubirea divind si de tot ceea ce constituie adevarata
fericire si liniste a inimii.

Este o suferintd incurabila, in care misticul se simte bine i
care este un fel de multumire personald, ca si sardacia. Mai mult,
suferintele sunt luate ca o binecuvéintare mascata, atat timp cat
numai prin ele Dumnezeu isi ascunde slava Sa de la ochii
profanilor.

Chinul si incercarile, fie sufletesti fie trupesti, sunt o parte
esentiala a exercitdrii rabdarii. Rumi considera ca raul fi
indeparteazd pe unii slujitori de la Dumnezeu: "Slujitorul lui
Dumnezeu se plange de suferintd si ranire. Dumnezeu insa i
raspunde: 'In sfrsit, tristetea si suferinta te-au ficut smerit si
drept. Ar trebui mai degraba sa te plangi de rasplata care vine
asupra-ti si te indeparteazd de la usa mea, facandu-te un
instrainat".**’ Supdrarea pentru absenta celui iubit il face pe
mistic sd isi Intindd sufletul ca un prag la usa Prietenului,
varsand lacrimi amare pentru cd nu este suficient de curat pentru
a-1 primi. Necazurile intdresc sufletul asa cum ariciul devine
mai rezistent, pe masura ce loviturile sunt mai dese si mai
puternice. Necazurile sunt trimise de Dumnezeu fard consultarea
celui asupra cdruia sunt trimise, ele contribuind la mortificare si
purificare: cu cat iti purifici mai mult fata inimii, cu atat esti mai
pregitit pentru vederea lui Dumnezeu.”***

327 Masnawi, cartea a IV-a, vv.90-100.
328 Fakhruddin ‘Iraqi, Divine flashes. .., p. 105.
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6. increderea sau supunerea (tawakkul) absoluti este
virtutea prin care cineva se Incredinteazad pe sine, cu toate
activitdtile si viata sa lui Dumnezeu sau, dupa Abu Abdullah al-
Qurashi, “lepadarea oricarei alte nddejdi de scapare, in afara de
Allah”**® Este o atitudine si o poruncd recomandatd si
respectatd in islam nu numai de asceti sau mistici, ci §i de
credinciosii de rand. Ea subliniaza in mod necesar transcendenta
si omnipotenta lui Dumnezeu, in comparatie cu sldbiciunea,
nimicnicia §i neputinta umana: “...a fi recunoscétor inseamna a
cunoaste cel mai elementar adevar despre Dumnezeu si sine,
acela cd Dumnezeu este totul si fiinta umana nimic. Este
imposibil sd recunosti si sd apreciezi maretia bundtatii lui
Dumnezeu fird un sens acut al nimicniciei sinelui.”**

Increderea sau supunerea nu este vizuti numai ca o
contributie exclusiv omeneascd, ci ca o conlucrare a omului cu
harul (fais) lui Dumnezeu. Dealtfel, pe masurd ce se Inainteaza
in virtuti, rolul harului dumnezeiesc este din ce in ce mai
evident, fiind interpretat ca o suflare sau supraabundentd a
bunatatii lui Dumnezeu.

Increderea isi are motivatia si eficienta in conceptia
musulmand despre unitatea absolutd a Fiintei divine, care trage
spre sine sforile tuturor lucrurilor si faptelor. Dupa al-Gazzali,
ea are trei aspecte: increderea Incepdtorului, care este similara
omului acuzat pe nedrept care isi pune nddejdea numai in
guvernatorul judecator; ucenicul nu face nimic altceva decat sa-
si caute propria indreptare crezdnd in principiul dreptatii.
Urmatorul pas il reprezintd increderea spontand, irationala,
asemanatoare increderii copilului in protectia mamei; la acest
stadiu, credinciosul se roagd si cere de la Dumnezeu cele ce

329 Abu Bakr al-Kalabadhi, op. cit., p. 92; Sahl afirmi ci “Toate statiile
au o fatd si un spate, cu exceptia Increderii: Increderea este o fata fara
spate.”Ibidem, p. 93.

330 Paul Nwiya, Ibn ‘Abbad of Ronda, 239, apud Annemarie Schimmel,
Introduction to Ibn ‘Abbad of Ronda, Letters...,p.7.
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crede ca-i sunt de folos In viata spirituala. Ultima treaptd este
abandonul total, asemanat cu starea cadavrului in mainile celui
ce-1 spala. In aceastd ultima stare, credinciosul nu mai cere, nu
mai asteaptd, nu mai are initiative.

Increderea apartine celor ce triiesc in preajma lui
Dumnezeu si, sub inspiratia luminii dumnezeiesti interioare,
sunt convinsi ca toate lucrurile, oricat de variate ar fi, izvorasc
dintr-o singura sursd. Cei mai Tnaintati decdt acestia, sunt cei
pierduti sau disparuti in fiinta divina, care nu mai gandesc sau
simt in termeni discursivi. Idealul este, ca cel ce cauta sa isi
piarda propria existentd (wujud) pana la a se debarasa chiar de
implinirile si achizitiile spirituale de pana aici, ca nefiind ale
sale.”!

Impinsa prea departe, aceastd virtute devine o povara, in
sensul cd pune sub semnul intrebarii orice effort din partea
fiintei umane se a-si imbunatati conditia materiald si spirituala,
ceea ce duce la fatalism, indiferentism si pasivism, ddundtoare
comunitdtii. De aceea, unii sufisti au reactionat vehement
impotriva ezagerarilor de acest fel.

7. Satisfactia sau implinirea (rida) este ultima dintre
statii, a cdrei realitate este greu de redat in cuvintele limbilor
europene contemporane, pentru cd fiecare pierde cel putin un
aspect din notiune. Echivalentul in ebraicd este ratsa, descoperit
adeseori 1n psalmi si redat in limba latina prin beneplacitum sau
"bund placere". Ea constd in a fi multumit sau, mai exact, mai
presus de multumire, in a-ti gasi placerea in ceea ce Dumnezeu
iti trimite, considerand ca totul constituie binecuvantare

31 Pentru Abu Yazid idealul increderii nu are echivalent pe pimant. A
spune, de exemplu, ca nu incetezi a te increde si supune lui Dumnezeu chiar
daca pamantul n-ar mai rodi si cerul s-ar preface in arama, nu este un ideal prea
inalt, pentru ca aceasta o poate face si ereticul si ateul. Pentru el, cel ce se
incredinteaza lui Dumnezeu este Bismillah irrahman irrahim: "In numele lui
Dumnezeu celui indurat si Milostiv" adica identificarea cu Dumnezeu, pierderea
(fana') 1n unitatea Lui.(La Cyprian Rice, The Persian Sufi, George Allen and
Unwin Ltd, London, 1964, p. 49.
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negrditd. Misticul se transforma in obiectul bunei pldceri a lui
Dumnezeu; ea este foarte aproape de acea stare misticd a
existentei in har, pe care sufistii primelor trei secole dupd
Hegira, urmatori ideilor lui al-Muhasibi, o identificau cu hal sau
starea mistica infuzata, un dar al lui Dumnezeu si nu o achizitie,
de vreme ce existenta intr-o statie este constienta, in timp ce hal
presupune beatitudine pasiva. Alti mistici considera cd rida
incepe ca o "statie" si se termind ca o "stare", ca fiind roata
pivotanta dintre "statii" §i "stari".

Rida este fructul perfectei iubiri dintre sufletul mistic si
Dumnezeu. In ea, misticul nu mai rosteste nici o dorinta, nici o
implinire §i nici o neimplinire, caci ea este “linistea inimii in
urmarea destinului” (al-Muhasibi) si “privirea inimii spre cele
pe care Dumnezeu le-a ales pentru supusul sau la inceputul
timpului ca fiind cele mai bune” (Ibn ‘Atta).*** Daca totusi cere
ceva, singura cerintd este conformarea absolutd cu vointa lui
Dumnezeu: "Cere de la mine si-ti voi implini dorintele" (Coran,
40,62). Dupa Rumi,** gurile celor ajunsi la acest stagiu "sunt
inchise oricaror cereri. Pentru cd sunt cupringi de un spirit al
totalei multumiri §i abandondri, Incercarea de a mai cauta
schimbarea destinului apare ca o nelegiuire. Dumnezeu a revelat
inimilor lor o imagine atat de buna despre El, incat niciodata nu-
si vor mai pune vesmantul albastru inchis (de doliu)".

MISTICA INFUZATA SAU "STARILE" MISTICE

Asa cum am aratat, "statiile" reprezinta rezultatul
eforturilor (mujahada) misticului, sustinute de ajutorul divin,
sunt realizdri "dobandite" (iktisabi) si au un rol oarecum
curdtitor, pregdtitor. Pentru a patrunde in viata mistica propriu-
zisd se cer implinite "starile" (ahwal, pluralul de la hal), care
sunt daruri ale harului si generozitdtii divine. Acestea au efectul
de a-]1 "atrage" irezistibil pe mistic spre fiinta divind, intr-o stare
de uimire deplina.

332 Abu Bakr al-Kalabadhi, op. cit., p. 93.
333 Masnawi, cartea a Ill-a.
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Notiunea in sine implicd schimbarea continud a starii
sufletului. Deosebit de complexd, ea se vrea a fi un sfarsit al
trecutului si inceputul viitorului, o experientd a sufletului care
nu este produsd artificial, nu este indusa sau dobandita, nu
presupune nici bucurie nici tristete, contractie sau dilatare. Ea
depaseste orice fel de atribute ale sinelui. Daca dureaza vreme
indelungatd si devine obicei sau calitate fixa, se numeste
magam.”**

Numarul lor, dupd Sarraj este de zece, fard o stabilire
strictd a numdrului sau o delimitare exactd a locului unde se
sfarseste una si incepe o alta. De asemenea, nu existd o idee
clara dacd una o presupune pe cealaltd iar modul in care le
aborddm nu este unul progresiv; cum vom vedea, multe dintre
ele sunt destul de confuze, putand fi usor amestecate cu alte
"statii" sau "stari".

1. Vederea(muraqaba) isi are fundamentarea intr-un text
coranic: "Cinsteste-l pe Dumnezeu ca si cum l-ai vazut. Dacd
nu-L vezi, El oricum te vede." Ea reprezintd intr-un fel
echivalentul fixarii privirii din meditatia buddhistd sau zen pe un
anumit punct care devine centru de meditatie, insd, spre
deosebire de aceasta, cuprinde mai multe trepte: cei constienti
de prezenta lui Dumnezeu, care se tin departe de gindurile rele,
cei care sunt atat de pdtrunsi de prezenta lui Dumnezeu incat nu
mai sunt constienti de existenta lucrurilor create®” si, in sfarsit,
cei care s-au abandonat in aceasta stare lui Dumnezeu,

334 Jurjani, Books of Definition (Ta'rifat), Cairo, p. 36. In tot cazul, au
existat multe discutii intre maestrii sufi dacad hal poate sd devind o stare
permanentizata; unii sunt de parere ca sunt stari temporare ca fulgerul si daca
dureaza, trebuie sa fie o anormalitate fizica, iar altii cd sunt stari profunde
infuzate de divinitate In inima misticului care apar si dispar.

335 Pentru ilustrare, facem apel la istorioara lui Shibli potrivit cireia,
vizitandu-1 pe maestrul Nuri, l-a gisit in stare de magamat. intrebandu-1 de
unde a invatat aceastd concentrare, a raspuns: "De la o pisica ce fixa gaura
soarecelui!"
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eliminand toate vilurile ce-i despart de E1.>*° In sens propriu,

vederea lui Dumnezeu cu ochii trupesti nu este posibild Coran-
(25,23; 7,139; 33,15). El poate fi vazut doar in viata viitoare.
Nici mdcar Mahomed sau o alta fiinta pamanteand nu L-a vazut
vreodatd, sustin multi sufiti.”*’ Cu toate acestea, un mod de a se
ruga al sufitului este urmatorul: “Doamne, da-mi lumina.
Condu-ma pana la statia vederii Tale, ca sa md cunosc pe mine
ca pe Tine si sa spun ‘Cine ma vede pe mine, vede pe
Dumnezeu’(h.), iar Tu sa-mi raspunzi ‘Cine se supune
Mesagerului, se supune lui Dumnezeu’(4,80). Pentru ca atat
timp cat sunt eu insumi, nu Te pot vedea si trebuie sa spun: ‘El
este Lumina, cum as putea si-1 vad?’(h.).”***

2. Apropierea, proximitatea sau vecinatatea (qurb) lui
Dumnezeu se realizeaza prin concentrare. Ea se bazeaza pe
textul din Sura 2, versetul 182: "Daca inchinatorii mei te
intreaba despre mine, sunt aproape!" si 56,84: "Suntem mai
aproape de el decat propria-i vend jugulara!" Sederea in
vecindtatea lui Dumnezeu se permanentizeaza prin fapte bune si
pomenirea numelui Lui (dikhr). Kharraz face o uimitoare
analiza a conceptului de apropiere sau vecindatate cu Dumnezeu.
Aceasta "stare" este subimpartita in trei: aflarea, in care omul se
concentreaza asupra lui Dumnezeu cu calm launtric; stupefactia,
in care misticul tipa salbatic, se tdnguie si ofteaza si cere iertarea
care este daruitd de Dumnezeu. Dupa aceasta misticul dispare si
ramane numai Dumnezeu. Toate intrebdrile care i se pun, vor
primi un singur raspuns: "Dumnezeu!". Daca este intrebat "Cine
esti ?", nu poate raspunde "Eu!". Dupd aceasta atinge chiar
punctul in care nu mai poate spune nici macar "Dumnezeu".Cei
aflati in aceastd stare se impart in trei categorii: cei ale caror

336 Dintre acestea, cele mai insemnate sunt vederea propriilor fapte bune,
vederea propriilor merite, vederea propriei harisme (kerama).

337 Al Junayd, Al Nuri, Abu Sa’id, Al Kharraz si altii: la Abu Bakr al
Kalabadhi, op. cit., pp.26-28.

33% Fakhruddin ‘Iraqi, op. cit., p. 124.
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eforturi de a se apropia sunt dictate de constiinta atotcunoasterii
si apropierii Lui; cei pentru care orice ar vedea in jur, nimic nu
le este mai aproape decdt Dumnezeu; cei pierduti (fana) in El,
incongtienti de propria stare de vecinatate. Aceasta vecindtate
sau apropiere nu trebuie conceputa ca un act de timp sau spatiu,
ci inseamnd evadarea din inchisoarea existentei, pentru ca in

n n " n

non-existentd nu existd "sus", "jos", "departe", "aproape",
"devreme" sau "tarziu".>>’

Dupa al-Nuri, apropierea nu este o stare in care se ajunge
prin efort mistic, concentrare, fapte bune sau supunere, ci este
datd de Dumnezeu si perceputd ca omniprezentd a Lui de care,
odata constient, misticul nu se mai poate lipsi nici o clipa: “Mi-
am inchipuit cd, pardsindu-mi sinele prin concentrare, voi putea
afla o cale spre Tine; dar vai, nici o creatura nu se poate apropia
de Tine decat pe cdile pe care Tu le-ai hotdrat. Doamne, nu mai
pot trai fara Tine; mana Ta este pretutindeni, nu mai pot
fugi...lata, am indepartat orice gand de la mine i am murit
sinelui ca sd pot fi al Tau. Pana cand Iubitul inimii mele sunt
lasat astfel? Nu mai pot suferi aceasta opreliste!” Potrivit altor
sufisti, starea de apropiere presupune absolvirea de
responsabilitate a actelor persoanei, potrivit Coranului care
spune “Nu tu i-ai ucis, ci Dumnezeu a fost cel ce i-a
ucis”(8,17).**

3. Iubirea (mahabba), consumata in vederea si unirea cu
divinitatea, este telul suprem al cautitorului si forta care-l
sustine 1n toate eforturile. Dumnezeu devine obiectul iubirii
pasionate a sufletului sufitului. Invatitura sufiti despre
dragostea divina cuprinde si iubirea divinitatii pentru creatura,
motivatd de frumusetea si perfectiunea omului ca prima creatie a
lui Dumnezeu; aceasta este asemanatoare iubirii pe care artistul
o are fatd de opera creatid, o iubire suverand ce combind
sentimente de mild si indulgentd. Iubirea nu este pentru

339 L a Nuri, Masnawi, cartea a 3-a, ed. Nicholson, versetele 4510-4515.
340 Abu Bakr al-Kalabadhi, op. cit., p. 100.
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Dumnezeu un atribut de esenta pentru ca El este incognoscibil in
vreme ce iubirea presupune concordantd si chiar asemdnare intre
cel ce iubeste si cel iubit. Deci este foarte posibil ca obiectul
iubirii  credinciosului musulman sd constea practic din
elementele prin care Dumnezeu se face cunoscut, respectiv
ordinea, legea divini, dreptatea si altele. In dorinta de
conservare a doctrinei islamice despre unitatea fiintei
dumnezeiesti, iubirea a fost redusd ca notiune la un simplu
stadiu in drumul spre cunoasterea mistica.

Un argument ferm in favoarea necesitatii iubirii misticului
este dat de hadith-ul: "Am fost o comoara ascunsa si am dorit sa
fiu cunoscut. Am creat lumea pentru a fi cunoscut". Asadar,
urmele Lui, frumusetea si iubirea Lui se afla pretutindeni in
creatie, nu mai putin in sufletul uman, in natura lui iubitoare si
atractia spre lucrurile frumoase. Dupd ‘Iraqi, Iubirea si Fiinta
sunt acelasi lucru, pentru ca “orice Atribut al lui Dumnezeu nu
este altceva decat Fiinta vazutd dintr-un anumit punct de
vedere.”"!

Iubirea nu este consideratd in nici un caz o stare
dobanditd, ci este pur infuzata. Nasterea si dezvoltarea ei in
sufletul omului sunt rodul lucrarii divine in suflet, prin har: "Am
crezut ca-L 1ubesc dar, cand m-am gandit a doua oard, am vazut
ca iubirea Lui m-a precedat”, spune Abu Yazid. Rumi afirma
explicit: "Dragostea a venit si, precum sangele, mi-a umplut
vinele si tesuturile / M-am golit de mine insumi i m-a umplut
cu Prietenul / Prietenul a pus stapanire pe orice atom al fiintei
mele / Numai numele mi-a mai ramas: restul sunt El", iar Ibn
Abd al-Samad constatd: “Dragostea este cea care face orbi si
surzi: ea te face orb la toate in afara de Dumnezeu, asa incat nu
mai vezi altceva decat pe E1.”**

Dupad cum se va vedea, iubirea in islam nu are valoare
soteriologicd, nu are legaturd nici cu raiul nici cu iadul si nu

! Fakhruddin “Iraqi, op. cit., pp. 5-6.
%2 Abu Bakr al-Kalabadhi, op. cit., p. 103.
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poate continua intr-o altd existentd; numai credinta este cea care
are o astfel de valoare, caci “cine are macar un atom de credinta
nu va intra in iad!”**

4. Contemplatia (mushahada) este una dintre cele mai
inalte stari de traire misticd, insa definirea si Intelegerea ca atare
este ambigua, fiind in general inteleasd in spiritul contemplatiei
descrise de Dionisie Areopagitul si de invatatura buddhistd. Ea
consta in vederea contemplativa a frumusetii divine; toti sufistii
sunt de acord cd scopul credrii omului este acela de a-1 cunoaste
pe Dumnezeu. Omul, se spune, este ochiul cu care Dumnezeu se
priveste pe Sine sau este oglinda in care se reflectad. Aceasta
oglindire este redatd in shahada: La ilaha illa 'llah, adica doua
lucruri opuse, care vin si trec. La ilaha, "nu este (alt)
Dumnezeu" ar insemna lucrurile create, emanate din Dumnezeu
sau tot ceea ce nu este Dumnezeu dar care se Intorc la
Dumnezeu, illa 'llah, "decit Dumnezeu".

5. Certitudinea (yaqin) este ultima stare, aceea de
inrddacinare a sufletului in contemplarea Fiintei, in procesul de
pierdere si subzistentd (fana si baqa). Ea inseamna eliminarea
oricarei indoieli n ceea ce priveste gasirea lui Dumnezeu; orice
tip de opozitie dispare, fie ca se referd la aspectul fizic al vietii
religioase, fie cd este traita in stare de extaz. Certitudinea este
“ochiul inimii”, “revelatie”(dupa Sahl) si “contemplatie”(dupa
al-Nuri). Starea de certitudine este atinsa atunci cand “daca valul
a fost ridicat, nu as putea sd am mai mare certitudine”, dupa cum
se exprimd un alt sufit.’** Certitudinea marcheazi finalul sau
scopul "stdrilor"; nu este numai o culminare, ci miezul si
maduva tuturor trairilor mistice. Ea este viziunea clara, prin
puterea credintei i nu prin dovezi demonstrative.

6. Frica de Dumnezeu, chiar ciand este filiald sau
respectuoasd, nu joacd un rol prea important in gandirea sufita,
ci mai degrabd in credinta islamica populard. Este recomandata

3 Aanawati et Gardet, Mystique musulmane. .., p. 171.
3 Abu Bakr al-Kalabadhi, op. cit., pp. 94-95.
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in contrast cu speranta, ca antrenandu-se si sustindndu-se una pe
cealalta: misticul sperd sa obtina darurile lui Dumnezeu dar se
teme ca nu le va obtine datorita prea marii diferente dintre
suveranitatea lui Allah si propria lipsd de supunere. Ea provine
din mediul semitic pietist, care urmarea cu prioritate Tmplinirea
legalista a prescriptiilor, recomandata dealtfel si de Coran. Frica
este vazuta in mediile sufite doar ca o moderatoare a sperantei,
pentru ca misticul care a cunoscut iubirea este independent de
frica si speranta.

7. Speranta (rija) pentru obtinerea harului divin §i a unei
rasplati este recomandatd ca motiv al cinstirii lui Dumnezeu,
indiscutabil preferabila fricii de pedeapsd. Dar aceasta speranta
la mistic nu se bazeaza nici pe propriile merite si realizari
spirituale si nici macar pe infinita largime a milostivirii divine.
Speranta in Dumnezeu (rija fillah) nu cere de la Dumnezeu
nimic decat pe sine, fara a-i pasa de paradis, de hurii sau de
soarta de maine.

8. Dorinta (shauq), familiaritatea (uns) si fidelitatea
reprezinta a sasea, a saptea si a opta “stare”, un fel de roade sau
impliniri ale dragostei.

UNIREA CU UNUL?

Aspectul cheie al sufismului, ca dealtfel al tuturor
religiilor teiste, il constituie unirea omului cu Dumnezeu. Daca
aceastd experientd este "Impinsda" prea departe, lucru care nu se
intampla rar, sufismul duce usor la panteism, quietism sau chiar
nihilism.>*® Unirea este deodati un fapt prezent, experiat
personal, dar si scop al vietii mistice. Ea presupune o inalta stare
de constiintd si perceptie imediatd, nemijlocita a Realitdtii spre

3% “fn entuziasmul contemplarii Fiintei Supreme, unii sufisti au devenit
quietisti. Astfel, cel pentru care toate sunt una, care reduce toate lucrurile la unul
si vede totul ca unul, pentru care intregul este in intreg si intregul in fiecare
parte, pentru care Dumnezeu este in toate si toate in Dumnezeu, reprezintd pe
sufitul panteist”; Mohsim Fani, op. cit., p.21.
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care tinde sufletul omenesc. Efectul logic al acestui proces este
transformarea personalitdtii umane pana acolo incat aceasta
unire sd fie prelungita cat mai mult pentru a deveni stare
permanentd a conditiei umane. Starea este redata de
al-Ghazzali Tn urmatorii termeni: “Céand cel ce se roagd nu se
mai gandeste la rugaciune sau la sine, ci este Intreg absorbit in
Cel caruia se roaga, acea stare este numita fana, cand un om a
lesit atat de mult din sine, incadt nu mai simte nimic din
membrele trupului, nici din cele ce se petrec in afard, nici din
cele ce se petrec induntrul mintii lui.”**® Trecerea misticului
intr-o altd dimensiune a existentei este atat de completd incat el
nu mai poate percepe nimic altceva decat Unul, Realul. Unirea
sufletului uman cu Dumnezeu este vazuta de Abu Yazid si Al-
Hallaj ca “existentd in”(hulul) Dumnezeu a sufletului, desi multi
altii resping aceastd posibilitate. Ea este separare interioara,
tainicd de ceea ce exista si dedicarea unilaterala spre ceea ce este
sau porunceste Dumnezeu. Ea este, spune al-Nuri, “descoperirea
inimii si contemplarea constiintei.”>*’

Este adevarat cd Islamul profeseaza invétitura absolutei
transcendente a lui Dumnezeu; chiar in aceasta ipostaza, exista
posibilitatea de unire cu El in virtutea calitatii sufletului de a fi
nemuritor: “Nu vor gusta moartea, decat moartea cea dintai si El
i va pazi de pedeapsa iadului”(44,56). In Kitab al-Hikam
(Cartea intelepciunii), Ibn ‘Atta ridica problema aspectului dual
al tainei lui Dumnezeu. El este total transcendent si, totusi, se
face cunoscut depasind distinctia infinita dintre Creator si
creatura. In timpul siu se ia in discutie posibilitatea unirii de
esentd dintre suflet si Dumnezeu, posibila dupa unii $i numita
“unitate de fiintd” (wahdat al-wujud) si cei care vad culmea
unitatii In “marturisire” sau contemplatie (wahdat ash-shuhud),
cu pastrarea celor doua identitati.**®

346 Margaret Smith, Al-Ghazali the Mystic..., p. 190.
347 Kalabadhi, The Doctrine of the Sufis. .., p. 101.
348 La Anemarie Shimmel, Introduction to Ibn ‘Abbad of Ronda, op. cit.,
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Despre Abu Yazid se crede ca ar fi ajuns la realizarea
unirii depline cu Dumnezeu. Traditia mentioneaza cd fiind
chemat de Dumnezeu spre unirea cu Sine ar fi auzit o voce de
sus: “Abu Yazid, sinele tau este Inca cu tine; daca voiesti sa vii
la mine, paraseste-ti eul si vino!”** El insusi marturiseste: “Am
intrat in unitatea Lui si am devenit pasare, al carei trup era
unitate si aripile erau fara sfarsit. Am continuat sa zbor in
aceastd stare timp de zece ani, ca si cum ar fi fost 100 de
milioane de ani. Am continuat pana am intrat in vesnicia
inceputurilor §i aici am vazut pomul unitatii... 330

Al-Hallaj, a carui poezie se impleteste cu propria
biografie, afirma ca scopul oricarei fiinte rationale (nu numai a
sufitului) este unirea cu Dumnezeu prin iubire: "Am incercat sa
am rabdare, dar cum sa-mi fie inima rabdatoare cand i-a disparut
centrul / Spiritul Tdu s-a amestecat cu Spiritul meu incetul cu
incetul, prin rotiri, reuniri si abandonuri / $i acum sunt Tu,
existenta Ta este a mea §i vointa de asemeni / Tu mi-ai condus
inima $i am ratacit prin fiecare wadi / Inima mi s-a inchis, mi-
am pierdut somnul / Sunt exilat, singur; cat va mai dura aceasta
solitudine?"**" Sentimentul de golire, parisire si solitudine este
resimtit acut de al-Hallaj dupa fiecare experienta extatica.’” El
este un promotor al iubirii unificatoare ca realizdnd plinatatea
persoanei umane. Iin Ta Tin al-Azal’ el il descrie pe Iblis
(Diavolul) ca fiind singurul monoteist, care afirma transcendenta
si inaccesibilitatea lui Dumnezeu, tocmai pentru ca il vede
numai pe cale intelectualistd, ca Dumnezeu-Idee Pura si nu are

pp. 43-44.

349 Mohsim Fani, op. cit., p. 32.

330 La Carl W.Emnst, op. cit., p.31.

3! Diwan, la Herbert W. Mason, op. cit., p. 13.

352 Sentimentul de prezentd a dumnezeirii dar si de absentd sau, mai bine
spus nesatiul misticului va fi o tema predilectd a misticii medievale la Teresa
d'Avila, Toan al Crucii si Teresa de Lisieux; cf. William Johnston, Christian
Mpysticism Today, Collins, London, 1984, pp. 47-52.

353 La Herbert W. Mason, op. cit., p. 21.
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umilinta necesard de a accepta realitatea creatiei lui Dumnezeu.
Experienta unificatoare este posibild, dupad al-Hallaj, numai pe
calea iubirii: lui Dumnezeu si a semenilor, chiar acelora care te
tortureaza. Starea naturald a omului este cea de cadutare a unirii
cu Dumnezeu; despartirea de El este un act demonic: "Ce este
Adam daca nu esti Tu? Nimic! Atunci cine sunt eu, Satan?, ca sa
mi despart de Tine?"*>* Céand a fost acuzat ca pretinde a fi
Dumnezeu, Hallaj a replicat: “Nu! Ci este unire absoluta (de
esentd n.n.). Nimeni nu intelege tipul de unire in afard de
sufisti.”**In sfarsit, in ultimele momente ale vietii, in vreme ce
era dus spre decapitare, ar fi rostit: "Ceea ce conteazd pentru
extatic este aceea ca Fiinta unica il aduce in Unicitatea Sa".**®
Cel mai de seamd bun pe care il poate obtine sufitul este
iesirea din actual, din prezent, din realitate §i intrarea in
divinitate, ca o picatura de apa intr-un ocean:*’ “Atunci cand o

%% Le Diwan d'al-Hallaj, Journal Asiatique, Ed. et trad. par L.
Massignon, 1931, p. 65.

355 Apud Carl W. Ernst, op. cit., p.27.

336 La Herbert W. Mason, op. cit., p. 32. Redam, spre exemplificare,
cateva expresii mistice ale lui al-Hallaj, privitoare la unire: "Nimeni nu ma poate
mantui de Dumnezeu...dar nici nu am altd scapare decat EI"; "Nu am nici un
moment in care sa se ascunda privirii mele si sa fiu slobozit; si aceasta pana la
anihilarea umanitatii mele in divinitatea sa, la disparitia trupului in lumina fiintei
Sale..."; "numai starea de nebunie imi ingdduie sd te proclam Unul Sfant";
"Realizarea unirii este abis si bucurie, iar separarea eliberare si distrugere";
"Cand al-Haqq (Dumnezeu, Adevarul) iti poseda inima, El o goleste de tot, in
afard de sine; cand trage pe cineva spre sine, il desparte de tot, in afard de sine;
Cand iubeste un slyjitor, ii incitd pe ceilalti Impotriva lui, pentru a-1 tine mai
aproape de Sine". In Akhbar al Hallaj, ed.a 3-a, Paul Kraus and Louis
Massignon, la Idem, Ibidem, pp. 69-70.

7 Ideea este caracteristici misticii buddhiste, respectiv "disparitia"
sinelui, "aneantizarea" sufletului individual. Ea este prezentd, sub forma
anecdoticd si in reflectiile lui Jalal ad Din Rumi [sau Attar din Nishapur]: cineva
a batut la usa Celui iubit. "Cine este?" a intrebat Acela. "Sunt eu!" a raspuns
calitorul. "Pleaca! In casa aceasta nu este loc pentru amandoi!" Respins,
calatorul a plecat in desert unde a meditat vreme indelungata asupra cuvintelor
Celui iubit. Apoi s-a intors si a batut din nou. "Cine este?" "Sunt Tu!" si usa s-a
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fiinta creatd isi trage existenta din cea necreatd, dispare in
aceasta. Cand realitatea unui slujitor este 1intr-adevar purd, eul
lui este doar de Tmprumut. Si ce este eu-1? El sta numai in
cuvinte: “Eu” si “Tu”. Daca “Tu” existi intr-adevar, unde este
Dumnezeu? si daca Dumnezeu exista, El este Unul, nu doi. “Eu”
si “Tu” au facut din om o dualitate. Fara aceste cuvinte, tu esti
eu si eu sunt tu.”%* Pentru Ibn al’Arabi, "unirea" este mai
aproape de identificare (ittihad sau jam) si nu trebuie privita ca
o realizare a unei alte stari fizice sau psihice, ci trebuie inteleasa
ca metaforica. Creatia este existenta omului In Dumnezeu; deci
omul nu se mai poate uni cu ceea ce este unit: “Nu te stradui sa
Ma intelegi pe Mine prin intelegerea despre tine: in Fiinta Mea
ma vei vedea pe Mine si pe tine; nu Ma vei vedea pe Mine in
fiinta ta."*>” Pentru a obtine aceasta, ei recomanda viata ascetica
si singuratatea; Insd ascetismul promovat nu merge pand la
absurdul intalnit in formele de misticd indiand si nici nu admit,
pana prin secolul XIV, alte forme de "determinare" a constiintei
ca opium, hasis sau eforturi fizice specifice dervisilor dansatori.
Insa, asemeni lui al-Hallaj, nu toti sufistii conditioneazi unirea
sau experimentele extatice de viata asceticd. Pe aceeasi linie
merge Ruzbihan Bagli din Shiraz (§1209/606), pentru care
implinirea idealului mistic consta in "teofaniile beatifice" sau
contemplarea Frumusetii Fiintei divine. Prima teofanie este,
pentru el, intelegerea ascunsd a formei umane: Dumnezeu se
reveleazd pe Sine Siesi, In formd adamica, intr-un "antropos
ceresc" care a fost adus la existentd din pre-eternitate si care este
propria Lui imagine. Cu alte cuvinte, Dumnezeu 151 manifesta
dumnezeirea 1n umanitate iar aceasta devine purtdtoare si
oglinda a frumusetii dumezeiesti. Teologii traditionalisti,

deschis indatd. La Anthony de Mello, The Song of the Bird, Image Books,
Division of Doubleday and Cmpany, Inc, NY, 1984, p. 99-100.).

3% Fakhruddin ‘Iraki, op. cit., pp. 102-103.

3% Citat de Tan Richard Netton, Allah Transcendent, Routledge, London
and New York, 1989, p. 286.
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ullama, au considerat aceasta conceptie deosebit de indrazneata,
vazand 1n ea asimilarea lui Dumnezeu in om, ceea ce ar fi putut
compromite radical ideea transcendentei monoteiste. Ruzbihan
Baqli foloseste din nou imaginea picaturii diluate in ocean,
pentru a reda ideea cautarii si contopirii sufletului cu Dumnezeu.
Citam in extenso: "L-am cautat pe Dumnezeu in lumea
nevazuta, dar in timp ce 1l cdutam, m-am ferit de tot ce este creat
si de orice imaginatie. Cand am cautat ajutorul Lui, el mi-a
trimis harul Sau si mi-a smuls constiinta din straturile existentei,
pana la oceanul 1ubirii. Acesta era mai intins decat lumea, dar 1-
am trecut $i am ajuns in oceanul gnozei. L-am trecut $i am ajuns
in oceanul unitatii. L-am trecut §i am ajuns in oceanul
necunoasterii i al maririi. L-am trecut si am ajuns in oceanul
Atributelor. Apoi am ajuns in oceanul Esentei. Am fost uimit de
absenta realitatii lui Dumnezeu; am ramas acolo vreme
indelungata. Dumnezeu mi s-a aratat in forma de slava si
frumusete, Incat tot ce am vazut in comparatie cu slava Lui era
ca o picatura intr-un ocean".*®

STAREA OMULUI DESAVARSIT

Se stie ca in islam latura siitd preia din crestinism ideea
celei de-a doua veniri a lui Hristos si o transforma in doctrina
despre Mahdi, Cel intelept, imamul care va veni din nou si va
restaura islamul in forma originald, printr-o catastrofa provocati
de divinitate. Incepind cu secolele XII-XIII, ideea de
desavarsire a luat forma Omului Desavarsit (al-intinu 'l-kamil),
ca personalitate care Intruchipeazd modelul spre a carui realizare
tinde orice sufit. Aceastd invatatura se gaseste amplu explicatd
in lucrarea Intinu 'l-kamil, a lui 'Abdu 'l-Karim ibn Ibrahim al
Jili, dar si 1n alte lucréri, cum ar fi Futuhatu 'I-Nakkiyya a lui Ibn
'Arabi sau in Invatdturile anecdotice ale lui Abu Yazid al-
Bistami.

360 Ruzbihan Baqli, Mysticism and the Rhetoric of Sainthooh in Persian
Sufism, Curzon Press, Richmond, 1996, p. 30.
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Omul desavarsit este cel ce a realizat In mod deplin
armonia dintre lege, doctrind si Adevar. Cel care porneste pe
calea desavarsirii trebuie sa-si incununeze sufletul cu cele patru
grupuri de elemente care-l caracterizeaza pe Omul Desavarsit:
cuvinte bune, fapte bune, principii bune si stiinte sau cunostinte
bune. in diferitele perioade istorice, Omului Desavarsit i-au fost
atribuite mai multe nume, ce reprezintd unele dintre
caracteristicile  sale:  Batranul, Conducatorul, Calauza,
Invititorul Inspirat, Inteleptul, Cel Virtuos, Cel Perfect, Cel ce
desavarseste, Lumina si Oglinda lumii, Elixirul cel Puternic, 'Isa
(lisus) care invie mortii, Khizar descoperitorul Apei Vietii si
Solomon care cunostea limbajul pasarilor.*®’

Aceasta persoana este "cel care a realizat deplin si esential
unirea cu Fiinta divind dupa a cérei imagine a fost creat", a carei
imagine devine sau, cu alte cuvinte, cel care a fost investit cu
atributele divine pe care incepe sa le manifeste in lume in mod
incostient.®® In categoria Oamenilor Desavarsiti intrd toti
profetii, de la Adam pana la Mahomed, insd si cei mai "alesi"
(khusasu 'l-khusas) dintre sufisti, adicd persoanele cunoscute
ca awliya (plural wali), care inseamna "apropiat", "prieten",
"protejat”, "credincios". Cel mai folosit sinonim este insa
"sfant". Sfintenia in traditia musulmand este echivalentd cu
iluminarea divina, viziunea imediata §i cunoasterea lucrurilor
nevazute si necunoscute, cand "valul simturilor este ridicat si
sinele constient dispare in slava coplesitoare a Celui ce este
Lumina".**

Omul desavarsit devine nu numai model pentru altii, dar si
mediator al acestora si posesor al unei puteri cosmice. El aduce
alinare celor disperati, senindtate celor bolnavi, farmec
copildriei, hrand celor flamanzi, calauzire spirituala celor ce-i
viziteaza mormantul §i invoca numele lui Allah. Awliyya este o

361 E H. Palmer, op. cit., p. 11-12.
362 R.A. Nicholson, op. cit., p. 78,
3% Ibidem, p. 78.
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stare la care poate §i este recomandat sd se ridice orice individ,
de vreme ce realitatea are, in conceptia sufita, doar doud forme
de manifestare: Fiinta Purd sau Dumnezeu si Fiinta in unire cu
non-Fiinta, adicd lumea materialad, manifestd in Numirile si
Atributele Fiintei Pure si nu per se. Deci, lumea nu este o iluzie,
ci o altd formd de manifestare a Absolutului sau totalitatea
atributelor prin care este descris Dumnezeu. Existenta lumii este
obiectivarea existentei Lui.’®* Aceasta capitd valoare absoluti
prin unirea atributelor Lui in om, ca microcosmos; Dumnezeu se
reflectd pe Sine in umanitate sau, altfel spus, devine una cu
umanitatea Tn Omul Desavarsit, profetul sau sfantul rapit - al
carui rol religios de mediator intre om si Dumnezeu este acela
de principiu unificator, In care se realizeazd coincidentia
oppositorum. La Ibn Arabi descrierea este foarte similara cu
invatatura clasica despre Logos.

Nu ne este greu sa observam, din cele ardtate, atributele lui
lisus, faptele si calitatile Sale divine, transferate In persoana
Profetului. In multe parti invecinate Arabiei, in perioada
timpurie a dezvoltarii misticii islamice, lisus Hristos ocupa El
insusi un loc imediat inferior lui Mahomed, ca unul ce a vestit
vointa divind si a fost El insusi mai presus de umanitate. Al-
Hallaj face ca “imaginile gnostice si crestine sd fie unite intr-o
sintezd triumfatoare: ‘Toate Luminile Profetilor au purces din
Lumina Lui; El a fost Tnainte de toate, numele Lui a fost intai in
Cartea Destinului; El a fost cunoscut inaintea tuturor lucrurilor
si fiintelor s1 va dainui dupa sfarsitul tuturor. Prin célduzirea
Lui, toti ochii au primit vedere. Toatd cunoasterea este o
picaturd dintr-un ocean, toatd intelepciunea un pumn [de apd]
din raul Lui, toate timpurile un ceas din viata Lui”.>®’

Procesul "desavarsirii" are ca premisa faptul cd in lume
existd rdul. Daca pentru unii sufisti sursa raului este Dumnezeu
insusi, pentru cei mai multi, raul sta in nafs sau sufletul grosier

364 Ibidem, p. 83.
3% H.A.R. Gibb, op. cit,, p. 131.



152

sau sufletul josnic, principiul egoismului sub toate aspectele lui,
respectiv poftd, mandrie, invidie si lipsa milei. Al-Ghazzali
compard sufletul omului cu oglinda ingropata si acoperitd de
rugind, dar care poate fi curatatda si slefuitd ca sa reflecte
frumusetea unei lumi superioare.

Realizarea desavarsirii cuprinde trei faze de iluminare: in
prima faza, Iluminarea Numelor, misticul primeste taina
intelegerii fiecaruia dintre numele lui Dumnezeu si devine una
cu aceste Nume, Incat poate recepta fiecare rugdciune a altei
persoane catre Dumnezeu, prin Numele in cauza. A doua faza,
[luminarea Atributelor, presupune identificarea cu Esenta
divina, insuficient de bine definitd prin Atribute: viata,
cunoastere, putere, vointa i asa mai departe, pe care le reflectd
in sine §i de care nu se impartaseste cu nimeni altul, in afara de
Dumnezeu. A treia faza este Iluminarea Esentei in care Omul
Desavarsit devine absolut perfect. Orice atribut dispare, iar
Absolutul se intoarce in sine insusi, prin acesta, ca prin
oglinda.**

Gratie dezvoltarii deosebite a invataturii despre Omul
Desavarsit de catre Ibn Arabi, care a devenit un fel de replica
musulmand a Logosului, misticii au acceptat mai ugor Invatatura
despre unirea cu transcendentul, prin relatia directd cu
Mahomed, cel mai adeseori reprezentat ca Omul Desavarsit, cu
care se identifica.

GNOZA SI INTELESUL EI IN VIATA SUFITULUI

Preocuparea pentru cunoastere este centrald si in Islam:
"Doamne, da-mi intelegere!" (Coran 20,114) sau "Sunt oare
egali cei ce cunosc cu cei ce nu cunosc?"(Coran 39,9). Teologii
specialisti in teologie (kalam) sunt de acord cd existd in
universul creat anumite semne care duc mintea prin reflexie la
realizarea unei anumite cunoasteri despre Dumnezeu. Aceasta
este, de fapt si sugestia Coranului care preia o serie de elemente

366 R.A. Nicholson, op. cit., p. 85-86.
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din filozofia pagdnd existentd si merge chiar mai departe,
afirmand ca ea trebuie sa devind obligatie pentru musulman.

Existda doua forme de cunoastere, desemnate in araba cu
doi termeni deosebiti, ‘ilm sau cunoasterea rationald, stiintifica
si ma’rifa, cunoasterea experientiald, misticd. ‘Ilm sau stiinta
religioasd este integrald credintei teologului speculativ si a fost
dezvoltata de kalam-ul mu’tazilit si asarit, foarte posibil sub
influente externe provenite din traditia filozofiei elenistice.
Cunoasterea lui Dumnezeu nu este legatd de nici o teorie a
cunoasterii §i nu poate fi accedatd numai prin ratiune, in vreme
ce “Cunoasterea (experientiala n.n., ma’rifa) lui Dumnezeu
este asemandtoare cu yvwolg din religia greacd: este o
experientd imediata In care intelectul nu ia parte, o contemplatie
extatica a lui Dumnezeu de catre inima luminatid. Mai mult, ea
implica stergerea sinelui individual si substituirea calitétilor
divine umanului; tot acest proces este lucrarea lui Dumnezeu.
Este asemanator cu ceea ce Sf. Pavel spune: ‘Acum nu mai
traiesc eu, ci Hristos triieste in mine’ (Galateni 4,9).”*%” Aceasta
categorisire intervine ca urmare a lipsei unei distinctii clare intre
notiunea de Dumnezeu creator, care implici o cunoastere
rationald si Dumnezeu ca viatd intimd, de esentd, care ar
presupune cunoastere prin iluminare, prin revelatie. Este posibil
ca aceasta s fi dus si la conceptia despre cunoasterea limitata a
celor multi, prin actele de cult si ceea ce li se ofera intermediat,
pe calea stiintei speculative si cunoasterea directd a celor alesi,
adica a sufistilor.

Cunoasterea practicata de acestia este net superioara celei
a teologilor (kalam) si a luat forma adevarurilor revelate in mod
intim inimii Profetului, apoi inimii misticilor. Incercarea de
adaptare a experientei mistice a sufletului care vibreaza la
experienta personald a dumnezeirii la exigentele invataturii

traditionale riscd si le minimalizeze pe amandoud.’®® Deci,

37 R.A. Nicholson, The Idea of Personality..., p. 10.
3% G.C. Anawati et Louis Gardet, Mystique musulmane.., p. 136.
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modul in care raspunde sufletul harului divin se elaboreaza intr-
o anumitd forma de gnoza pe care unii au incercat sa o cuprinda
intr-un limbaj dialectic, in spiritul invataturii oficiale; aproape
de fiecare data insa, incercarea a esuat.

Spre deosebire de sensul notiunii de "gnoza", cunoscut in
mediul crestin ca o cunoastere pur intelectuald, pentru sufisti
cunoasterea rationald a lui Dumnezeu sta in experienta misticd;
ea nu reprezintd rodul unui efort indelungat, care da omului o
anumitd sensibilitate pentru perceperea intelectualistd a
lucrurilor superioare, ci este data de Dumnezeu celor care-L
cautd si-l marturisesc. Gnosticul, sau ce care-L cunoaste pe
Dumnezeu®®, isi "foloseste concentrarea sa in lume datoritd
poruncii divine; el face aceasta pentru cd este fortat sa o faca, nu
din vointd libera"*”’. Cunoasterea intuitiva imediati, implicand

3% Spre deosebire de diferentierea dintre "gnosticii" din primele secole
crestine, care pretindeau
a-L cunoaste pe Dumnezeu prin puterea intelectului si deductiile logice, n
sufism nu se face o diferentiere prea mare intre cel ce cunoaste, indiferent prin
ce mijloace, si mistic. Aceasta datoritd conceptiei ca si cel care pretinde a-L
cunoaste pe Dumnezeu pe cale discursiva duce la acelasi rezultat, respectiv
cunoasterea atributelor lui Dumnezeu, prin vointa Lui, pentru cd nimic nu se
intdmpla fard ea. Ceea ce caracterizeaza islamul in general este faptul ca,
datorita transcendentei lui Dumnezeu, gnosticii nu pot sa depaseasca nivelul de
lauda si slavire a Lui; gnoza se refera numai la nume si atribute; Ibn ‘Abbad of
Ronda, Letters on the Sufi Path..., p. 62. Coranul nu face referire la viata
interioard a lui Dumnezeu care rdméne un mister (ghayb) absolut, inaccesibil
oricarei creaturi, inclusiv lui Mahomed in timpul ascensiunii ceresti, care nu a
putut contempla esenta divind decat din afard; G.C. Anawati et Louis Gardet, op.
cit., pp. 134-135.

370 Al-Tandi, Sharh fusas al-hikam, Istanbul, Haci Mahmud, cap. 13, la
William Chittick, Ibn 'Arabi and his School, in Islamic Spirituality..., p. 67.
Autorul sintetizeaza si cele zece principii ale Iui Ibn 'Arabi privind practica sufi:
1. curatia morald si spirituald constantd; 2. invocarea neincetatd a numelui lui
Dumnezeu (dhikr); 3. pardsirea gandurilor care distrag; 4. examinarea
permanenta a constiintei (muraqabah); 5. evaluarea zilnicd a propriilor fapte
(muhasabah); 6. incredintarea constiintei interioare unui maestru; 7. postul sau
infometarea; 8. privegherea; 9. linistea; 10. smerenia launtrica si lacrimile. Idem,
ibidem, p. 67-68.
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experienta personald nemijlocitd este “iluminarea de catre
Dumnezeu a inimii, cu rodirea purd a cunoasterii”.”' Dumnezeu
i1 purifica gandurile misticului si se face cunoscut prin Atribute
si Nume insa El ofera cunoasterea numai a ceea ce vrea El,
astfel incat omul rdméne in permanentad in postura de slujitor al
lui Dumnezeu.

Gnoza (ma’rifa) a ajuns chiar sa fie conceputd ca un opus
al cunoasterii pur intelectuale (‘ilm), dezvoltatd in teologie
(kalam), pentru ca “stiinta unitdtii” (‘ilm al-tawhid) nu este
totuna cu “cunoasterea unititii” (ma’rifa al-tawhid). In
experienta iluminatoare, diferenta dintre subiect si obiect trebuie
sda dispard, astfel incat cunoasterea lui Dumnezeu inseamna
unirea cu El. Misticul isi pierde constiinta propriei existente,
astfel incat el este convins cd viata lui, in atari momente, devine
viata lui Dumnezeu, care lucreaza si traieste in el: “Cei ce 1l
cunosc pe Dumnezeu nu mai sunt ei Tnsisi $i nu mai traiesc prin
el Insisi, ci asa cum ar fi ei insisi, existd prin Dumnezeu. Se
miscd dupd cum ii face Dumnezeu sd se miste, iar cuvintele lor
sunt cuvintele lui Dumnezeu care transmite prin gura lor si
privirea le este privirea lui Dumnezeu care intra in ochii lor.”*"?

Cunoasterea este cuprinsd in "marturisire" (tawhid): "nu
este alt Dumnezeu 1n afara de Dumnezeu". Cunoasterea priveste
mai intdi pe Dumnezeu. "Cele ce nu sunt Dumnezeu" se
dezvaluie in Intelesul autentic numai in masura in care castigadm
si aprofundam cunoasterea lui Dumnezeu, de la care vine
cunoasterea, astfel incat, “cel ce se teme de El sa il cunoasca, iar
cel care nu se teme de El sa nu il cunoasca.””

Procesul cunoasterii incepe cu propria persoana si este
legat de purificarea proprie §i constiinta propriei nimicnicii,

7' R.A. Nicholson, op. cit., p. 10.
372 Ibidem, p. 10.

3B Vezi Risalat al-radd ‘ala ahl al-ra’y, la R.S.O’Fahey, Enigmatic
Saint: Ahmad Ibn Idris and Idrisi Tradition, Hurst and Company, London, 1990,
p- 109.
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stadiu la care cunoasterea devine necunoastere (via negativa),
concept central Tn mistica areopagitica §i chiar socratica:
“Atunci cand misticul sufit depaseste limita fiintei proprii $i
cautarea filosofica, el revine in sine insusi, in atitudinea de
‘Cunoaste-te pe tine insuti!” Totul incepe cu propria minte §i se
termind cu aceasta; el devine totul: cerul si pamantul sunt ale lui;
el 1l gaseste pe Dumnezeu pe care-l1 cautd in sine Insusi, in
propria inima si spune: ‘Cine se cunoaste pe sine, cunoaste pe
Dumnezeu’.”

Relatia lui Dumnezeu cu lumea are astfel un dublu aspect:
pe de o parte, El este inimaginabil de transcendent, dar si infinit
de aproape. Dupa esentd, este radical distinct de creatie, in timp
ce, in sens invers, lumea reprezintd o emanatie din dumnezeire
si din Dumnezeu ca esentd nevazutd a realitdtii tuturor
lucrurilor. De aceea, relatia lumii cu El devine delicata intrucat,
ca Facator, Guvernator si Stapan al lumii, ia deciziile pe care le
vrea, iar ca Cel prezent panenteistic’* in lume nu ar trebui si
reclame supunere: “Oricine nu crede In predestinatie este
necredincios §i oricine spune cd este imposibil sd nu te supui lui
Dumnezeu, este un picitos!””” Dumnezeu trebuie ciutat in
permanentd, nu pentru cd vrea omul, ci pentru cd Dumnezeu 1l
cauta mai intai, aga Incat cautatorul este de fapt cel cautat. Rumi
explicd poetic acest fapt, prin intermediul unui mistic ce, vazand
cd nu primeste nici un raspuns din partea lui Dumnezeu,
inceteazd de a-L mai cauta. In final Acesta ii raspunde: “Acel
‘Allah’ al tau este ‘Sunt aici!’ al Meu, iar rugdciunea, supararea
si dorinta ta arzitoare sunt mesajul Meu citre tine!”*’® Lumea
vazuta este o revelare de sine a lui Dumnezeu sau, cum defineste
Ibn Arabi, ea reprezinta “atribute prin care noi il descriem pe
Dumnezeu; existenta noastra este in principal obiectivizarea
existentei Lui. Dumnezeu ne este necesar pentru a exista, iar noi

37 R.A. Nicholson, op. cit., p.27.
37 Abu Bakr al-Kalabadhi, op. cit., p. 32
376 R A. Nicholson, Rumi, Poet and Mpystic, London, 1950, p. 150.
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ii suntem necesari pentru a Se manifesta pe Sine Siesi”.
Reddm 1in continuare cateva exemple despre “apofatismul”
cunoasterii sufi: “Cunoasterea este ascunsa In necunoastere si
necunoasterea in cunoastere” (Hallaj); “Neputinta de a cunoaste
reprezintd [adevarata] cunoastere” (Abu Bakr al-Siddiq); “Slava
celui la care cunoasterea omului nu a ajuns, caci a cunoscut ca
nu-L poate cunoaste” (Tustari).””®

Unii sufisti considerd cd cea mai insemnatd dintre virtuti
este iubirea, in vreme ce altii considera cunoasterea ca element
vital al vietii mistice. Este cazul lui Ibn 'Arabi, pentru care
cunoasterea cuprinde in sine toate celelalte atribute, pentru ca
"Dumnezeu cunoaste toate lucrurile" (Coran 4,176), "Nici o
frunza nu cade fara ca El sa stie" (Coran 6,59) si "El cuprinde
toate Tn cunoastere" (Coran 7,38). Singurul atribut care poate fi
asemanat cu cunoasterea este milostivirea care, practic, este
identic cu existenta: "Doamne care cuprinzi toate cu mila si
cunostinta" (Coran 40,7).

Cunoasterea si intelepciunea se deprind in compania unor
oameni intelepti $i mai experimentati, care au trecut prin fazele
pe care ucenicul (murid) urmeaza sa le treacd. Petrecerea in
prezenta unui Intelept duce automat la inteleptire: "Mai buna
este o zi cu Domnul decat o mie de ani!" (Sura 22, 46). Sufistii
au stabilit chiar niste reguli sau principii de comportament pe
care ucenicul trebuie sd le respecte in prezenta maestrului: sa
asculte mult §i sd vorbeasca putin, sa nu raspunda niciodata la o
intrebare adresata altcuiva, iar cadnd este intrebat sd raspundd
prompt, concis §i sd nu se rusineze a afirma "Nu stiu!"; sa nu
contrazicd doar de dragul disputei, sd nu se laude in fata
maestrului, sd nu urmareascd posturi inalte si sd nu le accepte
daca nu i-au fost oferite, sd nu fie prea ceremonios ca sa nu
determine si pe ceilalti sd fie ca el, sd se adapteze etichetei in
functie de moment, persoand si loc, sd accepte datoriile si

37 Fusus, Cairo, 19,78,181, la R.A. Nicholson, Studies in ..., p. 83.
3™ La Carl W. Ernst, op. cit., pp.32-35.
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dorintele celor cu care convietuieste, sd nu practice nimic din
ceea ce ar reduce confortul celor cu care vietuieste, pentru ca
altfel, acest obicei devine idol.’” Existdi o asemanare
surprinzdtoare intre invataturile Sfantului loan Cassian si
doctrina dezvoltatd mai tarziu de Al-Ghazzali, iIn privinta
diviziunii cunoasterii spirituale 1in: cunoastere practica
(practiki) si cunoastere teoretica sau contemplativa (theoritiki).
Prima depinde de curdtirea de patimi §i Imbogatirea in virtute,
iar cealalta de contemplarea dumnezeirii, de puterea de a
patrunde in intelesurile ascunse ale Cuvantului lui Dumnezeu si
vederea cu ochiul sufletului, o putere care nu vine prin
invatatura omeneascd, ci din purificarea inimii §i iluminarea
Sfantului Duh. Insd intelepciunea contemplativi despre care
vorbeste Sfantul loan se descoperd numai prin implinirea
practica, pentru ca, In primul rdnd, trebuiesc sterse petele
pacatelor, pentru ca sd vedem slava lui Dumnezeu. Numai cel
care a ajuns la congtientizarea propriilor pacate si s-a nevoit sd
se ridice din acestea poate sa nadajduiasca sa participe la tainele
descoperite 1n contemplare. Pentru Al-Ghazali cunoasterea
spirituala ('ilm al-akhira) se imparte, de asemeni, in doud: in
cunoasterea practicd ('ilm al-ma'amala) care presupune actiune
si cunoasterea contemplativa ('ilm al-mukashfa). Cunoasterea
practica Inseamna folosirea cunostintelor pe care le avem, prin
intelect, instinct, sentiment, vointd si chiar faptele bune (‘amal),
in timp ce cunoasterea contemplativd implicd revelatia ca
element sine qua non. Prima conduce la realizarea celei de-a
doua, In timp ce aceasta din urma duce la experienta directd si
intuitiva a lui Dumnezeu, care inseamna fericirea®® ce vine din
Lumina Dumnezeirii “aruncata” in inima slujitorului care,
printr-un efort constant si-a purificat sufletul de orice pata a
pacatului.®®  Aceasta certitudine este realizati printr-o

" E. H. Palmer, op. cit., pp. 15-16.
3%0 Cf. William Chittick, The Sufi Path of Knowledge,...p.151.
¥ La Margaret Smith, A-Ghazali the Mystic, .. p. 120.
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contemplare interioard care este mai curatd si mai slavita decat
lumina ochiului.

Cunoasterea poate sd conduca spre Dumnezeu dar si sa
indeparteze de el. De aceea, numai cunoasterea lui Dumnezeu
este cea autentica, pentru ca ea il Intoarce pe cel ce cautd spre
Dumnezeu sau, altfel spus, cunoasterea adevarata duce la
eliberare (najat), care nu este altceva decat fericire (sa'ada) si
eliberarea de sldbiciune (shaqa') in existenta de dupa moarte.

Fericirea se realizeaza prin apropierea sau vecindtatea
(qurb) cu Dumnezeu. Orice cunoastere care nu duce spre
Dumnezeu si, deci, spre fericire, nu poate sa fie numita
"cunoastere", ci "ghicire" (zann).

Insd bucuria vederii trece dincolo de cunoasterea
contemplativd, asa cum cunoasterea contemplativd se afla
dincolo de cunoasterea practicd, ceea ce inseamna urmarea Caii
Mistice prin ruperea definitiva a oricdrei legaturi cu pacatul.

In conceptia crestini, gnoza sau cunoasterea intelectuali
constituie numai Inceputul vietii mistice, care are ca tel “viata
vesnica”*** dar devine piatra de poticneald in progresul spiritual
dacd nu este insotitd de iubire, agape (I Corinteni 8,1-11).
Indiferent cum ar fi fost definit termenul, crestinismul a respins
chiar de la inceput ideea cunoasterii fara fapte ca incompatibila
s1 nociva pentru viata religioasa: “Cel ce zice: ‘L-am cunoscut,
dar poruncile Lui nu le pazeste, mincinos este si intru el
adevdrul nu se afla’’(I loan 2,4), sau afirmatia deplinda a
aceluiasi, “Cel ce nu iubeste n-a cunoscut pe Dumnezeu, caci
Dumnezeu este iubire.” (I loan 4,8). De aceea, misticii ortodocsi
nu se opresc niciodata la cunoastere, ci merg mai departe, spre
unire in iubire cu “Cel ce este”, unire datd in potentd primului
om, Adam, care trebuia s o desavarseasca si sa confere starea
indumnezeirii sau relatiei perpetue cu Dumnezeu intregii lumi.
Curdtirea omului pentru aceasta nu priveste numai aspectul

382 wq: L . o < < . .
“Si viata vesnicd aceasta este: Sd te cunoasca pe Tine singurul

Dumnezeu adevarat, si pe lisus Hristos pe care L-ai trimis” (Ioan 17,3).
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trupesc sau chiar intelectualist, in sensul in care mintea trebuie
golitd de orice multiplicitate, in sens neoplatonic, ci straduinta
de a intelege neintelesul si necreatul cu intreaga lui fiintd creata.
Pentru aceasta cel ce vrea sa cunoasca, fiind creat, se
incredinteazd necreatului in unire tainicd si, chiar in aceasta
stare, obiectul cunoasterii ramane necunoscut, inaccesibil 1n
natura Sa. Necunoasterea depdseste cunoasterea prin faptul ca
refuza sd atribuie concepte pozitive fiintei dumnezeiesti,
eliminand intelectualismul si promovand apropierea, experienta
particulara a lui Dumnezeu, pe care o numim indumnezeire.

Dumnezeu nu poate fi cunoscut pentru ca “insusirea de a fi
necunoscut std in aceea ca Dumnezeu nu este numai natura, ci
si Trei Persoane, pentru ca fiinta cea cu neputintd de cunoscut
este asa, intrucat ea este fiinta a Tatdlui, a Fiului s1 a Sfantului
Duh. Este necunoscut pentru ca este Treime, dar care se si
descopera ca Treime...1ar acest fapt nu poate fi dedus, explicat
ori aflat pornind de la un alt adevar, pentru ca nu existd nimic ca
sa fie mai inainte de E1.”*** Existenta conceptului si realitatii de
persoane in Dumnezeu fereste procesul cunoasterii de pierdere
in speculatii despre fiinta fara cap, limite si forme a dumnezeirii,
persoana dand sens misticii. De aceea, mistica rdsariteand nu a
acceptat contemplarea unei fiinte dumnezeiesti impersonale, in
care subiectul se pierde beatific, ci a cautat Imparitia Cerurilor
care este participare la viata dumnezeiasca a Sfintei Treimi,
starea de indumnezeire a “mostenitorilor firii dumnezeiesti.”***
Cunoasterea tainei Treimii Tnseamnd, in ultimd instanta,
indumnezeirea persoanei umane s§i castigarea calitatii de
“partasa a firii dumnezeiesti” (II Petru 1,4), caci Treimea este
prezentd deodatda cu firea dumnezeiascd necunoscutd si
incognoscibila.

3% Vladimir Lossky, Teologia mistica. .., p. 92.
¥ Ibidem, p. 93.
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ANEANTIZARE SI SUBZISTENTA IN SUFISM

Extazul este, in prima forma, o trdire emotionald intensa,
localizata de majoritatea misticilor musulmani in inima si poate
lua forma fricii, regretului, viziunii vietii viitoare sau revelatiei
unei relatii dintre Dumnezeu si om. Extazul este redat ca o
flacdrd internd, cauzatd de vizitatia divinului §i care anima
intreaga fiinta umand cu sentimente amestecate de bucurie
nestdpanita si regret profund. El este diferit de starea de gnoza,
cunoasterea edificata, sobra, care nu duce la pierderea constiintei
de sine. Extazul nu reprezintd punctul cel mai inalt al trairii
mistice. Mai mult chiar, unii considera cd extazul este primul
semn al indoielii pentru cd nu este aparut din marturisire, cdci
adevdrata experientd constd in incantarea pe care o produce
salasluirea in Unitate, cand sufletul devine orb la tot ceea ce il
inconjoara.

Extazul se cuprinde in invatitura despre pierdere a sinelui
in Dumnezeu, "anihilare" (fana) care isi are justificarea coranica
in (Sura 28,88): "Totul va pieri, in afard de fata Sa". Termenul
in sine provine din traditia misticd persana. Este posibil ca
originea sa meargd pand la a-si gasi inceputurile in mistica
indiand, dar sub continutul pe care il intalnim in zoroastrism i
1slam, este evident ca a fost elaborat in aceste medii. Arabul
fana inseamni "a dispdrea", "a pieri", "a muri".** Initial
“disparitia” se referea la aspectul etic al disparitiei sau lepadarii
propriilor atribute in prezenta lui Dumnezeu, inséd cu vremea el a
fost inteles tot mai mult ca disparitie existentiald a personalitatii
individuale in dumnezeire. De aceea, prin acest termen sufistii
desemneaza aspectul nevazut al fiintei umane care este destinat
sa transgreseze intr-o existenta integratoare.

%5 Anihilarea sau absorbtia in divin incepe si fie caracteristica
sufismului din a doua jumatate a secolului al IX-lea, cu Abu Yazid si afirmatiile
sale extatice. Mai tarziu termenul fana va fi inteles ca “sfarsitul calatoriei spre

Allah”, in timp ce baqa apare ca “inceputul calatoriei in Allah”; Suhrawardi, 4
Dervish Textbook.. ., p. 107.



162

Cand Dumnezeu devine totul, nu mai poate exista
diferentd intre "eu si tu". Afirmatia lui al-Hallaj, Ana 'l-Haqq,
"Eu sunt Adevarul", poate fi interpretata intr-un dublu sens: mai
intai acela al afirmarii personalitatii lut Dumnezeu ca distinct de
creaturd, pentru cd numai atunci cand eul moare este anihilat
(fana) si trece intr-o altd existentd unde se uneste pand la
identificare cu Dumnezeu; in al doilea rand, se poate vorbi de o
experientd panteista numai daca aceasta identificare se considera
un sfarsit 1n sine, asimilabil cu Nirvana, In care iluzia
personalitdtii se stinge pentru totdeauna. Aceasta afirmatie isi
pierde valabilitatea insd daca ludm in calcul exegeza pe care
Jalal ad-Din al-Rumi(1273/672) o face exclamatiei extatice:
“Oamenii 1si Inchipuie cd este o afirmatie indrazneatd, pe cand
foarte indraznet este a spune ‘Sunt sluga lui Dumnezeu’; ‘Eu
sunt Dumnezeu’ este o expresie de mare umilinta. Cel care
spune ‘Sunt sluga lui Dumnezeu’ afirma doud existente, a lui
proprie, alaturi de a lui Dumnezeu, dar cel ce spune ‘Sunt
Dumnezeu’, s-a facut pe sine nimic, s-a lepadat de sine si a zis
‘Sunt Dumnezeu’ adica ‘Sunt nimic, El este totul: nu exista alta
fiinta decat a lui Dumnezeu’. Asta inseamna mare smerenie $i
lepadare de sine”.**

Din secolul al IX-lea, Abu Yazid interpreta telul
misticului musulman ca fiind implinit nu cand sinele dispare
(fana), ci cand incepe viata in contemplatie in Dumnezeu
(baga). Deci, misticul isi realizeaza concluzia logicd prin fana,
adicd prin “patrunderea” in spatiul inefabil al dumnezeirii;
calatoria nu se sfargeste aici, ci continua prin subzistenta (baqa)
in Allah, adiacentd fatd de stradania de a ajunge /a El. Starea
aceasta este mai degraba o inhabitare a atributelor divine in
persoana misticului, care reveleaza adevarul divin prin propria
existenta omenirii §i Intrupeaza in sine Legea Divina in lume: eu
sunt Dumnezeu, pentru cd Dumnezeu se reflectd in mine spre
lume. “Omul perfect nu trebuie doar sa moard in Dumnezeu

3% R.A. Nicholson, Rumi, poet and mystic..., p. 184.
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(fana), ci sa ramana 1n El si cu El (baqa) aratand adevarul Lui
in lume.””® Aceasta este starea de trecere de la "intoxicare"
(sukr), corespunzatoare lui fanma, la "sobrietate" (sahw),
corespunzitoare lui baqa.’™

Inca din secolul al X-lea, fana este interpretati in sens
panteist-indic ca realizare a congtiintei cd sinele nu exista,
deoarece totul inseamnd Dumnezeu si este Dumnezeu ca
Realitate. Cel ce se cunoaste pe sine ca non-existent, accepta ca
Dumnezeu este cel ce subzistd prin Sine insusi (wujud). La
aceastd constiintd nu se ajunge pe cale intelectuala, ci prin
experienta primita de la Dumnezeu ca iluminare. Elementul
receptor este inima, Insa nu in intelesul de carne si sange, ci ca
facultate spirituald, ca o constientizare a lui Dumnezeu in
manifestare. Pentru Ruzbihan Bagqli (11209/606), experienta
mistica ar consta Intr-o oscilare intre disparitie (anihilare) si
subzistentd, in starea de negare a tuturor calitdtilor create si
afirmarea calitdtilor divine. Fana este "inceputul cunoasterii in
marturisirea apropierii (de Dumnezeu), anihilarea constiintei in
lumina Impiratiei, anihilarea existentei in esenta unititii,
anihilarea calitatii de creatura in stapanirea divind si anihilarea
umanitatii prin improprierea calititilor lui Dumnezeu".”® Baqa
este "subzistenta spiritului in marturia neclintitd, subzistenta
congtiintei 1n unitate §i subzistenta creaturii prin parasirea
sufletului animal".* Pentru Tbn Arabi fana este starea in care
"slujitorul isi vede propria nedesdvérsire prin privirea lui
Dumnezeu asupra acesteia", iar baqa este starea in care
"slujitorul il vede pe Dumnezeu care priveste totul". In plus, el
introduce un nou termen mistic, "gustul" (dhawq),’”' care este

%7 Evelyn Underhill, The Essentials of Mysticism, London-Toronto,
1920, p. 23.

3% R. Nicholson, The Idea of Persondlity ..., p. 14.

3% Citat la Carl W. Ernst, Ruzbihan Bagqli, Mysticism and the Rethoric of
Sainthood in Persian Sufism, Curzon Press, Surrey, 1996, p. 34-35.

% Ibidem, p. 35.

%! Abordat pe larg de F. Rahman in Dhawk, in Enciclopedia of Islam,
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"primul dintre principiile manifestarilor divine" (al-tajalliyat al-
ilahiyya).***

Experienta suprema nu se cucereste ci este o lucrare a lui
Dumnezeu care, printr-un act de gratie, subtilizeaza orice urme
ale constiintei sinelui uman. Sinele continua sa existe la fel cum
moleculele de hidrogen sau de oxigen existd in apa, intr-o forma
de substantialitate virtuald. Fana nu este o stare constientizata,
asa cum este "intoxicarea" sau "sobrietatea"; de aceea unii o0 mai
numesc si fana ul fana, “disparitia disparitiei”. Sufletul care se
revarsa in dumnezeire nu mai gaseste cale de intoarcere spre
sine 1nsusi, iar persoana adesea pierde legdtura cu lumea
sensibila, exprimabild prin timp si1 spatiu. Este necesard
precizarea cd nu este vorba despre transa mistica. Deoarece in
starea de fama misticul se TImpartiseste de o fericire
inexprimabild, multi au incercat sa produca transa doar pentru
acest motiv, fapt ce a dus la devieri. Transa mistica, asa cum
aminteam, poate fi declansatd si prin mijloace artificiale, ducand
usor la forme magice. Semnele unei experiente mistice autentice
de unire cu Dumnezeu sunt acelea in care sufletul se umple de
lumina s1 bundvointa, devenind dornic de a revarsa din tezaurul
de cunoastere si dragoste si asupra celorlalte suflete.

Mai mult, cunoasterea experimentald a lui Dumnezeu si
actiunea harului in om duce la uimire si tacere. Cu toate acestea,
sufletul nu rdmane inactiv, ci continud sa se detaseze cat mai
mult de mediul creat in atractia irezistibilda a dumnezeirii. Nu
mai existd efort uman, ci doar atractia care aduce fericirea si
mantuirea. Daca cineva intreabd pe mistic, spune Abu Said
Kharraz, "De unde esti?", "Ce doresti?", singurul raspuns pe
care-1 va primi este "Dumnezeu!". In aceasti stare dispare uneori
orice sensibilitate fizica.”

New Edition, vol II, p. 221.

2 Istilah al-Sufiyya, p. 6, citat de Ian Richard Netton, Allah
Transcendent, Routledge, London and New York,1989, p. 285.

3% Se spune despre Abul Khair Aqta ci ar fi avut o méana infectata, care
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Renuntarea la sine, lepadarea de tot ce este creat si orice
fel de mortificari sunt, spun sufistii, doar atingerea ramurilor
arborelui, care ii aratd ca fiind incd in sinele propriu. Numai
cand mor definitiv sinelui vor cunoaste viata in toata plinatatea
ei.*”* Obstacolul cel mai insemnat care separd pe Dumnezeu de
om nu este nici cerul, nici pdmantul, ci propriul egoism si
gandul la sine insusi.

INTOXICAREA CU DUMNEZEU $I1 SOBRIETATEA

Sfantul Evanghelist loan foloseste ca leit motiv al
descrierii relatiei iubitoare dintre Hristos §i oameni imaginea
viei, ca definire completd a vietii religioase; mai mult, tema viei
este folositd si pentru a exprima adevaruri legate de viata de
dincolo si Imparitia Cerurilor. In consecinta, jertfa singeroasi
de pe cruce ia forma elementelor nesangeroase de paine si vin,
ca simboluri ale vietii: pdinea = subzistentd; vinul = bucurie,
fericire. Ele sunt, de asemenea, simboluri ale belsugului si
prosperitatii. Vinul este prezent si in alte traditii mistice, fara o
semnificatie spirituald, ci doar ca mijloc de inducere a starii de
beatitudine sau a extazului. Termenul "intoxicare" nu este folosit
frecvent in literatura mistica crestina, ci este mai degraba o
creatie a misticii platoniene. Il gasim in scrierile lui Filo de
Alexandria, in special De Vita Contemplativa, dar 1 in Omiliile
Sf. Macarie, pentru a reda ideea iubirii dumnezeiesti care se
revarsa in sufletul celui ce-L cautd; bucuria si uitarea de sine a
intregii fiinte umane “inundate” de dragoste este asemdnatoare
starii de intoxicatie si uitare de sine: ‘“(Harul) arde 1in
permanentd §i da luminad (sufletului), dar cand acesta este
impodobit (cu virtuti §i curatie) el arde si mai stralucitor, ca si

trebuia amputatd. Doctorii au asteptat pana a intrat in rugaciune si apoi au
amputat-o fara dificultati; cf si Aimé Michel, Metanoia..., pp. 155-165.

% Se spune ca Abu Yazid ar fi avut un ucenic timp de 20 de ani, al
carui nume nu l-a stiut niciodata. Cénd ucenicul si-a aratat mahnirea pentru acest
fapt, maestrul a raspuns: "Numele Lui a ajuns la mine §i mi-a inchis mintea
pentru toate celelalte nume. Indata ce-ti invat numele, il si uit"; la Cyprian Rice,
The Persian Sufi, George Allen & Unwin Ltd, London, 1964, p. 81.
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cum s-ar intoxica de iubirea lui Dumnezeu”.” Adeseori,
sentimentul de 1ubire profunda este redat prin senzatia de betie:
“Dragostea, dupa calitate, este asemanarea cu Dumnezeu, pe cét
e cu putintd muritorilor. lar dupd lucrare e o betie a
sufletului.”**

In doctrina islamici orice forma de consum de alcool este
interzisd cu desavarsire. Cu toate acestea, vinul este vazut in
Coran atat ca “binecuvantare a lui Dumnezeu (Sura 16,67-69),
dar si ca pacat si “lucrare a lui Satan” (Sura 2,216 si 5,90). in
sura 76, 1-21 este prezentd tema betiei, a vinului iubirii
dumnezeiesti si a tuturor celorlalte imagini senzualiste folosite
de sufisti in exprimarea ideii mistice. Aceastd schimbare de
atitudine la Mahomed se datoreaza multor incidente cauzate de
consumul fara masura a vinului. Teologia musulmana a calificat
mai tarziu consumul de vin printre cele mai grave pacate
(kaba’ir).””’ Pentru unii sufisti termenul are o conotatie
negativa, insemnand preocuparea excesivd cu ispite si ganduri
lumesti, care sunt opuse starii de rugdciune §i meditatie.
Musulmanul nu trebuie sd se aseze la rugdciune pand nu se
elibereaza de aceasta “intoxicare” ce are rolul de a-1 distrage, si
a deveni “constient de ceea ce spune”.’”® “Intoxicarea”, este
termenul folosit cel mai adesea de catre sufisti pentru a reda
starea interioara de iubire daruitoare; folosirea termenului se
reduce la intelesul analogic si figurativ, practica dovedind ca
una dintre cele mai de seama preocupari ale misticilor crestini si
musulmani era de a se abtine de la consumul vinului i a oricarei
forme de alcool. Imaginea este folosita, agsadar, ca o analogie a
betiei sau intoxicarii cu alcool, respectiv vin, a trupului; in

3% Intoxicated with God, ...p. 68.

3% Sf. loan Scararul, Scara, .. .p. 425.

397 Exista numeroase hadith referitoare la interzicerea consumului de
vin, detaliate la termenul khamr din Encyclopaedia of Islam, edited by M. Th.
Houtsma, A.J. Wensinck et al., vol. IV, E.J. Brill, Leiden, ed. a II-a, 1993, pp.
894-897.

3% Al Ghazali, Inner Dimension ..., p. 27 si 34.
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aceeasi masura beatifica se manifesta sufletul care este inundat,
"intoxicat" de iubirea pentru Dumnezeu. Betia poetilor sufi nu
este decat o forma de extaz, in care spiritul este intoxicat de
contemplarea lui Dumnezeu, asa cum trupul supraalimentat cu
vin intré intr-o forma de intoxicare.*’

Intoxicarea este tratatd ca antonim necesar al “sobrietatii”,
prima insemnand principiu activ, afirmare, a doua linistire,
quietism, rapire; intoxicarea este corespondentul lui fana, iar
sobrietatea al lui baqa.

Reproducem doua texte ce duc la intelegerea continutului
celor doi termeni: “O, musulmanilor! Sunt intoxicat de dragoste
pentru lume! Sunt credincios-necredincios, un calugar beat; sunt
shaykhul Bayazid, Shibli, Junaid, Abu Hanifa, Shafei, Hanbali;
Eu, tronul si cortul cerului, din tarand pana in Pleiade; Eu sunt
ceea ce vedeti in despartire si unire; Eu sunt distanta dintre doud
metanii in jurul tronului; sunt Evanghelie, Psaltire s1 Coran,
sunt Usa si Lat [idoli arabi mentionati in Coran, n.n.], cruce,
Baal si Dagon [zei asirieni n.n.], ka’aba si locul de jertfa [...]
Cel ce crede in Dumnezeu crede in mine; eu sunt minciuna si
adevar, bine si rau, asprime §i blandete, stiintd, singuratate,
virtute, credintd, cea mai de jos parte a iadului, arderea
flacarilor, cel mai inalt Paradis, Huti, Risvan [...] eu sunt
sufletul lumii.”*” Intr-o viziune aproape identica cu cea de pe
Muntele Sinai, in care Moise il vede pe Dumnezeu in nor,
Ruzbihan descrie: "L-am vazut pe Dumnezeu intr-un munte
sfant si m-a facut sa ma apropii. Muntele era inalt si Dumnezeu
m-a facut sa stau langa El si m-a Imbatat cu vinul intimitatii Lui.
Si mi-a dat un har despre care nu pot sa vorbesc creaturilor lui

3% Intreaga lucrare, Teachings of Hafiz, transl. by Gertrude Lowthian
Bell, The Octagon Press, London, 1985, este o pledoarie a misticului musulman
pentru cautarea iubirii lui Dumnezeu si imbatarea din aceasta iubire.

4 Jalal-ad-Din Rumi, Shéne Redekiinste Persiens Von Joseph Von
Hammer, traducere germana de Baron von Hammer, Wien, 1818, apud Idries
Shah, Introducere la The Religion of the Sufis, translated by David Shea and
Anthony Troyer, London, Octagon Press, 1979, p. 21.
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Dumnezeu, iar El era neascuns §i am vazut luminile atributelor
Sale divine. Sufistii erau la poalele muntelui, fard si poata urca
pe munte si Dumnezeu l-a numit Muntele Maririi".*"'

Prima care pare sa fi accentuat nevoia de a-L iubi pe
Dumnezeu prin iubirea in sine si a eliminat teama de El este
Rabi'a al-'Adawiyya al Basra (T 801), cdreia ii este atribuita
frumoasa rugaciune: "Doamne, daca ar fi sa te cinstesc din frica
de iad, arde-ma in iad; daca te cinstesc in nadejdea raiului,
lipseste-ma de rai; dar dacd te cinstesc numai pentru Tine, nu lua
de la mine frumusetea-Ti vesnica!"*” Poate ci chiar dragostea
de Dumnezeu ca motivatie a sufistilor a dus la aparitia
invataturii despre fama' ca extinctie, disparitie, trecere in
Dumnezeu. Numai astfel a putut Abu Yazid al Bistami (875) sa
rosteascd formula "Slava mie! Cat de mare imi este slava!"*”’
Dealtfel, toti cei care au cunoscut experienta intoxicdrii au
exprimat-o in forme preponderent panteiste: “el este El!” (huwa
huwa); “eu sunt El!”(ana huwa), cu toate ca erau constienti ca
esenta dumnezeirii nu poate fi cunoscutd. Demn de mentionat
este faptul ca nici un intoxicat nu s-a identificat in formula “Eu
sunt cel ce Sunt!” (inni ana), formuld proprie, dupa Al Sadiq,
numai lui Dumnezeu.**

Pentru Al-Ghazali, de exemplu, Dumnezeu toarna celor pe
care 1i iubeste o picaturd din cupa lubirii Lui i, din aceasta
picaturd, ei sunt intoxicati, rapiti in afara din ei insisi. Ideea este
preluatd de la Plotin care nvatd ca Iubirea consta in cunoastere
si se manifestd in "intoxicare" si bucurie nedescrisa.*’

DHIKR: TEHNICA SI METODA

“Cea mai buna ascultare de Dumnezeu, Cel Preainalt, si
cea mai importanta cu privire la rasplata si binefacerea de la

U La Carl W. Ernst, Ruzbihan Bagli..., p. 75.
402 Citat la Neal Robinson, Jesus in Islam and Christianity, London,
1991, p. 54. Cf. si Margareth Smith, The Way of the Mystics..., pp. 224.
49 Annemarie Schimmel, Mystical ..., p. 47 s.u.
9% Paul Nwyia, Exégése coranique ..., p. 179.
95 Margaret Smith, Al-Ghazali the Mystic...., p. 109.
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Dumnezeu, este pomenirea (dhikr)*®® numelui Celui Preainalt.

Deci trebuie, frate, sa-1 pomenesti pe Dumnezeu neincetat, in
taind si cu voce tare!”*" Invocarea neincetati a numelui lui
Allah nu este deci o datorie numai pentru sufit, ci pentru orice
musulman: “...si adu-ti aminte de Domnul tau daca ai uitat...”
(Coran 18,23), “... pomeniti-l pe Dumnezeu si laudati-1
dimineata si seara” (Coran 33,41) sau “si pomeneste numele
Domnului tiu si sfinteste-te Lui, cu sfintenie” (Coran 73,8). In
viata de zi cu zi fiecare credincios pomeneste numele, prin
cunoscuta expresie in sh’a Allah (cu voia lui Allah) si al-
hamdu li’Llah (laudat sa fie Allah). Invocarea numelui este
recomandata pana la a fi reglatd dupa ritmul respiratiei si
congtiinta ca orice ai face sau nu ai face este prin, in si pentru
Allah.

in Thya,*® Al-Ghazali face o analiza a rugiciunii ritualice
in Islam §i recomanda spiritualizarea ei, fatd de tendintele de
formalism din vreme. In general, rugiciunea trebuie sa fie facuta
intr-o anumita stare sufleteasca, 1dsand la o parte alte preocupari
in afara de Cel caruia ne adresdm si cdutand sa participdm cu
intreaga fiintd in actul rugiciunii rostite cu buzele. In rugiciune
trebuiesc evitati stimulii care vin prin intermediul simturilor,
pentru cd odata acceptati, el antreneaza si alte functiuni fizice
ale trupului, indepartindu-ne de la atentia pentru rugaciune.
Intentia de a ne ruga trebuie sa fie atdt de puternicd incat sa
depdseascd orice interventie exterioard. Daca aceastd vointd nu
este suficient de puternicd, ea trebuie ajutatd prin alte mijloace:
plecarea capului i atintirea privirii in padmant, alegerea unei
camere pentru rugdciune si meditatie, eliminarea dinaintea
ochilor a oricarei imagini capabile de a ne distrage; este

4% Termenul dhikr se afla in Coran in trei locuri: 13,28; 39,23 si 57,16,
cu intelesul de “rugaciune”, “pomenire” sau “invocare”.

7 Ahmad ibn Idris, Letters of Ahmad ibn Idris. .., p. 17.

% Tradusa partial ca Inner Dimension of Islamic Worship, de Muhtar

Holland, The Islamic Foundation, Markfield, 1992.
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recomandabild reculegerea in fata unui zid. Sub nici o forma nu
este admisd rugdciunea in strada, in locurile publice sau pe
covorase viu colorate. Practicantul se imbraca in haine curate si
se curdtd, printr-o verificare a propriei constiinte de orice
necurdtie sau nedreptate, de orice interdictie si lux. Locul ales
trebuie sa fie linistit, undeva in singuratate. Daca are o camera,
aceasta trebuie sa fie goala, curatd si intunecoasa; este preferabil
sa se arda putind tdmaie frumos mirositoare.

Sufitul se va aseza cu picioarele crucis, cu fata spre Mecca
(qibla). Asezandu-si mainile 1n poala, isi va indrepta atentia spre
trezirea inimii, pastrand privirea de straja. Apoi, cu veneratie
profunda el va rosti cu voce tare La ilaha illa' llah. La illaha
trebuie adus de la radacina buricului, iar illa' llah trebuie tras in
inima, astfel incat efectele puternice ale dhikr sa se faca simtite
in toate membrele §i organele. Dar sd nu-si ridice vocea prea
tare. El trebuie sa se chinuie, pe cat este posibil, sd o Tnmoaie si
sa o coboare, potrivit cuvintelor "Cheamd-L pe Dumnezeu in
sine cu umilinta s1 cu regret, fara a-ti  Tmpodobi
Vorbirea”.409Dupﬁ acest model, apoi, va rosti dhikr frecvent si
intens, gandind in inima sa la intelesul ei si alungand orice
distragere. Cand se gandeste la la ilaha, trebuie sd-si spuna: nu
vreau nimic, nu caut nimic, nu iubesc nimic illa' llah - decat pe
Dumnezeu. Astfel, prin la ilaha, el respinge si exclude orice
obiect material, iar prin illa' llah afirma si recunoaste majestatea
divind ca singurul obiect iubit, cdutat si dorit.

lata cum obisnuia sd se pregateascd pentru rugaciune
Hatim al-Asham: “Cand vine vremea rugaciunii, Tmi fac
spalarile cuvenite, ma duc in locul unde trebuie sa ma rog si
raman acolo pana ce toate membrele si organele intrd intr-o stare
de reculegere. Apoi ma ridic sd-mi spun rugaciunea, asezand
Ka’ba intre sprancene, Podul peste Iad sub picioare, Raiul de-a
dreapta si Iadul de-a stdnga si Ingerul Mortii in fata mea,
gandind tot timpul ca aceasta este ultima mea rugdciune. Apoi

499 La Cyprian Rice, op. cit., p. 93-94.
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md asez Intre sperantd si fricd. Pronunt cu grija ‘“allahu
akbar!”. Apoi recit Coranul linistit, ma plec cu smerenie §i ma
prosternez cu supunere. Apoi mad asez pe latura stinga,
intinzandu-mi piciorul stang si ridicandu-mi piciorul drept pe
varf. Fac aceasta cu sinceritate. Apoi md Intreb daca rugaciunea
mea a fost primitd sau nu.”*'’ De aceea “oamenii cu adevirat
cuviosi se rugau in chilii mici §i intunecoase, unde aveau doar
spatiu pentru prostratii, pentru cd este mai usor s te concentrezi
in astfel de conditii”. Ca si la numerosi Parinti ai desertului,
conditia prima a rugdciunii este smerenia si atentia sau lipsa de
formalism. Sufyan al-Thawri afirma ca “fara smerenie si atentie
rugdciunea nu are valabilitate”, iar M’adh ibn Jabal spune:
“Omul nu are nici un folos din rugaciunea in timpul careia el
observi voit cine este in dreapta si in stinga lui”.*"

Sufistii nu pun accent pe actele liturgice, dar nici nu
profeseaza inldturarea lor definitivd ca ineficiente, in ideea
eliminarii formalismului, respectiv asistarea la rugdciune fara a
se ruga sau observarea postului fara a posti. Al-Hallaj subliniaza
superioritatea pomenirii In taind a numelui fata de toate
celelalte acte ritualice. Meditatia suplineste patru dintre cele
cinci obligatii ale oricdrui musulman: rugiciunea rituala,
milostenia, postul si pelerinajul, prin repetarca shahada: La
ilaha illa-llah.*"

Cat priveste tehnica rostirii, numele lui Dumnezeu poate fi
pomenit singur sau intr-o combinatie de elemente: poate fi
Allah, al-Rahim, Cel Milostiv, al-Ghafur, Cel Iertator si altele,
in vreme ce misticul executd o usoard miscare a trupului, dintr-
o parte in alta. Cea mai raspandita este formula clasica a
islamului: "La ilaha illa 'llah" sau simplu Allah. Cand formula
folosita este doar Allah, procedura este urmatoarea: sufi care se

A

dedica meditatiei pronunta incet "a", inclinand capul spre stinga
1 5 5 9

419 Al-Ghazali, op. cit., p.30-31 si 40.
1 Ibidem, p.37.
12 Louis Massignon, La Passion d'al-Hallgj...., vol. 11, p. 33.
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nen
1

, spre dreapta si "u" spre inima. Aceasta se poate rosti si sub
forma articulati: Laha! lahi! lahu!.*"> Aceasti formuli este
recomandata si credinciosilor de rand. Alternativ, In functie de
progresul realizat, sunt recomandate si altele: La huwa illa hu
(Nu exista El, in afara de El - Al Ghazzali), La anta illa ‘nta
(Nu existd Tu decat Tu - Kattani), La ana illa ‘na (Nu existd Eu
decat Eu - Abu Yazid). Altii considerd ca orice pomenire este
inutild, pentru ca Allah este subzistent in Sine Insusi si nu are
nevoie de astfel de marturii artificiale.*'*

Confreriile si-au stabilit de cele mai multe ori o anumita
formula dhikr, ca si modul in care o rostesc: poate fi practicati
in grup sau individual, cu voce tare sau in taina, sezand in cerc,
dupd rugaciunea de dimineata sau de la pranz. Dacd cineva
rosteste numele lui Allah de o mie de ori pe zi, timp de doua
luni, acesta poate fi calificat ca avand o oarecare experientd
spirituala. Pe masurd ce se rosteste, intensitatea si concentrarea
trebuie sa creasca, accentul pundndu-se in mod deosebit pe
intelegerea realitdtii spirituale a ceea ce se pronunta, pand cand
cel ce se roagd (zakir) nu mai acorda atentie pomenirii in sine
(dhikr), ci Celui pe care-l pomeneste (mazkur). Cu vremea,
practicii 1 s-au adaugat unele elemente externe ca poezia,
muzica, dansul, pentru a contribui la sensibilizarea sufletului si
intensificarea concentrarii, provocand discutii interminabile atat
intre practicanti cat si intre teoreticieni, daca aceste elemente
sunt avenite sau nu.

Pregatirea ucenicului pentru practicarea dhikr se face sub
supravegherea atentd a shaykh-ului. El trebuie sa posteasca trei
zile Tnainte de a incepe, sd se roage mult, sa vorbeasca putin cu
oamenii §i sd petreacd mult timp in meditatie. Dupd aceastd
perioadd, va savarsi o baie rituald, ce inseamnd pe de o parte
curatirea trupeasca i pe de altd parte acceptarea botezului
islamului, urmand a intra 1n faza superioara de curatire a

13 Louis Massingon, op. cit., vol.II, p. 35.
14 Javad Nurbakhsh, Sufism: Meaning..., pp. 76-77.



173

sufletului. Shaykh-ul il initiazd in ceea ce priveste postura
corpului, vocea si modul in care se cere a fi rostitd rugaciunea.

Redam in extenso o descriere timpurie a experientei
rugdciunii neincetate §1 modului cum aceasta era inteleasd in
traditia sufitd, istorisitd de Abu-Sa'id ibn Abi' 1-Khayr (967/357-
1049/440): "Cei care asculta numele lui Allah cu sufletul, il
pastreaza aici si il repetd pana ce patrunde in adancul inimilor i
sufletelor lor, in vreme ce fiinta Intreagd li se transformd in
cuvantul insusi... Dupa ce au inteles semnificatia religioasa a
cuvantului, au devenit atat de adanciti in el, incat nu mai sunt
congtienti de propria lor non-existenta... Dupa ce am stat cu el
[shaykh-ul] vreme indelungatd, recitand plictisit tot ceea ce
cerea acest cuvant, intr-o zi mi-a spus: "O, Abu Sa'id! Usile
acestui cuvant s-au deschis inaintea ta... Mergi si cautd un loc
singuratec si departeaza-te de lume, cum te-ai lepadat de sine si
incredinteaza-te cu rabdare si resemnare vointei lui Dumnezeu".
Mi-am abandonat studiile si m-am intors acasd, la Mayahana si
m-am retras intr-o nisa din capela casei. Acolo am stat sapte ani
rostind continuu "Allah! Allah! Allah!" Ori de cate ori toropeala
sau neatentia ma potopeau, din pricina slabiciunii naturii umane,
un trimis cu o lance ascutitd - cel mai teribil si infricosétor chip
ce poate fi imaginat - aparea in fata nisei §i striga la mine
zicand: "Hei, Abu Sa'id, rosteste Allah!" Infricosarea acestei
aratari mad ardea i ma facea sa tremur zile §i nopti intregi incat
nu mai adormeam si nu Tmi mai sldbeam atentia; dar la sfarsit,
fiecare atom din mine a Inceput sd strige cu putere: "Allah!
Allah! Allah!"*"

In practicarea rugiciunii neincetate (dhikr) exista anumite
grade de intensitate: dhikr cu o singura atingere, cu doud, trei
sau patru. Dhikr cu o atingere inseamna repetarea numelui lui
Allah cu o inspiratie profunda si de lungd duratd, cu toatd
puterea inimii §1 a gatului, urmatd de o incetare a respiratiei,

13 Citatul integral se gaseste la R.A. Nicholson, Studies in Islamic ..., p.
7-9.
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pana ce ea revine la normal. Aceasta trebuie repetatd vreme
indelungata. Dhikr cu doud atingeri presupune sederea in
postura de rugiciune si invocarea numelui lui Allah intdi in
partea dreapta a pieptului, apoi in dreptul inimii. Aceasta se
repeta cu fortd dar fard un anumit interval. Avantajul ei este
concentrarea inimii §i sustragerea mai usoard de la diferitele griji
si preocupdri. Dhikr cu trei atingeri se realizeaza stand cu
picioarele incrucisate si repetand Numele lui Allah mai intai in
partea dreapta, apoi in partea stanga si a treia oard in inimd. A
treia atingere trebuie resimtitd cu putere si prelungitd cat se
poate de mult. Dhikr cu patru atingeri se practicd tot in pozitia
sezand cu picioarele incrucisate si se invoca Numele lui Allah
mai intdi in partea dreaptd, apoi in stdnga, spre inima §i a patra
in mijlocul pieptului. Ultima loviturd se cere sd fie cea mai
puternici si mai lunga.*'°

Invocarea numelui a fost gasita ca fiind formula cea mai
sigurd si mai eficientd de a detasa sufletul de tot ceea ce-l
preocupd in mod inconstient si a-l1 predispune la stare de
meditatie, ce se transformd incet In contemplatie, scopul si
destinatia spirituald a ucenicului. Cel ce ajunge la acest nivel nu
mai este zakir sau cel ce invocd, ci fami, cel pierdut in
contemplare.”’” Al Ghazali considerd ci invocarea si
desprinderea sufletului de ceea ce-l leaga de existenta mundand
aduce suferintd si1 opozitie, dar odatd depasit momentul,
Dumnezeu insusi ia in stapanire inima misticului, astfel incat,
cel ce iubeste si invoca devine una cu cel ce iubeste
invocarea.”® Unul dintre cei mai remarcabili practicanti si

416 Khaliq Ahmad Nizami, The Qadiriyyah Order, in Islamic Spirituality,
edited by Seyyed Hossein Nasr, SCM Press Ltd, London, 1991, p. 23.

17 Dhikr are valoare de miscare, curdtire §i sensibilizare a sufletului, nu
devine scop 1n sine: “Tu esti cel ce m-ai aruncat in extaz, nu dhikr; departe de
mine gandul de a ma incredinta numai dhikr; dhikr este perla gatului care Te
ascunde de ochii mei”, rosteste Al-Hallaj in contemplatie; la H.A.R. Gibb, op.
cit., p. 133.

418 vRadacina problemei sti in atractia divina si, de aceea, fa tot ce poti
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teoreticieni ai  rugdciunii  neincetate, Najeddin Daya
(11256/654), recomandd pomenirea numelui ca antidot
impotriva uitarii (nisyan). In pomenirea numelui lui Dumnezeu
atentia Intreaga trebuie sd se concentreze caci, daca se gandeste
si la sine, omul sdvarseste un act de idolatrie sau dualitate. In
aceastd 1dee va fi rostit al-Junayd “Daca cineva spune
<<Dumnezeu>> fara a fi experiat mai intdi contemplatia, este un
mincinos!” deoarece “inima este pentru contemplatie, iar limba
pentru a da expresie contemplatiei: daca un om da expresie fara
a fi contemplat, este un martor mincinos!”*"’ Uitarea de
Dumnezeu este spre rdul omului si ea poate fi eliminatd numai
prin dhikr:
"Pomeniti-L pe Dumnezeu adeseori, pentru a scapa de stigmatul
uitdrii si de lovirile bolii",** insd exprimarea trebuie si aiba
consistenta experientei.

In fiecare dhikr inima lui trebuie si fie constientd si
prezentd, de la Inceput pana la sfarsit, prin negare si afirmare.
Daca descopera in inima ceva ce o atrage, sd nu ii acorde atentie,
ci sd se concentreze asupra majestatii divine, cautand ajutorul
harului. Prin la ilaha sd arunce afard acea atractie a inimii, 1ar
prin illa’ llah sd aseze in locul acesteia dragostea de Adevar.
Prin perseverentd §i munca asidud in acest exercitiu va goli
inima incet §i sigur de tot ceea ce iubeste pe pamant si-l
afecteaza. In afard de momentele rostirii propriu-zise, discipolul
trebuie sa se straduiascad sa sddeasca si sd Ingrijeasca in suflet
rodul adus de fiecare rostire. Cand rdadacinile dhikr s-au infipt
suficient de adanc in sufletul sdu, copacul va Incepe sd creasca
spre ceruri. In aceastd fazi, dhikr a inimii ia locul limbii; cand
inima incepe sa recite, limba trebuie sa taca. Cand inima tace,

pentru a nu opri aceastd atractie"; Rumi, Masnawi, cartea a 6-a.

19 Abu Bakr al-Kalabadhi, op. cit., p. 97.

9 La Cyprian Rice, op. cit., p. 92; numele lui Dumnezeu are prioritate
fata de orice preocupare: “Un rege l-a intrebat pe un om sfant: ‘Ma pomenesti
vreodata in rugdciunile tale?’ ‘Da! Ori de cate ori uit de Dumnezeu!”; Sheky
Muslihu’d-Din Sadi of Shiraz, The Rose Garden..., p. 86.
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limba trebuie sa rosteasca. Astfel se dezvoltd dhikr spre
inaltimile prezentei lui Dumnezeu. Cand pomul atinge plinatatea
perfectiunii, apar florile contemplatiei, apoi cresc fructele
revelatiei §1 viziunii negraite. Unul dintre aceste fructe este
unirea (tawhid). **'

In dhikr, Qadiris recomanda pas-i anfas, adici reglarea
respiratiei In asa fel incat In procesul inspiratiei §i expiratiei,
numele lui Allah sa circule automat in trup. Acesteia 11 urmeaza
murakabah sau contemplatia. Misticul este recomandabil sd se
concentreze asupra unor versete din Coran sau a unei calitdti
divine si va deveni complet absorbit n contempla‘gie.422

Mai tarziu, unele ordine dezvolta invocarea 1n practica de
grup, cu voce melodioasa, ducand la asa-numitele sana,
concertele spirituale.*”® Ei cred ci muzica ascunde in ritmul ei
un secret divin. La creatie, Dumnezeu ar fi spus lui Adam la
ureche “Nu sunt Eu Dumnezeul vostru?”, ceea cea a avut
rezonanta §i armonia unui sunet placut in inima omului. De
aceea, suavitatea muzicii readuce acest sunet divin in inima
sufitului pe care-1 transpune in armonia initiala. Dansul rotitor
simbolizeaza rotirea vertiginoasd a planetelor. Realitatea este
integral spirituala si vazuta ca o gamd pe care notele ascend
pan la desdvarsire in fiinta umana. ***

#! La Cyprian Rice, op. cit., p.96.

22 Kalib Ahmad Nizami, op. cit., p. 23.

2 Este vorba despre ordinele Qadiria, Rifa’iya si Jibawiya, care au
acceptat muzica si miscarile violente ale trupului, pentru a induce transa mistica.
In vreme ce rostesc dhikr in cerc, tinand mainile pe umerii vecinilor laterali,
produc un dans rotitor apoi, In extaz, pot célca pe serpi veninosi, lame tdioase si
altele, fara a se vatama. Uneori aceste practici degenerecaza in sfasiereca
vesmintelor sau consumul de sticla, preluate din mediul samanistic mongol;
Fazlur Rahman, Islam..., pp.152-153. Pentru cd nu face obiectul studiului
nostru, nu vom dezvolta acest aspect.

% Muhammad Iqbal, Reconstruire la pensée religieuse de I’Islam,
traduction d’Eva de Vitray Meyerovitch, Paris, 1955, pp. 80-81; cf. si
Suhrawardi, A Dervish Texbook..., p. 29, cu detalii despre regulile sana si
referinte ale unor sufi la acest subiect.
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Dhikr practicata vreme indelungata duce la "vedere" si la

iluminarea propriului trup. Contemporan cu Sf. Simeon Noul
Teolog, Ruzbihan Baqli redda una dintre experientele sale
mistice, in care sunt lesne de observat asemanarile cu relatarile
Sf. Simeon: “In mijlocul unei nopti m-am gandit, in inima mea,
la moarte. Inima se transformase in lumina care o cuprinsese iar
bratele mi s-au deschis si parul si pielea Tmi deveniserda
luminoase. Am vazut oameni din tinutul angelic intorcandu-si
frumoasele fete catre mine, purtdnd haine de doliu, mai
frumoase decat vazusem vreodatd. Apoi i-am vazut pe Gabriil si
pe Mihail, Israfil si Azra'il ducand tronul pe capetele lor, intr-o
priveliste infricosatoare. La fel era si Profetul si toti profetii si
sfintii.
L-am vazut pe Dumnezeu descoperit mie, imbrdcat in divinitate
s1 mi s-a aratat ca i cum ar fi transmis condoleante. Apoi a venit
la mine, iar cu El erau toti profetii, mesagerii, ingerii si sfintii §i
m-a luat de mand si m-a dus in lumea majestatii si frumusetii,
intr-un loc cu gradini si fericire. Apoi huriile si-au luat valul de
pe chip si au Impartit cupe in care era vin, iar Ingerii cantau.
Dumnezeu mi-a spus: 'latd cum iti va fi moartea!™*” Spre
deosebire de Sfantul Simeon, vederea misticului islamic este
plina de senzualitate, ceea ce reflectd caracterul general
doctrinar al Invataturii islamice.

Asadar, Invatatura despre trup si necesitatea de a-1
spiritualiza, a-1 oferi lui Dumnezeu, este comuna atat
crestinismului, cat si islamului. Prin invocarea Numelui
preaiubit, acesta se salasluieste in inima si face ca trupul sa fie
purtator integral al Numelui, similar unui templu, consacrat
numai pentru acest scop.

DUMNEZEU UNUL; DUMNEZEU INTREIT
Preocuparea cea mai de seamd a lui Mahomed si a
credinciosilor musulmani dintotdeauna a reprezentat-o afirmarea

23 Citat la Carl W. Ernst, op. cit., p. 86.
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Unitatii si Unicitatii lui Dumnezeu, in acelasi timp cu negarea
pluralitatii de orice naturd in fiinta Sa. Coranul este izvorul cel
mai autoritativ ce recomandad afirmarea sau proclamarea
unicitdtii Lui decat a cautarii si contemplarii acesteia: "Nu se
indoiesc ei de unirea cu Domnul lor? Nu cuprinde El totul in
sine?" (Coranul 42,54). Pentru Mahomed Dumnezeu este
singura Realitate, mai presus de orice intelegere: “El este Allah,
singur Unul; Allah etern, absolut (samad); El nu naste si nu este
nascut si nu este nimeni ca EI” (Sura 112); “Cu adevarat,
Dumnezeul vostru este Unul; Domnul cerului si al pdmantului si
al celor ce sunt intre ele”( 37, 4-5 si 20, 5-7). Cei ce au ajuns la
cunoasterea luminii divine inteleg adecvat conceptul de unitate,
ca fiind alegoric exprimat in "fata lui Dumnezeu" catre care
trebuie sd fie indreptatd orice privire; cei ajunsi la acest nivel al
uimirii sau stupoarei vederii lui Dumnezeu devin exponenti ai
ideii prezentei unitatii in orice element al creatului si
necreatului, cu ferma convingere ca ei insisi traiesc in El si cu
EL*® Textele mentionate au devenit mai tirziu argumente
folosite de sufisti, in afirmarea unitatii fiintei.

Coranul da totusi si cateva texte ce sugereaza, dupa unii,
posibilitatea unirii mistice a sufletului imanent cu Dumnezeu
transcendent: “Dumnezeu face ce voieste. Daca a hotarat un
lucru si-i zice: sd fii - apoi este” (3,40) si “Dumnezeu lasd sa
ratdceasca pe cine voieste si-1 ocarmuieste la bine pe cel ce se
pocdieste [...] pentru cei ce cred si sunt drepti este mantuire si
intoarcere buna.” (13, 27-28).

Unificarea sufletului cu Dumnezeu este adesea redata prin
termenul ittihad sau identitate, respectiv insotirea sufletului
misticului de lumina unicitatii care face creatul sd se ridice spre
Dumnezeu. In aceastd stare, misticul isi asumi atributele lui
Dumnezeu, ego-ul dispare si totul rdmane El, afirmat ca existent
per se in Unicitate. Dupd al-Sarraj si al-Hujwiri, aceastad

26 Pare a fi o paraleld la afirmatia Sf. Pavel: "In El ne miscam, traim si
suntem” (Faptele Apostolilor 17,28).
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invatatura este inacceptabild, deoarece nimeni nu-si poate pierde
identitatea umand ci “calitatile innascute ale umanitatii sunt
schimbate si transfigurate de strdlucirea atotputernicd ce se
revarsa peste el din Realititile divine”.*”” Cel mai plastic, starea
de unificare este asemanata crizei de catalepsie a unei persoane
care nu mai are puterea sa-si manifeste propria entitate
congtientd, ci este directionata de puterea stdpanitoare ca un
cadavru. Astfel este si sufletul in Dumnezeu, care face cu el ceea
ce voieste. Ibn Attar vorbeste despre anihilarea totala, in slava si
cu bucurie ca cel mai de seamd scop al misticului care isi
gaseste propriul sine in Dumnezeu: “Cat timp nu realizati
propria nimicnicie, nu veti atinge inaltimile nemuririi.”*** Din
acest punct Tnainte, starea se Implineste in linistire, baqa, sau
salasluirea in Dumnezeu. Existenta biologicd nu dispare, ci
capata noi forme de percepere si manifestare a Realitatii.

Dumnezeu existd ca o singura Fiintd, cdreia 1 se aplicad o
diversitate de Nume. Aceste Nume reprezinta moduri ontologice
de existentd, insd Cel care reprezinta esenta este Allah si acesta
trece dincolo de orice limitdri pe care le presupun Numele,
pentru ca Allah este Unul: “Unitatea, in ce priveste Numele,
poate fi numitd ‘Unitatea Multiplicitatii’, iar in ce priveste
Fiinta, ‘Unitatea Entitatii’. Amandoud se referda la acelasi
cuvant: unus, unul. Unul este in toate lucrurile, asa cum
numarul unu este 1n toate numeralele: dacd “unu” nu exista,
numeralele nu ar fi existat sau nu puteau fi numite. Sau, dacd
“unu” apdrea numai cu un singur nume, realitdtile celorlalte
numere nu ar mai fi existat.”**’ Absoluta unitate a lui Dumnezeu
este punctul de plecare si destinatia vietii spirituale pentru orice
musulman.

7R A. Nicholson, The Mystics of Islam..., p. 158.

% Farid ad-Din Attar, The Conference of the Birds, Penguin Books,
Handwordsworth, 1984, pp. 132 s.u.

42 Fakhruddin ‘Iraki, Divine Flashes. .., p- 99.
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Primul care consacrd un intreg studiu ideii de unitate in
dumnezeire este al-Junayd®’; unitatea (tawhid) dumnezeirii
devine la el temei pentru unirea misticd a sufletului cu
Dumnezeu. Tawhid nu trebuie doar demonstratd ca fiind cea
mai de seama calitate a dumnezeirii, aga cum au facut teologii
kalam (teologia scolasticd) ci evidentiatd ca trdire a unitatii lui
Dumnezeu insusi. De remarcat este Ibn 'Arabi, cunoscut in
literatura sufi ca fiind cel ce a creat gcoala "Unicitatii Fiinter"
(wahdat al-wujud). Termenul va fi folosit mai tarziu de al-
Farghini pentru a ardta contrastul fatd de kathrat al-'ilm sau
"Multiplicitatea Cunoasterii" adica Unul in Realitate si Multiplu
in cunoastere. El este Unul si Toate. In El toate lucrurile, chiar
inexistente, sunt cunoscute in toate detaliile, fiind numite
"teofania nevazutd" (al-tajalli al-ghaibi). Cand acestea sunt
aduse 1n existentd, ele reprezintd "teofania vazuta" (al-tajalli al-
shahadi).”' In acord cu aceasta sti si impartirea intre
"nonexistenta absolutd" (al-'adam al-mutlaq) care este nefiinta
pur si simplu si "nonexistenta relativa" (al-'adam al-idafi) care
reprezinta starea lucrurilor care nu sunt El. Prin manifestarile
multiforme in realitatea vazuta, Cel Unul nu devine multiplu:
lucrurile existente (mawjadat) sunt entitdti separate de
Fiinta/Esenta, care ramane nedelimitata (itlaq) si transcendenta.
Lumina ramane intotdeauna neafectatd de rdspandirea ei in
afara, asa cum soarele nu este afectat de razele sale.

Fiecare entitate creatd de Dumnezeu reflectd o perfectiune
a Fiintei creatoare, ascunzand-o si reveland-o in acelasi timp.
Dupa expresia lui Ibn 'Arabi, "Dumnezeu a facut lucrurile ca pe
niste valuri (hijab). Cel care le va intelege astfel este condus
inapoi la El, iar cel ce le considerd ca reale, se lipseste de
Prezenta Lui".*? Cosmosul, ca teofanie a Bunatatii Absolute,

0 Kitab al-Tawhid (Cartea despre unitatea divind)

! William Chittick, Ibn 'Arabi and his School, in Islamic Spirituality...,
p. 61. Cf. Idem, The Sufi Path of Knowledge..., pp. 6-8.

B2 Al-Futuhat al-makkiyyah, Beirut, Dar Sadir, II, p. 460, la William
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este locul frumusetii si obiect al iubirii (Mahabbah). Izvorul
iubirii, pentru Dumnezeu si pentru "ceea ce nu este Dumnezeu"
este Dragostea, ca Atribut esential lui Dumnezeu, prin care
lumea a fost creati. Intr-un hadith timpuriu se arati ci
Dumnezeu nu "a vrut" sa fie cunoscut, ci "i-a placut" (ahbabtu)
sa fie cunoscut. In Dumnezeu Insusi, Tubirea, Cel ce iubeste si
Cel ce este iubit sunt una, de vreme ce obiectele non-existente
ale ITubirii nu sunt altceva decat perfectiuni ale propriului sine.
"Prin iubirea Sa, Dumnezeu si-a intors Vointa spre lucruri in
starea lor de non-existenta. .. si le-a spus <Si fie!>".*?

Unitatea dumnezeirii in crestinism sta in Treime™** pe care
Islamul a inteles-o gresit si a respins-o dintotdeauna ca fiind o
lezare adusd simplitatii lui Dumnezeu, ceea ce ar fi dus, dupa
parerea lor, la triteism sau politeism. Pentru exprimarea ideii de
unitate in dumnezeire, autorii crestini au folosit imaginea
soarelui, care este creat. El este caracterizat prin trei atribute
esentiale si nelmprumutate si anume: discul, lumina si caldura;
fiecare dintre aceste atribute 151 pastreaza caracterul propriu, fara
amestecare, despartire sau confundare: discul este generator de
lumina, lumina este implicita discului, iar caldura pleaca tot de
la disc si se impartaseste prin lumina.** In aceasta unitate Fiul,
desi ia trup omenesc, nu paraseste dumnezeirea, ci ramane in
unitate de esentd. Mai mult, unitatea cuprinde in sine $i natura
omeneasca a lui Hristos, pentru cd, spune acelasi autor, "ideea
de foc presupune lemnul. in ardere, el nu este numit focul §i

Chittick, Ibn 'Arabi and his School, in Islamic Spirituality..., p. 61.
3 Idem, ibidem, p. 65.

4 Cea mai timpurie expunere a conceptiei musulmane despre Treime si
criticile aduse crestinismului in aceasta privintd, la David Thomas (ed. and
transl.), Anti-Christian polemic in early Islam: Abu ‘Isa al-Wasraq's "Against
the Trinity", Cambridge University Press, Cambridge-New York, 1992.

3 Paul d'Antioche: Eveque Melkite de Sidon (Xlle s.), Introduction,
édition critique et traduction Paul Khoury, Libanon, 1964, p. 201.
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lemnul, ci focul. Daca o asemenea unitate exista intre lucrurile
create, cu atat mai 1nalta este ea in Creator".**®

FIINTA LUI DUMNEZEU

"Allah" ca notiune este un compus provenit din radacina
'Lh., comuna si termenilor al-ulaha sau al-ulahiyya care
inseamnad "dumnezeire", dar si notiunii ilah, "zeu". Cum vedem,
pentru sufisti, Dumnezeu este Fiinta completd, Plenitudinea
absoluta, Constiinta purd, Primul si Ultimul, Neschimbabil,
Incomparabil, Indivizibil si Imaterial; in El se unesc chiar si cele
mai opuse calitati. Fiinta lui este o lumind infinitd §1 nelimitata
in timp spatiu si intensitate, un ocean fara margini $i adancimi,
in comparatie cu care universul intreg nu este nici cat o picatura
de apa.*’’ Orice existentd din lume este in cel mai bun caz o
reflexie a calitatilor Lui. Ibn al-'Arabi foloseste termenul
"existent" (mawjud) pentru a desemna lucrurile existente, un
termen care sugereaza o derivatie a existentei per se. Existenta
este reflectarea stralucitoare a Fiintei si nu existd decat o singurd
Fiintd, Dumnezeu fnsugi.*® Esenta (dhat) lui Dumnezeu
ramane in totalitate ascunsa si transcendenta si singurul lucru pe
care-1 putem spune despre ea este ca "exista".

Tot ceea ce vine de la Dumnezeu nu priveste Fiinta
Acestuia; lucrurile care se reflecta din Lege sau prin puterile
ratiunii (al'aql) se referd la divinitate, nu la Fiintd. Realul si
creatia nu pot co-exista (ijtima) ca esente decat in masura in
care Fiinta poate fi descrisa si revelatad in divinitate. Divinitatea
poate fi perceputa cu ajutorul puterilor rationale si ceea ce poate
fi perceput 1n acest mod natural se poate cunoaste a priori, fara a
fi marturisit (shuhud), in vreme ce Fiinta trebuie marturisita
inainte de a fi cunoscutd. Ratiunea are putere de a conduce
omul pand la “poarta fiintei” lui Dumnezeu. Mai departe, numai
harul Lui este cel ce poate sa ofere mai mult. De aceea, in

8 1bidem, p. 202.
7 E.H. Palmer, op. cit.,, p.22.
% William C. Chittick, The Sufi Path of Knowledge, ...1989, p. 7.
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drumul cunoasterii Esentei divine, misticul trebuie sa-si
cunoasca propria naturd. Motivul pentru care ratiunea nu poate
sd-1 cunoasca este acela ca efemerul nu poate intelege
nemuritorul. Numai sufletul curatit de pasiunile vicioase are
posibilitatea de a aborda infinitul.**’

Cum afirma Coranul (24,35), Dumnezeu este Lumina,
care este identica cu Fiinta, in vreme ce lucrurile sunt raze
reflectate din Esenta luminii. Ele sunt lumina in sensul in care
numai lumina exista, dar intensitatea lor arata ca sunt intuneric,
de vreme ce nu se identifica cu Lumina insasi.

In relatia cu omul, Dumnezeu ii este intotdeauna aproape,
iar omul departe de El, pentru cd nu este constient de
proximitatea Lui: "Eu sunt mai aproape de om decat vena
jugulard" (Coranul 50,15), sau "El este cu tine, oriunde ai fi"
(Coranul 57,4). Dumnezeu umple toate cu prezenta: "Dumnezeu
este in est §1 In vest s1 oriunde ti-ai Intoarce fata, Dumnezeu este
acolo" (Coranul 2,109). "Proximitatea" fatd de creaturd nu face
nici un fel de diferentiere, pentru cd si cele Inalte si cele de jos
au aceeasi valoare in fata Lui: "Nu vei vedea nici o diferenta
intre Creatie s1 Cel Milostiv" (Coranul 67,3). Ceea ce
individualizeazd pe sufit de restul creaturii este aceea ca el
descopera aceasta proximitate si lumina.

Fiinta se poate face cunoscuta doar partial, prin atributele
divine (sifat). Ele sunt moduri prin care Dumnezeu intrd in
comunicare cu creatura. Pe un loc inferior atributelor se afla
Actiunile dumnezeirii. Dacd, impreund cu unii sufisti, vom
considera  atributele §i  numirile ca doua notiuni
interschimbabile, atunci vom ajunge la concluzia ca Esenta,
Atributele si Actiunile lui Dumnezeu formeaza categoriile

9 Sana’i Hagigat ul-Hagiqa, traduction de Jabre, in Le poete persan
Sana’i, Paris, 1973, p. 62 s.u. O traducere engleza din poetica mistica a acestuia
este cea a lui David Pendlebury, The Walled Garden of Truth, London, 1974.
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principale in baza carora poate fi inteleasa realitatea divind si
relatia ei cu lumea.**

Fiinta lui Dumnezeu este infinit de subtila, de unde
apelativul coranic de "Intelepciune" (Coranul 6,103), folosit ca
argument pentru justificarea omniprezentei sale in toate lucrurile
create, la fel cum sufletul este prezent in trup in mod integral in
membrele exterioare, ca si In organele interne, fara ca acestea
sa-1 constientizeze; daca unul dintre membre sau organe este
afectat, aceasta nu afecteaza sufletul insugi.**!

NUMIRILE SI ATRIBUTELE DIVINE

Potrivit Coranului si Hadith, Dumnezeu este Milostiv,
in‘gelept, Generos, lertator, Viu, Ascultator, Razbunator si asa
mai departe. Acestea sunt formele sub care El se entizeaza, iar
noi il cunoastem sau, mai bine spus, formele sub care s-a facut
cunoscut oamenilor: "Meditati asupra binecuvantarilor Lui, dar
nu asupra naturii (dhat) Lui, pentru cd El rdmane necunoscut
dupad fiinta”. Ibn 'Arabi (+ 1240) vorbeste despre
"incomparabilitatea" (tanzih) lui Dumnezeu, dar si despre
"asemanarea" (tashbih) Lui: pe de o parte El rdmane
necunoscut, pe de alti parte Il putem cunoaste numai dupi
Numiri. **?

Tot ceea ce cunoastem despre Dumnezeu si despre tot
ceea ce nu este Dumnezeu (ma siwa'llah), adicd lumea,
cosmosul, cunoastem numai prin intermediul Numelor Lui.
Acestea se impart Tn "Numele Universale", in numar de 99, 300
sau 1001 s1 "Numele Particulare" care corespund numirilor

fiecarui lucru.

40 Carl W. Ernst, Ruzbihan Bagli..., p. 30. Lossky afirma o aseminare
intre atribute si energiile necreate din traditia Bisericii Rasaritene, cdci energiile
dezvaluie nenumarate numiri ale lui Dumnezeu, ingelepciune, Viata, Putere,
Dreptate, Dragoste, Fiintd, in vreme ce multe dintre ele raméan necunoscute.
Energiile fac cunoscuta Treimea in afard, ceea ce nu se confunda cu ce are ea
intern, natura sau fiinta incognoscibila. Op. cit., p. 108-109.

“! E H. Palmer, op. cit., pp. 26-27.

2 William Chittick, Ibn 'Arabi and his School..., p.58.
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Intr-un Hadith Profetul vorbeste despre "Suflarea Celui-
Milostiv" (nafas al-Rahmin).*® Aceastd "suflare" este
echivalenta cu aducerea in existentd a tot ceea ce exista (ijud).
In sens ontologic, lucrurile create, fiind reflectii ale Numelor
Lui, ele sunt deodatd, '"non-existente" (al-ma'damat),
"imutabile" (al-a'yin al-thabitah) si "posibile" (al-munkinat).
Sunt non-existente pentru cd ramén obiect al cunoasterii lui
Dumnezeu, imutabile pentru ca Dumnezeu le cunoaste din
vesnicie §i posibile pentru ca El poate sau nu poate (vrea) sa le
ofere existenta fizicd. Deci, lucrurile existentei terestre se
impart, potrivit acestei categorisiri in "divine" (ilahi), care sunt
Numele lui Dumnezeu si "actualizate" (kawni), care sunt
entitdtile Tn existenta, prin intermediul Suflarii.

Numele fundamentale sau "stalpii"(arkan) divinitdtii sunt
Vointa, Cunoasterea, Puterea si Cuvantul. Uneori la acestea se
mai adaugd Viata, Bunatatea si Dreptatea. Celelalte nume deriva
din acesti patru sau sapte "stalpi". Ei sunt cuprinsi in Numele
Allah, Numele atotcuprinzator (al-ism al-jami') care se refera la
Esenta divina.*** In relatia cu cosmosul, Dumnezeu devine
imanent, adicd numele Allah in manifestare nu mai reprezinta
Fiinta, ci suma numirilor divine, ca si Creator, Facator,
Generator, Drept, inélgat, Datator de viata, Distrugator, lertator,
Milostiv, Razbunator, Milostiv si Rabdator.** Deci, de vreme
ce El dupa fiinta este independent de lume, nu este lumea dar, in
mdsura in care isi asuma liber relatia cu lumea prin atribute,
cosmosul devine manifest prin EL*® Numele sunt, asadar,
descriptive, iar atributele intrinseci; atributele se refera la Fiinta,
iar numirile la aspectul fiintei descrise. De specificat este faptul

3 Ibidem, p. 59.

4 Ibidem, p. 59.

5 Acestea sunt "Cele mai Sublime Nume", pe care le gisim adeseori
personificate la unii sufisti.

¢ William Chittick, The Sufi Path of Knowledge..., p. 9.
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ca, desi reflecta in lume ceea ce Dumnezeu este in realitate,
atributele nu duc la impartirea Fiintei lui Dumnezeu.

Prin atribute sunt desemnate si stdrile sau statiile prin care
trece misticul pe Calea Desavarsirii: speranta si fricd, contractie
si dilatare, intoxicare si sobrietate, anihilare si subzistenta. Alte
atribute marcheaza etapele ascensiunii sufitului in ordine
ierarhica: desteptare, pocdintd, cercetarea constiintei, meditatie,
disciplind ascetica, abstinenta, renuntare, dorinta, Imbunatatire,
sinceritate, 1incredere, satisfactie, recunostintd, smerenie,
bucurie, intelepciune, inspiratie, dragoste, gelozie, extaz,
impartasire, scufundare, constientizare si unificare.**’ In
procesul ascensiunii, misticul este imbracat in “haina
Atributelor dumnezeiesti” pe care initial nu le recunoaste ca
apartinandu-i. Treptat 1nsd, el 1si descoperd aceste calitati,
ajungand sd se considere complet divin si sa exclame: “Sunt cel
pe care-l iubesc, doua spirite unite intr-un singur trup” (al-
Hallaj).***

Pericolul conceptiei despre atributele divine in viata
misticad este acela cd ele pot determina mintea grosierd sa
conceapd pe Allah foarte antropomorfic. Unul dintre aceste
pericole este invatatura despre hulul, o forma de comunicare sau
unire cu Allah asemanatoare incarnarii. Atributele dumnezeiesti
impropriate de cel ce a cunoscut starea de ‘“extinctie” si
“sobrietate” duc la ideea cd Allah este prezent in el fiintial, deci
in trup. De aceea Abu Nasr al-Sarraj (+378/988) interpreteaza
aceastd “inhabitare” de calitdti ca o abandonare a “propriei
vointe §i intrarea in vointa lui Allah, congtient ca vointa lui i-a
fost datd de Allah si ca numai prin darul Acestuia el este
restrictionat de la contemplarea proprie ca sa devind daruit

7 Cea mai clard si cuprinzitoare descriere a starilor si a statiilor
misticului musulman este datd de Ansari, in Manazil al-sa'irin, traducere
franceza de S. le Laugier de Beaurecueil, Les Etapes des itinérants vers Dieu,
Imprimerie de 1'Institut Francais d'Archéologie, Cairo, 1962.

8 Fakhruddin ‘Iraki, op. cit.,, p. 125.
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integral Lui”.™ Pentru ca atributele nu se confunda cu fiinta lui
Allah, omul nu poate deveni niciodatd divin. Mai mult chiar, al-
Hujwiri recurge la imaginea focului si fierului, foarte frecventd
in literatura crestind timpurie, pentru a reda aceasta diferenta:
“Puterea focului transforma in propria calitate tot ceea ce cade in
el si, cu sigurantd, puterea vointei lui Allah este mai mare decat
cea a focului. Totusi, focul afecteaza numai calitatea fierului
fard a-1 schimba esenta, pentru ca fierul nu poate deveni
niciodata foc.”*°

La nivelul vietii personale, concepute ca microcosmos,
atributele lui Dumnezeu se diversifica in trasaturi de caracter, cu
scop moral in viata individului. Cele mai insemnate dintre
acestea sunt pocdinta (al-tawwib), credinta (al-mu'min),
bunitatea (al-karim), dreptatea (al-'adl, al-mugsit), iertarea
(al-ghaffir, al-ghafar), ingaduinta (al-'afi), rabdarea (al-sabar),
recunostinta  (al-shakir), 1indelungd-rabdarea (al-halim),
intelepciunea (al-hakim), iubirea (al-wadad), indatorirea (al-
barr) si bunivointa (al-ra'if).*”’

Crestinismul a cunoscut ideea atributelor dumnezeiesti
chiar de la aparitia sa, atribute preluate din traditia iudaica, cel
care a excelat In expunerea lor fiind Dionisie Areopagitul. El
gaseste ca, In sine, Dumnezeu este supraesential si incognoscibil
dar are anumite calitati negative. Pentru el Unul nu este nici
suflet, nici egalitate, nici disparitie, nici noapte, nici lumina, nici
viu, nici Viagé...452 In aceeasi idee, Sf. Ioan Damaschinul
subliniaza incomprehensibilitatea fiintei dumnezeiesti, care se
manifestd prin insusiri: “nezidit, fard Tnceput, nemuritor, infinit,
vesnic, imaterial, bun, creator, drept, lumindtor, neschimbator,
impasibil, necircumscris, necuprins, indefinit, nemarginit,

* La David Waines, op. cit., p. 143.

9 Traducere in The Mystics of Islam, by R.A. Nicholson, Arkana,
Penguin Books, London, 1989 [1914], p. 149.

! La William Chittick, op. cit., p. 22.

42 AJ. Wensinck, The Muslim Creed, Cambridge, University Press,
1932, p. 71.
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nevazut, incomprehensibil, perfect, stipan absolut, liber,
atoateconducdtor, datitor de viata, atotputernic, infinit de
puternic, sfintitor, impartasitor, cuprinzdtor si conservator al
universului, poruncitorul tuturor [...] toate acestea si altele nu
le-a luat din alta parte, ci dumnezeirea Tmpartaseste tot binele
fapturilor sale [rdmanand] simpld si neimpartita [...] Toate o
doresc si in ea isi au existenta.”*

Unii teologi, aflati in dialog sau disputd cu teologia
musulmand au ardtat de nenumdrate ori cd atributele
dumnezeiesti nu sunt substantiale, in sensul reflectarii fiintei
divine, ci au valoare didacticd pentru mintea omeneasca. Ele
diferd unele de altele si nu distrug unicitatea lui Dumnezeu.

In secolul al XII-lea, episcopul Pavel al Antiohiei incerci
sa asimileze invdtitura coranicd despre atribute cu invdtatura
crestinad despre Treime, afirmand ca exista trei atribute esentiale
fiintei divine, care au valoare de nume, impartasesc aceeasi
fiinta, dar nu o impart. In acelasi mod, arita el, la inceputul
fiecarei Sure a Coranului, Profetul rosteste "In numele lui
Dumnezeu, Cel Indurat si Milostiv", adica trei atribute esentiale,
care nu le exclud pe celelalte. Aceste atribute sunt puse in
paralel cu calitatea lui Dumnezeu de Tat, Fiu si Duh Sfant.**

SUPUNEREA CA IDEAL IN ISLAM

Asa cum aminteam, teama (hawf) de Dumnezeu si de
Judecata finala este prima formd de manifestare a credintei
islamice. Desi adeseori ea este inteleasa in sensul propriu al
cuvantului, facadnd din Dumnezeu un senior aspru si razbunator,
in gandirea sufitd teama nu este frica fizicd, obisnuitd si nu
priveste evitarea comiterii unei greseli pentru ca rezultatul ar fi
pedeapsa, ci implica frica fizicad si depaseste limitele ei. “Exista
o frica naturald fatd de lucrurile care ne repugna, cum ar fi
scorpionul sau nebunia, dar aceasta nu este teamd. Ceea ce

3 Sf. Toan Damaschin, Dogmatica, traducere de Pr. D. Fecioru, Scripta,
Bucuresti, 1993, p. 42.
% Paul d'Antioche..., p. 178.
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numim teama este un fel de frica pe care o avem fata de un rege
puternic. Teama este un fel de fricd indusd de sentimentul
majestatii”.**> Teama si iubirea sunt determinantele supunerii.

Cea mai inalta stare pe care poate sa o atingd fiinta umand
in relatia cu Dumnezeu este aceea de "slujitor" (‘abduhu),
atribut caracteristic si Profetului. Calitatea de 'abduhu a facut sa
fie investit si cu cea de "mesager" (rasaluhu). Aceasta este
derivata din numele atribuit lui Dumnezeu, acela de Domn
(rabb) ce denota relatia pe care Fiinta divind o are cu creaturile.
Dumnezeirea reclamd '"relatie." "Fiinta divind nu poate fi
inteleasd prin facultatile intelectuale, de vreme ce nu exista 'alta’
(siwa) decat Ea. Dar divinitatea si domnia (al-rububiyya) pot fi
intelese cu aceste facultati atat timp cat 'celelalte’, in relatie cu
ele sunt slujitoare sau vasale"(marbub).”® Domnul nu este
"Domn" pentru sine insusi, ci numai in relatie cu creatia, adica
"Domnul parintilor", "Domn al cerului si al pdmantului”, "Domn
al rasaritului si al apusului” etc. lar calitatea de Domn a ceva sau
cuiva, inseamnd fata lui Dumnezeu intoarsd catre acel ceva sau
cineva catre care se descopera, in functie de vointa arbitrara a lui
Dumnezeu.

Opusul Domnului este "slujitorul" sau, mai exact "sclavul”
('abd).*’ Slujitoare ale lui Dumnezeu sunt toate lucrurile create,
pentru simplul fapt cd nu sunt Dumnezeu sau sunt altceva decat
Domnul, care este singurul Domn. Fiinta umana este slujitoare
intr-un dublu sens: pe de o parte omul se supune prescriptiilor
Creatorului si isi aratd astfel "servitutea" ca recunostinta, dar
poate si sd nu asculte poruncile Acestuia §i sd-si manifeste
libertatea de a alege, dar este tot slujitor, in calitatea de element
creat de Domn, fard consultare. Diferenta este doar ca, In primul

5 Al-Ghazali, Inner Dimension..., . 39.

8 William Chittick, op. cit..., p. 61.

#7 “Nimeni din cer si de pe pamant nu se poate apropia de cel Indurat,
decat ca rob” (Coran, 19,93.).
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caz, savarseste lucrurile lui Dumnezeu, iar in al doilea lucrurile
omului.

"Servitutea" se manifestd in "slujire" sau "inchinare"
(‘ibada).”® Aceasta poate si devini esentiala individului, prin
libera si constantd practicare dar poate sa fie si dictata, ca
porunca de a profeti, privita tot ca un act de inchinare. Cu toate
acestea, exista spirite si oameni care refuza sa i se Inchine sau
sa-1 fie supusi, slujitori. Notiunea "supunere" (ma'lik), isi trage
originea de la ilah, zeu, pentru cd se presupune cd nu exista
supunere dacd nu existd obiectul supunerii, Dumnezeu, iar in
preajma lui Dumnezeu nu poti fi decét supus. Starea de supunere
exclude libertatea (hurriyya), pentru ca la ultima analiza
creaturile, fiind o reflectare a numirilor si atributelor lui
Dumnezeu, tin intrinsec de Acesta si nu pot fi niciodata libere:
"Nu existd nici o entitate creatd care sd posede libertate, de
vreme ce corelatia® nu ingdduie aceasta. Realitatea libertatii se
gaseste numai In faptul cd Fiinta este 'independenta fatd de lumi'
(Coran 3,97), chiar daca intreg cosmosul 151 1a existenta de la Ea
si prin Ea §i prin nimic altceva. De vreme ce Fiinta este
'independentd de lumi', Ea este liberd, in timp ce cosmosul este
sarac si are nevoie de Ea. Creaturile cosmosului nu au
libertate...Atat timp cat cosmosul nu subzistd decat prin
Dumnezeu, iar atributele lui Dumnezeu subzistd prin cosmos,
fiecare dintre acestea este "determinanta" (rizk) celeilalte,

8 «“Am creat duhurile si oamenii ca si-mi slujeasca” (Coran 51,56 si
19,93) nu inseamna, dupa exegetii coranici, slujire pentru ca asa vrea Allah,
deoarece el nu are nevoie de slujire, ci pentru cd noi avem nevoie de ea, ca si ne
punem voia proprie In acord cu vointa lui; aceasta se face numai prin efort:
“Credinta si necredinta au aceeasi origine/ in inima ipocritd;/ Calea este lunga
numai pentru ca Intarzii sa incepi sa o urmezi;/ Un singur pas te va duce la El:/
Fa-te sclav si vei deveni rege!.” Hakim Sanai, The Walled Garden of Truth..., p.
15.

#9 "Corelatia" este termenul prin care se reprezinti legiturile pe care o
entitate o are cu alte entitati create, atunci cand este definita, si care arata prin ce
se diferentiaza de ele. Numai Fiinta Suprema nu are nici o corelatie, pentru ca se
refera la sine, per se.
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fiecare o "alimenteaza" (taghadhi) pe cealalta, astfel incat
existenta sa subziste..."**

Coranul este foarte succint: "Supuneti-va lui Dumnezeu si
supuneti-va Trimisului si celor cu autoritate dintre voi; dacd va
certati pentru ceva, apelati la Dumnezeu si la Trimisul Sau"
(4,59). Dumnezeu si Trimisul au alcdtuit scara Legii (al-mizin
al-shar'i), care se aplica oricarei situatii, punand pe fiecare la
locul sdu. Opus traditiei generale de pana la el, al-Hallaj este cel
ce 1l numeste pe Dumnezeu nu stapanul, ci Prietenul, Iubitul,
Tu, 1ar in final Sinele.

CONCEPTUL DE IUBIRE: ROLUL SI LOCUL EI IN
VIATA MISTICA. INIMA CA LOC SI STARE A IUBIRII
MISTICE

In islam inima (al-qalb), este locul cunostintei, vointei si
iubirii, loc al prezentei divine.*' Inima este organul de
percepere a realitdtilor suprasenzoriale; numai o inima
spiritualizatd da calitatea omului de a fi spiritual (mvevpatikog,
ruhani). Inima purificata “vede” realitatea aga cum este. De aici
expresia de “ochi al inimii” (ayn al qalb), ca cel ce patrunde in
realititi insesizabile de citre ochiul trupesc. In Coran, cuvantul
"inimd" (qalb) este folosit de aproximativ 130 de ori si are
intelesul de "intoarcere", "transformare", "schimbare",
"fluctuatie”, ‘"variatie", "inconsecventd" s.a. Majoritatea
referintelor mentioneaza "intoarecerea inimii" sau "schimbarea
inimii" spre Adevdrata credinta, iar cel ce are aceasta putere este
numit "Schimbator al inimilor" (musarrif al-qulub) sau "Cel ce
miscd inimile" (mugqallib al-qulub).*® Experienta mistica are
loc In inima, ce capata chiar de la inceput simbolul valului.

49 William Chittick, op. cit., pp. 60-61.

461 Sayyed Hossein Nasr, Knowledge and the Sacred, New York, 1981,
pp. 151 s.u. Cf. Idem, The Prayer of the Heart in Hesychasm and Sufism, 1n vol.
Orthodox Christians and Muslims, edited by N.M. Vaporis, Holy Cross
Orthodox Press, Brookline, 1986, pp. 196-197.

42 A J., Wentinck, J.P. Menting and J. Brugman, Concordance et indices
de la tradition musulmane, Leiden, , E.J. Brill, 1936-1969, V 459.
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In textele islamice in general, inima nu este cu
preponderenta un loc si un exponent al unor trairi emotionale,
cat un loc si un instrument al cunoasterii si, in acelasi timp, un
organ temporal, creat dar indispensabil existentei trupului. Chiar
congstiinta individuald este adeseori identificata in inima. Inima
are puterea de a-L cuprinde sau a-L "imbratisa" (sa'a) pe
Dumnezeu, in sensul de a-L cunoaste pe Dumnezeu (al-'ilm bi
Allah): Inima este tronul Lui, al “...celor mai frumoase nume"
(Coran 17,110). Ratiunea si facultatile logice sunt supuse
limitarilor si constrangerilor conceptuale, in timp ce inima este
singura care nu cunoaste limite in ce priveste perceperea
revelatiel lut Dumnezeu, prin intermediul facultatii imaginatiei.
Inima este cea care are puterea si datoria de a “rupe orice relatie
cu tot ceea ce nu este Dumnezeu” si a parcurge calea negativa a
renuntarii §i purificarii. Experienta extatica a lui Mahomed este
resimtitd in inima plind de cunoastere (ma’rifa) si credinta
(iman), care devin propulsoare ale sufletului spre Dumnezeu.

Ea este elementul definitoriu al persoanei umane prin care
individului 1 se conferd identitatea si relatiile interioare cu
exteriorul. In inimd se silasluieste “sinele” (nafs) sau “eul”,
sufletul carnal, usor manipulat de dorintele rele, Insd care poate
fi curatit prin credintd, care-1 dd ratiunea de a exista: adorarea i
slujirea Creatorului. Aceastd teorie despre nafs este intru totul
asemanitoare teoriei lui Evagrie Ponticul despre loghismoi.*®
Prin faptul ca Dumnezeu a creat omul si i-a suflat Duhul Sau,
sufletul omului devine o scinteie dumnezeiascd, mai presus

493 paul Nwyia, Exégése coranique...,p. 187.

44 Potrivit acestuia, loghismoi sunt ganduri patimase sau tendinte
prezente in suflet prin dorintd (embwiewn) si respingere (Bnpog); existenta lor
face adevérata contemplare imposibild §i sunt mijloace prin care demonii
impiedica sufletul sd devina contemplativ in sens intelectual. Ele sunt lacomia,
necuratia, avaritia, intristarea, mania, nemultumirea, slava desartd i mandria.
Indepirtarea lor aduce contemplatia misticd. Cf. Bernard McGinn, op. cit., vol.
I, p. 149.
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decat ingerii.*®> Aceastd idee nu este striind gandirii crestine,
exprimatd fard echivoc de catre Sf. Atanasie.

Najmeddin Daya (T 654/1256) identifica intreg sufletul cu
inima §1 o considera camera secretd a salasluirii lui Dumnezeu.
Potrivit unui hadith pe care-l citeazd, "Inima mea nu ma poate
cuprinde nici pe mine, nici cerul. Numai inima slujitorului care
crede in Mine ma poate cuprinde... cdnd sergentul armelor lui la
ilaha curdtd camera de toti cei din ea, atunci putem astepta slava
printului illa 'Nah si se apropie".**

Statia "dorintei" (raghba) are ca loc al manifestarii inima.
Aceasta se manifestd sub trei feluri: dorinta de realitate (al-
haqiqa), stabilitatea (tamkin) si alternanta (talwin). Inima este
locul iubirii lui Dumnezeu, pentru ca numai ea il poate cunoaste
si iubi. Daca la inceput Ka’ba a fost vazuta ca si casa (bayt) lui
Dumnezeu, misticii au transferat si spiritualizat aceastd imagine
in sensul cd ceea ce este piatra pentru zidirea casei sunt pietrele
pretioase ale virtutilor care impodobesc casa inimii curdtite
pentru a-L primi.*®’

IUBIREA MISTICA: O ABORDARE COMPARATIVA

Ma’ruf al-Karkhi (f 200/816), considera ca iubirea nu se
poate Invata de la oameni, pentru cd este dar al lui Dumnezeu,
care vine prin harul Acestuia.*® Tubirea, asa cum este
recomandata in congstiinta religioasd, nu are nimic in comun cu
sentimentalismul: ea este o tendintd activa, existentiald spre
obiectul dorit, cu orice sacrificiu. Daca este tratatd ca similara
sentimentului uman de atractie si atasare fatd de o anumitd
persoana, iubirea mistica isi pierde intelesul.

Desi iubirea ocupd locul central in toate scrierile mistice
musulmane, este dificil sd vorbim despre iubire ca a

5 Coranul 15,29 i 37.8.

%6 La Cyprian Rice, The Persian Sufi, George Allen & Unwin Ltd,
London, 1964, p. 94.

7 paul Nwyia, op.cit., p. 325-326.

48 Tudhkiratu ‘I-Awliyaa, 1, 73,5, 1a R.A. Nicholson, Rumi, Poet and
Mystic..., p. 170.
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credinciosului musulman. Este cunoscut faptul ca cel mai la
indemana element in predicatia lui Mahomed a fost amenintarea
cu pedeapsa maniei ce va veni. Desi el vorbeste despre “Un
popor pe care-1 iubeste si care-L iubeste pe EI” (5,59), el insusi a
fost inspirat §i motivat adeseori mai degraba de frica decat de
adoratie. [ubirea unei alteritati presupune cunoasterea ei, pentru
ci iubirea fird obiect nu este iubire. In acelasi timp, relatia
stipan-rob nu presupune sentimente reciproce de iubire.**

O abordare unica a iubirii in istoria misticii este cea
prezenta la Sf. Pavel, in capitolul 13 al Epistolei I catre
Corinteni. Dragostea, asa cum este descrisd aici, reflecta chipul
lui Dumnezeu. Numai prin iubire poate omul si-1 cunoasca pe
Dumnezeu si viata de comuniune care este si trebuie sa fie
"inradacinata si hranitd in iubire". Numai astfel omul se poate
desavarsi si ajunge la statura lui Hristos si, astfel, devine ca
Dumnezeu.

Cei care au ajuns la aceasta stare, li se ingaduie vederea lui
Dumnezeu, nu limitatd de cunoasterea omeneasca, ci profund
spirituald pentru cei care meritd sa o primeascd. "Omul nu a
vazut si urechea nu a auzit si la inima omului nu s-au suit
lucrurile pe care le-a pregatit Domnul celor ce-L iubesc. Caci
Dumnezeu le-a descoperit lor in Sfantul Duh" (I Corinteni 2, 9-
10). Celor care nu au ajuns la un anumit nivel in urcusul
duhovnicesc, Dumnezeu le descopera prin ghiciturd, ca prin
oglinda, apoi "fata cétre fatd; acum in parte, dar atunci In mod
deplin" (I Corinteni 13,12).*"°

Unirea misticd nu este un proiect static, ci dinamic, activ,
in care cei ajunsi la vederea lui Dumnezeu inainteaza "din slava
in slava, prin Duhul Domnului" (/I Corinteni 3,18), nu intr-un

499 Abu Hasan al-Husri (T 371/981) intreaba ironic: “Unde sunt cei care
pretind ca-1 iubesc pe Dumnezeu, al carui nume este puternic? Spuneti-mi, cand
L-ati vazut? si in ce loc L-ati vazut? si in ce adunare L-ati vazut ca sa fiti prieteni
cu E1?”; 1a Carl. W. Emst, Words of Ecstasy In Sufism..., p. 29.

470 Margaret Smith, An Introduction to the History of Mysticism, ..pp.
27-29.
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viitor incert, ci inca de acum si aici in vesnicie, impartasindu-se
de Viata divind si de Lucrarea divind, om si Dumnezeu in viata
vesnica.

Pentru Sfantul loan Evanghelistul, credinta se arata numai
in daruire de sine si renuntare; cand credinta este unitd cu
iubirea  desavarsita, se realizeaza "vederea" Luminii:
"lubitilor...iubiti-vd unii pe altii cdci iubirea este de Ila
Dumnezeu; si tot cel ce iubeste este nascut din Dumnezeu si-L
cunoaste pe Dumnezeu. Cel ce nu iubeste nu-L cunoaste pe
Dumnezeu, caci Dumnezeu este iubire" (I loan, 4, 7-8).

Inainte de Rabi'a, Sf. Ioan Scirarul spune despre monahi:
"Cel ce au parasit lumea din frica de pedeapsa lui Dumnezeu
sunt ca tdmaia care, pusa in foc, da un parfum frumos la inceput,
dar se preface in fum. Cei ce au pardsit-o cu nadejdea unei
rasplati sunt ca morarul care, dacad primeste plata lucreaza, altfel
inceteaza lucrul. Dar cei care o parasesc pentru iubirea divina,
de la inceput descopera un foc 1n ei ingisi, care se Inteteste
continuu".*”" De aceea, el sfatuieste mai departe: "Supuneti-va
vointa voastrd vointei lui Dumnezeu, pentru ca El este iubirea
cea sfantd si aceasta este porunca desavarsitd".*’? La el gisim si
ideea betiei spirituale, atat de dezvoltata in literatura sufita de
mai tarziu: "Ei (ucenicii) beau din El si se intoxica si uita viata
lor lumeasca. Ei aud pe Domnul lor spunand 'Dacd ma iubiti,
paziti poruncile'(loan 14,15). Si spune aceasta pentru ca ei vor fi
paziti prin ele. Astfel, ei pazesc poruncile si poruncile ii pazesc
pe et si-1 aduc la dragostea Lui desavarsita..."*”?

Desi diferit in tehnica si metode, sufismul are ca element
central Iubirea, pasiunea dezinteresata care-l1 consuma pe mistic
in dorinta de consumare a dragostei in unire cu Cel iubit. Iubirea
misticd este alimentatd in permanentd in sufletul misticului, ca
un ocean fard de sfarsit: "Ce pdrere ai, ii scrie un sufi lui Abu

7! Sf. Toan Scararul, Scara..., p. 121.
Y72 Ibidem, p.243.
* Ibidem, ... p.113
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Yazid al Bistami, despre cel ce bea o picatura din oceanul Iubirii
si se intoxica?", la care acesta i1 raspunde: "Ce parere ai despre
cel care, daca toate oceanele acestei lumi ar fi pline cu Iubire, le-
ar bea si tot ar mai cere ca sa-si potoleasca setea?"*’* Tubirea
este o manifestare continud si reciprocd; din partea divinitatii, ea
se manifestd mai mult sub forma bunatatii: “El vindecd natura
umana din interior si este mai bun decat suntem noi cu noi
ingsine. O mama nu-si iubeste copilul nici cu jumatate din
dragostea pe care El o da; Bunatatea Lui face pe cel nevrednic
vrednic si ca rdsplatd este mulfumit cu recunostinta si rdbdarea
slujitorilor.”*”

Sufismul este definit de Suhrawardi ca realizarea legaturii
de iubire dintre Creator §i creatura, ca cea dintre cel ce iubeste si
cel 1ubit, fara vreun fel de mediere. Nu exista dovezi care sa
ateste o astfel de pretentie nici macar din partea lui Mahomed.
Cu toate acestea, sub evolutia gandirii neo-platonice, lui
Mahomed 1 s-a atribuit un rol ierarhic superior care ar fi
echivalent Logosului din crestinism.  Sub acest aspect,
Mahomed este vazut ca "Mahomed-Lumina", mai presus decat
toti oamenii de pe pamant sau Omul Desavarsit (al-insanul
kamil).

7% La Margaret Smith, op. cit, p. 65.
5 Hakim Sana’i, op. cit., p. 23.
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CONCLUZII DIN PERSPECTIVA CRESTINA
ORTODOXA

Sub denumirea ampld de "Islam" sunt incluse o varietate
de doctrine si practici devotionale. Multe dintre acestea isi au
originea in Asia si Africa, unde crestinismul se raspandise cu
repeziciune, pentru ca putin mai tarziu sa fie, cu voie sau fara
voie, asimilat de noii cuceritori. Cu sigurantd, invataturile
mistice au trecut din generatie in generatie, de la maestru la
ucenic, fiind gandite, regandite si dezvoltate intr-o forma
originald. Orice influentd de origine crestind s-a datorat in
primul rand exemplului vietii monastice $i impactului
preocupdrilor crestine de evidentiere a rolului iubirii 1n religie.

Chestiunea coabitarii dintre islam §i crestinism nu a
reprezentat, pentru inceput, o problema foarte mare din punct de
vedere doctrinar dar se crede cd rivalitatile politice au fost cele
care au otrdvit relatia dintre cele doua credinte. Astfel, ori de
cate ori arabii erau atacati, invingi sau hdrtuiti de puterea
bizantind, primii care aveau de suferit, fiind suspectati, judecati,
persecutati erau crestinii din interiorul imperiului arab. Cei care
au facut ca relatiile dintre Biserica rasariteana si apuseana, ca $i
dintre cele doua culturi, crestina si araba, sa ia turnura definitiva
pentru tot restul istoriei au fost participantii la Cruciada a [V-a.

Din aceastd interferentd, s-au conturat cateva puncte in
care Coranul si Biblia par sa fie de acord: rolul binecuvantat al
Mariei, nasterea lui Iisus din fecioara, descrierea Lui ca Mesia,
slujitor si profet, credinta cd a vindecat orbi, a curdtat leprosi si
a Tnviat morti. Pentru primii sufisti, idealul nu era Mahomed, ci
lisus, vazand in numele "Mesia" (al-masih) o indicatie ca El a
"trecut" (masaha) pe pdmant sub forma fizica, astfel incat
ambele picioare 11 erau "batatorite" (mamsuk) de mersul
neincetat*’®, exemplu urmat de ei insisi, dupa cum am precizat.
Ei au urmat sdracia de bunavoie, asceza, care din punctul de
vedere crestin, nu a nsemnat si nu inseamna distrugerea

476 Neal Robinson, op. cit., p. 53.
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organismului, trupului sau cdrnii ca ceva negativ in sine, ci
supunerea lor controlului riguros al vointei si educarea dupa
vointa lui Dumnezeu. Acknoic®'’ insemna initial exercitii fizice
de fortificare a trupului si nicidecum de distrugere. Nu putem
admite ca platonismul ca trupul este o inchisoare a sufletului din
care acesta din urma asteapta sd iasa, ci este suportul si conditia
existentei sufletului, dar trebuie educat, dirijjat in directia
contribuirii la intarirea sufletului. Se cuvine a face deosebirea pe
care Origen si o serie de Parinti o fac intre psihi, care este
spatiul si conditia existentei "pasiunilor" (pathimata) si nous
sau spiritualitatea intelectuald ca reflectie a Ratiunii lui
Dumnezeu. Daca viata este condusa de psihi, se poate ajunge la
eroare; numai cand "eul" uman este dirijjat de nous el devine
teofor. "Misticul crestin incearcd sa se educe pana la puterea de
a raspunde ca si Hristos: blandul "Pentru ce ma lovesti?" a fost
dovada dumnezeirii §i riposta pasnica la violentd si suferinta,
diferit de ceea ce i-ar fi dictat "psihi". Dar, odata ajuns la
suprematia nous-ului asupra eului, omul nu poate ramane in
aceasta stare ci incepe progresul; daca nu progreseaza, atunci
regreseaza’". In acest sens, teologia misticd crestind orientald
nu a mai Vorb1t nici despre suferinta crucificarii, nici despre

77 Termenul are numeroase conotatii, la inceput simplu fizice, apoi

imbogatite spiritual: “Exercitiu, practicd, antrenament, asceza, disciplina, viata
austera, viatd monahald, roade ale ascezei, grade de asceza, moderatie
recomandatd incepdtorilor, puritatea inimii:” 4 Patristic Greek Lexicon, Edited
by G.W. Lape D.D., Clarendon Press, Oxford, 1991 [1961], p. 244.

478 “Ceea ce parea de temut, adica faptul ci natura este schimbitoare,
vom ardta cd este ca o aripd intinsd in zborul spre mai bine, iar refuzul
schimbarii spre mai bine va fi o nenorocire. Deci, cel care vede in noi inclinarea
spre schimbare sa nu se intristeze, pentru ca schimbandu-se intotdeauna spre mai
bine si transformandu-se din slava in slava, el se schimba astfel, devenind
totdeauna mai bun prin cresterea zilnica, desévarsindu-se totdeauna fara sa
atingd vreodata limita desavarsirii. Desavarsirea, de fapt, consta tocmai in a nu
te opri din cresterea intru bine si in a nu opri procesul de desavarsire la vreo
limita.” Sf. Grigorie de Nyssa, De perfectione, apud Pr. Dr. Vasile Raduca, op.
cit., p. 135.
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inviere ca ultim tel al misticului, ci despre indumnezeire, care
le insumeaza pe celelalte doud. Aceasta este exprimata de Sf.
Atanasie cel Mare care spune: "Suntem mantuiti prin taina de la
Betleem!" sau, sub o altd forma, "Cuvantul a indumnezeit pe cel
cu care se imbracase; mai mult chiar, El a revarsat darul peste
intreaga omenire.”*”’ Numai pentru ci El s-a inomenit (nu este
importantd doar intruparea, ci inomenirea) se poate omul
indumnezei, fard a se ajunge la panteismul islamic. De aceea
antropologia crestina se identifica cu teologia.

DUMNEZEU S§I LOCUL SAU IN EXPERIENTA
MISTICA A CELOR DOUA TRADITII

Punctul comun intre conceptia crestind si cea musulmana
despre Dumnezeu este acela ca ambele il recunosc pe Acesta ca
"Fiinta" s1 "Existentd". Problema devine spinoasd atunci cind
crestinismul afirma ca este "Tatal lui lisus Hristos". Pentru
musulman credinta in Tatal, Fiul si Sfantul Duh desparte
unitatea divind. Pentru crestin ea exprima si lumineaza Unitatea.
Pornind de la existenta a trei Persoane, Parintii greci ajungeau
la explicarea fiintei celei una, comund acelora si al carei
principiu de unitate este Persoana Tatdlui. El impartaseste fiinta
Sa unica din vesnicie catre Fiul si Sfantul Duh, intr-o miscare de
dragoste. Ideea de Treime subliniaza caracterul personal al
dumnezeirii, fapt ce da valoare suprema si persoanei umane in
drum spre Dumnezeu, conceptul de persoana nefiind circumscris
unei intelegeri eluzive, ca in islam, unde persoana are ca tel fie
anihilarea, fie trecerea in starea 1Ingerilor ca existente
impersonale. Incognoscibilitatea de care vorbesc Parintii se
referd tocmai la faptul cd Dumnezeu nu este numai natura, ci si
Treime de persoane “pentru cd fiinta cea cu neputintd de
cunoscut este asa intrucat ea este fiinta a Tatdlui, a Fiului si a

49 Contra Arianos 1,42, in The Early Christian Fathers, edited and
translated by Henry Bettenson, Oxford University Press, Oxford and New York,
1988[1956], p. 279.



200

Sfantului Duh.”*® Explicarea sau incercarea de intelegere a
fiintei fard persoane nu este posibila in Biserica de Rasarit.
Misticii nici nu urmdresc vederea, ci participarea la viata
Treimii. Crestinul gaseste cele doua elemente, trinitatea si
unitatea, nu numai compatibile, ci si interdependente".481
Teologia unirii este, dupda Sf. Maxim Marturisitorul, strans
legata de Treime, pentru cd unirea presupune participarea la o
dragoste deja existentd, o tendintd de devenire dupa modelul
dumnezeiesc, iIndumnezeire si devenire intru partdsia la firea
dumnezeiasca (II Petru 1,4).*%

Pentru marturisitorul lui Hristos ca Dumnezeu de o fiinta
cu Tatal, viata "misticd" individuald devine viatd ascunsa sau
nevazuta "cu Hristos, in Dumnezeu" (I Corinteni 3,3). Sfantul
Dionisie Areopagitul a dat acestui termen sensul adinc
scripturistic de taina a iubirii lui Dumnezeu, sensul de
participare prin taine la viata crestind, sensul unei teologii
mistice, in care sufletul participa la taina iubirii lui Dumnezeu
in stare de transfigurare. Acestor trei intelesuri, Sf. Dionisie le
aplica cele trei cdi: purificare, iluminare §i unire care, asa cum
am vazut, au devenit general valabile §i pentru unele traditii
mistice necrestine.

De aceea "viata mistica", adica in iubirea lui Dumnezeu,
este o pregustare a starii paradisiace, asociatd cu diferite
fenomene auxiliare: convietuirea cu animalele sdlbatice, citirea
gandurilor, puteri si fenomene fizice surprinzitoare s.a. Sub
influenta Sfantului Dionisie, in Apus s-a dezvoltat o mistica
individualistd, in care accentul a cazut pe propriile sentimente,
in defavoarea misterului sau tainei dragostei lui Hristos si i-au
dat acesteia, pe de o parte o tendinta intelectualistd, promovata
de teologi de seama: Anselm de Canterbury (1033-1109),

0 Vladimir Lossky, op. cit., p. 92.

“! Keneth Cragg, The Call of the Minaret, New York, Oxford
University Press, 1965, pp. 307-308.

*2 Vladimir Lossky, op. cit, p. 97.
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Bernard de Clairvaux (1090-1153), Toma d'Aquino (1225-
1280), iar pe de alta una sentimentalista: Bridget de Suedia,
Caterina de Siena, Julian de Norwich (1342-1420) sau Tereza
d'Avilla (1515-1528); consecinta acestor orientdri a fost
despartirea dintre teologie si spiritualitate. **

Fatd de aceastd intelegere a prezentei §i rolului lui
Dumnezeu in viata mistica, traditia si practica sufitd este greu de
definit, intrucat, asa cum am subliniat intr-un capitol anterior,
existd tot atatea cdi de a-L experia pe Dumnezeu cate suflete
sunt. Flexibilitatea maximad in abordarea transcendentului i-a
facut sd sufere cand influentele panteiste de inspiratie indiana,
cand reminiscente pseudo-pdgane din traditia zoroastriand in
mijlocul caruia unii au trdit, cdnd accente profund crestine care,
nedisimulate atent a dus la consecinte adeseori dramatice pentru
adepti.

POSIBILITATEA SFINTENIEI SI PERCEPEREA EI

“Haghiografia” este termenul prin care se desemneaza
biografiile sfintilor. Unii cercetdtori au incercat sd facd o
paralela intre "sfintii" din traditia crestind si "prietenii lui
Dumnezeu" (walli Allah) din traditia sufitd. Exista tendinta ca
biografiile sufistilor sd fie desemnate cu acelasi termen: scrieri
"haghiografice". Haghiografia este un termen complex care
poate fi inteles numai din punct de vedere doctrinar crestin,
adica: ea reprezinta descrierea prezentei lui Dumnezeu 1n si prin
intermediul unei persoane sfinte, ca rod si eficientd a Intruparii
lui lisus Hristos si a sfinteniei vietii personale. Aceastd persoana
ajunge la o atare salasluire a Duhului lui Hristos in sine dupd un
lung demers de impropriere si Tmplinire a poruncilor
evanghelice, de vreme ce orice crestin tinde sa-l imite pe
Hristos, prezent prin Evanghelie si Euharistie.

Sfintenia unei persoane este vizibild prin faptele ei. Cea
mai naltd dovadd a sfinteniei este martiriul si el corespunde,

* Andrew Louth, Mysticism, in A Dictionary of Christian Spirituality,
edited by Cordon S. Wakefield..., p. 272.
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intr-o oarecare masurd si la o scard diferitd, rastignirii lui
Hristos.”® Cel mai la indemdni mod de “ristignire” a
crestinului liber este Insingurarea, izolarea si ddruirea Intregii
vieti unui program sever de autodisciplinare si slujire a lui
Dumnezeu. Aceasta insingurare nu este o fuga egoista fata de
lume caci, spune Evagrie Ponticul, “Monah este cel care se
separi de toti si se uneste cu toti!”*® iar Dorotei din Gaza spune
ca cineva “cu cat este mai unit cu aproapele, cu atat este mai
unit cu Dumnezeu”, apoi redd imaginea lumii ca cerc, in care
Dumnezeu reprezintd centrul, iar oamenii si modul lor de viata,
razele: “Dorind sa se apropie de Dumnezeu, cei ce merg spre
mijlocul cercului, in masura in care patrund spre interior, se
apropie unii de altii i, In acelasi timp, de Dumnezeu. Cu cét se
apropie de Dumnezeu, cu atat se apropie unii de altii... iar in
sens invers, cu cat se indepdrteazd de Dumnezeu, cu atat se
departeaza unii de al‘gii.”486 Totusi, numai insingurarea si linistea
nu face pe nimeni nici isihast nici sfant, ci poate un om mai
original sau un salbatec, un filosof sau un egoist. Misticul
practica singurdtatea $i linigtea prin iubire §i rugaciune, unirea
cu Dumnezeu si curatia sufleteascd. Mai mult, haghiografia
crestina include fara rezerve persoane ajunse la un nivel spiritual
foarte ridicat, provenind din categorii diferite de cea a
monahismului: laici, persoane casatorite, tdlhari pocaiti etc.

In cazul biografiilor sufistilor, acestea nu-L descopera pe
Dumnezeu ca prezent in lume. El se descopera in diferite
moduri, vorbeste in anumite feluri misticului ca individ distinct
de restul creatiei, dar nu devine imanent. Misticul sufit nu
devine purtator al harului, ca in cazul misticului crestin, poate

44 SP. Brock and S.A. Harvey, Holy Women of the Syrian Orient,
University of California Press, Berkeley, California, 1987, p. 13-19.

5 1. Hausherr, Les lecons d’un contemplatif. Le traité de 1'Oraison
d’Evagre le Pontigue, Beauchesne, 1960, p. 158.

6 Dorothée de Gaza, Oeuvres spirituelles, introduction, texte grec,
traduction et notes par L. Regnault et J. de Préville, SC 92, ed. du Cerf, 1963,
VL,78, pp. 285-286.
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nici nu are nimic sfant sau nici nu-L percepe pe Dumnezeu ca
sursa a sfinteniei. El este binecuvantat de Dumnezeu care-i
daruieste cunoasterea Lui, care nu se resimte in exterior, ca
efect al intrupérii, pe care Islamul, sub toate formele de
manifestare, o respinge deschis.*®’ Sufitul poate fi, in cel mai
bun caz, un "client" al lui Dumnezeu, dar in nici un caz cineva
care-1 urmeazd exemplul si viata; Sfanta Scriptura ofera doud
aspecte (s1 garantii) ale desavarsirii, pe care nu le descoperim in
nici o altd scriere sacra sau sistem mistic: Hristos ca model si
exemplu de urmat (nu de imitat, care este §i in sufism cu
referire la viata Profetului), dar si mijloacele (raspunsuri,
porunci sau recomandari) care fac urmarea realizabilda pana la
asemanare sau devenire dupd har. Nimic din toate acestea nu se
gaseste in Coran care, desi este "dictat de sus" reprezinta o
ingiruire de revelatii; nimic in cartea sfantd despre viata si
exemplul personal al Profetului. Sufistii i1 urmeaza exemplul din
libera initiativa, fiecare intr-o manierd proprie, pentru a ajunge
la cunoasterea Celui transcendent. Chiar in acest proces spiritual
ascendent, misticul raméne slujitor al lui Dumnezeu, el nu
poate "patrunde" in lumea sfinteniei, la fel cum Dumnezeu nu
poate patrunde in imanent, fara a friza panteismul. Este o
neputintd reciproca de a depdsi starea de fapt: a omului pentru ca
asa a "decretat" Dumnezeu iar a lui Dumnezeu pentru ca "asa
este".

Actele miraculoase ale "prietenilor lui Dumnezeu" se
petrec numai la comanda lui Dumnezeu; "slujitorul" ia la
cunostintd si executd, constient sau inconstient. Insisi ideea de
martiriu diferd: martirul crestin il urmeaza pe Hristos pe drumul
suferintei in mod liber pentru ca aceasta este "voia Lui", in mod
natural, nu in conditiile unei guverndri lumesti despotice. El are
doud variante: "voia" cuiva diferit de "eul" personal poate fi
acceptatd sau respinsd, cu asumarea consecintelor. Martiriul
musulman cel mai apreciat este cel de pe campul de lupta,

7 Julian Baldick, Imaginary Muslims..., p. 225.



204

urmare a "decretului" lui Allah.*® Cel putin in termeni idealisti
crestinismul este méantuitor sub ambele forme, al vietii mistice si
al Tmplinirii poruncilor i randuielilor, islamul este submisiv si
expansionist. Lipsa ideii de mantuire personald, ca rod si
implinire a iubirii $i supunerea ca ideal al vietii religioase duc
usor la fanatism. Expansiunea poate fi determinatd fie de dorinta
de a arata supunere nelimitata fatd de un stdpan care cere acest
lucru, fie de frica fata de acest stapan; in nici un caz din iubire
pentru cel cucerit i dominat.

Dupa Parintii asceti, omul trebuie sd treacd prin trei stadii
logic progressive spre sfintirea propriei fiinte: rob, platit, fiu.
Robul este cel ce se supune din frica, cel platit este cel ce asculta
pentru rasplatd, iar fiul cel ce ascultd din iubire:*** “Sfantul este
o creaturda umana devorata si transformatd de iubire: o 1ubire
care a devorat si a ars toate acele patimi - deprinse §i agresive,
mandre s1 lacome - care rdnduiesc in general viata omului. El
este In relatie cu doud obiecte ale dragostei sale supreme:
Dumnezeu si lumea [...] Sfantul este, deodata, activ si
contemplativ,**® dand in slujire ceea ce primeste in rugiciune,
pentru cd unirea cu Dumnezeu inseamnd unirea cu Unul care
este, deodatd, aici si dincolo, smerit si atotputernic, jertfelnic si
transcendent.”*' Imaginea omului ciutitor de Dumnezeu in
crestinism, ca stare de normalitate, este aceeca de fiu,

8 Ibidem, p. 225.

9" Archbishop Anthony Bloom, Living Prayer, Libra Book, London,
1971[1966], p. 36.

4 parerea destul de rispanditd ca viata mistica este o viatd pasiva nu
este Indreptatitd in cazul crestinismului si islamului, Intrucat se vorbeste in toate
scrierile despre luptd sau razboi nevazut, stare de veghe, respectiv al-jihad al-
akbar (marele jihad), impotriva diavolilor, puterilor nevazute si a propriilor
porniri; a se vedea Nicodim Aghioritul, Razboiul nevaizut, Arta grafica,
Bucuresti, 1991 si Rudolph Peters, Jihad in Classical and Modern Islam,
Markus Wiener Publishers, Princeton, 1996.

! Evelyn Underhill, An Anthology of the Love ..., pp. 113-114.
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recomandata adeseori de Mantuitorul apostolilor si prin ei
celorlalti.

CONCEPTIA DESPRE RUGACIUNEA NEINCETATA

"Rugdciunea lui lisus", atat de invocata ca element al
identitatii dintre curentele mistice din religiile mari ale omenirii
si crestinism, este o formuld de combinatie intre rugaciunea
vamesului, "Dumnezeule, milostiv fii mie pacatosul" (Luca
8,13)s1 cea a lui Bartimeu, orbul din Ierihon: "lisuse, Fiul lui
David, ai mila de mine!" (Marcu 10, 47-48) Rugdciunea lui lisus
merge 1n timp pand in vremea Mantuitorului §i are o continuitate
neintrerupta, fiind predata pe cale orald, de la duhovnic la
ucenic. Ea isi are originea in monahismul crestin timpuriu.*”
Calist Xantopoulos (sec. XIV) ofera o serie de reguli concrete
ale rugdciunii lui lisus: nu exista isihia fard credinta ortodoxa
exprimatd prin dogmele Bisericii (se elimina astfel quietismul)
si fapte, citirea Scripturii, privegherea de noapte, trei sute de
metanii pe zi, post (legume uscate, paine si apa, uneori vin),
impartasirea “cu inimd curatd”, psalmodiere (cand ucenicii nu
sunt inci deprinsi cu rugiciunea lui Tisus).*”

In mod eronat, ea este adeseori atribuiti monahismului
grec al secolului al XIII-lea sau, in cel mai bun caz, secolului al
XI-lea, reprezentat prin Sf. Simeon Noul Teolog,** continuat de
Nichifor Monahul si Grigorie Sinaitul care a introdus isihasmul
in Muntele Athos. Sfantul Simeon leagd inseparabil viata
duhovniceascd de rugaciunea neincetatd. Unde rugaciunea

2 In 458, Diadoh al Foticeii, in O sutd de Capete despre desavdrygire,
recomanda purificarea inimii prin “pomenirea lui lisus” (capitolul 97), care nu
doar curata, ci arde; la A Monk of the Eastern Church, The Jesus Prayer, New
York, 1987, p. 37.

3 Ibidem, p. 63.

% Este foarte probabil ca miscarea harismatica penticostald si cea din
Biserica Catolica sa fi avut ca model experientele mistice ale Sf. Simeon, in timp
ce miscarea quietistd este atribuitd In mare masura folosirii inadecvate a
"linigtirii" isthasmului.
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slabeste, sufletul este influentat de interventiile malefice ale
Diavolului.

Rugaciunea inseamnd in mod deosebit pomenirea lui
Dumnezeu al carui nume, impreund cu puterea crucii, duce la
neclintirea mintii, spre desdvarsirea lui Hristos. Constanta in
rugdciune duce la deprindere duhovniceasca a unei metode, apoi
la despatimire si, in final, la vederea lui Dumnezeu. Aceasta ia
forma luminii sensibile: aflat in rugdciune, un tandr experiaza
lumina care “a cobordt peste el de sus si a umplut camera.
Atunci, tanarul a uitat dacd se afla Intr-o camerd sau sub un
acoperis, cdci din toate partile nu vedea decat lumina.... Tubirea
si dorirea lui Dumnezeu din inima lui l-au dus in extaz (stupor)
si l-au transformat intreg in Lumina Duhului Sfant” *°

Rugaciunea lui lisus este legatd mai ales de numele Sf.
Grigore Palama, care nu a fost “inventatorul” ei, asa cum se
afirmd adeseori, ci doar a practicat-o si a aparat-o sau, cel mult,
a explicat-o. El descrie rodul ei ca “acea lumina care este Slava
lui Dumnezeu, fara de sfarsit, si splendoarea dumnezeirii, divina
si vesnicd, necreatd, fiind ea insdsi majestatea lui Dumnezeu”.*®
Cei care ajung la vederea acestei Lumini sunt indumnezeiti de
aceasta, iar ea le patrunde Insdsi fiinta si 1i inaltd la unirea cu
Dumnezeu. Contemplarea luminii are corespondent i exemplu
in Sf. Scriptura, evenimentul Schimbarii la Fatd de pe Muntele
Tabor, In care umanul persoanei lui Hristos, dar si nu mai putin
umanii Moise si Ilie sunt invéluiti in lumina dumnezeiasca.*”’
Prin pomenirea numelui lui Dumnezeu, care mijloceste energia
taborica necreata si Indumnezeitoare, omul “savarseste actul
suprem pentru care a fost creat, caci se afla, in sfarsit, in aceeasi

5 Writings from the Philocalia on Prayer of the Heart, English
translation, London, 1951, pp. 145-147.

6 R. Payne, The Holy Fire...,p. 314.

7 Prin aceasta misticii ortodocsi se deosebesc fundamental de cei
occidentali, la care umanitatea stigmatizata a lui Hristos devine modelul de
imitat. In Rasarit, “ideea de indumnezeire a omului este conceptul fundamental
al misticii ortodoxe” spune Berdiaev; R. Payne, op. cit, p. 255.
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Lumind care a stralucit pe Muntele Tabor la Schimbarea la
Fata” **®

Insa isihasmul nu pune accentul nici pe elementul fizic al
vederii luminii taborice, cu toate ca aceasta reprezintd semnul
adevaratului isihasm, nici pe tehnica in sine, nici pe unirea cu
Dumnezeu, ci pe transfigurarea materiei, umane §i
inconjurdtoare. "Ceea ce este caracteristic rugdciunii crestine
este ca stdrile de constiinta nu sunt induse sau determinate de o
tehnica, ci de jubire."* Sf. Grigorie Palama, in Omilii la
Intrarea in Biserica a Maicii Domnului vorbeste despre prezenta
luminii (pog) In experienta isihastului ca participare la energiile
necreate.

Exista asemandri surprinzatoare Intre invatatura isihasta si
cea sufitd despre rugaciunea din inima si despre inima insasi. La
Diadoh al Foticeii, rugaciunea are rol purificator: “Deci daca
omul va incepe de aci inainte sa sporeascd in pazirea poruncilor
si sd cheme neincetat pe Domnul lisus, focul sfantului har se va
revarsa §i peste simturile mai de dinafara ale inimii, arzdnd cu
totul neghina pacatului omenesc.’” In comparatie cu
participarea misticului la lumina dumnezeiasca, islamul prezinta
lumina (al-nur) ca pe o cunoastere iluminativa, realizare
unilaterald a misticului. Suhrawardi creeaza chiar Scoala
[luminarii (al-ishraq).

In prelungirea acestor consideratii se poate vorbi despre o
extindere a invataturii in arta, respectiv prezenta fondului auriu,
ca simbol al luminii, atdt in icoanele bizantine, cat si in
miniaturile islamice. De aceea, chiar lumina perceputd fie de
mistic nsusi, fie de ucenic sau privitor, trebuie inteleasd in
sensuri diferite: lumina supranaturald aparutd sfintilor si
pacatosilor, “Lumina” ca Hristos-Soarele dreptatii sau lumina ca
transfigurare a persoanei celui ce se afla in rugaciune; aceasta

8 Ibidem, p. 298.
% William Johnston, op. cit., p. 41.
3 Filocalia, 1, p- 460.
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din urma este reald, insd greu de sesizat si nu este identificabila
cu extazul.’®' Pozitia corpului si reglarea respiratiei ajuta doar la
ritmicizarea rugaciunii dar nu sunt elemente obligatorii in nici
una dintre cele doua religii care sunt obiectul studiului nostru.>**

VEDEREA LUI DUMNEZEU

Vederea lui Dumnezeu ca experientd mistica extraordinara
in Scripturi Incepe cu Moise si continua cu llie, apoi profetii, in
special Isaia si Ezechiel si in final fratii Macabei, intr-o forma
extraordinari, in Vechiul Testament. Invititura crestini despre
lumina si vederea lui Dumnezeu are ca temei textul Evangheliei
Sf. Marcu, capitolul 9, 1 s.u. Aici, Hristos "a luat cu Sine" pe
cativa dintre Apostoli pe Muntele Tabor unde nu s-a aratat
tuturor, ci unora, pe care i-a considerat vrednici; vederea in sine
a fost §i ea 0 experientd unica asemanatoare unei iluzii: ucenicii
s-au uitat, L-au vazut 1n slava cu Moise si Ilie, au cazut cu fetele
la pamant si, cand s-au uitat din nou, era singur. Dar vederea le
aduce caldura inimii si dorinta de a nu se sfarsi: "Bine ne este
noua a fi aici...sd facem trei colibe..."

Existd alte doud evenimente similare, respectiv intdlnirea
cu Maria (loan 20, 11 s.u.), care-L confunda cu gradinarul si
intalnirea celor doi ucenici pe drumul spre Emaus (Luca 24, 13
s.u.). Din nou, elementele sunt aceleasi: Maria nu-L recunoaste
decat daca El se descoperd printr-un act anume: "Maria!" si in
acelasi timp "Nu te atinge de Mine...!", respectiv binecuvantarea
painii la cina de la Emaus; ucenicii 1l vizuseri in viata, il
cunoscusera, dar acum nu-L recunosteau, decat daca li s-a dat.
Indatd dupa ce S-a descoperit "S-a facut nevizut", iar ei au
constientizat: "Oare nu ardea 1n noi inima noastra...?" Hristos

301 A Monk of the Eastern Church, op. cit., p.109.

2 C g ~ .. . . - o «

%2 Hesichius, in Centuriile (cu paternitate nesigurd), afirma ca
“Pomenirea lui lisus trebuie unita cu respiratia...si cu Intreaga viata”. Deci ea nu
este doar rugaciune, ci mod de a fi si de a trai; Ibidem, p. 40.
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este vizibil tot timpul; problema este a solzilor de pe ochii
sufletului celui ce este chemat sa priveasca.

Pentru ca viziunea sd fie autentica ea trebuie sa aiba drept
obiect pe Hristos Cel Inviat (I Corinteni 15) pentru ci numai
aceasta da autoritate. Pavel 1l vede pe Hristos in aceeasi lumina
ca si ucenicii pe Tabor, ceea ce-1 dd autoritatea de Apostol.
Asadar existd trei evenimente mistice vizionare in Scriptura:
Sinai, Tabor, Damasc.

Teologia Parintilor Bisericii din primele zece secole este
foarte nevizionara; ei nu numai ca nu cautau viziunea dar chiar o
respingeau, fugeau de ea ca nevenind de la Dumnezeu si pentru
a nu fi confundatd cu iluzia demonica. Evenimentele vizionare
sunt extrem de putine in apoftegmele Parintilor pustiului.’®
Sunt foarte putine cazurile in care misticii ortodocsi fac
pledoaria propriilor experiente in forma autobiografica. Pana in
secolul al XIII-lea chiar si in crestinismul apusean experienta
unitivd a sufletului cu Dumnezeu raménea o parte ascunsa,
tainica a vietii religioase Sf. Grigorie de Nyssa este foarte concis
atunci cand afirma ca chiar cand Dumnezeu se reveleaza, El
ramane ascuns.

Primul care istoriseste pe larg propriile viziuni In Rasarit
este Sf. Simeon Noul Teolog. Viziunea, asa cum o explica Sf.
Simeon, este teologie, pentru cd ea implicd anumite trepte:
pocainta (penthos sau "bucuria pdrerii de rau"), metanoia,
lacrimile®® si "lumina de dincolo de lumind", adica staretul sau
parintele care-1 conduce pe ucenic spre lumina, spre Hristos.’"’

303 A se vedea Isaia din singuritate si altii.

% Dupa Sf. Simeon teologia adevarati nu se poate face fara lacrimi. Sf.
lIoan Scéararul defineste plansul dupa Dumnezeu ca fiind: “O tristete a sufletului,
o simtire a inimii indurerate care cautd pururea nebuneste pe Cel dupa care
inseteazd; iar neajungindu-L, il urméreste cu osteneald si se tAnguieste cu
durere, alergand dupa EL.” Sf. Ioan Scararul, Scara, traducere, introducere si
note de Pr. Prof. Dr. Dumitru Staniloae, Editura Institutului Biblic si de Misiune
al Bisericii Ortodoxe Romane, Bucuresti, 1992, p. 164.

%% Mentionam in treacit ci in Apus viziunea si viata mistica in general
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INDUMNEZEIREA SAU TRANSFIGURAREA
MATERIEI IN DUMNEZEU

Din punct de vedere crestin, unirea omului cu Dumnezeu
se realizeaza numai prin Hristos, in baza definitiei de la
Calcedon; temeiul unirii este intruparea. Ceea ce nu se putea
uni, respectiv transcendentul §i imanentul, s-a unit pentru
vesnicie in Persoana lui Hristos. In Hristos, divinul si
transcendentul devine uman si imanent, fara identificare sau
confundare dar si fard diviziune. Unirea realizata in persoana lui
Hristos devine sursd si model pentru unirea dintre Dumnezeu si
crestin, in Hristos. Hristos este Misterul Persoanei, explicabil
prin Pnevmatologie, cheia intelegerii lui Hristos.””® Acest lucru
nu se poate spune despre Biserica Catolicd, despre care Henry
de Lubac spune: "Hristologia Bisericii Latine este foarte
avansatd, dar teologia Sfantului Duh este inca la stadiul de
adolescen;a'l".so7 Unirea ipostatica este unirea perfecta realizatd
numai in persoana lui Hristos, In care umanitatea Sa a fost
cuprinsd in unitatea Cuvantului, cele douda naturi ramanand
distincte. El devine modelul si poarta unirii omului cu
Dumnezeu, cu diferenta cd ceea ce El este dupd esenta noi
devenim dupi sau prin har: “In chip nevizut ne vorbeste si
ascultd ca un prieten cétre prieten, fata catre fata, vorbeste cel
prin fire Dumnezeu cu cei deveniti dumnezei prin harul Sau”.
Dacd am realiza unirea cu Dumnezeu dupd fire, atunci am
deveni altceva decat ceea ce am fost creati sa fim; am deveni
dumnezei dupa fire si, in acest caz, Treimea s-ar dizolva intr-o

au fost directionate spre interioritatea mintii individului. Viziunea devine a
individului, acesta pierde autoritatea de a vorbi despre ea si, in final, sub
colosala influentd a psihanalizei lui Freud, Insasi notiunea de "viziune" duce cu
gandul la schizofrenie, dereglare, boala.

%% John Zizioulas, Being as Communion. Studies in Personhood and the
Church, St. Vladimir’s Seminary Press, New York, 1985, pp.110-111.

307 Henry de Lubac, The Church: Paradox and Mystery, Alba House,
New York, 1969, p. 35, la Paul Mc.Parthan, The Eucharist Makes the Church,
T & T Clark, Edinburgh, 1993, p. 74.
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multiplicitate de ipostasuri, dupa numarul persoanelor care s-au
impartasit de fiinta Sa. Nu putem afirma nici faptul ca unirea se
realizeaza numai cu o singura Persoand, cdci atunci am avea o
unire ipostatica, ceea ce este caracteristic numai Fiului.

Idealul este "indumnezeirea" sau participarea la viata
treimicd prin energiile dumnezeiesti si aceasta trebuie sa
preocupe pe orice crestin, nu numai pe calugari sau sihastri, fapt
ce face din viata misticd nu doar un apanaj al celor initiati, ci o
vocatie pentru orice om care crede in Hristos-usa. El este cel ce
ajutd pe mistic sa depaseasca lupta cu fortele spirituale nevazute
si cu propriile porniri pasionale pana acolo incat Hristos, prin
energiile Duhului promis oamenilor, se “salasluieste” in om si-1
asistd in efortul lui: “Indatd cel pe care-1 credeam in cer, L-am
vazut inlduntrul meu, pe Tine zic, Facitorul meu si Imparate
Hristoase si atunci am cunoscut ca a Ta este biruinta, cu care m-
ai facut sa birui pe diavolul.”® Cel ce nu vede viata ca drum
spre indumnezeire nu se poate numi crestin in sensul adevarat al
cuvantului: "Céaci Eu am venit ca lumea viata sd aibd, si incd din
belsug". Unde nu este tensiune spre “indumnezeire” se merge in
revers, spre "impdtimire". “A fi nestricicios (to un
9OeipecOot) inseamnd a participa la dumnezeire”® prin
energiile comune intregii Sfinte Treimi, deosebite de fiinta Sa de
neatins. Intruparea are ca efect peste timp abolirea mortii si
impartdsirea nestricaciunii. Sf. Atanasie este categoric in ce
priveste indumnezeirea: nu este vorba despre o unire panteistica
cu Dumnezeu, nici multiplicarea lui Dumnezeu, ci restaurarea
fiintei in forma ei originard. Omul nu devine opooLGLOG T®
[Motpt, atribut exclusiv al Fiului, ci dupa chipul si asemanarea
lui Dumnezeu (upepoc Begov ko tw Oew opoovciotr). Sf.

398 Sf. Simeon Noul Teolog, Cateheze catre monahi, Anastasia, 1995, pp.
134-136.

% Clement, Stromatele, V, 10, 63, PSB 29, p. 347. Pe aceeasi linie
merg si Sf. Atanasie, Parintii Capadocieni, Efrem Sirul, Epifanie, pana la
teologii si misticii rusi din secolul trecut.
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Simeon precizeaza, in aceeasi directie: “Deodata, Dumnezeu a
venit s s-a unit cu mine intr-un mod de nespus. Fara vreo
confuzie a persoanelor, a pdtruns in fiecare parte a fiintei mele,
asa cum focul pdtrunde fierul sau cum lumina trece prin
fereastra.”'® Deci unirea pe care o ciutim si o dorim nu este
nici fiintiala, ca cea intre Persoanele Treimii, nici ipostatica,
asemenea unirii firilor lui Hristos, c¢i unire cu Dumnezeu “in
energiile Sale, sau unirea prin har care ne face sa participam la
firea dumnezeiasca, fard ca prin aceasta firea noastra sa devind
fire a lui Dumnezeu.”"

Efectul imediat al Intruparii a fost constituirea Bisericii ca
Trup tainic al lui Hristos si, in consecintd, mediul in care unirea
se poate realiza. In aceasti calitate de-a lungul istoriei, ca si in
cea de detinatoare si pazitoare a doctrinei autentice, Biserica
devine si garantia autenticitatii trdirii vietii mistice. In sens larg,
lumea trebuie inteleasd eclesiologic, in sensul cd Biserica
madrturiseste pe Hristos lumii, dar nu Inseamna ca intreaga lume
este Biserica Intrucat nu toti il primesc pe Hristos. De aceea nici
nu putem spune ca orice experientd personald izolatd a
transcendentului este o traire mistica autenticd a unirili cu
Dumnezeu. Creatia a fost “bunad foarte” dar s-a indepartat liber
de la vocatia initiald; de aceea, constituirea Bisericii o
completeazd sub forma initiald si o repune in implinirea vocatiei
vesnice, de cuprindere in sine a creatiei, pentru a o conduce spre
vesnicia Tmpdratiei cerurilor. Creatia fara indeplinirea finalitdtii
in relatia cu Hristos-trup al Bisericii rdmane la stadiul perpetuu
de cautare prin ghicire a adevarului.

Inca de timpuriu, unirea misticd a omului cu Dumnezeu a
fost identificata cu casatoria mistica, in mediile crestine din
secolul III, in Siria, Mesopotamia si Persia. De aici a fost
preluatd imaginea casdtoriei mistice cu Mirele ceresc, din

10 Writtings from the Philocalia. .., p. 63.
' Viadimir Lossky, op. cit., p. 114.
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.. . . o 512 . . e .
mistica islamicd.” ~ Ioan de Licopolis detaliazd pentru prima

datda in mod analogic unirea sufletului cu Dumnezeu dupa
modelul focului si a fierului: “Asa cum, cand fierul este asezat
in foc, 1ar focul intrd in el 1 devine o esenta cu el, fierul face
parte din foc si isi ia culoarea si imaginea lui $i nu mai arata
cum ardta nainte, ci ia aspectul focului, pentru ca a fost absorbit
de foc si astfel au devenit una; la fel, cand dragostea lui Hristos
intrd 1n suflet ca un foc viu care mistuie semintele pacatului si
devine de o esentd cu El si El cu acesta... Din asemanarea cu
propria fiinta este schimbat in asemanarea cu Dumnezeu .. si
este absorbit in dragostea Lui pentru toti oamenii”.”" Sfantul
Ioan Scararul face o analizd amanuntitd a ideii de unire in
Biserica Résdriteand, in sensul Tmpartdsirii prin Hristos si
jertfirii pentru cel de aproape nu in sensul contopirii cu divinul:
Hristos este "Cel care ne-a chemat fratii Sai in iubire cand a spus
'Tatal Meu si Tatal vostru' si ne-a impartasit mostenirea Sa".
Iubirea este unificatoare cand este impartasita in acelasi mod
cum a facut-o Domnul. "Eu Sunt Pastorul cel bun!" le spune
apostolilor, pentru ca apoi sa-i spuna lui Petru "Ma iubesti tu pe
Mine?...Paste mielugeii mei!" facandu-1 urmator al Sau prin grija
incredintata pentru altii. Iar Petru nu se dezminte, pentru ca va
merge in grija pentru cei iubiti pana la jertfirea propriei vieti,
dupa modelul Invatatorului.”"

Unirea misticd se realizeazd in stare de rugdciune,
deoarece rugaciunea inseamna relatie nemijlocitd si personala cu
Dumnezeu; de aceea, ea are ca roade cunoasterea si iubirea.
Practicate progresiv, acestea duc la anumite stari de iesire din
rugdciune, sau de implinire a rugdciunii duhovnicesti, tainice, in
care continutul verbal nu mai are nici o insemnatate. Ea poate
duce la trdirea unor stari de extaz, de iesire din sine si
incredintare totald in mainile lui Dumnezeu in mod liber si

312 Arthur Voobus, op. cit, 1, p. 78.
>3 La Margaret Smith, The Way of the Mystics..., p. 92.
514 Sf loan Scararul, Scara, p.- 131.
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congtient, dar care devine folositorul acestei libertiti. Cu toate
acestea, starile de extaz sunt, dupa Sf. Simeon Noul Teolog,
doar semne ale inceputului vietii mistice. Ele sunt caracteristice
novicilor, care le percep asemenea luminii unui opait pe care-1
vede un prizonier In bezna inchisorii. Eliberarea duce la vederea
deplind a luminii, in limbaj duhovnicesc la trdirea unei
experiente statornice a realitatii dumnezeiesti.”"”

Din perspectiva sufitd ideea acestei uniri este preluatd de
Dhu-1 Nun si Ibrahim ibn Adham, in sensul ca cel ce iubeste este
dator sd meargd pe urmele celui iubit, in cazul lor Profetul.
Pentru a reda unirea sufletului cu Dumnezeu, Sf. loan Scararul
foloseste aceeasi imagine a unirii focului cu fierul. Desi fierul si
focul fac un corp comun care arde, incat nu mai exista limita
intre cele doud elemente, totusi ele nu se confunda: fierul nu va
deveni niciodatda foc si nici invers. Persoana nu va deveni
niciodatd dumnezeu prin sine insdsi, ci va rdmane distincta in
unire,”'® deoarece accentul cade pe persoana care contine o
singurd fire umand, care nu se amestecd cu singura fire
dumnezeiasci. In unirea unei persoane cu Dumnezeu pot fi
atrase si alte persoane, prin rugdciune: “Cand ochii iti sunt
spalati cu lacrimi - spune Sf. Simeon Noul Teolog - si Il vezi pe
Cel pe Care nimeni nu L-a vazut, si din sufletul tdu ranit de
iubirea Lui tu faci o cantare amestecata cu lacrimi, adu-ti aminte
si roaga-te pentru mine pacatosul, pentru ca ai ajuns la unirea cu
Dumnezeu si la increderea in El, care nu va fi inselatd.”!’
Dialogul unificator se poartd nu intre firi, ci intre Persoane, ca
purtatoare a firilor dumnezeiasca §i omeneasca. Mutilarea
provocatd de neprezenta lui Dumnezeu sau alegerea raului nu
este suferitd de firea umand, ci de persoana individuald, proces

315 La Vladimir Lossky, op. cit., p.238.

316 Sf. Toan Scararul, op. cit., p. 126

' Chapitre Théologique, Gnostique et pratique, 1, 101, edited by J.
Darrouzés, SC 51, Cerf, Paris, 1957, dupa sister Sylvia Mary CSMV, Symeon
the New Theologian and the Way of Tears, in M. Basil Pedington (ed.), One Yet
Two, Cistercian Publications, Kalamazoo, Michigan, 1976, p. 116.
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perfect valabil si in sens invers, binele sau raul savarsit de
persoana neputand desfiinta chipul lui Dumnezeu in om si,
implicit, tendinta acestuia spre Creator.

Fara intrupare, contemplatia lui Dumnezeu nu se poate
realiza decat daca excludem invatatura creatiei “ex nihilo”. Deci,
in islam, daca acceptdm contemplatia si, respectiv unirea
sufletului cu Dumnezeu, trebuie sa negam fie caracterul creat al
sufletului fie calitatea transcendenta a lui Dumnezeu; In caz
contrar, sufletul creat se amestecd cu fiinta lui Dumnezeu cel
necreat, avand ca rezultat fie panteismul, in care totul devine si
este Dumnezeu, fie negarea transcendentei absolute a lui
Dumnezeu. Pentru invatatura crestind, sufletul este fiintial in
relatie cu trupul, ceea ce 1l face sa nu aibd nimic in comun cu
dumnezeiescul, decat daca dumnezeiescul devine ceea ce este
omul, ramanand ceea ce era.”'® Dacd aceasta s-a realizat in mod
obiectiv o datd pentru vesnicie, efectul acestei lucrari de chenoza
dumnezeiascd §i Indltare omeneasca se permanentizeaza In
istorie prin lucrarea Duhului, Tmpartasitor al energiilor
dumnezeiesti. In mod liber, prin energii, Dumnezeu a creat
lumea ca fiinta inteligenta, capabila sa le perceapa; prin aceleasi
energii omul este chemat, oferindu-i-se toate premisele, la
unirea libera cu Dumnezeu. Astfel, motivul creatiei apare ca
logic de vreme ce Dumnezeu a creat omul pentru a ajunge la
partasia firii dumnezeiesti, la vesnicie si asemanare prin har,
tragand dupd sine intreaga creatie, asa cum s-a intamplat si in
caderea primordiala.

Potrivit unora, in mediul ortodox, mistica este concentrata
in Rugaciunea lui lisus, insd nu presupune unirea omului cu
Dumnezeu, ci unirea mintii cu inima, inceputd ca efort personal
st daruitd de harul lui Dumnezeu cind si cum vrea El. Esenta

>!% In aceasta a constat eroarea arianismului: Fiul creat nu are nimic in
comun cu Dumnezeu creatorul transcendent si, deci, intreaga omenire (creatie)
este lipsita de posibilitatea “dialogului” sau de posibilitatea “Indumnezeirii”. De
aici superioritatea invataturii Sf. Atanasie.
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practicii rugdciunii inimii consista Tn controlarea intelectului si
paza inimii fizice, intr-un mod meta-fizic, dar rezultatul ei nu
este Tn mod necesar unirea cu Dumnezeu. Chiar si din punctul
de vedere al unor sufisti, Dumnezeu este Unul si, in consecinta,
“eu nu pot fi Dumnezeu!”

EXPERIENTA DE DINCOLO DE DIFERENTE

Pentru teologia si intelegerea crestina realitatea nu este o
iluzie, ci existd de facto, ca o creatie a lui Dumnezeu. In calitate
de creatie, ea este importantd atat cat este legatd de Creator, nu
in masura negirii propriei existente. In sufism, divinitatea nu
acordd importanta cuvenitd creaturii, ci asimileaza siesi
realitatea §i rdmane singurd. Dumnezeul musulman este un
insingurat; El nu salveaza nimic, nu mantuieste, pentru cd nu
promoveaza relatia, ci o inghite pentru a i se conserva propria
transcendenti. In islam existi o anumiti confuzie intre natura si
supranaturd, pentru cd se vorbeste mai degraba de absorbtie, n
favoarea pastrarii statutului juridic in relatia Dumnezeu-om si
pentru a pastra calitatea discriminatorie de unicitate.

Pentru invétatura crestind elaborata dupa multa experienta,
Dumnezeu Treime se comunica in chip real prin energia comuna
a celor trei ipostasuri. Prin har, realitatea rdimane de sine, dar i se
da posibilitatea transcendentei prin transformare
indumnezeitoare prin energiile necreate, nedespartite de fiinta
divina, dar distincte de ea, indispensabile creatiei neldsata in
haos, ci parinteste condusa spre o ratiune fireascd. Deci
Dumnezeu este prezent deopotriva ca fiintd si ipostasuri in
realitatea creata prin aceste energii necreate, fard a se confunda
panteistic cu ea. Acestea “sunt in toate si in afard de toate”,
astfel incat, prin lumina lor necreata Dumnezeu este prezent real
si vesnic in toate lucrurile, conceptie mult superioara celei
despre prezenta cauzald, accidentald sau interventionistd din alte
religii.”"’

19 Preferam, dupa Lossky, termenul necreat, celui de supranatural
folosit de gandirea crestind scolasticista; op. cit., p. 116.
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Viata mistica reprezintd un univers aparte la care are acces
oricine doreste si se strdduieste, dar ea presupune renuntare
maxima, lipsa oricaror alte preocupdri si dedicare definitiva.
Adeseori, viata mistica fost asemanata potecii strimte care duce
spre culmea muntelui. Efortul este mare, atentia neclintita,
deoarece pe masura ce se avanseazd, Indltimea devine mai
ametitoare, mai periculoasd iar poteca mai anevoioasd §i
alunecoasd. Insi toati nevointa isi meriti efortul la vederea
nesfarsitului Tmparatiei pe care numai piscul o poate oferi.

Adeseori, sufismul a constituit o punte de legaturd intre
crestinism si islam. Islamul aga cum este recomandat si practicat
de sufisti devine accesibil si capabil de dialog. in contextul
ecumenismului mondial, un mare teoretician §i practicant al
sufismului remarca: “In aceastd epocid a ecumenismului facil,
cand se spun atat de multe lucruri de suprafata si atat de putin
efort este indreptat spre adancurile sdldsluirii inimilor, traditia
isihasta din ortodoxie ofera un foarte pretios canal prin care cea
mai centrald si mai tainica traditie a Islamului poate fi inteleasa
mai bine. lar aceastd traditie este mijlocul cel mai important de
acces la ceea ce constituie inima traditiei crestinismului pentru
musulmanii care vor sa dobandeascd o intelegere mai adanca a
spiritualitatii crestine.”**"

GLOSAR DE TERMENI ARABI

‘abd (‘abdiah, ‘ubudiah, ‘ibadah): literar sclav, slujitor;
in Coran desemneaza natura, statutul sau destinul omului de
slujitor al lui Dumnezeu in sensul ca se bucurd de puterea si
drepturile pe care 1 le d@ Dumnezeu, ca destinul sau este de a
realiza propria ‘ubudiah sau slujire, de a fi un slujitor perfect
(‘abd). In persand si urdu ‘abdiyah este mai comun decat
‘ubudiyah.

320 Sayyed Hossain Nasr, The Prayer of the Heartin Hesychasm and
Sufism, in vol. Orthodox Christians and Muslims, edited by N.M. Vapaoris,
Holy Cross Orthodox Press, Brookline, 1986, p. 203.
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‘abid (pl. ‘ubbad): supus, daruit rugaciunii, slujirii si
pomenirii numelui (dhikr).

‘adab (pl. adab): recomandari; adab ‘I-Shari’ah:
recomandarile sau prescriptiile din viata de zi cu zi date de
Shari’ah. Se deosebeste de ahkam ‘I-Shari’ah (poruncile
Shari’ah) care sunt niste prescriptii impuse.

‘adam: non-existentd, nefiintd, nimicnicie; ma 'dum: non-
existenta, nimic.

‘adhan: chemare la rugaciune, de obicei la moscheie.

‘ahad (dar si wahid): unul s1 ahadiyah: unitate. Cand se
referd la dumnezeire se scrie cu majusculd si se referd la unitatea
absoluta, purd, dincolo de orice distinctie a dumnezeirii.

ahl ‘I-Haqgq: literar “Poporul Adevarului”

arba’inat. perioade de 40 de zile de dhikr, rugaciune si
exercitii spirituale petrecute in asezari sufi (khangahs, zawiyahs)
cel mai comun in cadrul ordinului Suhrawardi.

‘arif: gnostic, un sufist care a atins cunoasterea (ma 'rifah)

awrad (sing. wird): program obisnuit de dhikr si citiri din
Coran.

‘ayn: lucrul in sine; lucrurile concrete, reale, fara o
descrieire a ideilor; lucrul din preceptele lui Dumnezeu Inainte
de existenta lumii. Mai are si sensul de ochi si fantna.

‘ayniyah: identitate, a fi una si aceeasi; ayniyah ‘I-wujud:
identitate de fiinta/esenta.

azal: eternitate, vesnicie; azali: etern, vesnic, fard inceput.

baga’: a supravietui, a exista, a sta, a ramane;
supravietuire, continuare; experienta misticd a subzistentei sau
vietuirii cu s1 iIn Dumnezeu dupa moartea (fana’) sinelui.

bay’ah: promisiunea discipolului de a urma un maestru
(shaykh) la momentul initierii.

da’wah: misiune, predicatie.

dhikr: a-s1 aminti, a pomeni, pomenire, aducere aminte;
cuvinte folosite pentru a pomeni sau
a-si aduce aminte; dhikr bi [’-lisan: dhikr al limbii; dhikr bi ‘I-
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kalb: dhikr al inimii; dhikr ‘amali: pomenirea lui Dumnezeu prin
fapta, In supunere fata de poruncile Lui; dhikr ism dhat: a spune
“Allah”; dhikr nafy wa ithbat: a spune ‘la illaha illa Allah.

din: literar supunere, capitulare; poruncile carora se
supune cineva, credintele si practicile pe care cineva le urmeaza.

fana’: a muri, a disparea: fana ‘an: a muri cuiva, a inceta
de a mai gandi sau face ceva, a uita, a fi incostient de; experienta
misticd de pierdere a sinelui in Dumnezeu.

fana’ ‘l-fana: disparitia oricdrei idei cd cineva s-a pierdut
pe sine; experienta unitatii lipsita de orice distinctie.

farg: diferentd, separatie; constiinta diferentei posterioara
unirii, numitd s1 “a doua diferentd”, diferitd prin naturd de
“prima diferentd” (farq awwal) si privitd ca fiind o experienta
mai inalta.

fatwa: opinie legald a unui juristconsult (mufti).

faydan: emanatie, purcedere (sudur) a celor multi din Cel
Unul, fara a-i afecta unitatea.

fikr: contemplatie, meditatie.

hadith (pl. ahadith): mentiune a spuselor Profetului sau
faptelor sale, aprobari sau dezaprobatri.

hal: stare a mintii sau vointei; o starea afectiva similara
emotiei; in sufism un sentiment trecdtor asemdnator unei
inflacarari, sperantei si fricii, in contrast cu starile spirituale mult
mai stabile de rabdare, recunostinta, iubire si incredere care sunt
denumite magam (pl. magqamat)

halal: legal, justificat, permisibil, drept.

hagiqah: fiinta ideala sau ideea unui lucru in mintea lui
Dumnezeu.

al-Haqq: adevar; un nume al lui Dumnezeu care inseamna
in coran Adevarul, Realul, Fiinta; divinitatea ca deosebitd de
creatie.

haram: ilegal, interzis, strict interzis.

hulul: interfuziune, incarnare.
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husul: a cunoaste pe Dumnezeu prin semne §i argumente
in contrast cu cunoasterea Lui directa.

‘ibadah: rugaciune, ascultare cu umilintd si iubire
absoluta.

ijtihad: efortul juristilor de a afla adevaratul inteles al unei
situatii noi In lumina izvoarelor Shari’ah.

ilah: dumnezeu; obiect de cinstire, iubire si supunere.

ilhad: erezie, deviatie de la o anumitd forma de credinta
considerata dreapta.

‘ilm: cunoastere; cunoastere a Islamului prin Coran si
Sunna.

‘ishq: dragoste pasionala.

islam,-i-tariqah: experienta diferentei posterioard unirii,
care este in acord cu credinta comuna a Islamului.

ittihad: unire, experienta unirii sau unicitatea.

ittisal: contact, Intalnire, unire.

jizyah:  taxd perceputd de la ne-musulmani pentru
exceptarea lor de la serviciul militar obligatoriu.

kalam: cuvantare; fraza articulatd; teologie.

kashf: 1. arevela, a descoperi; 2. cunoastere prin mijloace
mistice, cum ar fi viziunile, auditiile, visele, inspiratia,
interiorizarea etc.; makshuf: obiectul descoprit in kashf.

khalifah: deputat, loctiitor, succesor.

khalg: creatie, lume.

khankah: manastire, loc de recluziune.

khirkah: mantia pe care Tnvatatorul sufi o da ucenicului fie
in momentul initierii, fie la implinirea propriului suluk.

malakut Allah: autoritatea lui Dumnezeu; regatul lui
ceresc.

magqam: statii mistice (vezi si hal)

maqam takmil: starea de perfectiune a unui mistic.

ma rifah: cunoastere, cunoastere specificd prin mijloace
mistice, gnoza; ‘arif: gnostic.
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marju’: misticul care s-a intors in lume dupa ce a cunoscut
unirea, pentru a reforma lumea §i a conduce oamenii spre
Dumnezeu.

mi 'raj: ascensiune, ridicare spirituald.

muraqabah: meditatie, contemplatie.

murid: initiat, discipol.

mushahadah: viziune, obiectul viziunii.

mushirik: politeist; cel care asociazd pe cineva cu
dumnezeu in fiinta Sa eternd, atribute, puteri si drepturi; a se
vedea si shirk.

muttahid: cel care este unit cu dumnezeuin experienta
misticd; a se vedea si ittihad.

nabi: profet.

nafs: suflet; sinele carnal.

nisbat: relatie; relatie a sufletului cu Dumnezeu.

nubuwah: profetie.

qadr: a determina, a predestina, a alege dinainte.

galb: inima, centrulspiritual de receptare a adevarului.

qiblah: Ka’ba spre care orice musulman se Intoarce pentru
rugdciune.

qurb: apropiere (de Dumnezeu), pietate.

al-Rabb: Domnul, Cel care da, hraneste si ingrijeste toate,
Guvernatorul.

raqiqah: aparentd; raqiqah malakizah: aparenta ingerilor;
raqiqah shaytaniyah: aparenta satanica.

raqs: dans, invartire in extaz.

rida: a fi incantat, bucuros de poruncile divine si a fi
resemnat fata de dispozitiile Lui.

ruju: intoarcerea misticului in lume dupd unirea cu
Dumnezeu.

ruyah: viziune, vedere.

sahw: sobrietate; sahi: sobru, sufistul care a depasit starea
proprie de intoxicatie (sukr)

sajdan: prostratie, postura in timpul salat.
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salat: a invoca binecuvantarea lui Dumnezeu; a prescrie o
forma de rugdciune in Islam.

salat tahajjud: salat in partea a doua a noptii, foarte mult
recomandata, desi neobligatorie.

salik: calatorul pe calea mistica; caldtoria lui se numeste
suluk.

sama: auz; sesiune de muzicd in care sufistii se aprind de
dragoste pentru a provoca extazul.

sayr: mergere; in sufism calatoria pe care o face mintea,
contemplatia.

shahadah: marturisire; procalamarea formulei de credinta.

Shar’ s1 Shari’ah: calea credintei §i practicii pe care a
prescris-o Dumnezeu (shara’a); se foloseste de obicei din
(religie) pentru aspectele de doctrind si shari’ah pentru regulile
care guverneaza viata practica.

shath: rostiri extatice ale sufistului.

shirk: a asocia ceva cu Dumnezeu in esenta Lui (dhat),
atribute, puteri si dreptului in credintd, actiune, atitudine sau
simtire, erezie; cel ce o sdvarseste este mushrik.

shuhud: viziune; mashhud: obiectul viziunii; mashahadah:
a percepe in viziune, obiect perceput (pl. mushahadat).

silsilah (pl. salasil): lant; un ordin sufist care este un lant
ce uneste generatii de discipoli de fondatorul lui.

siryan: patrundere, imanenta.

sukr: intoxicatie cauzatd de o experientd spirituald
puternicd; un Tnalt grad de uitare de sine (ghaybah).

suluk: calatoria pe calea sufista.

sunnah: literal mod de viata, in Islam modul in care a trait
Profetul, in mod deosebit caile si practicile dupa care trebuie sa
traiascd musulmanii; referintele despre viata lui; un alt termen
pentru hadith, acte savarsite de Profet si recomandate de acesta
fard a le face nsa obligatorii.

tajalli (pl. tajalliyat): revelatie de sine, manifestare de sine
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takbir: a slavi pe Dumnezeu; a spune ‘Allah Akbar’ (Alah
este mare).

tarigah: cale, metodd; cale spre Dumnezeu; calea sufi spre
dumnezeu; tariqg walayah, calea sfintului.

tariq nubuwah: calea profetica spre Dumnezeu.

tasawwuf: sufism.

tawakkul: increderea in Dumnezeu; pentru unii sufisti mai
are si intelesul de abandonare.

tawhid: a crede si a marturisi ca Dumnezeu este Unul; a
implini solicitdrile unei asemenea credinte; in sufism inseamna
si experienta unitdtii in Dumnezeu i credinta ori Invatatura ca
Fiinta este Unul.

tawhis wujudi: a crede ca intreaga existentd este Unul; este
un alt termen pentru wahdat ‘I-wujud.

‘ubudiyah: servitute, slujire, supunere cu umilinta §i
dragoste.

‘ulama (sg. 'alim): Invatat in ale relligiei, teolog.

‘ulama’-i-zahir: doctorii Shari’ah, juristii (fugaha’).

umm al-kitab: Cartea Suprema, identificatd de sufisti cu a
doua prezenta a Fiintei, Unicitate (wahdah).

uns: intimitate, tovarasie.

wahdat ‘I-shuhud: viziunea ca toatd existenta este Unul;
unitate fiintei in viziune.

wahdat ‘l-wujud: credinta sau Invatatura ca Intreaga
existentd este unul; monismul wujud; panteism.

wahid: unul; wahidiyah: unitate.

wahy: revelatie, in mod deosebit revelatia profetica.

walayat. Apropiere de Dumnezeu implicand ajutorul si
protectia Lui; sfintenie.

walayat-i-awliya: stransa relatie cu Dumnezeu ce rezulta
din urmarea caii sufiste.

wali: cel care este aproape de Dumnezeu, prieten, cel care
se bucurd de ajutorul si protectia lui dumnezeu; sfant sufist.

wara ‘I-wara: dincolo de dincolo, absolut transcendent.
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wujud: existentd, fiinta.
wujudi: cei care cred in wahdat ‘I-wujud.
yagqin: convingere; ‘ilm ‘l-yakin: convingere ndscuta din
cunoastere; ‘ayn ‘l-yaqin: convingere nadscutd din din vedere;
haqq ‘l-yagin: convingere absolutd la cel mai inslt grad
imaginabil.

zahid: ascet.

zakat: milostenia obligatorie.

zandaqah: necredintd, idee rea despre lucrurile credintei
cultivate constient.

zanni: incert;

zuhd: ascetism, austeritate.

zuhur: manifestare, act extern.
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