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CUVANT INTRODUCTIV

Literatura de inspiratie sufiti a jucat un rol esential in configurarea
culturali a Turciei moderne, contribuind 1a modelarea mentalititii sociale,
dar §i la mentinerea congtiintei identitare. Studiul sistematic al acestui
gen, cu predilectie al literaturi sufite de extractie populard, mai degrab3
ignoratd de mediile savante in perioada otomand, s-a intensificat dupi
proclamarea republicii (1928), cand s-a declansat o amplé campanie de
recuperare, catalogare gi editare a manuscriselor aflate in circulatie, dar si
de culegere a bogatei creatii folclorice orale. Stabilirea ortentirilor
generale si a priorititilor de cercetare in domeniu se leaga, in Turcia, de
numele lui Fuad Kopriilii(zide) — autorul masivului si ernditolui studin
intitulat Tirk Edebiyatmda Ilk Mutasavvifiar (1918), lucrare fundamentald

asupra inceputurilor sufismului anatolian. Aceeasi perioads, abordati de
aceastd datd din perspectiva istoriei literare, face obiectul unei alte opere
de referintd, Tiirk FEdebiyanr Tarihi, semnatd de acelasi exeget.
Demersurile lui Fuad Kopriilli avean s4 fie continuate de discipolul séu,
Abdiilbaki Gélpmarl, care s-a afimmat nu numai prin abordirile sale

hermeneutice competente, ¢i i prin laborioase editii de texte, adesea
inedite; apropiat cercurilor sufite, €l a oferit detalii pretioase asupra
ideologiei si stilului de viatd comunitar promovat de diverse ordine.
Ultimii ani au cunoscut, in Turcia, o veritabild avalansi de carti i studii
consacrate sufismului, Marea majoritate a acestora se inscriu insd in
categoria lucririlor de popularizare, purtind amprenta inconfundabila a
veleitarismului; ele rimin minate de vicii de fond care le fac, practic,
inutilizabile din perspectivi analitici: materialul de studiu este prezentat
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intr-o formil greoaie, nesisternatici, marcatii de stridente de ton partizane,
de truisme si redundante stanjenitoare. Un tip modern de abordare, adecvat
orizontului de asteptare conlemporan, caracterizeazd, im schimb, nouwa
generafie de vmiversitari gi cercetitori (Ahmet Yasar Ocak, Orhan Tiirkdogan,
Abdurrahman Giizel, Feyzi. Hahci, Than Cem Erseven), care recurg la
modalitsji inedite de investigatie a curentului, izbutind si se menfina, in
acelasi timp, in limitele discursului stiintific. Printre specialistii striini care
an abordat, cu pasiune dublati de competents, diverse aspecte ale manifestarii
sufismului Tn Turcia se numiird John P, Brown, John Kingsley Birge, Georg
Jacob, Amnemarie Schimmel, Frederick de Jong, Iréme Mélikoff, Iréne
Beldiceanu-Steinherr, Nathalie Clayer etc.

Selectia noastrd, inevitabil limitatd 5i subiectivd, propune un numér
limitat de autori care au ilustrat directia sufismului popular (teme sufite se
regisesc §i in literatura aulici divdni, fara a constitui insd o dominanta a
acesteia); dupid cum lesne se va putea constata, recurenfa temelor i
motivelor le confers autorilor prezentati un aspect relativ unitar, dincolo
de conditionirile sociale ori spatio-temporale, dind astfel posibilitatea
creiondrii unei imagini de ansamblu asupra principalelor caracteristici
formale i informale ale genului.

Not#; 1. Din constrfingeri de spatin, am renunfat la evidentierea graficid a
distihurilor gi catrenelor alese spre exemplificare — mai putin semnificativd pentru
literatura populard de inspiratie sufitd decdt pentru literatura divdni, care se distinge
prin rigoarea formali si manierismul ei pronuntat.

2. Sigla E. I' trimite Ia tucrarea Encyclopédie de 1'Islam, editia I, iar sigla F. 1
1a Encyclopédie de I'Isiam, editia a II-a (a se vedea Bibliografia). Semnificatia
celorlalte sigle wtilizate in cuprinsed hucriirii este indicatl, de fiecare datd, cu prilejul
primei cithri, intr-o not3 de subsol.



SUFISMUL SAU CALEA SPIRITUALA

1. Recuperarea dimensiunii spirituale a islamulur

Ivit pe solul fertil al revelatiei coranice, spre a apara ideea unui
islamn spiritual — dimensiune neglijatd sam sufocati in germene de
rigorismul rigid al literaligtilor ~ sufismul 2 devenit, in scurtd vreme, un
aspect esential, de neignorat al credintei revelate, Ia inceputurile secolului
al VII-lea, profetului Muhammad.

Privit cu suspiciune sau repudiat cu violentd de medii dintre cele
mai variate, stdrnind pasiuni si reactii contradictorii, de la asumare
pasionats, apostazie si martirin, la contestatie contrariatd si sentinfe
capitale, sufismul subintinde, de fapt, O mare varietate de conceptii st
atitudini, imposibil de surprins intr-o formuli succinty, atotcuprinzitoare.

Fiind, ca orice form# de mistici', “in mod esential si in primul rénd,
o teologie a lui mirum: a Iui «cu totul altul»” (Rudolf Otto, 1992, p. 41),
avand, prin urmare, drept obiect ceea ce se sustrage intelegerii noastre
conceptuale, de vreme ce transcende limitele gindirii discursive, ceea ce
se manifesti in forme suwrprinzitoare, aparent iragionale, antinomice,

* “Sufismul ar putea fi definit drept «misticism musulman» in misuea in care
termenului de misticism i s-ar atribui sensul folosit de Pirintii greci §i de cei ce se
inscrian in filiatia lor spirituald, adica «ceea ce este legat de cunocasterea misterelor,
Aviind in vedere faptul c3, in spatiul islamic, cuvintul tasawwaf nu desemneaza decit
ciile contemplative regulate, comportind o doctrind esoferici §i o transmitere din
maestru in maestry, el na se poate traduce prin «mistici» decit conferindu-i-se acestui
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contrariind pietatea disciplinata si, nu de pufine ori, obmzi a
credinciosului mediu, sufismul este permanent pandit de pericolul ereziei
si amendat, in consecint3, atit de citre sunnifi, cét si de citre siiti.

fn mod voluntar sau involuntar, remarci Henry Corbin (1964, p. 263),
sufismul se afirmi, agadar, ca un protest strilucit mpotriva plafonrii
rituale, ca 0 mirturie durabils a spiritului cautitor de absolut impotriva
oricirei abordir reductioniste, rutiniere a religiei islamice.

Pentru Fritjof Schuon (1980, p. 45), sufismul istoric este un
segment al exoterismului, in care si-a aflat refugiul esoterismul (care este
“fari patrie si se stabileste unde poate”), de unde se deduce ci sufismul
poate fi asimilat, 1a limit, esoterismului.

De alifel, mistica islamic#, definiti de muiti exegeti ca esoterism
sau chiar ca gnosi a islamului, se intersecteaza adeseori, sub aspectul
intentionalitstii si al obiectivelor sale declarate, cu giismul, privit in
aspectele sale cele mai generale. Acelasi Henry Corbin (1964, pp. 44-350),
pentru care siismul, in misura in care profeseazi o cunoastere
méntuitoare, reprezinti “gnosa islamului” prin excelenta constats insi cd,
dupi perioada initials de descumpinire, in care cele doua tendimte au
coincis ori s-au completat reciproc, lumea siit4 a devenit din ce in ce mai
reticentd, ba chiar reprobatoare fa de sufism, cu care impartasea acelasi
vocabular si aceeasi metafizici teosofici, dar ciruia ii reprosa replierea
congregationald si ponderea exagerath rezervath maestrului spiritual’, in
detrimentel imamului, acuzéindu-l, totodati, de “agnosticism pios,
favorizand ignoranta lenes4, precum si libertinajul moral”.

cuvént sensul s¥v original” (Burckhardt, 1969, pp. 24-25).
* Tinzénd s% i se substitnie, astfel, imamului aflat in stare de ocultare,
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fntr-un alt context, Henry Corbin remarci numeroasele locuri
comune care marcheazi invitZunantul de specialitate, mirturisind totodati
in ce masurd s-a modificat insisi viziunea sa conventional’ asupra relatiei
dintre sufism §i siism, in urma aprofundirii diverselor aspecte legate de
viaga spirituald in spatiul cultural iranian; “[...] din ansambhul traditiilor,
rezultd ¢4 originea celui mai mare numar de farfga(®) ale sufismului, in
general, urc, in cele din urm4, la unul dintre imamii siismului. Aceasta
pentra c4 pedagogia spirituals a imamilor constd exact in conducerea
adeptilor de la zdhir (exteriorul, exotericul) citre bdtin (interiorul,
esotericul), de 1a litera Legii religioase (§ari‘a) la adevirul sin spiritual
(haqiqa), astfel incht, chiar daci aceste tariga(?) sufite s-au dezvoltat, in
decursul istoriei, in islamul sunnit majoritar, siismul nu rdméinea mai
putin {ariga(¢)-ul prin excelenid. Adeptul siit nu are decit si urmeze
invatstura integrali a imamilor sii pentru a intra eo ipso pe Calea
spirituald, fard a mai avea nevoie si se ralieze la o fariga(t). De fapt,
sufismul non-giit n-a facut decat si se sustragi originilor sale. Dar
consecinta acestei atitudini este importants: charisma pe care siismul o
concepe ca repartizati in mod necesar intre persoana Profetului 2 carni
misivne este fanzil-ul («a face si coboare» revelatia divini) si persoana
Imamului, a cirui misiune este fa'wil-ul (a face si urce, «a reconduce»
revelatia la originea sa), aceasti charisma a ajuns si fie blocata doar
asupra persoanei Profetului. A rezultat de aici un dezechilibru, puternic
resimtit gi denuntat de spiritualii siiti, privitor la insesi fundamentele
esotericului, adicd ale pitrunderii sensului interior, ascuns al revelatiei
divine” (1973, pp. 9-10).
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Mai mult, afirma ilustrul exeget: “[...] atita vreme cit sufismul
incearci §i el aceastd necesitate teofanicd a persoanci tcofamice a
Imamului, existi un acord intre sufism si sitsm., [..] Dar cind imamologia
este trimis3 in exil, sau cdnd ea nu mai indrizneste si-gi rosteasci numele,
se produce in mod inevitabil ruptura; tocmai atunci vitupereazi siifii
sufismul, si reciproc” (ibidem, p. 10).

Determinarea ariei de manifestare a sufismului mu poate ignora,
totusi, detaliul ci, dincolo de manifestirile sufismului de extractie siitd
(primii sufifi erau membri ai wnui grup de spirituali siiti din Kifa, la
limita secolelor III-1V h.), marea majoritate a misticilor musulmani a
apirut in §i din mediul sunnit, confirnind supozitia ¢4 sufismul
raspundea, de fapt, nevoii generale a credinciosilor musulmani de a
descoperi sensurile anagogice ale Cértii, de a se angaja intr-o aventurd
spirituald personald, prin deplasarea accentului de pe elementul terifiant,
respingétor al numinosului (fremendum) — care (mostenire iudaics, poate)
domini religia legalitars, alituri de ideea predestiniirii §i de cea a
arbitrarinlui divin —pe elementul atrigitor al acestuia (fascinans), care
include posibititatea trecerii 1a mistici (Otto, 1992, pp. 46-61, 169).

Misticul fideist va ciuta, ins3, rispunsuri §i trairi personale in
limitele si prin intermediul religiei marturisite, al dogmaticii, in cadrele
céreia are obsesia si evolueze si pe care o trateazi ca pe o valoare
preconstitnits, imanent3. fn misura in care aceste cadre fi stinjenesc peste
misurd demersul, ele pot fi, la rigoare, deplasate, fortate, in véltoarea
pasiunii mistice, dar gi de dragul demonstragiei, cu atat mai mult cu cat
Coranul abend3 in ambignititi si incurajeazi cele mai diverse interpretir,
Astfel se explicA multiplicarea, uneori pand la derizorin, a Traditiilor
islamice (hadit) centrate pe persoana exemplard a Profetului §i mai ales pe
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acele atitudini menite s4 reveleze sensurile esoterice ale Coranuiid, dincolo de
sensul pur literal, destinat cornunitatii ignorante in ansamblul ¢i.

Invocind marea capacitate de adaptare institutionald a sufismului,
Julian Baldick il plascazs, intr-o posibild analogie cu institutiile de tip
occidental, undeva intre monahism si francmasonerie: “Sufismul este o
migcare, o traditie §i o ideologie sistematizati ca stiingd. Nu reprezinti o
sectd” (1993, pp. 30-31).

fn fapt, stdiul acestui curent spiritnal in diversitatea exploziva a
manifestirilor sale demonstreazi, fird putintd de tagads, ca existi tot
atatea definitii ale sufismului cafi sufiti de vreme ce, nu ostenesc 54
afirme marii maestri spirituali care i-au jalonat sinuoasa istorie, “sunt tot
atatea cai de acces citre Absolut, cti pelerini”.

Controverse mai mult sau mai putin indreptitite a stimit si originea
vocabulei fasawwuf, prin care este desemnatii mistica islamica. Potrivit tui
Henry Corbin (1964, p. 262), at-fasawwuf semnifici “a-fi exprima
adeziunea fata de sufism”, Titus Burckhardt (1969, p. 15. n. 1) precizeazi
c4, in acord cn explicatia obignuith care i se atribuie, at-tasawwuf ar
insemna doar “a te imbrica cufin lini™®, deoarece primii adepti ai
sufismului nu purtan dect vegminte din land (si3f) purd.

“Siiff este numele care le-a fost dat, odinioarZ, sfintilor si adeptilor
spirituali. Unul dintre maestri a spus: «Cel ce este purificat prin dragoste
este pur, iar cel care este absorbit in Cel Preaiubit gi care a repunfat la
toate este un §iff»”, remarca al-Hujwirl (apud Vitray-Meyerovitch, 1986,
p- 22), punand, prin urmare, in relatie ideea de sufism cu aceea de puritate

3 Saf, “lina este, de altfel, vesmintul profetitor (‘anbiyd’) si timia sfintilor”
(Kalibadhi, 1981, p. 26).
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(safa’). In acelasi tratat, intitulat Ka§f al-mahjib li-'arbab al-qulib,
“Dezviluirea tainelor pentru posesorii de inim#”, al-Hujwiri (m. 1077)
trece in revisti diverse alie etimologii atribuite cuvantului de predecesorii
sau contemporanii sii, respectiv derivarea lui af-tagawwuf de 1a vesméanml
de 1ani purtat de adeptii acestei orientiri spiritwale (jama 't sif), de la
pretentia sufitilor de a fi descendentii grupului cunoscut in istoria
islamului sub numele de ’‘ahl as-suffa sau ‘ahl as-soffa, “oamenii
banchetei” san “ai verandei™, ori de a se sitna “in primul rind in fata lui
Dummezew” (saff al-‘awwal) (Vittay-Meyeroviich, 1986, pp. 21-22; <f,
Kalabadhi, 1981, pp. 25-29).

Louis Massignon (1968, p. 156) mentioneazi si alte deriviiri
vehiculate pe parcursul lungii istorti a sufismului pentru clarificarca
notiunii de referinti —de la Bani Siifd, numele unui trib beduin san de la
cuvéntul grec sophos, in sensul de “teosof’—, adiugand ci ‘Abd al-Qahir
Bagdadi, in secolnl al XF-lea, si Reynold A. Nicholson, in secolul al XX-lea,
au inventariat — primul, o mie, iar celalalt, saptezeci si opt de
etimologii/definifii diferite ale vocabulei af-tasawwuf - adeseori
fanteziste, lipsite de suport logic. Reynold A. Nicholson (1989, pp. 3-4)
precizeazi, tnsi, ci problema acestei etimologii 2 fost definitiv rezolvatd
de Néldeke, care a demonstrat ¢4 termenul este derivat de la cuvantul sif,
“14nd”, desemnand, initial, categoria de asceti musulmani care, adoptand

* Suptranume atribuit unui numir de “pribegiti, expawiati” (muhdjirin), evocati
de mumerosi hagiografi musalmani, care optaserd in mod veoluntar pentru sdricie,
obisnuind s8 se reuncascd intr-un colf al moscheii din Medina, spre a se consacra
impreun practicilor rituale (Massignon, 1968, pp.156, 162).



Sufismul sau calea spiritual¥ 15

tinuta ermitilor crestini, se imbricau in vesminte de lan#, in semn de
penitent si renuntare la vanititile acestei lumi’.

Temminologia in wz consacrati categoriei foarte eterogene a
misticilor musulmani cunostea mari variatii de 1a o zon3 1a aita sau de 1a o
traditie Ia alta; inventarele specifice evidentiazi o mare varietate de
apelative eufemistice, metaforice, injositoare sau pur conventionale,
aparent lipsite de comotatii. Printre formulele denominative oarecum
curente figuran, de pild4, termeni ca gifiyyina (sg. 533 ori nutasawwifa
(sg. mutasawwif) ~ambii, in sensul de “adepti ai sufismului” —, ‘awliya’
(sg. wall), “prietendi [lni Dumnezeun]”, ‘abdi! (cu varianta dudald”), “cei
ce isi succed {spiritual] unut altuia, prin permutare (badal)” i apoi, prin
extensie, “dervigii raticitori”.

Trecind in revisti diversele modalititi de desemnare a spiritualilor
musubmani, precum §i, in unele cazuri, motivatia adoptirii lor, Kalabadi
(1981, pp. 25-27) furnizeazd, pe langi terminologia consacrats, si alte
apelative, vehiculate indeobste de martori contemporani ai fenomenului,
precam  guraba’ (sg  garib), “ciudafii’, “striinii, Instriinatii”,
“autoexilatii” (pentru ci-si abandonau locuintele, optind pentru autoexit),
sayyihina (sg. sayydh), “pelerinii, c¢alatorii” (datoriti frecventelor lor
cdlitorii), Gkaftiyya, “oamenii grotelor” (ca urmare a faptulni ci, in unele

* Pin3 in secolul al M-lea h/X, vesmintul din lind nevopsiti, grosolani
constitnia mai degrabi marca unui legimint individual de peniten{a decit un strai
monastic; incepﬂnd din acest secol, devine un accesoriu recunoscut §i respectat de
intreaga comunitate, in virtutea faptolui ci le-ar fi fost atribuit, odinioars, profetilor
Moise si Muhammad, iar unii dintre adeptii lui se prevaleazi chiar de supranumele
individual de siifi (Massignon, 1968, pp. 153-154).
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zone, obisnuiau si se adiposteascd in grote), jaw ‘iyya, “infometatii’
(pentru ¢4 se limitau doar la alimente strict necesare), fugard’ (sg. faqir),
“s#rmanii, saracii, nevoiasii”, masdkin (sg. miskin), “mizerii, sirmanii”
(avind in vedere renunfarea programaticd la orice forma de posesiune),
nariyya, “iluminatii” (in acord cu umele Traditii profetice, in care
Muhammad i evoci pe cei cirora «i)unmezeu le-a luminat inimile»).

Aceste denumiri au coexistat, in prima perioadd de manifestare a
misticii islamice —cea la care se referd si Kalabadi, al czmi opuscul irdtitulat
Kit3b at-ta‘arruf li-madhab ‘ahl at-tasowwsf, “Cartea cunoasterii ciii
sufitilor”, dateazii de la sfarsitol secolului al X-lea —, dar s-an perpetuat,
parfial, 5i in secolele wrmitoare, luind adeseori aspectul unor apelative
eufemistice: “In toate cazurile, acesti temeni exprimi renuntarea si detasarea
sufletului de aceastd lume mirunti, faptul de a-fi parisi adipostul si de a
cilatori fird incetare, de a nu flata pasiunile sufletului, de a-fi purifica
conduita, de a-§i limpezi strifundurile fiintei, de a-fi deschide inima si de te
comporta ca un antemergitor” (Kaldbadhi, 1981, p. 27).

Adingam acestui inventar de termeni apelativele darwis@n, darwésan
(sg. darwés), “cersetorii, cei ce umbla din poart#-n poartd”, “dervisii” si
‘urafd’ (sg. ‘arif), “cei ce au cunoasterea de la Dumnezen”, “gnosticii,
misticii” (termen trziu, preferat indeosebi in mediile siite). Dupa cum se
poate constata, desi rispanditi doar In anwmite regiuni, vocabula “dervig”
a devenit cea mai populari in zonele nonmusulmane, indeosebi in
Occident.

Este, totodati, de remarcat faptul c2 terminologia specifici cunostea
variatii ‘in timp, chiar in interiorul aceleiasi zome. Hemry Corbin
sermnaleazi, de pildi, modificirile survenite, incepéind cu epoca renasterii
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safavide, in vocabularul ganditorilor i al spiritualilor siifi, care punean
intr-o lumind particularj relatia dintre sufism si siism §i care urmareau, pe
aceastd cale, evitarea ambiguititilor: in vreme ce vocabulei fasawwuf ii
este preferati notiunea de ‘rfdn, “cunoagtere, perceptie, intuitie”,
“misticd, gnosd”, termenul sizfiyyina, “sufiti” este inlocuit de ‘urafd’,
“mistici sau teosofi mistici” (1973, pp. 10-11).

Numele colectiv sizfiyya este atestat pentru prima oara la Alexandria
(Egipt), in anul 199 h., fiind wtilizat pentru desemnarea unui grup de
puritani antinomisti, ins3 germenii ascezei propriu-zise se situeazi citre
anul 40 h./660 chiar dacd, apreciazi Lounis Massignon (1968, p. 163),
asceza epocii timpurii era foarte pufin sofisticaty, jar interiorizarea
cultulvi propriu-zis, faci rudimentari. Aceste prime tendinte ascetice,
consemnate in zona oragului Basra (Irak), constituian mai degrabd o
reactie fas de stilul de viagh opulent, ostentativ adoptat de clasa
teocraticd, in vadit contrast cu sobrietatea ce caracterizase existenta
Profetului §i a anturajului siu si erau aproape exclusiv devotionale, lipsite
de orice dimensiune speculativi. Acesti primi asceti erau consacrati sub
numele de al-bakkd'’ina, “cei ce plang in mod constant” (Schimmel,
1975, p. 31).

Primul asezimant de tip conventnal avea si fie, insi, intemeiat ceva
mai tirziu, in secolul al VIII-lea, la Abbadan, in zona Golfului Persic’, de
cétre un oarecare ‘Abd al-Wahid bin Zayn (m. 794), discipol al vestitului
Hasan al-Basri (m. 728), fiind wrmat, citre anul 770, de cel de la

® Problema nu este definitiv transath cici, potrivit altor surse, prima asezare de
acest gen si-ar fi ficut aparifia la Damasc, in anul 767, urmats fiind de alte lAcaguni de
cult, in Irak si in Hurdsdn (v., de pilds, in acest sens, Oztiirk, 1988, p. 27).
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Ramallah (Palestina), precum si de cele de la ferusalim i din Hurasan
(vezi detalii In Massignon, 1968, p. 234; Schimmel, 1975, p. 31).
Elucidarea originilor istorice ale sufismului a prilejuit desfagurarea
unui la fel de larg evantai de ipoteze, parte dintre ele — lipsite, in mod
evident, de suport istoric, parte — extrem de incitante sub aspectul purei
speculafii intelectuale, insd insuficient sustinute prin argumente cu
acoperire faptici. A existat, de pilda, cel putin intr-o primé faz#, tentatia
de a atribui geneza acestei cii spirituale a islamului fie exclusiv, fie
preponderent surselor striine, O alti tendintA timpurie, relvatd si
dezvoltatd apoi, periodic, de analigti si folositd adeseori tendentios, in
scopuri nu tocmai onorabile, firé relevantd pentru domeniul investigatiei
stiintifice, concepea sufismul ca pe o “reactie a fondului arian fati de
religia semiticA cuceritoare”, ca pe o dezvoltare iraniani tipici in
interiorul islamului. Louis Massignon (1968, pp. 63-68) combate viguros
aceast3 viziune etnicisti —la fel cum procedeazi si Reynold A. Nicholson
(1989, p. 9), de altfel —, subliniind, pe buni dreptate, ci mistica nu este si
nu poate fi apanajul exclusiv al vnei rase, al unei limbi san natiuni si
opunindu-se, in general, tuturor acelor teorii care neagi filonul autentic al
sufismului, socotindu-1 mai curéind un epifenomen, dac# nu chiar o forma
de reactie rasiald, lingvistici si nationala a popoarelor cucerite de islamml
arab — in particular, a iranienilor. Desigur ci negarea esentiali a acestei
filiafii, profund tributard etnopsihologiei, mu exclude recunoagterea
amprentei specifice datorate culturii §i, mai ales, literaturii persane, in
cadrul mai larg al civilizatiei islamice; asemenea elemente distinctive au
fost, insd, curdnd asimilate, topite 5i amalgamate in vastele retorte ale
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ecumenismului islamic gi au dobéndit statutul unei mosgteniri comune
acestei spirjtaalititi,

Cu ceva mai multd indreptiire s-a insistat asupra influentelor
exercitate de crestinism, sub diversele sale aspecte, asupra sufismului.
Titas Burckhardt apreciazi insj ci, in ciuda unor interferente si, mai ales,
a unor teme de meditatie similare, calea sufitilor diferi substantial de cea
a spiritualilor crestini: “Putem s4 ne referim aici 1a imaginea coilform
cireia diversele cii traditionale sunt asemenea razelor unui cerc, care se
unesc intr-un singur punct: in misura in care razele se apropie de centrn,
ele se apropie si una de alta; cu toate acestea, ele mu coincid niciodati
decit in centru, unde inceteazi s3 mai fie raze” (Burckhardt, 1969, p. 21).
O asemenea discutie poate deveni, probabil, operants numai in misura in
care {ine seama de secventele temporale ale evolutiei misticii islamice s,
in strins3 conexiune cu acestea, de particularititile ereziilor cregtine care-si
aflasers refugiul in diverse regiuni ale Orientului Apropiat si Mijlociu.

Izvoare dintre cele mai variate atestd, de pilda, frecvente contacte
intre primii sufiti si grupurile de contemplativi crestini stabiliti in diverse
zone din Arabia’, de unde si interesul manifestat de unii savanti europeni

’ Asemenea contacte 1i sunt atribaite chiar Profetului, in perioada preprofetics a
existentei sale. Biografiile legendare ale lui Muhammad mentioneazi dou# intrevederi
ale acestuia cu cllugliri crestini: intilnirea cu Sergius Bahira (ar. bakira, “cel ales”),
care identifica in el un viitor profet —intilnire produsi la vérsta de doisprezece ani, pe
cénd 1l insofea pe unchiul sin, ’Abii-Talib, intr-o cilitorie in Siria —si intdlnirea cu
cilugdrul Nestor (nume sugerdnd, fird indoials, la modul simbolic contactele cu
nestorianismul), la douSizeci st patra de anj, tot in Siria (Wensinck, “Muhammad”, in £ I, 1,
p- 589).
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pentru explorarea naturii relatiilor angajate intre musnlmani si calngarii
siriaci, in faza de structurare a sufismubui.

Precizénd ci nu s-au studiat incd temeinic traducerile arabe ale
Evangheliilor aflate in circulatie la inceputurile islamului, Louis
Massignon (1968, pp. 70-73) oferd o imagine mai nuanfati asmpra
posibilelor imprumuturi din medinl iudeo-crestin: imprumutori literale
(cuvinte teologice si ascetice), analogii stracturale (meditafii
eschatologice asupra paradlmlm si infernului), metode de exarmninare a
constiintei, accesorii rituale precum scapulariul §i rozariul’, regula
talmudicid a distingerii firolui de atd blev/alb de cel megm pentrn
abordarea postului®, cirora le adaugi ceea ce nnméste “hibridizari
fecunde”; viata comuni a arabilor musulmani §i a celor crestini, indeosebi
in primele doui secole ale islamului, consultatiile teologice solicitate de
misticii musulmani eremitilor crestini pand citre anul 864 etc.

Reynold A. Nicholson (1989, pp. 10-11) constatd ciA multe
evanghelii §i sentinte apocrife atribuite lui Tisus sunt citate In vechile
tratate sufite, in vreme ce anahoretul crestin este adeseori prezemt in
ipostaza batrinului maestru initiator”’, care le furnizeazd sfaturi ascetilor

* Pe care R. A. Nicholson (1989, p. 17) il socoteste, ins3, un imprumut din

* A se vedea pasajul coranic: “MAincati si beti pan ce veli putea deosebi in zoti
un fir alb de un fir negru!l” (Coramdl, 1/187). Pasajele coranice la care ne vom referi
sau pe care le vom cita in continuare sunt reproduse depi cea mai recentd traducere a
Coranului in limba romnd (Coranul, traducere, prezentare, miote si index: George
Grigore, Bucuresti, Editura Kriterian, 2000).

" Figura bitrdnului infetept, frecvents, intre aléele, in vise, dar si in basme, este
unul dintre simbolurile cele mai rispéndite ale factorelui “spirit”, ciruia C. G. Jung ii
afribuie o valoare arhetipal (Jung, 1994, pp. 119-136).
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musulmani. Prin intermedinl ermitilor, al cilugarilor si al sectelor eretice,
crestinismul a exercitat, agadar, ¢ dubld influentd asupra sufismului:
ascetichk §i mistici; ynai mult, absorbind, la inceputurile sale, ideile si
limbajul lui Plotin ori ale comentatorilor sii, mistica crestind occidental’
a contribuit, implicit, §i la vehicularea nestingheriti a acestora.

Si mentiondm, in plus, ipoteza influentei unor aspecte particulare
ale cregtinismului asupra unor aspecte la fel de particulare ale sufismului.
In aceasti categorie se integreazi, de pildy, relatia (inca nedeslusits) intre
practicile devotionale specifice isihasmului (fndeosebi “rugiciunea lui
Iisus”) — atestate, in diverse forme, in Orientul Apropiat crestin si in cel
asiatic, inca din secolele V-VII i rispéndite, prin stridaniile cilugarilor
din Sinai si de 1a Muntele Athos, in intreaga arie de cuprindere a bisericii
crestine de rit bizantin (cu precidere, la greci §i la rusi) —, pe de o parte, §i
practica pomenirii (dfkr) numelor divine, din sufism, pe de altd parte
(Anawati, Gardet, 1976, pp. 190-193).

Influenta unor erezii crestine {indeosebi a nestorianismulud, ai cirui
adepfi constituiau o prezentd familiardi in cancelariile primilor califi
musulmani, dar §i a docetismului) asupra islamului, in ansamblu, ca si
asupra unor grupéri mistice cu relevanti locald nu poate fi nici ea exclusi
dintr-o abordare de acest gen, desi se videste greu de demonstrat.
Doctrina ordinulvi Baqtdsiyya (tr. Bektdsilik), de pild4, are un caracter
sincretic, san mai degrabi eclectic, inglobdnd elemente de siism esoteric
(duodeciman sau imamit), de crestinism si de gnosticism; congregatia se
remarcd, intre altele, prin adoptarea unei fornne de commniune cu
distribuire de vin, piine gi brinz4 §i prin confesiunea fat3 de superior.

Mai surprinzitor este faptul ci au fost neglijate pénd acum, in mare
misurs, posibilele raporturi‘ sau analogii intre sufism i iudaism, ca



22 Litoratara turck de inspiratie sufits

precidere diversele tendinte ale misticii evreiesti,. O asemenea cale de
investigatic se poate dovedi fecunda in misura in care avem in vedere
inrudirea geneticA a indaismului si a islamului, evidentiaty chiar de
Muhammad, care Ii definise dintra inceput misiunea profetici ca
restaurare a religiei abrahamice originare, nealterate”. Atitudinea
prudenti manifestaty initial de Profet fagd de prospera si inflnenta colonie
evreiascd din Medina, sperantele, finalmente spulberate, de a o converti la
nouwa credintd §i, implicit, de a-si atrage sprijinul sin, moral si material,
oscilatiile in stabilirea wnor practici normative, prefuirea programatici
exprimati fatd de “popoarele cirtii” ( ‘ahl al-kitdb) mirturisesc, probabil,
afinitdti mai profunde, dificil de intuit sau de reconstituit acam, cind
ecoul primelor infruntiri s-a stins demult. Este imposibil s4 nu remarcim,
de pilds, ci atit musnlmanii, cit §i evreil Vechiului Testament sunt niste
“alesi”, legati de propriul Dumnezen printr-un legdmant, printr-un pact:
“pactul primordial” san “preetern”, in islam, §i legamantul incheiat intre
Dumnezew, pe de-o parte, Avraam, Isaac si Iacov, pe de alti parte, pentru
Ca semintia acestora din urm# si stipineasci paméntul Canaanului.

" Hugues Didier (1982, pp. 167-191) evoci “abrahamicitatea” sacrului in
perimetrul jslamic, punind, astfel, in lumini relatia de interdependenti care
marcheazd, de fapt, toate “moncteismele abrahamice”. lati, intr-un fadi? apocrif, de
mare ithpottant¥d pentru precizarea pozitiei dogmatice a islamulni fagd de evrei si
cregtini, cum se raporteazii Profetul la cele dou3 comunitiiti: “Dumnezen v-a ingtiingat
& oamenii Cirfii modificaserd textwl scris din cavintele Sale si ci schimbasers, cu
miinile lor, cuprinsul Cirtii, spunind c2 le venise astfel de la Dumnezeuw insusi, spre 2
dobindi, prin aceasta, un lucru la un pret de nimic. Ceea ¢e afi primit voi din
cunoagiers nu v opreste, oare, si le puneti intrebiri acelor oameni? §i, pe Dumnezen,
vedem oare miicar pe vreunul dintre ei care si vi pund intrebidsi cu privire Ia revelatia
pe care au primit-07” (El-Bokhisd, 1991, pp. 40-41/,))-
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Beneficiind din plin de traditiile anterioare §i de rafinamentul speculativ,
cu irizatii cosmopolite, acumulat de indelungata §i sinuoasa istorie
spirituald a Orientului Apropiat §i Mijlocin, islamul a reprezentat,
desigur, un cert progres in directia abstractiunii si a transcendentei. Atat
in Vechiul Testament (a se vedea, de pilds, Exodul sau Leviticul), cét si in
Coran (indeosebi in surele medineze) se remarci ponderea detinuti de
discursul legislativ, care prevaleazi umeori in mod evident, aproape
brutal, asupra celui profetic s, in context, insistenta asupra categoriilor de
put/impur, licit/ilicit, care circumscriu, in cele din urmad, sfera sacrului si,
respectiv, pe cea a profanului. Reamintim, de asemenea, fird a stirui
asupra semnificatiilor, coincidenta unor radicali comsonantici (precum
qdsiqds, hrm sau rhm), ai ciror derivati definesc sfera sacrului in arabé si
in ebraica —ambele, limbi liturgice.

in ceea ce privegte posibilele interferente ale sufismului cv mistica
evreiascli, se poate constata, chiar 1a o abordare superficiald, importanta
acordatd, in ambele sisteme, ascensiunii extatice (pand la tronul divin —
merkaba —, In cazul misticii evreiesti §i, respectiv, ascensiunii celeste a
Profetului — mi rdj —, in mistica islamica) si revelatiilor care o insotesc,
chiar dacd prelucrarea motivului in cele doud traditii religioase diferd
sensibil. Am putea adiduga mistica numerelor, conexati cu o mistici a
literelor alfabetului i, de aici, cu o mistick a limbajului, care s-a afirmat
nu numai in iudaism, prin speculatia asupra Sephiroth-urilor ori prin
Kabbdla medievald, ci si in sinul unor grupdri musulmane cu tendinte
eretice, precum Hurifi si Bagtasi. Este greu de estimat, pe de altd parte,
revenind la zona Asiei Mici, care ne intereseazi in mod deosebit in cursul
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acestei abordari, in ce misuri s-a risfrént sabbatianisminl” asupra unor
grupiri eretice musulmane din Imperiul otoman, ca s3 nu mai vorbim de
aportul spiritualilor evrei convertiti la islam, indeosebi in epoca
timpurie”. Am putea adanga, ca o trésiturd generald a miscarilor mistice,
structura inifiaticd inchisd, exclusivists,

S-a bitut, in schimb, monedi asupra posibilelor influente exercitate
de maniheism asupra gnosei musulmane si asupra unor erezii din lumea
islamici, indeosebi asupra grupurilor supranumite zanddiga (sg. zindiq);
zandagqa, precizeazi H.-Ch. Puech (1972, p. 630), este sinonimi cu erezia
si libera cugetare, intre cei prigoniti de inchizitia califald pentru acest
“delict” aflandu-se, simptomatic, alituri de maniheigti prin nagtere sau de
musulmani convertiti 1a maniheism, si musulmani de facturs siiti, laxisti,
libertini". Vechii si7ff ar fi putut imprumuta, prin urmare, de la manihei

¥ Migcarea mesianici declangati de Sabbatat Zwi (1626-1676) in septembrie
1665 1a Izmir; el va fi, wlterior, arestat gi intemnitat la Istanbul, convertindu-se la
islam, spre a se sustrage unui foarte previzibil sfirsit tragic.

¥ Louis Gardet evock acest probabil aport in structurarea tehmicii sufite de
invocarciiutitor cliutitor ciutitor ciutitor ciutitor ciutdtor chiutitor ciutitor ¢ a
numelor lui Dumnezeu (dikr), avind o rispindite cvasi-universald (Anawati, Gardet,
1976, pp. 190-194), '

™ Categoria nurnits zindig — cu sensul de “individ care nu crede in viata viitoare, nici
in omnipotenta lui Dumnezeu”, deci “erctic”, “pigin, necredincios” sau “apostat” — este
mengionati i de Tradifia islamica. Potrivit, de pildd, wnui kadit: “Lui ‘All i-au fost adusi
niste zindig, iar el a pus s4 fie arsi. Acest fapt a ajuns 1a wrechea laj Ibn “Abbds, care a spus:
«Daci ag fi fost en [in locul lui], n-ag £ pas ¢4 fie arsi, din pricini cii Trimisul lui Dumnezeu
(asupra lui fie binecuvintarea si paceat) a oprit acest lucru. I-as fi ucis in temeiul acestor
cuvinte als Trimiguhai i Dumnezeu (asupra lui fie binecuvéntarea si paceal), Pe cel ce-si
schimbil egea, ucideti-1t” (El-Bokhard, 1991, p. 217/,).
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termenul amintit, spre a-1 aplica propriilor adepti, la aceastd supozitie
adiugindu-se §i informatia ¢ o scoald mai tirzie, revenind Ja dualismul
fondamental profesat de Mani, plasa originea diversiti{ii formale a lamii
in amestecut primordial dintre tlumini §i intuneric (Nicholson, 1989, P- 14).
Un interes justificat ar putes suscita si detaliul ¢ maniheii expulzati din
centrele urbane se refugiau, in mod obignuit, in zonele rurale, asemenea
magcionifilor, unul dintre teritoriile lor traditionale de azil fiind Asia
Mica. Or, zonele rurale ale Asiei Mici, extrem de eterogene, au fost
invadate, indeosebi din secolele XII-XIIl, de exponentii numeroaselor
ramuri, mai mult ori mai pufin inrudite structural, ale sufismului popular,
care an absorbit, adeseori in mod programatic, vestigii ale religiilor
dualiste care subzistan in acest spatiu geografic, |

O ipotezii care a sedus de timpuriu mediile savante preocupate de
originea si fizionomia sufismului viza sorgintea neoplatoniciani a acestei
orientdri spirituale, legatd, oarecum, de problema mai complexd a
posibilelor relaii statornicite intre neoplatonism si géndirea islamics, tn
general. R. A. Nicholson (1989, pp. 11-13) remarci, pe bun dreptate, ci
filosofia istamic4 este dominat4 de figura Iui Aristotel si nu a Iui Platon,
in vreme ce Plotin, supranumit a§-Sayh al-yandnf, “maestrul grec”, le este
mai putin familiar musulmanilor; pe de altd parte, gindirea lni Aristotel
pitrunsese in mediile arabe mai ales prin intermediul comentariilor hui
Proclus si Porphyr, de unde influenta exercitati de sistemul ideatic al
acestora”’. Louis Massignon (1968, pp. 73-75) asimileazi elementele

** Cu precidere, de pseudo-Teologia Iui Aristotel — a clirei prim3 versiune
apiiruse in secolul al TX-lea (de fapt, versiunea arabi a unui fragment din cea de-a patra
Enneads, precizeaza Emile Bréhier, “Introduction”, in Plotin, Enndades, 1, Paris, 1924,
p- XL, fiind deosebit de pretioas pentru editorti Iui Plotin, in mésura in care permite
acoperirea wnor lacune existente in mannscrissle europene, de datd relativ recents —,
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neoplatonice unei categorii doctrinale mai largi, pe care o numeste
“sincretismul oriental” — definit ca un corpus ivit din experimentele
elenistice si introdus in matricea aristotelicd, imbog4tit de neoplatonicieni
cu elemente de hermetism, iar de manihei, cu clemente astrologice si
gnostice; acest corpus, constituit ca atare in secolul al VI-lea si tradus cu
fidelitate din greacd in araby, se preda, in mod unitar, in diverse centre
din Orientnl Apropiat si Mijlociu, extrem de cosmopolite atit prin origini,
cét si prin optivnile existentiale ori demersurile cotidiene.

O alta discipling, detivati din metafizica purd, precum cosmologia,
recurgea §i ea adeseori, pentru a se exprima, la notiuni deja definite de
vechi maestri ai gandirii, precum Empedocle §i Plotin. Pe de alta parte,
anumiti adepti ai sufismului, care dispunean de o culturs filosoficid mai
temeinics, nu putean si-l ignore pe Platon; platonismul cu care sunt
creditati unii dintre ei se aflé relativ pe aceeasi treapti cu cel impartagit de
Parintii bisericii, a ciror doctrini rdméane, insd, prin fundamente, dar si
prin finalitii, esential apostolica (Burckhards, 1969, p. 19).

Dup3 tentativa (ratati?) a lui al-Gazall (sec. XI-XII) de a concilia
islamul cu propria sa mistic4, mogtenirea neoplatonic nu a mai supraviefuit,
in forme decantabile, decat la citiva mistici §i génditori siiti, reprezentind

" tradigii anterioare, refractare la invigitara restauratoare a acestuia.

O platform3 destul de largd pirea si intruneasca, 1a un moment dat,
ideea influentelor indiene asupra pericadei formative a sufismulw, insa,
remarci Annemarie Schimmel (1975, p. 11), nici unul dintre numeroasele
studii publicate pe aceasts temd nu a izbutit sd formuleze argumente
convingitoare in sprijinul unei atare idei. Louis Massignon (1968, pp. $1-86)
apreciazi ci, neintegrat inci, in secoll al VIH-lea, cand se produce

dar si de serierile fals atribuite lai Dionysius Aseopagitul.
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expansiunea neasteptatd a islamului, acelui corpus al “sincretismului
oriental” pe care il evocam anterior, hinduismul putea si exercite asupra
islamului, in general, si asupra sufismului, in particular, o influents
oarecum independentd; pe de alti parte, aceastd influent4 s-a inregistrat
mai degrabé unilateral, pe pimént indian, prin convertirea masiv4 1a islam
a hindusilor, dupi intrarea in sceni a misionarilor musulmani, extrem de
activi in Orientul Mijlociu.

Mai convingitoare este, tn schimb, jpoteza influentelor si a
imprumuturilor operate de mistica islamici din doctrina buddhistz,
extren de popular: pind prin secolele XI-XII in Transoxiana si in
Bactriana, dar si in zona Turkestanulud. R. A. Nicholson (1989, pp. 17-20)
considerd, de pilda, ca teoria sufitd a extinctiei (fand@’) poarti, intr-o
oarecare madsurd, amprenta buddhismului §i a2 panteismului jraniano-
indian; intr-un sens mai larg, avind in vedere difuziunea buddhismutui in
Bactriana §i in estul Persiei in secolele premergitoare cuceririi
musulmane, acesta trebuie si fi influentat substantial ordinele sufite din
zonele mai sus pomenite.

Sé& mention4m, in fine, fir4 a stirvi in mod particular asupra acestui
aspect, si ipoteza influentei chineze (de pilda, daoiste) asupra fazei
incipiente de manifestare a sufismului, precum si posibilele influente
datorate, Tn general, Extremului Orient'*. O mentiune specials se cuvine i
sufismului din Asia Central3, asupra ciruia vom reveni mai in detaliu,

Toate aceste elemente an contribuit, probabil, in grade diferite, la
conturarea fizionomiei finale a sufismului (de la organizarea
congregationals la doctrina propriu-zisa), dar este putin probabil ci ele s-ar
fi putut constitui intr-o cauzi directi a aparitiei sale si, mai ales, ci acest

* fn ceea ce priveste modalititile de invocare a mumelor hui Dumnezeu, ds pilds.
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curent ar fi putut supraviefui si prolifera in intreg spafiul islamic fari un
suport interior consistent. Louis Massignon (1968, pp. 104-110) este, prin
urmare, indreptitit s4 afirme c4 mistica islamic3 derivi din Coran, asupra
ciruia s-a meditat indelung, care a fost psalmodiat in mod constant si din
care s-au desprins principalele practici rituale —opinie impértasita, la ora
actualy, si de alti reputati analisti ai fenomenului sufit.

Aparitia sa a fost alimentatd de unele particularititi esentiale ale
Coranului (polisemia, numirul mare al temelor antitetice, al aporiilor),
dar gi de vehicularea unor elemente ascetice indubitabile, de pasaje care
prescriu o cale intermediar’ intre viata laics i cea religioasd sau de pasaje
aluzive, care sugereazd o siratificare a sensurilor Cértii sacre a islamului
(Anawati, Gardet, 1976, pp. 19-20). Reynold A. Nicholson (1989, pp. 22-24)
remarci efortul de spirimalizare care pare si caracterizeze atitudinea
oticirui musulman practicant; sufismul, pe de alti parte, desconsidera
elementele exterioare ale islamului, pretinzind ca doctrina sa deriva direct
de 1a Dumnezeu si c3 propriii adepti, spre deosebire de dogmatici, isi
insusesc mai curdnd spiritul dect litera Coranului, in acord cu ideea
aspectului bipolar al oricirei credinte. Aceeasi observafie este impartasiti
si de Annemarie Schimmel (1975, pp. 23-29; cf. Mokri, 1972, pp. 391-
419), pentru care sufismul reflects diversitatea naturald a atitudinilor
musulmanului fatd de Jume; exegeta plaseazi originile acestei orientiri
spirituale in chiar epoca Profetului, apreciind ci, dincolo de eventunalele
interferente si analogii, ea se inspird, de fapt, din cuvéntul divin, asa cum
a fost revelat in Coran —singura cale antentici de receptare a Revelatiei si
de cunoastere a lui Dumnezeu,

in fapt, sufismul a reprezentat o solutie de echilibru, un mijloc
si, adeseori, chiar o strategie nemirturisitd de a transgresa fabu-uri si
bariere sociale (care, 1a mai putin de doni secale de 1a formularea ideilor
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egalitare ale islamului, tindean si reconstituie, in forme adaptate si infinit
mai perfide, vechile privilegii de clan), o modalitate de revitalizare a unei
religii deja osificate, incremenite in propriile-i tipare canonice, dar si
mentale, o izbucnire de temperament i vitalitate intr-o lume recunoscuta,
in aceeasi masurd, prin pasionalitatea ei clocotitoare si prin splean-ul siu
sumbru, Este evident ci anurmite pasaje ale Coramului cuprind, in expresii
lapidare si penetrante, aluzii la un ideal moral care presupune umilingi
absolutd, in acord cu constiinta omnipotentei divine, credint
nezdruncinati si ardoare in implinirea riturilor, indemnuri citre
patrunderea sensului anagogic al Cartii sfinte a islamului: “Nu sunt toti
insa deopotriva, cici intre oamenii Cirtii este 0 adunare dreapts care
citeste, 1a vreme de noapte, versetele Ini Dumnezeu §i se arunci cu fata la
padmént./ Ei cred in Dumnezeu si in Ziva de Apoi, poruncesc cuviinta i
opresc uriciunea, se gribesc 32 faci binele i sunt dintre cei drepti./ Orice
bine faptuiiesc nu le va fi tigaduit, cici Dumnezen fi cunoaste pe cei
temitori” (M1/113-115); “Dumnezeu a cumpirat de Ia credinciosi sufletele
si bunurile, dindu-le in schimb Raiul, Ei se rizboiesc pentru calea lui
Dumnezeu: ucid si sunt ucigi. Aceasta este o figaduiala intru Adevir in
Tora, Evanghelie si Coran., Cine i5i fine legiméntul mai bine decét
Dumpnezen? Bucurati-vi de schimbul ce l-afi ficut, cici aceasta este
fericirea cea mare” (IX/111); “Celor care se ciiesc, celor care Lui I se
inchind, celor care-l. preamiresc, celor care sunt piosi, celor care
ingenunche, celor care se arunca cu fata la pamént, celor care poruncesc
cele de cuviintd, celor care opresc uriciunea, celor care pizesc hotarele
lui Dumnezeu!... Di-le vestea cea buni credinciosilor!” (IX/112); “Cei
care cred, sivirgesc fapte bune g§i se smeresc inaintea Domnuhii lor,
acestia vor fi sotii Raiului, unde vor fi vegnici” (X1/23).

Anumite sure §i versete ale Coranului, cenirate indeosebi pe
misterul Fiintei Divine §i pe taina creafiei au devenit, curind, suportul
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predilect de meditatie al sufitilor, comentariile pe marginea lor
transformindu-se, adesea, in adevirate tratate independente — simplu
pretext pentru afirmarea unor forme de gandire mai putin ortodoxe, insi
revendicandu-se, in mod aproape ostentativ, de la dogma primordials, In
fruntea acestor teme elective se situecazh, fard doar si poate, Versetul
Luminii, din sura cu acelasi titlu: “Dumnezeu este lumina cerurilor si a
pamantului! Lumina Sa este asemenea unei firide unde se afld o lamp3.
Lampa se afli intr-o sticli, iar sticla este asemenea unei stele
strilucitoare. Ea este aprinsé de la un copac binecuvintat: méslinul care
nu este nici de Ia Rasirit si nici de la Asfintit §i al cérui ulei aproape ci
lumineazi fird ca focul si-1 atings. Lumin3 asupra luminii! Dumnezeu
célimzeste catre lumina Sa pe cine voieste. Dumnezeu di oamenilor pilde.
Dumnezeu este Atotcunoscitor” (XXIV/35).

Nu mai putin celebru este §i Versetul Tromului: “Dumnezen! Nu
este Dumnezen afard de el, Viul, Vesnicul! Nici picoteala, nici somnul
nu-L prind vreodata! Ale Lui sunt cele din ceruri §i de pe pimént. Cine-ar
putea mijloci la El, fird ingdduinta Sa? El cunoaste cele dinaintea lor si
cele de dupai ei, iar ¢i nu cuprind din stiinta Sa decét ceea ce El voieste,
Tronul s¥u este mai intins decat cerurile si pAméntul a ciror pizire mu-T
este Lui povard, cici El este Inaltul, Marele” (11/255).

Literatura sufit3 face frecvente referiri si la momentul aga-numitului
“pact preetern” san “primordial” (mitdg): “Cind Dumnezeu facu s3 iasé o
semintie din coapsele fiilor lui Adam, El ii puse si mirturiseasci
impotriva lor ingigi: «Nu sunt en Domnul vostru?» Ei spuseri:«Da, aga
mértrisim!» §i aceasta peniru a nu spune in Zina Invierii: «Noi mu am
avut stiinti de aceasta.»” (VIIf172).

Preocupat in mod deosebit de destinul uman, de strategiile
soteriologice si concepind relatia cu Dumnezeu in sens biunivoc —
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descendent, prin Revelafie, si ascendent, prin gnosi — sufismul a stiruit

indelung asupra versetelor coramice care proclam3 superioritatea
incontestabild a omului n raport cu restul creatiei: “Cénd Domnul tin
spuse ngerilor: «Vreau si-mi fac un loctiitor pe pamént», ei au rispuns:
«Vrei s3 faci un loctiitor care si-i zadirniceascd rostul §i s4 risipeasci
suvoaie de singe, in vreme ce noi Te preamirim cu laude §i Te
preasfinim?!» Atunci, El spuse: «Eu stiu ceea ce voi nu stiti»/ El l-a
inviiat pe Adam toate numele fipturilor...” (11/30-31). Sau, in alt context:
“Noi i-am preacinstit pe fiii lni Adam. Noi i-am purtat pe uscat si pe mare
$i i-am inzestrat cu cele bune. Noi i-am ales inaintea multora dintre cei pe
care i-am creat” (XV11/70).

Stiruinta pe calea gnosei i gdseste, la rndul ei, argumentul in
Coran, de vieme ce sufitii se socotesc “prietenii” (ewliyd’} lui
Dumnezeu prin excelents: “Prietenii lui Dnmnezeu nu vor cunoaste
teama gi nu vor fi mahniti/ — cei care cred in Dumnezeu si se tem de el
—/ si vor avea bunivestirea in Viata de Acum si in Viata de Apoi. Nici
o schimbare nu este tn Cuvintele lni Dumnezeu. Aceasta este fericirea
cea mare” (X/62-64).

Meditatia asupra Profetului si asupra statutulni siu ocupd, de
asemenea, un loc privilegiat in literatura sufiti din toate timpurile.
Aceastd form2 de meditatie evolueazi adeseori citre o imitafio
Mohammedi, de unde i acuzele teologilor dogmatici, care vedeau intr-o
astfel de practici o contaminare de inspiratic crestind™: totusi, datele ei

" “Dacd crestinismul este, in mod fundamental, acceptarea si imitarea Iui
Hristos, inainte de acceptarea Bibliei, in schimb, islamul este acceptarea si imitarea
Coranului, inainte de imitarea lui Mubamemad” (Massignon, 1968, p. 139).
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primare sunt perfect detectabile in textul Coranului: “Noi te-am trimis
numai ca o milostivenie pentru lumi” (XX1/107).

Una dintre sursele de inspiratie cele mai fecunde ale scrierilor sufite
este constituitd de sunma — termen arab avand, in general, semnificatia de
“gbicei, normi de comportament” insd dobindind, in context islamic,
accepfiunea de “ansambiu al enunfurilor i comportamentelor cu finalitate
normativi desprinse din existenta profetului Mnhammad”; aceste acte
locutorii si episoade fac obiectul unei intregi literaturi, desemnatd prin
vocabula hadif. Cu exceptia unui numér consacrat de istorisiri si “pilde”
pe aceastd tem3, a ciror autenticitate a fost probati fara putings de tigadi
§i care ne-au parvenit prin filiere reconstituibile, sursa amintit se cuvine
a fi priviti, ins#, cu circumspectie, in masura in care se constatd ci
numaral apocrifelor, sau chiar al conmtrafacerilor grosiere, il inirece de
departe pe ce] al atestiirilor veritabile si, mai ales, in masura in care acest
gen de mirturii a fost manipulat fard scrupule pentrn a sprijini diverse
grupari de interese din interiorul lumii islamice.

Este demn de remarcat faptul ci, spre deosebire de asceza crestind
sau de cea buddhista, sufismul evolueazi, inca din faza timpurie, ciire o
optione de grup, chiar daci decantarea aspirafiilor spiritnale si
parcurgerea etapelor succesive de purificare interioari previzute in
nomenclatornl soteriologic al fiecirei congregatii se reduce, in cele din
urmi, in mod inevitabil, 1a o ascensiume solitard. Sentimentul solidarititii
comupitare”, care isi pune atdt de puternic amprenta éi, in fond,
particularizeazd lumea islamic3, prevaleazi, insd, intotdeauna asupra
experientelor individuale si, oarecum, le izoleaza, '

* Atestat, de pildd, de unmitopul Aadit; “Rugiciunea realizath in adunare este de
douszeci §i cinci de ofi supericara celei ficute separat” (El-Bokhari, 1991, p. 111/).
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Optiunea pentru un anumit maestru spiritual semnifics, implicit, si
opfiunea pentru un aspect particular al Ciii, adecvat datelor de
personalitate ale discipolului gi, in unele cazuri, mogtenirii etno-culturale
pe care acesta o ipostaziazi. Dintr-un asemenea considerent, se afirmi
adeseori cd “existd tot atitea cii, citi pelerini””, cu amendamentul ci
descoperirea Ciii propriu-zise este rareori incununat de succes in absenta
maestrului initiator®.

Maestrul nu-si transmite, ins3, doar propria experientd initiatics; el
este reprezentantul autorizat si garantul nemijlocit al unei lungi traditii
gnostice, pe care a asimilat-o, cindva, in aceleasi conditii, devenind o
simpld verigd intermediar# intr-o filiers (silsila, isnad) esoterici ce urcy,
pe firul timpului, pAn3 1a fondatorul scolii sau al sectei respective™ si care
reprezintd modalitatea optimd de conservare si perpetuare a unui scenariu
soteriologic caracteristic. Ordinele sufite, cu numeroasele lor ramuri si
subramuri, adeseori dificil de evaluat si ierarhizat, in situagia in care
diferentele doctrinare de 1a care se revendici sunt minime, au devenit,
destul de repede, principalele depozitare ale marilor traditii de gandire ale
misticii islamice, punidnd bazele unor comunititi religioase non-
ecleziastice, detagate de, si chiar ostile clasei din ce in ce mai masive si

A se vedea, in acest sens, “parabola elefantului”, dezvohatd de Falil ad-Din
ar-Ritm1 in Magnawi, I, 1259 sqq., apud Vitray-Meyerovitch, 1986, pp. 23-24.

* “Degteptitor de infeles”, spune Michel Meslin, care se intreabl dacs nu cumva
maestrul poate fi conceput ca un “psiholog specializat in religios” si daci relagia care-1
apropie de discipol nu poate fi ginditi, oarecum, ca analogs celei care-l apropie pe
pacient de terapeut (Mestin, 1990, pp, 13, 17-18).

* Potrivit Tui Massignon (1968, p. 128), care a stdiat un numar apreciabil de
documente din petioada titpurie a sufismului, problema lanturilor inigiatice pare a se
pune abia din secohul al X-lea, de clind dateazi primul *isnad cunoscut — cel furnizat de
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mai rigide a teologilor, pe care o socoteau limitatd, in propriile-i
demersuri, de obsesia furibundi a sensului literal al Coranului: “Oamenii
pot fi impirtiti in doud grupuri. Primii calitoresc pe un drum pe care it
cunosc i a cami destinatie o stiu, care este Calea lor Cea Dreapti. Cel de-
al doilea grup cilatoreste pe un drum pe care ei [cdlitorii ~n.n.] nu-1
cunosc si asupra destinatiei caruia sunt neavizati, care este si el [tot —n.n.]
Calea Cea Dreaptd. Gnosticul il invocd pe Dummnezeu prin perceptia
spirituald, in vreme ce acela care nu este gnostic il cheami pe El in
ignorant4 si legat de o tradifie” (Tbn al-*Arabi, 1980, p. 132).

Calea pe care piseste misticul musulman (fariga) este definiti, de
reguli, drept calea ce rezultd din Jari’'a — Legea islamica revelatd —, de
vieme ce drumul care conduce la apd este numit Sar’, iar cirarea
batitoritd — fariq”; de altfel, marii maestri ai sufismului clasic n-an
pregetat niciodat3 si-si afirme calitatea de buni musulmani i s4 denunte
caracterul profund tendentios al gravelor acuze de erezie care au jalonat
aproape fari rigaz si care au insdngerat, Ia modul proprin, istoria
exterioard a sufismului,

Indiferent de zond, un ordin se caracterizeazi, in mod esential, prin trei

Ja*far Huldi.

* Annemarie Schimmel, 1975, p. 98. Cf. Outirk, 1988, pp. 42-45, care,
preciziind sensurile de bazi ale vocabulei arabe fariga < farig, “dram, dale”, “calitate
morald”, “sectd”, “stare”, “atitudine” san “semn, indiciu”, mentioneazs si principalele
acceptinni atribuite acestni termen in Coran: “manierd, fel, mod”, “cale”, “metoda”,
“sectd”, “religic”, “caracter moral”; potrivit accluiagi exeget, prima grupare de tip
tariga (anume, OQddiriyya) a fost, probabil, fondati in sécolul al XT-lea, de Muhyi ad-
Din ‘Abd al-Qadir al-Gilini (m. 1166), din acelasi secol datind si ordinele Yasawiyya

(i, Yesevilik) si Rifa Syya.
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elemente: doctrina specifics, care formeazd confinatul inifierii; initierea
propriu-zisd, cu forme particulare, degi nu neapdrat perfect distincte, de la
o congregatie la alta i, in anumite etape, de la wn discipol la altul,
realizatd prin metode i practici dintre cele mai diverse, uneori de-a
dreptul surprinzitoare; organizarea congregationald, care presupune un
cadru normativ proprin, anumite ierarhii spirituale etc., aflate, toate, sub
semnul unei arhitecturi sacre cu date specifice.

2. O doctrind esentialist¥

Remarcand natura primordial intelectnals a sufismului, dincolo de
tribulatiile sale ultertoare, Titus Burckhardt (1969, p. 47) constati totusi
cd, nefiind vorba despre o filosofie in sensul real al cuvéntului, el implics
puncte de vedere multiple, adeseori contradictorii, ale ciror teme
principale se constituie in jurul a doui domenii, concepute ca solidare:
metafizica §i “stiinta sufletalui”.

La randul sin, Laleh Bakhtiar (1991, pp. 9-10) admite ¢, dincolo
de varietatea formald ce caracterizeazd, in general, manifestirile
sufismuolui, doctrina si metoda acestuia se bazeazd pe doud concepte
invariante: primul termen al méarturiei de credint musulmane — Id ilgha
illa Allgh, “nu existi [dumne]zen afard de Dumnezeu™™ si cel de-al doilea
termen al aceleiagi mérturii de credinta — Muhammad(an) rasil Alldh,
“Mubammad este trimisul lui Dumpezew™. La mijloc se afly, asadar,

* Aflat 1a baza metafizicii sufite, alitori de versetul coranic: “Spune; «Unul este
Dummezeu»™ (CXII/1).

* Care exprima conceptul Prototipului Universal, prin intermediul ciruia omul
reuseste si vadi multiplicitatea in unitate, si recuncasci centrul cercului ca pe o
unitate contindnd toate multiplicitigile i accidentele posibile in lumea materiald,
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celebra negatie (bazi a teologiei apofatice), urmati de o afirmatie, a céror
potentare reciproca asigurd, in egald mésurs, echilibrul exotericului si pe
cel al esotericului §i care intereseazi, in cazul nostru, in grade diferite,
doctrina si metodele specifice sufismului.

Potrivit i Kalabadi, sufitii proclam# cu tofii, fard echivoc, ci
Dumnezen este: “[...] Unicul-Unnl*, Singurul-Absolutal, Vesnicul-
Cunosciitorul, Puternicul-Viul, Auzitorul-Vizitorul, Temutul-Diinuitorul,
Maiestuosul-Marele, Déruitorul-Bunul, Stipénitorul-Biruitorul, Duritorul-
fntéiul, Dumnezeu-invaitoral, Stspanul Stipénirii-Cérmuitorul, Milosul-
Milostival, Voitorul-Inteleptul, Rostitorul-Ziditorul, Inzestritorul”; E1 “nu se
aseamini cu creaturile Sale in nict un mod, nici unul dintre semnele
distinctive ale fiintelor create nu i se aplici, n-a incetat si preexiste si si
preceads fiinfele care au un inceput temporal, El n-a incetat si existe
inainte de orice”; “privirite nu il ating, cuvintele n-ar putea s3-L cuprind3,
Afributele Sale nu se modifici, Numele Sale nu se schimbd, iar El n-a
incetat niciodats si nu va inceta niciodati si fie altfel; Dumnezen posedd
Atribute reale (precum Cunoagterea, Puterea, Forta, Gloria, Bunitatea,
Intelepciunca, Miretia, Puterea nesfrsitd, Vesmicia, Viaa, Vointa
cilauzitoare st Voinja creatoare), Atribute care nmu sunt nici El, nici
altceva deciit El; Esenta lui Dumnezeu este de necuprins in cuvinte si la
fel se intAmpli si cu Atributele Sale” (Kaldbadhi, 1981, pp. 33-38).

Realitatea divini — singura care, intr-un anumit sens, este —, scapi
aricirei definifli conceptvale, ea este, cu alte cuvinte, indefinibild si

# Asocierea divimului cu numerele impare este evocati gi in kadi (G. H.
Bousquet remarci similitudinea cu Numero impare Deus gaudet al romanilor): “Abi
Horeira a spus; «Dumiezen are nouizeci si novd de nume: o sutd fird uoul. Orice
persoand care le pistreazd in memoric va intra in Paradis, El [Dumnezeu] este
nepereche [unic] si El agreaza numiirul nepereche.»” (El-Bokhari, 1991, p. 229/,).




{1

Sufismul sau calea spirituald 37

inimaginabili: “Oricare ar fi ideea pe care v-afi face-0 despre Dumnezeu in
mintea voastrd —afirma D an-Niin al-MistT (m. 859) —El este diferit de ea.™.

Pe de altd parte, “pentru giff, transcendenta §i imanen{a nu se
exclud: ele sunt aspecte complementare ale aceleiasi Realititi. Astfel este
El, in acelasi timp Cu-Totul-Altul si Cel Care «s¢ aseaz intre om si inima
sa»”, care este, fatd de el, «mai aproape decht vena sa jugulari»®™.
Unicitatea fiintei este, deci, omniprezenfa Realititii Unice” (Vitray-
Meyerovitch, 1986, p. 246).

Numerosi adepti ai sufisnulni atrag atentia asupra caracterului
incognoscibil al Esentei divine”: aceasta nu poate fi contemplaty, cci se va
vadi insuportabili i paralizantd pentro om. Meditatia trebuie i aibi drept
suport creatia luni Dumnezeu, afirmd, de pilds, Sulian Walad: “[...] din
punciul de vedere al Esentei Sale, Dumnezeu este ascuns si nu poate fi
vizut; din punctul de vedere al creafici si al Atributelor Sale, FEl este
manifest si poate fi viizut”; “El este In acelasi timp ascuns si vizibil, dupi
cum si sufletu] din corp este, in acelasi tinyp, manifest i ascuns. Sufletul
nu este vizibiltangibil, insi este manifest prin efectele sale: migcirile
corpului, miinile care apuci, ochii care strilucesc” (1982, pp. 56-59).

Nu mai pufin transant este [bn al-‘Arabi, marele metafizician al
islamului®, care opereaz3 distinctia intre termenii “Esents” (denoténdu- pe

* Citat in Matnawi-ul lui REmT (apud Vitray-Meyerovitch, 1986, p. 246).

T Coranul, V124,

* Aluzie 12 sira LVI/8S; in traducerea lui G, Grigore: “Noi suntem mult mai
aproape decit voi, cei ce-1 inconjurati, ins¥ nu Ne puteti ziiri.”

* De unde si acuzele de agnosticism pios si ignorants lenesd care le-au fost
aduse de exegetii siifi.

* §coala Isi Ibn al-‘Arabi marcheazs, dupi com constats, nu firi oarecare
regret, Louis Massignon (1968, pp. 80-81), divortul intre disciplina ascetici si teologia
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Unul-in-El-insusi, Singur si Unic, dincolo de orice polaritate si nevoie de
polarizare) si “Dumnezen” (implicind polaritate i relatie): “[...] ceea ce este
numit «<Dumnezew» este Unul prin Esentd si Totul [toate] prin nume” (1980,
p. 106). Cam ins3 Unul, in sine, i§i este suficient siesi si, prin wrmare, nu
iraplica in nici un fel ideea de evolutie, de dezvoltare, de crestere §i cum, pe
de alt} parte, nici dualitatea (Dumnezen — cosmos, in cazul nostra) nu trimite
decit la dous elemente separate, izolate, contradictorii chiar, Tbn al-‘Arabi
recurge, in argumentatia sa, la un principia conector —omul: *[...} Ordipul
[Creator] este in mod esential bazat pe imparitate, in care triplicitatea este
implicitd, de vreme ce «trei» este primul dintre numerele impare. Tocmai de
1a acest plan divin este creat Cosmosul; El rostegte «Cand Noi dorim un lucyu,
Noi ii spunem doar <Fii!> si este», aici aflindu-se Esenta, Voinfa si
Cuvantul” (1980, pp. 141-142).

Titus Burckhardt insistd, la rndul sau, asupra distinctiei necesare fntre
Unitatea indivizibils — Unitatea diving (al-’4hadipya), care se sustrage
oriciirei cunoasteri rationale —, si Unicitatea divini (al-Wahidpya), oarecum
corelativi cosmosului, cu nenumiiratele sale aspecte, in care Dumnezen se
reveleazi intr-un mod unic.*

misticd, precum §i schisma intre vocatiile mistice in islam si ecoul lor st;cial, apanajul
misticii revenind, de acum inainte, unor cercuri initiatice inchise, in vreme ce, am
adauga, ideea vulgari despre sfinfenie sfirseste prin a oculta, la nivel popular,
conceplia mistica si teosofici.

* Titus Burckhardt (1969, pp. 76-78) apreciazi, de asemenea, ci distinctia
Unitate/Unicitate divini din sufism este analogi celei vedantice dintre Brahman
necalificat (Brakma nirguna) si Brahman calificat (Brahma saguna).
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Henry Corbin (1981, pp. 9-18) atrage, in schimb, atentia asupra
pericolelor pe care le presupune, pentru exegetul neavizat, aga-numitul
“paradox al monoteismului”, pe care il analizeaz3 sub trei aspecte: sub
forma sa exotericd — cea a profesiunii de credintd musolmane -, al cirei
prim termen, /a ilaha ill3 AllGh, conduce la anularea monoteismului gi la
purd idolawrie metafizica; in esenta sa esoterics, enuntati prin formula
laysa fi al-wujid siw@ Allah, “nu exists in fiintd decit Dumnezeu”, prin
care monoteismul cxoteric atinge nivelul esoteric §i gnostic al
teomonismului”, tns3 care este panditi de paricolul interpretirii eronate a
verbului “a fi”; in fine, prin prisma instauririi unei ontologii integrale,
presupunénd o integrare in doul grade, care inlaturs pericolul enuntat.

Henry Corbin denuntd “confuzia” celor care, invocind formula
unitatii transcendente a fiintei (wahdat al-wujid), asimileazi aceasti
unitate a fiintei cu o asa-numith unitate a manifestirii, a existentulvi gi
definesc, in consecinti, drept un “monism existential”; teomonismul, asa
cum il definegte Henry Corbin, nu statueazi, deci, c# Fiinta Divina este
unica existenti, ci ¢4 Ea este “Unul-Fiinga” (I'Un-Efre)”, tocmai aceasts
unitudine a fiintei fondénd i ficind posibild multitudinea epifaniilor sale;
doar “a exista existentificd existentii mmltipli, cici in afara fiinfei nu
existd decat neantul”. Cu alte cuvinte, Unul-fiint este sursa multitudinii
teofaniilor.

Miscarea de la Uau citre multiplu este redats in sufism prin

* Termen propus de Henry Corbin.

¥ “Dumnezeu cste peste tot. A recunoaste peste tot ména lui Dumnezen
inseamnd a muri. Cel ce a inteles aceasta s-a unit cu Dumnezen, Cel ce a rimas in
spatele valului, chiar dacd e socotit printre fericiti, rimine departe de Dumnezeu. Cel
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intermediunl asa-numitelor Arhetipuri — respectiv, Numele si Atributele
Divine. Esenta sau Natura Divind, care nu poate fi calificati sub nici o
forma, de vreme ce orice descriere ar limita-o, se manifest3 in directia
creatiei prin Arhetipuri — posibilitifile sau esentele universale inerente
Esentei Divine; acestea ocupé o pozifie mediana intre Absolut si lumea
sensibily, fiind pasive in raport cu primaul, insé active in raport cu cea de-a
doua. Ele pot fi actualizate sau nu in lumea sensibild, in conformitate cu
gradul de pregatire al formei in care se intruchipeazi. Absolutul va fi,
prin urmare, invocat in sufism, prin filtrul Arhetipurilor, ca Nume ale Iui
Dumnezeu™.

Dupd primul stadin al emanatiei, care se soldeazd cu aducerea
Arhetipurilor la o existenji sensibild, urmeazs cel de-al doilea stadiu,
cand umbrele Arhetipurilor ating lumea fenomenald — manifestare a
lumilor superioare, care evidentiazi miracolul multiplicititii. Dupd cum
lesne se poate deduce, lumea fenomenald se identifick cu formele

ce stic este mort, nu mai este aici” (Sultin Valad, 1982, p.147),

¥ Cele nouizeci §i noudt de “preafrumoase nume” cotanice (al-asm&al-husnd)
sunt clasificate de cltre 5 potrivit unor criterii foarte diverse: de pildd, ca Nume ale
Majestifii si Nume ale Fromusetii, sau ¢a Nume ale Esentei, Nume de Acfiuni §i Nume
de Calitai. “Misticul il invocs pe Dumnezen prin Numele Frumusetii, pentra ci ele
simbolizeazi ascensiunea, in vieme ce Numele Majestifii se referd la descindetea
creatiei” (Bakhtiar, 1991, p. 14). Analizind, la rindul siu, ordinea ih care sunt
enumerate atributele divine in Coran, LIX/23, Titus Burckhardt (1969, pp. 82-83)
remarci faptul ci numele divin de “Creator” (al-Hdlig) il precede, icrathic, pe cel de
“Plimiditor” (al-Bari*), la fel cum acesta din urmd fi este superiof celui de
“Plismuitor” san “Cel-ce di formd” (ol-Musawwir), in virmtea faptutui ci forma este
secundari in raport cu existenta.
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sensibile, perceptibile cu ajutornl simturilor umane — forme care se
comporta ca nigte “recipienti”, ca niste receptacole pentru Arhetipuri care,
la rindul lor, sunt “recipientii” sensibili ai diverselor aspecte ale
Absolutului®.

Absolutul este prezentat adeseor ca o sursi de lumini — temi
coranicd, extrem de bine conturati in Versetyl Luminii, dar §i i
nenumarate tratate sufite. De altfel, an-Nir, “Lumina”, este wnul dintre
Numele coranice ale lui Dumnezeu, inclus, de reguli, printre Numele
Esentei, alsturi de al-’dhad, “Unul”, al-Haqq, “Adevirul, Absolutul,
Realitatea”, Allgh, “Dumnezew”, Simbolismul luminii constitwie unul
dintre subiectele predilecte de meditagie ale sufitilor, fiind larg exploatat
in practicile rituale; la acest nivel se intilneste, de fapt, cu pattern-urile
similare din alte traditii religioase. Lumina este teofanie; ea nu este
Dumnezeu, insi Dumnezeu este si lumini. Lomina, ca simbol al Fiingei
Divine, ofers o posibilitate de cunoastere a Absolutului; “revirsarea” ei se
extinde asupra posibilitidfilor, asimilate cu spatiul intunecos, tenebros insa,
avertizeazi Titus Burckhardt (1969, p. 85), fenomenul ca atare nu trebuie
infeles in sensul unei ermanatii substantiale, cici, in mod firesc, Fiinta
Divina nu poate s se “reverse” din Ea Insasi, atita vreme cét doar Ea este
cu adevirat. Pe de alti parte, cosmosul este adeseori prezentat de
literatura sufiti ca “umbrd” a Absolutului, spre a se sublinia caracterul siu

* Un expozeu dens, insd beneficiind in egald masurs de atwul claritatii, privitor
la principalele aspecte ale metafizicii sufite tirzii si la teoria emanatisti a Creatiei
poate fi ummirit in stadiul datorat lui Laleh Bakhtiar (1991, pp. 11-14); cf. Titus
Burckhardt, 1969, pp. 76-89. In ambele cazuri, exegeza este profund marcati de
coordonatele ghndirii fui Ibn al-‘Arabl si poarti amprenta coerenfei sistemice a
acestein,
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relativ, calitatea sa de determinare sensibild a Arhetipurilor. Lumina in
virtutea cireia umbra (recte, universul) devine cunoscutd este o
manifestare a Absolutului ca atare.

Un alt concept-cheie al literaturii sufite este cel al “oglinzii reflectoare”,
ca simbol al polarititii divin/cosmos, corelath de Tbn al-*Arabi cu asa-numita
“functie adamics”: “Dumnezeu uneste polaritatea calititilor doar in Adam
[arhetipul umanitdfii — n.n.], pentru a-i conferi acestuia o distinctie. De
aceea, El 1i spune hai Iblis: «Ce te impiedicd sa te prosternezi in fata cuiva
pe care Eu l-am creat cu cele doud méini ale mele?».” Ceea ce il
impiedici pe Iblis [s# o faca] este chiar faptul ci el [omul] reuneste [in ¢l]
cele doud moduri, Cosmosul [creat] si Realitatea [creatoare i originard],
care sunt cele doud maini ale sale” (1980, p. 56); sau, cu alte cuvinte; “In
procesul de observare a propriului tiu en, El este oglinda ta, jar tu esti
oglinda Lui, in care El isi vede Numele Sale §i determindrile lor, care nu
sunt altceva decat El insusi” (ibidem, p. 65).

Perceptia teofanicd 1i este, insd, accesibili doar grnosticului,
posesorul unei “inimi iluminate™, pe deplin constient de profunda alienare
a sufletului uman — parte a sufletului universal, coborat §i tintuit in lumea
materiei —, gnostic ale cirui demersuri nu sunt altceva decit o desprindere
progresiva, irevocabild de servitutea formald. Cici ce altceva sunt
diversele stadii parcurse de misticul musulman, daci nu o formi de
regresie temporald, pentru a réveni la momentul precosmic al Pactului

* CY. Coranul, VII/12: “Dumnezen spuse: «Ce te opreste si te arunci cu faga la
pimént, amnci cind i poruncesc?» El spuse; «Eu sunt mai bun decét ¢l, cici pe mine
m-ai facut din foc, iar pe el 1-ai ficut din tuts.
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primordial (mitdg)”, cand toate creaturile existan virtual in Dumnezeu g,
prin urmare, erau Unul? Pe de alt parte, cunoagterea lumii fenomenale —
forma sensibili 2 Lumii Arhetipurilor si a Lumii Simbolurilor — este
modalitatea clasica de a ajunge la Spirit, cici, potrivit unui verset coranic:
“In zidirea cerurilor si a pamantuhui, in deosebirea dintre noapte si zi, in
corabia ce pluteste pe miri cirdnd cele de trebuintd oamenilor, in apa pe
care Dumnezeu o trimite din cer si cu care di viapd paméntului, dupi
moartea sa, si rispindeste pe el dobitoace de tot soiul, in rinduirea
vanturilor si a norilor supusi fntre cer si pamént sunt tot atitea semne
pentru un popor ce-ar putea pricepe!” (AI/164).

Potrivit viziunii lwi Husayn bin Mangir al-Hallaj, vestitul mistic
martirizat la Bagdad in amul 922, ale c#rui apoftegme marcheaz3
inconfundabil intreaga istorie a sufismului: “In timp ce sfantut 1l indica pe
Dumnezeul dinliuntre, creatia 1! indici pe Dumnezenl dinafars” (apud
Vitray-Meyerovitch, 1986, p. 289) — aluzie la auto-calificirile coranice
ale lui Dumnezeu: az-zdhir, “Vizutul, Exteriorul”, si al-batin,
“Nevizutul, Interiorul”,

Asa cum subliniam dintru inceput, “dogmatica sufits” este departe
de a fi omogend, reductibild 1a un sistem coerent, pe deplin edificat in
articulatiile sale, Existi, pe de o parte, diverse scdli de gandire,
circumscrise unor secte de orientare sunniti (ortodox3) sau siitd
(heterodox, din perspectiva grupirii majoritare san esential ortodox3, din
perspectiva propriilor adepti), dar si ganditori independenti, precum Tbn
al-*Arabl, adeseori creatorj de gcoals, care pot fi priviti in egald masuri ca

* A se vedea, in acest sens, mai ales Coranul, VI/171.
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filosofi sau gnostici si care, in virtutea propriilor date de personalitate,
sunt tentati de constructia independent, de edificarea organica.

De aceea, a vorbi despre sufism la modul general se videste a fi
adeseori irelevant, ba chiar riscant, un atare demers impunénd, cn
regularitate aproape matematici, apelul 1a o sursd cit de cat unitard in
integralitatea sa. Ibn al-‘Arabi, de pilda, este invocat de marea majoritate
a exepgetilor sufismului, dati fiind esenta pur intelectuala gi, nu in wltimul
rind, rationalitatea discursului sin — extrem de diferit, ca factar3, de
literatura devotionald; aceasta exceleazi in formuldri eliptice ori
aporetice, in enunturi aluzive ori metaforice, ce presupun insusirea
prealabili a vnui cod, in absenta ciruia decriptarea mesajului devine nu
numai anevoioasy, ci §i extrem de hazardats™.

A existat, in plus, in toate epocile, un foarte rezistent filon al
misticismului popular, care aminteste #n chip izbitor de manifestirile
delirante ale migcarilor analoge din alte spatii religioase” si care
evolueazd adeseori imprevizibil, antrenind, mai ales in perioadele de
instabjlitate si deruti istorici, mase incredibile de oameni, angrenati in
uriagul val at devotiunii colective, pentrn care ideea de credinti are, fari
indoiald, un confinut sensibil diferit de cel pe care i atribuie grupurile
consacrate de spirituali. Tocmai aceastd devotiune populara insufletitd de

* Un exemplu clasic sunt, in aceasti privingi, asa-numitele Sathivat, “locutiuni
teopatice”, ‘
¥ A se vedea exemplele similare din Occidentul medieval. J, Huizinga (1993,
pp- 312-313) mentioneazi, de pildi, interventia pateticd a cancelarnlui Universititii din
Paris, Jean Charlier de Gerson (1363-1429), care “vede pretutindeni primejdiile
devotiunii populare. Giseste cie 0 gregeald ca mistica sk fie dusi pe stradd” si pentru
care excesele sunt “ispitiri ale diavolului, care pot apirea dintr-o devotiune ignorants.”
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instincte ancestrale va contribui, in anumite zone, la perceptia specifici a
islamului §i, mai ales, la insugirea unei modalititi emotionale de abordare
a misterului transcendent care, prezentind grade si intensit3fi diferite, are
avantajul unei capacititi superioare de adaptare la diversele tipuri
psihologice si care, o dath lansatd pe orbita triirii religioase, are sanse
infinit mai mari de a produce zelatori sau chiar “mutanti” decit orice
apologetici eruditi. Cum orice mesaj se cuvine a f:I adaptat receptorului,
atit sub aspect formal, cit §i sub aspect informal, este evident ci
devotinnea populard va fi interesatd mai curind de metodele si
eventualele practici rituale susceptibile de a-i garanta accesul la
“méntuire” decit de aspectele doctrinale abstracte si de disputele
dogmatice sterile, de la care se simte exclusi si care-i induc wn intolerabil
sentiment de frustrare.

Din ce in ce mai izolati, metafizicienii veritabili i§i vor desfagura
subtilele jocuri ale mintii departe de spectacolul naiv si suficient al
propriilor adepti, dar si de exhibitionismul histrionic al cohortelor de
sfinti nascufi peste noapte, evoluand periculos la granita dintre sublim si
grotesc,

3. Inifierea

Cel de-al doilea termen al profesiunii de credinti musulmane —
Muhammad(an) rasil Allah, “Mvhammad este trimisul hai Dumnezeu” —,
care exprimi conceptul Prototipului Universal, concept prin care omul
ajunge si vada unitatea in multiplicitate, se afly, in mod evident, la baza
tuturor initierilor sufite, indiferent de spatiul in care se petrec si de forma
sub care se prezinti ele.
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Al doilea segment al profesiunii de credintd musulmane relevi, in
mod explicit, calitatea profetului (rasil) — ca Principiu manifestant — de
liant, de element conector, de punte sau istm (darzah) intre om (respectiv,
Muhammad, Principiul manifestat, care insisti in nenumérate rinduri
asupra naturii sale prin excelentd umane, ca §i asupra “ignorantei” sale) si
divinitate (4/igh, Principivl in sine). Profetul, ca Principiu manifestant,
evocd stilpul cosmic, de-a Iungul cirvia se produce comunicarea lui
Dumnezeu cu propria creatie, prin miscarea descendenti a Revelatiei. El
este primul lucru creat de Dumnezeu, analog, deci, cu Spiritul
universal (ar-rih), san cu Condeiul (al-galam), sau cu Intelectul
primar (al-‘aql al-'awwal), potrivit unei Traditii profetice (Burckhardt,
1969, pp. 97-101). Muhammad, ca epifanie terestra a acestni principiu, ca
aspect al Realitdtii profetice eterne, ipostaziazi, pe de alti parte, toate
posibilititile cu care a fost inzestrati fiinfa urnani de Dumnezeu:; dubla sa
calitate, de fiinfa umani (se casitoreste si are descendenti) i de
receptacol al naturii divine. Mubammad este, cu alte cuvinte, epitoma

Virtutile autosacrificiale ale profetulvd istamului sunt evidentiate de
numerosi autori sufiti; in fruntea acestor virtuti se afld umilinta ~izvorata
din congtiinta faptului c doar Dumnezeu este, restul fiind iluzie* —,
caritatta — cu alte cuvinte, constiinta faptului ci totul vine de la
Dumneze si se intoarce la El, omul neposedand, cu adcvara:c, nimic —si
sinceritatea — capacitatea de a vedea lucrurile in conformitate cu propria
lor realitate (Bakhtiar, 1991, p, 25).

* “Oglinda a cunoagterii mistice”, pentru Sultan Walad (1982, p. 108), care
leapd adeviirata cunoagtere de gradul de umilingi fiintiali,
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Pentru Sulian Walad (1982, pp. 114-123), Muhammad este
“rabditor, indurdtor, resemnat, compitimitor, afectuos faid de toati
lumea, sdrac si bogat, dusman si prieten”, supus, adeseori, blamului de
catre muliimea riticiti ¢i ignorant3 — “Nici un profet n-a fost rinit cam
am fost [rinit] eu” —, ins neezitind si-si asume pini la capit calitatea de
mijlocitor pentru umanitate: “O, Dumnezeule! Arati-le drumul si trezegte-i,
nn te ménia pe ei, cici nu stiv, sant necunoscitori™.

Cultivareaaoestorvirmﬁ,cm'ecunoasheceamaihalﬁ&eaptade
realizare in starea de sfinfenie este, remarci Titus Burckhardt (1969, p. 22),
baza indirects a concentririi spiritului, cici “un suflet vicios este
incapabil s se concentreze asupra adevirulvi” si, in consecints, conditia
sine qua non a elevagiei spirituale, a gnosei emancipatoare. Or, omul —
legat de Dumnezeu prin Pactul preetern ~ este dator st rispundi chemirii
onperative a Creatorului s#u, prin migcarea ascendentd a gnosei, care nu
este altceva decat recuperarca drumului citre centru. De vreme ce
Muhammad se proclami ‘umm? (“asa cum 1-a lisat mama sa”, “needucat”,
“neslefuit”, “inocent”), inima sa, lipsit4 de opacitatea proprie lumii, fiind
astfel apth de a recepta §i capta viziunea divini, credinciosnlui musulman
ispitit de nucleul esoteric al Legii revelate nu-i riméne decit s3 urmeze
calea unei imitatio Mohammedi: o via purgativa, poteniand vig
#lluminativa, pentru a o parafraza pe Annerarie Schimmel.

Omu} Desavarsit, sau Perfect, sau Universal reprezinta sinteza intre
aspectul interior §i aspectul exterior, fenomenal, incidental a] Creatiei, in

“ Accasia traditie profetici (hadif) amintesgte in mod izbitor atitudinea si
cuvintele tui Tisus in ceasurile din wmb ale ristignirii: “Phrinte, iartd-Ie lor, ci nu stin
ce fac” (Luca, 23. 34).
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care Dumnezeu isi etaleazi miretia propriei opere si se contempli pe
sine: “Pentru Realitate, [Omul Desavérsit] este precum pupila pentru ochi,
[pupils] prin care are loc actul de a vedea. Astfel, el este numit ‘Znsdn
[insemnand atit om, cit si pupild — n. trad.] pentru c4 prin ¢l isi priveste
Realitatea propria creatie §i acordd Milostenia [existentei] asupra lor. El
este Omul, trecitoral [in forma sa], etemul [in esenta sal; [...J. Prin
existenta sa subzistd cosmosul si el este, in relatie cu cosmosul, aga cum
este pecetea pentru inel [...]. De aceea, este el numit Loctiitorul, cici prin
el isi proiejeazi Dumnezeu creatia, aga cum pecetea protejeaza comoara
[...). Cosmosul este mentinut atita timp cat Omul Des#varsit riméne in
el...” (Ibn al-“Arabi, 1980, p. 51).

Sau, cu alte cavinte: “Omul Des#varsit sau Omul Universal (al-'insan
al-kamil) va avea, practic, drept formi «extericard», individualitatea umana
dar, in mod virtual §i in principiu, toate formele i stirile de existenti ii
apartin, prin aceea cd «realitatea sa interioard» se idemtific cu cea a totalithiii
universului” (Burckhardt, 1969, p. 108; cf. Bakhtiar, 1991, p: 11).

Ca paradigma a Omului Desivirgit, Muhammad este, pe de altd
parte, “cel ce nu doarme”, “cel ce vegheazd” (a se vedea insistenfa sa
asupra practicilor devotionale noctume®), musnimanul “treaz” san

* Inclinatia marcati a Profetului citre devotiunea noctuma este adeseori evocati
in hadit. ‘A’i%a relateazs, de pilda, cd in perioada premergitoare Revelatiei, Profetul se
retrisese in grota de pe muntele Hird, consacrindu-se “fakannut-ului, adics practicii
actelor de adoratie, pe parcursul unui annmit numir de nopti consecwtive [...]” (El-
Bokhasd, 1991, p. 50/,). Tats, in relatarea Iui Ibn ‘Abbas, cum decurge devotiunea
nocturn in viziunea lui Muhammad: “Profetul {asupra lui fie binecuvintarea si paceal)
s-a sculat, si-a fiicut nevoile, s-a spalat pe fagi si pe mdini, apoi s-a culcat. El s-a sculat
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“trezit”™; cel care intelege irealitatea fundamentald a humii: “Cfnd
Muhammad a spus: «Toti oamenii dorm, iar cind mor, se vor trezi», el a
viut 84 spund ci tot ceea ce vede omul in aceasts viati este de aceeasi
naturd cu ceea ce vede in timp ce doarme; cu alte cuvinte, o aparifie care
solicita interpretare” (Ibn al-‘Arabi, 1980, pp. 196-197),

Interpretarea inseamni, fns#, implicit raportare (a interpreta ceva
pentru cineva), asumare; este, aceasta, o altd ipostazi a Profetului, dar si a
oricirai Om Desivérsit, beneficiar al gratiei divine si, prin urmare,
intercesor pentru umanitatea cireia i se adreseaza potrivit capacitifii sale
de intelegere. Omul Des4varsit este un “distribuitor al gratiei divine” cici,
spune Riimi, “Dumnezen i5i ageaza darul in palma mainii sale si, din ea, i
imparte celor ce fac obiectul induririi sale” (gpud Vitray-Meyerovitch,
1986, p. 314).

Misticismul mubammedan, care a determinat pozitii contradictorii

din nou mai tirziu, s-a dus s4 ia burduful [din piele de capral, a desficut cureaua care-1
stringea, a facut o ablufiune potriviti, fird exageriri, totusi suficients, apoi si-a ficut
rugiciunca, [...] Profetul si-a asumat sarcina de a incepe rugiciunea si, cum eram
asezat de-a stinga sa, m-a prins de ureche 5i m-a ficut si trec de-a dreapta sa.
Rugiciunea sa comport3 treisprezece rak 2. El s-a culcat din nou pe-o parte, a adotmit
si a finceput si sforsie, chei sfordia cind dormes, Rostind apoi Bilil chemarea la
Tugiciune, si-a facut-o {rugiciunea - n.nj Pir4 o noni ablugiune, In invocatia pe care a
1ostit-0, el spunca: «O, Doamne, aseazi Inmina in inima mea; ageazs lumina in privirea
mea; ageazl lumina in auzul meu; ageaz-o la dreapta si la stinga mea, deasupra mea si
dedesuptul mev, in faga mea, fnapoia mea; mparte-mi mic laprin!y” (ibidem, pp. 72-73/,,).
I fine, rediim, in acelasi sens, 0 “spusi” a Profetului: “Alesii aduniirii mele sunt cei ce
stiu Coranul pe de rost §i isi petrec noaptea in rugficione” (ibidem, P- 277/,). .

“ A se vedea gi formmla ag-galdtu hayrun min an-nawm, “rugiciunca este mai
buni decét somnu}”, inseratii in chemarea (addn) la rugiciunea de dimineats (subh),
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si oscilante in istoria islamului si care se afla la baza conceptului de Om
Desavargit, se sprijini nu atit pe diversele pasaje coramice in care este
invocatd, in forme mai mult sau mai putin voalate, persoana Profetulm,
cit pe mumeroase ﬁ'aditii, initial orale (hadif), potrivit cirora Profetnl
vorbea adeseori despre sensurile ascunse ale Coramului §i despre
capacitatea de a le disceme, proprie doar persoanelor cu aptitudini
spirituale deosebite.

De o venerstie aproape egali cu cea care circamscrie persoana
Profetului se bucuri, in toate mediile islamice, virul si ginerele lui
Muhammad, ‘Al bin *Abi-Talib, mistagogul prin excelenti al islamului,
plasat in frumtea genealogiilor esoterice ale multor scoli sufite, ca urmare
a calit3tii sale de initiat (adeseori, de initiator al Profetlui) in misterele
Realittii divine. Grupurile de orientare siitd vor dezvolta, la rindul lor,
un misticism alid exacerbat, fanatic, care-l va pune in umbrd pe cel
muhammedan si care fascineazi, in nenumirate situafii, prin subtilitatea
constructici mentale, in care se amalganieazé, intru elocventa
demonstratiei, vechi teme ale neoplatonicilor si gnosticilor crestini.

Analizind Coramd din perspectiva referirilor la viata ascetica i Indnd
in discutie ideea, deja acreditats, potrivit careia acesta ar condamna fard drept
de apel excesele in materie*, Louis Massignon (1968, pp. 145-146) constata

* Exists i hadit-uri care dezaprobi comportamentul ascetic lipsit de moderagie;
“Potrivit lui ‘Abdallah bin Amrod, Trimisul Domnului (asupra lui fie binscuvantarea §i
paceal) i-a spus: «Nu mi s-a spus, oare, ¢4 te scoli noaptea [pentru a te ruga] si ci
postesti ziual». Acesta rispunzandu-i: «Desigur, fac aceasta.», preasfintul Profet i-a
riispuns: «Daci te comporti astfel, ochii ti se vor cufunda in orbite, i trupul tie se va
slsbi. Ai o indatorire fah de ai t4i; posteste, dar rupe postul; scoalii-te, dar du-te [5i] s
dormi” (El-Bokhiri, 1991, p. 37/); “Potrivit lui ‘Abdallih bin Amro&, Trimisul
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cd, in realitate, in cuprinsul s#n nu existi o condamnare o priori a
monahismului, ¢i doar a cilugarilor crestini “rii” §i, pe de alt} parte, nici
elemente care si restréngi caracterul licit al vietli monastice doar Ia evrej
si crestini; de altfel, mult-comentata afirmatie /3 rahbaniyva fi al-islam,
“nu existi monahism in islam”, din care s-a dedus, uneori, ¢4 monahismul
esﬁemsphsdeCmsi,jmpﬁcit,deMuhammad,caméinspiﬂnﬂui
mmmﬁWﬂhlmmﬂﬁ,pmMmﬁmlﬂdﬂ Il-lea h/IX, lafel casio
altd varianti a traditiei amintite: “Viata monastici, peatru adunarea mea, este
Jihad-ul”, despre care se presupune ci este de datit mai trzie.

Prezenta elementelor ascetice in Coran este semnalats st de alti
analisti ai sufismului, care atrag, ins3, atentia ci ele trebuie decriptate mai
curand ca sfaturi de sobrietate comportamentald decit ca elemente de
misticd propriu-zis3 (Anawati, Gardet, 1976, PP- 20-21), dar care conced
©d se pot, totusi, identifica trisaturi coranice ce pot, la rigoare, s3 plaseze
pe cineva pe calea viefii contemplative §i care vor alimenta, in timp,
meditatia a numerosi sufiti.

Sufismul a evoluat relativ rapid de la atitudinea specifics primilor
ascefi musulmani, orientati preponderent citre salvarea $i actele de pietate
individuala, spre solidaritatea congregationali, impunénd, treptat, ideea
organizarii conventuale si a unui mod de viati caracteristic. Este adevirat
¢4 sufismul nu presupune la modul imperativ o viat4 monastics in sensul
ﬂguros atribuit, de reguli, acestei notiuni. La fel de adevirat este ci, in

Domnulvi (asupra lui fie binecuvintarea si paceal) i-a spus: «Postul cel mai iubit de
Dumnezeu este cel al lui David (pacea fie asupra luif), cate postea o zi §i rupea postul
0 Zi; mgﬁchmeaceamaiiubitﬁdebumnezcuestemaluiDavid.cmdomea
Jumitate din noapte, se scula [pentru a se ruga] o treime din noapte si dormea in timpul
[ultimei] sesimi»” (ibidem, p. 44,; cf. si p. 38/,).
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islam, sensul rechuziunii difer4 substantial de cadrul rezervat acesteia in
crestinism® san in buddhism i ci, pe de alti parte, normele comumitare
variazi destt! de mult de la o confrerie 1a alta.

Organizarea congregafionals va impune un cadru bine determinat si,
mai ales, controlabil, de desfagurare a formelor de devotiune sufita, cadru
dominat de relatia maestru —discipol, céreia ii este circumseris laboriosul
proces de inifiere a aspirantului la gnos si fard de care sufismul rimane o
simp!a forma vidati de continut spirital. De altfel, cei ce parcurg singuri
nenumiratele etape ale inifierii nu sunt priviti cu prea multd sinipatie,
acreditindu-se ideea ca “le este ciliuzi Diavolul” si fiind asemuiti cu acei
copaci nealtoiti, care nu vor fi binecuvantati cu rod. De un oarecare credit
beneficiaza, totusi, asa-numitii ‘ThwaysT, cei care nu se tevendica de la un
maestra uman, vizibil, dar care il recunosc drept maestru initiator pe
"Uways al-Qarini”.

Relatiei maestru - discipol i este consacrat un loc privilegiat in
literatura sufiti din toate epocile. Maestrul (Sayh, mursid, pir), ales in

% Louis Massignon precizeazs, exagerind poate, ci singura confrerie
musulmani care, relativ tdrziu, in secolul al XIIk-lea, profescazi public juramanwl de
castitate perpetai este Qalandariyya (ordin extrem de popular in cvesi-totalitatea
spatiulvi islamic), ale carei reguli prevedcau ca maestrul spifitual si-i fixeze novicelui
de glezne un Lintigor de fier (fawg), ca proba §i garantie a continentei sale (Massignon,
1968, p. 232).

% Ascetu] din Yemen, al cérui *parfum de sfintenie” ar fi ajuns pini la Profet,
care 1i aprecia in mod deosebit virtutile sacrificiale, fird a-l fi cunoscut vreodatd
personal; potrivit legendei sale, sastinuti de unii hagiografi mesulmani, insi respinsi
de altii, "Uways al-QaranT nu ajunsese in Hijaz (unde se afld oragele sfinte Mecca si
Medina) decit dups moartea lui Mubammad §i sfirgise, in anul 637, ca martir, in lupta
de 1a $iffin, unde i se aliturase Iui ‘AlL.
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mod liber, adeseori dupi cautiri indehingate gi sterile, vehiculeazi nu
doar propria experienti iluminativi, ci si o intreagd traditic de
infelepciune, asimilati candva, pe aceeasi cale, de la un alt maestru
consacrat, ajungindu-se, pe o filiers neintrerupti —“lanful gnosei” ( ‘isndd,
silsila) - pand la fondatorul confreriei sau al scolii respective i,
finalmente, pand la Muhammad. Invifatura transmisi pe aceasty cale
(aspecte ale doctrinet, lecnﬁa §i comentariul “corect” al textelor sacre,
tehnici ascetice ori extatice) este esenfialmente orali” si corespunde, in
datele sale fundamentale, tipologiei initiatice decelabile in toate marile
traditii religioase.

Recurgind la o analogie, Sultin Walad (1982, pp. 162-163)
mentioncazd ci Fayh-ul perfect este atributul certitudinii, in vreme ce
discipolii sunt gndurile juste §i pozitive care, la rindu-le, rivalizeaza
intre ele, de vreme ce si ciile sunt numeroase; discipolii avanseazi de la
incertitudine citre certitudine pin fn clipa c4nd, maturizindu-se, devin si
ei certitudine, anulandu-se, astfel, pe sine.

Pe de alt} parte, orice maestru spiritual este, implicit, st un sfant, iar
“sfintii (‘awliyd’) sunt priefenii apropiafi si alegi lni Dumnezeu. Ei defin
chiar tainele i Dumnezeu” (Meskn, 1990, P- 22), Stiruind asupra
complexitiii relatiei ce se stabileste, indeobste, intre maestru si discipol,
precum si asupra marii disponibilitifi afective de care trebuie si dea
dovada, reciproc, cei doi poli ai acesteia, Michel Meslin constats ci
adeviratul maestru este recognoscibil prin simplitatea sa, iar “transparenta

 Michel Meslin (1990, p. 14) remarcs, pe bunad dreptate, predominana
oralititii in transmiterea secrets, inigiatics, esoterics §i, in general, in comunicarea a tot
ceea ce este intim, extrem de personal.
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maestrului face din el o veritabila icoani a divinului” (ibidem, p. 14).

A existat, in istoria sufismulvi, o lungd disputd privitoare la
superioritatea sfintilor asupra profetilor. Notiunca de fafdil al-wali,
“superioritate a sfintului”, ar fi fost introdusa, potrivit lui Louis
Massignon (1968, pp. 217; 220), citre anul 180 h., de "Abu al-Muhajir
Rabah bin ‘Amr al-QaysT; acelasi punct de vedere ar fi fost exprimat, jntr-o
form4 mai pmdents, de *Abi Sulaymin ‘Abd ar-Rahmin bin ‘Atiyah
Darini (m, 140 h.), care ar fi recurs, spre a-1 disimula, 1a un hadjt din care
se degaja ideea primatului lui Toan Botezitorul asupra Ini fisus. In schimb,
Kalabadt (1981, pp. 70-83), al carui tratat constitnie nna dintre primele
incerciri de conciliere a teologiei istamice cu sufismul, statueaza c sufitii ii
socotesc pe profeti ca fiind “cei mai buni dintre oameni, neavind egal nici
printre cei drepti, mici printre sfinti, nici printre alte categorii de persoane”,
indiferent de rangul sau importanta lor, Desi capabili s3 inféptuiascs miracole
(kardmdd), sfintii na se bucurd de avantajul infailibilitatii si al impecabilitiii,
care fi caracterizeazii doar pe profeti.

Potrivit tratatulyi de sufism al lui ’Abi Nasr as-Sarrdj (m. 988),
Kitdh al-lum3™, “Cartea strilucirii”, atributal de “ales”, amintit si de
Coran, le este rezervat in primul rind profetilor, in virtutea puritdtii
inspiratiei si misiunii lor, jar in al doilea rand anumitor musﬁ]mani, alesi
ca urmare a devotiunii lor sincere, a auto-mortificarii si a atasamentului
ferm fagi de realititile eterne, respectiv sfintilor; asadar, in timp ce
misticii musulmani sunt “alesii” comunititii islamice, sfingii sunt “alesii”
misticilor musalmani (apud Nicholson, 1989, pp. 121-122).

* ol mai vechi tratat de sufism in limba arabd, alituri de cel al lui Kalab3di.
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Ibn al-‘Arabi, care adoptii o pozitie diferits si care a influengat,
spuneam, decisiv metafizica sufitd, apreciazi, in schimb: “[...] sfinenia
este o functie atotcuprinzitoare si universald, care nu cunoaste niciodats
sfarsit, dedicat cum este comunicirii universale [a adevarului divin}, fn
ceea ce priveste functia legislatoare a Profefiei si a Apostolatului, ea s-a
sférsit cu Muhammad” (1980, p. 168); “{...] rolul de apostol si de’profet are
un sfarsit, in vreme ce sfinfenia m inceteaz niciodats” (ibidem, p. 66).
Potrivit acestei viziuni, profefia nu este, prin urmare, altceva decit “o
treaptd aparte de sfintenie” (ibidem, p. 170).

Se poate lesne constata ci pozitia lui Ibn al-*Arabi si a adeptilor s&i
aminteste foarte mult de teza rolului initiatic al imamului in siism, prin
care este garantatd continuitatea istoriei spirituale a umanititii dupi
incheierea ciclului profetiei legislatoare.

Multi autori €vita sA se pronunte foarte trangant in aceasti disput3 si
opteaza pentru solutii flexibile, evidentiind caracteru! relativ al unor
asemenea jerarhiziri. *Ahmad ’Uzgdni, autoral corpusului hagiografic
Tadkira al-"Uwaysiyya (secolul al XVI-lea) precizeazdi, de pild4, ¢4 atunci
cand profetia §i sfintenia (“prictenia cu Dumnezen”) sunt reunite intr-un
singur individ, cea din urm# primeazs, de vreme ce inseamni “si fii
ocupai de Dumnezeu”, pe cind cealalts semnificd “si fii preocupat de
[ceilalti} oameni” (qpud Baldick, 1993, p. 194).

Sfantul, in islam, este, de fapt, intruparea Omulni Dessvirsit (al-insan
al-kdmil), cratima (“istmul” - 2arzah) dintre Dumnezeu §i cosmos,
“imaginea desivirsiti a Jui Dumnezeu”, care “coniine inh ea toate
icrurile” (Vitray-Meyerovitch, 1986, p. 311). Marca prin excelent a
Omului Desavaryit este diinuirea (bagd’} in Dumnezeu, dupi stingerea
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ego-ului (fand’).

fnss, potrivit lui Kalabadi: “[...] existi doua feluri de oameni
«stingi»: exists, mai intdi, cel care n-a fost iniltat la demnitatea de ghid si
de model de urmat, Este posibil atunci ca extinctia sa, care este pierderea
constiintei atributelor sale, si apari sub trisiturile dementei si ale
pierderii fiunii, cici el nu mai discerne ceca ce fi este agreabil si mu mai
cauti si-si satisfach dorintele personale. Dar in aceasti stare el este
absolvit de tot ceea ce se referd la practicile obligatorii ale cultului Iui
Dumnezeu. [...] Exista, apoi, cel ce va fi un ghid, ce va fi luat drept model
si de care vor depinde cei pe care are sarcina si-i conduci. El este, deci,
desemnnat in functii de conducere si instruire, Si el este transferat in starea
de perenizare, in asa fel incat si nu actioneze decdt in conformitate cu
atributele Fiintei Divine si nu [cu] ale sale” (1981, p. 149)”. .

in mediul isiamic, unde inefabila capacitate personali de seductie

* Asa-numitul “specialist in putere” (sufitul in islam, dar si samanul in culnirile
athaice sau aga-zis etnologice, daoistul chinez, yoginul indian, unii ascel ai
crestinismulni primitiv etc.) transcende normele pentru ¢&, remarcd loan Petru Culianw,
“servindu-se d¢ ele, a rensit s utce la ofiginea lor, care este transcendentd in raport cu
ele”. Renasterea consecutivi morfii mistice, care permite accesul 1a sacru va produce,
asadar, “indivizi imuni 1a conditionarea de citre norme” (Culianu, 1996, pp. 185-186).
Aparentul antinomism al sfinilor nu este, prin urmare, singular in islam. Celebri in
aceastd privind sunt si catharii occidentali ori grupurile inrudite, care asumau un
comportament ascetic extrem pini cind atingean un stadin pe care-l considerae a
traduce puritatca, perfectiunea umani; din acest moment, nutreau convingerea propriei
impecabilitafi, pretinzind i actele lor se asticulau intr-o legitimitate inaccesibild
intelegerii celorlalti. in toate cazmrile evocate, ritualismul se reveleazi 2 nu fi, asadar,
aliceva decht o strategie integrati de modificare a naturii perceptiei; in situatia
sfintilor, o atare modificare ou mai este necesard, fiind deja fapt implinit.
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poate ridica ori n#rui imperii peste noapte, un wali® trece, adeseori
spectaculos, de la calitatea de lider charismatic san maestru spiritual al
unui grup restréns de discipoli, 1a cea de conducitor al unui ordin religios
sau al unei factiuni sectare. fn fimctie de mediul in care se afirmi, el
poate fi venerat in virtutea profunzimii cunostinfelor sale si a abilititii in
ménuirea notiunilor abstracte sau, dimpotrivi, ca urmare a miracolelor
sdvarsite, miracole condaﬂu;ate de sufifii sobri, ansteri, ca forma vulgar3
§i gratuith de exhibare publici.

Venerarea maestrului imbracy frecvent forme extreme, care
amintesc de vechile manifestiri ale idolatriei tribale si care contravin in
mod flagrant canoanelor recunoscute ale islamului, Aceste forme
neortodoxe sau pseudo-ortodoxe, care constituie adeseori o formi
mascaté de revolti a fondului autohton, au devenit in timp un motiv de
disputi intre elitele sociale, familiarizate, in virtutea propriei educatii, cu
litera scripturilor §i terorizate de necesitatea respectérii ei riguroase, si
mediile populare, mai laxiste, avind o perceptie mult mai vagi asupra
continutului acestei credinte g§i proiectindu-si inconstient asupra sa
propriile aspiratii, propriile temeri, propriile himere, ca si propria
mogtenire etmo-culturala.

De aici deosebirea, uneori extrem de pregnanti, chiar dramatici,
intre formele de manifestare ale sufismului popular si cele specifice
sufismului de esentd intelectuald, precum si, implicit, conceptiile diferite
asupra idealului de sfintenie. Tipului de sfint venerat de mase fi sunt

* Cuvéntul arab walf (pl. ’awliyi’), termen folosit pentru sufifii din perioada
post-clasici, derivat din ridicina wald, “a urma indeaproaps”, ii desemneazi pe cei
apropiati, pdrinti sav aliati, adicd pe cei “admisi in vecinitatea imediats, in chiar
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adescori afribuite miracole uluitoare ~ comunicare telepaticd si

~ cardiognozie, levitatie, mers pe api, telekinezie, enantiodromie,

resuscitarea mortilor etc. —, privite ca argumente irefutabile ale sfinfeniei
cu care este creditati persoana respectivi, dincolo de puritatea credintei
sale. Calitatea indoielnici a actelor taumaturgice, ca si dificultatea reald
de a delimita in mod obiectiv adeviratele miracole de magie —

condamnata de mediile ortodoxe™ —, precum i cantonarea, din ce in ce

spafiul locului de popas” (Chabbi, 1990, p. 90).

* Cuunele amendamente, totusi, asa cam sepbatedodwedinbadi{. ceea ce nu
inseamna c# derogirile nu sunt supralicitate in practica. Profetul ar fi recomandat, de
pild4, in situafia unei sclave cu chipul vizibil alterat de o maladie atribuiti ingerintei
demonilos: “Folosifi vrajile, cict a fost atinsa de ochiul cel rin” (El-Bokhiri, 1991, p. 246).
1h slt context, *A’#¥a remarci: “Trimisul Domnului (asupra lui fie binecuvintarea si
pacea!) mi-a poruncit sa folosesc vrijile impotriva deochiulai” (fhidem, p. 247). Tot ¢i
ii este atribuits observagia; “Profetul (asupra lui fic binecuvdntarea i paceal) a tngiduit
folosirea vrajilor impotriva oricirei vietdi veninoase” (ibidem). Intr-o alta “traditie”
este evocatd chiar o formula magici cu functie curativa atribuity Profewlui: “O,
Doamne, Stipin al camenilor, Tu ce alungi demonii, vindeci, cici Tu egti Cel ce
vindec# si nimeni altcineva, in afard de Tine, nu vindecd, jar vindecarea Ta nu lash nici
cea ai mirunti boald” (ibidem). Pe seama Profetului este pusi si o formula
incantatorie rostiti uneori spre a-i proteja pe cei doi nepoti, Hasan si [Tusayn, de deochi
st de demoni; cind este muscat de sarpe, Muhammad isi cufundi ména in apa cu sare,
rostind ultimele trei sute din Coramr; asistindu-i pe bolnavi, obignuiegte si-si treach
mina peste fafa si pieptul lor, tostind o aiti formula specifics; insusi athanghelul
Gabriel ar fi rostit o incantafie asupra li Mubammad, cind acesta era bolnav,
confirmind, prin propriul demers, catacterul licit al procedeului (Fahd, 1996, pp. 187-
188). Iati si ultimele trei versete coranice, cu finalitate magick: “In numele Iui
Dumnezeu, cel Milos si Milostiv./ Spune; «Unul este Dumnezeu, / Dumnezeu!
Absolutul! / El nu naste si nu se nagte / si nimenea nu-I este asemenea.»” (CXTI); “In
numele Iui Dumnezeu, cel Milos si Milostiv./ Spune: «Izbivire caut 1a Domnul zotilor /
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mai evidentd, a sufismului tirziu in acest tip de practici, concomitent cu
restréngerea treptati a propensiunii sale spirituale — toate acestea au
generat adeseori reactii virulente si comportamente profund ostile din
partea sufitilor eminenti®. Cici, pentru mulfi dintre misticii musulmani
inclinai spre meditatie si preocupaji exclusiv de deslusirea ciilor de
progres pe calea gnosei, sfinfenia este marcati mai curdnd de disimulare
decit de exhibitionism; mai mult, sfintii, constituiti in ierarhii invizibile
pentru restul umanitigii, formeazi o aristocratie a spiritului care vegheazi
asupra piméntului §i care mentine echilibrul fragil al lumii deasupra
céreia s-au indliat, constituind o punte intre aceasta si Dumnezeul absolut
transcendent, dar si imanent, Punctul de referini4 al acestei ierarhii este
asa~-numitul quth, “axa, polul” sau gawt, “ajutorul, recursul” — cel aflat in
Centrul Lumii, acolo unde comunicarea intre nivelul ceresc si cel terestru
transleazi din domeniunl virtual in cel real, acolo unde “se deschid

de raul a ceea ce a creat, / de rinl beznei cand se lass, / de rdul celor care sufli peste
noduti, / de ravl pizmasului cand pizmuieste.»” (CXIID); “In numele lvi Dumnezeu, cel
Milos gi Milostiv. / Spune: «Izbivire caut la Domnul oamenilor, / regele oamenilor, /
Dumnezeul oamenilor, / de riul soptitoralui-furisitorului, / cel care sopteste riul in
inimile oamenilor, / fie el dintre ginni ori dintre oameni!»” (CXIV). O mentiune aparte
se cuvine, oricum, extraordinarei rispindiri §i marii varietiti a amuletelor ori
talismanelor, care valorificd, in mod evident, elemente cu funciie apotropaica din
perioada preislamici, specifice fiecirei populatii sau, dups caz, regiuni. In Turcia, de
pildi, cea mai rispinditi variants de amuleti este mavi boncuk, “mirgeaus albastrs”. O
functie apotropaicid aseménatoare revine si unor detalii de recuziti din arsenalul
confreriilor religioase ca, de pild, asa-numitei penge-i A/-i AbA, “pentada Familiei
Mantalei”.

* Precum Junayd, potrivit ciruia dependenta de miracole este “unul dintre
valurile care-l impiedicd pe cel ales [sfint] s& pitrundd in inima Adevarulvi® (apud
Nicholson, 1989, p. 131),
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cerurile” ¢i unde acced doar initiatii. Potrivit majorititii sufitilor, “polul”
este sustinut de trei nugabd®, “conducitori”, patra ‘awidd, “tarusi”, sapte
‘abrdr, “piosi”, patruzeci de ‘abdal, “Inlocuitori”, trei sute de ‘ahyar,
“buni” si de patru mii de sfinti invizibili, ascungi (numdrul total al
acestora inregistreazi, de fapt, variatii sensibile de la o traditie 1a alta)”.
De remarcat popularitatea pe care au dobéndit-o in intreaga lume
islamicy diversele variante ale legendei despre cei patruzeci de ‘abdal sau
budald’, “substitntele” sau, dupd onii, “substituifii”, “sfintii apotropaici
mijlocitori pentru umanitate de la Abraham”, cum i numeste Louis
Massignon (1968, pp. 38, 132-134; ¢f. Schimmel, 1975, pp. 200-202),
care remarcd, intre altele, c3 mentiunile despre acest grup de sfinti sunt
foarte vechi, deja clasice in secolul al IV-lea h./X, c4 numérul patruzeci
este un numir semitic tradifional, ce sngereazd penitenta, ispigirea
(inclusiv in spa;iul‘cresﬁn)" si ca se apela, de fapt, la un principiu
masonic aplicat cu strictefe i in societiifile secrete ismailiene, potrivit

® Potrivit lui *Abmad din *Uzgin, autorul “Istorici "Uwaysi-ilor”, polul este
persoana care controleazd aceasthi hmme §i “lumea suveranititii”, asigurind prin
demersurile sale supravictuirca universului, Acesta se sprijind pe alti patru poli, aga
cum §i o casd se sprijini pe patru pereti; daci unul dintre cei patru moare, el este
imediat inlocuit de o persoané aflata pe weapta imediat urmitoare. Primul dinire acesti
ultimi patru poli este numit gawy, “refuginl”. “Oamenii nevizutalui®, in numir de trei
sute gaizeci §i cinci, sunt remniti in sapte grupuri: patru “poli” (gufh), trei sute de
“incomparabili” ('afrdd), patru “throsi” (‘awtdd), trei “conducitori” {nugabd”), sapte
“nobili” (nujobd’), patruzeci de “substitute” (‘abdal) si sapte membri ordinar ai
ierarhiei “invizibililor” (Baldick, 1993, p. 195).

* “Nici un profet n-a fost vreodati trimis péna cind n-a implinit al patruzecilea
an, cind incep sk se instaleze declinul si slibiciunea”, constata Ibn al-*Arabi (1980, p.
138), potrivit ciruia puterea spirituald sporeste o dati cu virsta, invers proportional,




Sufismul sau calea spiriiuald 61

caruia sfinfii din straturile inferioare ale ierarhiei nu-si cunosteau
niciodat superiorii. Se presupunea, in schimb, c3 acesti sfinti se cunosc
san se recunosc intre ei §i ci participd cu regularitate la reuniuni secrete,
desfagurate pe culmile muntilor®.

In ceea ce priveste numele generic de “substitute”, atribuit grupisii,
¢l ar putea constitvi o aluzie la modalitatea specifica prin care membrii sii
se succed wnul altuia, prin' permutare (badal), sau la ideea ci ‘abdgl-ii
sunt substitutele musulmanilor piosi din prima perioada a islamulwi; unii
exegeti contemnporani fi vid §i ca succedanee ale profetilor de—acmﬁ
absenti, de vreme ¢e Muhammad este socotit a fi hdtam an-nabiyyina,
“pecetea profetilor”. in colectiile canonice ale “spuselor” lni Muhammad,
se pretinde ¢ numiral acestor sfinti, care traiesc in Siria, se ridica fie la
treizeci, fie la patruzeci®. Unii autori sufiti declars ¢4 sfintii amintiti ar fi

prin urmare, cu vigoarea fizich.

* Aflat in Centrul Lumii, muntele este un simbol al ascensiunii spirituale. Pe de
altd parte, “intrucét muntele reprezints scopul drumetiei si al ascensiunii, din punct de
vedere psihologic, el semnifica sinele” (Jung, 1994, p. 124, not#).

* Potrivit lui John P, Brown, numirul ‘abdal-ilor este Limitat la saptezeci; in
cinda faptului ci multe persoane au purtat acest tithy, este dificil de apreciat dac) ele
€rau sau nu integrate acestui grup. Tipologia ‘abddl-ilor este foarte variati: unii pot fi
viizuti riticind aproape goi pe stiizi §i par de-a dreptul siraci cu duhwl; altii sunt in
deplinitatea facultifitor mintale si videsc chiar aptitudini mentale peste medie, dar
evita contactul cu oamenii, triiese in inima muntilor, in pesteri sau in alte locuri pustii,
cultivi “intimitatea” cu animalele siilbatice (asnpra cirora exerciti o uimitoare
influents) si sunt venerati pentru austeritatea care le marcheazi intreaga existenti
(Brown, 1968, pp. 92-93). Calititile ori demersurile atribuite acestei categorii de
spirituali ai islamulwi ilusireaza, fard indoiali, un paifern recognoscibil in toate
culturile, indiferent de dimensiunea confesionald pe care o aswm3 —reflex al nostalgiei
indreptate citre recuperarea unor origini inviluite in awra idealizati a ammoniei



62 Literatura turcd de inspirafic sufftd

substitutele musnlmanilor care i se alituraseri Profetulni in batilia de la
Badr si ci vietuiesc fie in Muntii Libanului, fie, din nou, in Siria. Julian
Baldick (1993, pp. 30-31) consider} cd ideea acestor “substitute” este
anticipati de iudaism, ale cimi traditii vorbesc de treizeci, treizeci si sase
sau patruzeci §i cinci de persoane pioase, ascunse, care ar fi diruite, la
fiecare generafie, cu viziunea tui Dumnezen; sub influenia Kabbalei,
preferinta se orientase apoi viidit citre numirul treizeci si sase, devenit
ulterior gaptezeci §i doi. Exegetul apreciazd, pe de alti parte, ci in ciuda
nenumdratelor controverse angajate pe aceasti terni, teza inspiratiei siite a
ierarhiei sufite a “prietenilor lui Dumnezeu” nu este nici ea hazardati”,
Am putea avea in vedere, prin urmare, ipoteza a doud radifii
convergente, care s-au potentat si alimentat reciproc in timp.

Este evident ¢4 orice maestru spiritual veritabil este capabil s3-1 initieze
pe discipol in tainele ciii contemplative pe care acesta intenfioneazi s-o
abordeze; initierea va fi, insl, eficienti numai In misura in care
disponibilitatea citre comunicare este reciproci, iar fintre cele doud
individualitifi se tese o relatie afectivd, ce tinde citre depisirea diferentelor si
catre realizarea stirii unitive — preambul al stirii de uninne mistic3.

Inifierea imbraci forme variate de la o confrerie la alta — forme
reductibile, in cele din urma, la o paradigmi ce evoci reperele esentiale

universale. H. A. Rose noteaz, in plus, ¢i 'abddl-ii —nomiti in Turcia si turkals (<
turkan, “cersetori insistenti”) san perisan (< parésan, “tupt de realitate™) ~ avean o
reputatie atit de proasti in secolvl al X]X—lea, incdt an fost aproapc exterminati,
exceptind orasele de provincie, unde s-au menfinut pini la inceputul secolului XX
(ibidem, p. 92, 1. 3). ;

¥ Ton Haldiin susfinea, la rindul siu, ci ‘abddl-ii corespund categoriei nugaba’
a giitilor, din care ar gi proveni, de altfel {apud H. A. Rose, in Brown, 1968, p. 92, 1. 3).
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ale taturor scenariilor inifiatice. fn fapt, daci intelegem prin initiere un
fenomen progresiv, presupunind un antrenament spiritual complex, este
evident ci restringerea acceptiunii termenului la un sens circumstantial
nu reflectd nici pe departe intreaga incircdtura psihologici a acestei
aventuri existentiale. Cici inifierea nu se limiteazs, de fapt, la proba
inifiatic preliminara ori la ceremonia, mai mult sau mai putin stercotipa
§i conventionals, ce sanctioneazd admiterea in confrerie, c¢i subintinde
toate etapele ascensiunii citre gnosa unitivi, mantuitoare. Cu alte cuvinte,
“inifiar” in sensul deplin al termenului este doar Omul DesAvarsit (al- 'insi
al-kimil), ca diversele sale ipostaze — singarul care posedd o vizivme
integrala, globalizant asupra lumii §i, prin ea, asupra Realititii eterne,
singurul care se vede pe sine ca pe o reflexie sau ca pe un mod de a fi al
Fiintei Absolute, care intelege ci eternul si fenomenalul sunt doar aspecte
complementare ale Unului,

Initicrea este, in general, prefiguraty de o fazi intermediari, de
purificare si probd — fazi periculoasi si ambigud, meniti si puni la
incercare fermitatea credintei si calitatea vointei novicelui. Aceast3 etapd
preliminari are o durat si un continut variabile de 1a o confrerie 1a alta.
Uneori, ea presupune izolarea, timp de patruzeci de zile, intr-o incipere
special amenajati (Glahdna) , destinati meditafiilor solitare, si vn regim
alimentar la limita subzistentei. Mult mai frecvent se recurge, insi, la o

* Potrivit Ini Abdiilbaki Golpinarh (1977, p. 81), tradifia originark prevedea ca
in prima zi a acestei perioade de post sever, discipolului 53 fie oferite patruzeci de
misline, urménd ca raia zilnicd si scadd progresiv, astfel incit, in ultima zi de
recluziune, ea si se reduc la o singurd mislini; acest tratament nu era, ins3, respectat
decdt rareori, din traditia initial fiind reinut doar principiul diminuarii progresive a
cantititii de alimente furnizate celvi supus inifierii sau, dupi caz, penitentulni, La
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probd de trei zile, interval pe care novicele (murid, Lt “voitorul,
doritorul”), de aceastd dats, este obligat sa il petreacs in aer liber,
ingenuncheat pe o bland, cu capul plecat. Aceastd posturd poate fi
intrerupts doar pentru satisfacerea nevoilor fiziologice imperative sau la
solicitarea express a murdid-ului (litt. “cil¥nzitor, indrumétor”, in situatia
in care acesta intenfioneazi si-i incredinieze alte misiuni ~de reguld, nu
mai putin umilitoare. Notim si faptul ci recluziunea ori postul nu Pot fi
asumate fira recomandarea §i acordul maestrului spiritoat — singurul in
misurd si decid asupra modalitifii celei mai adecvate de abordare a
acestora, in acord cu particularititile temperamentale ale celui vizat. In
absenta unui asemenea patronaj spiritual, practicile enuniate erau socotite
nu numai inutile, ci si periculoase ori profund diundtoare i, in
consecini#, repudiate.

Perioadele de recluziune si de reculegere pioasi pu le sunt, ins3,
specifice doar novicilor, ci ritmeazi firesc existenia tuturor dervigilor™,

sfirgitul acestoi interval, postulantul era adus in fata maestrului spiritual sav a
superiorului asezémantului §i solicitat si-si relateze gindutile, sentimentele si,
indeosebi, visele inregistrate in cursul celor patruzeci de zile. Interpretarea continutului
acestora ii oferea maestrului posibilitatea de a aprecia in ce masurd fusescrd alinse
obiectivele perioadei de antomortificare. tn situatia in care rezultatele se vidcau mai
degrabi incerte, aspirantului i s¢ putea prescric un al doilea interval de izolare, egal cu
primul si, eventual, un al treilea, desi situatiile exiremepars-ﬁﬂfostdestlildcrare.

® O form% de autoreckuziune cum este retragerea pioasd (i'fikdf), sub forma
retragerii in moschee pentru o perioadd determinatd, petrecutd in post si acte de
devotiune, este atestatd de diverse hadit-usi incd din perioada timpurie a islamului.
Confirmarea demersului prin insusi comportamentul lui Mubammad i relevi, fari
indoial, aspectul Ticit. Potrivit sofiei sale, ‘A’ifa, Muhammad adopta aceastd practicd
in timpul ultimei decade a lunii Ramadan; dupa sivérgirea lui din viafd, sotiile sale au
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punind in evident#l virtufi sacrificiale si o fervoare a credinfei ce stimesc
adeseori admiratia maselor, fascinate de orice tip de exces, de
“abundentd”. Unele confrerii practicau si forme de “recluzinne colectiv i
in care puteau fi implicati toti, san aproape tofi membrii Hicasului §i care
presupuneau, pe langi postul prin care se urmérea purificarea interioars —
“deschiderea izvoarelor mirilor inim#i” - §i un numi#r insemnat de
rugiciuni supererogatorii, alituri de cele canonice, sedinfe de dikr,
re.citarea Unor sure sau versete coranice; sfrsitul perioadei de penitent:
colectivd era marcat prin sacrificarea unui animal gi printr-o comuniune
alimentars®,

Postului canonic din luna Ramadan, respectat de marea majoritate a
confreriilor, cel putin in etapa de structurare a curentulni sufit”, i se adiugau
posturile voluntare, din perioadele de retragere pioasy, cele recomandate Sn

mentinut aceasti traditie (v. El-Bokhari, 1991, pp. 120-121/,).

00Orelalaredeta]iatiiamoduluidedemlareaaccsto:rperioade“mcadnﬂ
ordinului Yasawiyya (tr. Yesevilik), cn tidicini in Asia Centrals, poate fi gasita in Tark
Edebiyatmda Ilk Mutasavvylar, Ankata, 1991, Pp-101-105 — lucrarea reputatalui
turcclog Fuad Kdpriilli, care isi preia informatiile dintr-un manusctis de secol XVI,
mtitulat Cevahirit’l Ebrar min Emvdci’l Bihar, “Giuvaierurile Celor Drepti din valurile
mirilor”, —avindv- ca autor pe un oarecare Hazing, dervis Yasaw? originar din Turkestin,

® “Bi [sufifii] sunt de acord asupra preconizirii punctualititii in realizarea
mgaciunilor canonice, pe care o socotesc preferabili dack egti sigur c4 momentul [fixat
pentru fiecare dintre ele] a sosit. Ei sunt, de altfel, de parere sa-ti indeplinesti cu
aceeasi punctualitate toats obligatiile, i momentul in care ai datoria si o faci. Ei nu
admit nici o reducere, nici o intirziere, nici vreo omisiune, exceptind cazul scuzelor
valabile. Ei autorizeazi, totusi, scurtarea mgaciunii in cAlitoric; dar daca este vorba de
cineva care se deplaseazi in mod constant si care nu are o locuingd stabila, acesta
trebuic s&-si facd rugaciunile in mod complet. Celor care practica postul in calitorie le
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zilele de luni (zina nasterii Profetului) si joi (c@nd, potrivit tradifiei, vor fi
judecate faptele robilor lni Dumnezen — ‘a‘md ‘ibdd Allah) sau cel din luna
Muharram (lana masacrului de la Karbald®, din anul 680, ciiruia i-an cizut
victime Husayn, fiul califului ‘Al si familia sa).

Existan ordine in care perioada preliminard de initiere excludea
recluziunea, presupunind, in schimb, indeplinire unor sarcini mai mult
sau mai pufin umilitoare in cadrul agezimantului pentru care optase
discipolnl; asemenea ordine recomandau practica meditatiei solitare
indeosebi pentru dervisii care atinseserd un anumit stadin de evolutie
spirituald. Perioada de serviciu care preceda, in acest caz, admiterea
formals a adeptului in cercul de discipoli ai unui maestru spiritual si,
implicit, atribuirea rasei specifice ordinului de la care se revendica acesta
era, de reguld, de trei ani: un an in serviciul comunitiii, un altul, in
serviciul lui Dumnezeu si, in sfarsit, un al treilea, pentru Ingrijirea
propriei inimi (Schimmel, 1975, p. 101).

In ordinul Mawlawiyya, acestei etape ii erau afectate o mie §i una
zile - etemitatea, cu alte cuvinte —, distribuite in grupuri de céte patruzeci
de zile (din nou, acest simbol al penitentei); ea presupunea indeplinirea
unor atributii legate de bucitirie®, insusirea Mafmawi-ulni lui Rumi
(recitarea si interpretarea sa “corecti”, in termenii traditiei consacrate a
confreriei, c¢are priveste acest lung poem ca pe un text canonic),
deprinderea tehnicii dansalui extatic (samd’) etc. In alte ordine, ca, de

pild3, Baqgrdsiyya (Bekidsilik), perioada preliminard era variabild, durata

este permis, potrivit lor, si-l rupa” (Kaldbadhi, 1981, pp. 88-89).
® Procesul matarizirii mistice a discipolului a fost adeseori comparat cu
procesul asimilirii nutritive —de pilda, de citre Tbn al-*ArabL
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ei fiind stabiliti de maestrul spiritual in acord cu concluziile “anamnezei”
initiale,

) Fard a insista asupra aspectelor ceremoniale, mai mult sau mai pufin
particulare, ce insofesc retragerea rituala, si remarcam, totusi, un detaliu
ce revine cu consecventd in marea majoritate a schemelor initiatice:
inisistenta asupra stirii de trezie st asupra virtutilor devotiunii noctume,
exaltati chiar de Coran™ si, ulterior, de uncle Traditii islamice (hadf).
Pentru mentinerea tonusului vital se recurgea la diverse expediente si
accesorii, care frizeazi adeseori ridicolul pentru observatorul modern, dar
care erau considerate, toate, licite, fiind subordonate unui singur scop:
accesul la starea de sacralitate si ascensiunea progresivi citre viziunea
ilmminativa finali.

Finalitatea expliciti a tuturor acestor tehnici este “moartea Inainte
de moarte™, auto-mortificarea, moartea voluntars — “tehnici” prin
intermediul cireia “eul” inferior (nafs), cauzi a tutwor actelor
condamnabile si a picatelor omenesti, comparat adeseori cu un animal
silbatic, nestépanit sau cu o femeie lasciva, este redus la ticere i prin
care intreaga existent4 profand a novicelui este abjurati.

® A se vedea, spre exemplificare, sura Cel fnfigurat: “O, t cel infisnrat in
mantie !/ Scoali-te noaptea, insi nu putin/ jumitate din ez ori mai scade putin,/ ori
mai adaugi si psalmodiazii Coranuftf Noi iti vom da un cuvint cumpinitor:/ inceputul
noptii este mai puternic la adincit si mai drept Ia rostit,/ cici peste zi ai trudi hungi [...]
Domnul tén gtie ca tn si mulfi dimpreuni ce tine va sculafi pentru rug&ciﬁne, aproape
doui treimi ori o jumitate ori o treime din noapte {...]” (LXXI/ 1-7, 20).

“ Sufitii aduc adeseori fn disoutie o traditie islamica prin care ii este atribuit
chiar Profetului indemnul: “mori inainte de a muri”. Q posibil4 aluzie la aceasts moarte
si renasiete mistici pare a fi si urmatoral verset coranic: “Ei nu au vizut cum
Dumnezeu di la iveald fiptura si apoi o aduce inapoi? Aceasta fi este lesne lui
Dumnezeu” (XXTX/19).
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Aceastd moarte echivaleazi cu o a doua nastere, cu 0 Te-nastere
intr-o existentl pur spirituald®. Chilia in care se produce izolarea
discipolului poate fi asemmiti pintecului matem®; in ea este plasat
“cadavrul viu”, invaluit in “giulgin” (mantia sufitd) si din ea se produce
ecloziunea, renasterea, reinvierea” — moment in care fostul vesmint al
mortii devine un simplu reziduu placentar. in alte situatii, cind proba
initiald a meditatiei solitare este eludats, preferdndu-se formula
noviciatului activ, lumea naturali este privit ca un péntec metaforic, in
care fiintele umane igi primesc prima hrand, inr-o forma primard dar,
tocmai din acest motiv, accesibil¥; venirea pe lume a discipolului (re-
nasterea) 1l plaseazi pe acesta in postura de “copil al Ciii™ in timp ce
maestrul spiritual devine, metaforic, “tatal” sau, uneori, “mama”’ sa, care
il “hrineste” cu propria cunoagtere i care-si transferd asupra sa, in mod
miraculos, ceva din propria binecuviniare spirituald (baraka). Sub
supravegherea atenti a siyh-ului, discipolul se maturizeazi treptat, cu
fiecare treapts parcursi pe calea gnosei, descoperindu-si si valorificAndu-gi

* Asocierea clasicy inifiere — moarte ~ renastere este evidenta in acest caz.

™ Ca si pestera in care se retrage Muhammad la inceputurile apostolatului su,
ea ovock interioritatea fecundi, retorta in care se amalgameaz3 si reactioneazi
1isterios eiementele, cavitatea in care este tiinuitd comoara.

o Asa cum invie §i Lazir din morti, in Evanghelii, ca si nu mai vorbim de lisus
Mos;dnpﬁcummdemcmepmmmmm&ﬁadogie,mmﬁelisipiuﬂeel
substanga in absenga tragicei, disperatei speranie a reinvierii: “lar dack Chmistos n-a inviat,
zadarnici este credinta voastrd, sunteti inc in pacatele voastre,/ $i atunci §i cei cate au
adonmit in Christos an pierit.”, spune apostolul Pavel (I Cor. 15: 17-18).

* Sau “copil al inimii”, cum mai este supranurnit.
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latentele, cunoscindu-se pe sine” i, in misura in care are puterea de a-si
asuma pani la capit vocatia, devenind “matw”, adici “perfect”. Omul
Desivarsit este, agadar, realizarea plenard, actualizarea nemijlocita a
potentelor cu care a fost inzestrats fiinga umani din preetemitate,

O tehnicd adeseori invocati de diversele formule de initiere suftie
este cea a concentririi asupra maestrului spiritual (tawajjuh, Titr.
“dirijare”), pe care unele ordine o consideri necesari penatru succesul
dikr-ului. Aceeasi tehnics cvasi-hipnotics este adoptatd si de sayh, pentru
a patrunde in inima proprivdui discipol, ea devenind, in perioada tirzie,
sursd de aprige controverse si degenerescentl si aflindu-se la baza
acuzelor de pedofilie care li s-an adus, in mod mai mult sau mai patin
voalat, anumitor maestri.

S& consemnim, in fine, ci admiterea oficiald in ordin a
postulantulni presupune pronuntarea, de citre acesta, a “jurdméntului de
credingi” (bay ‘a), precum si conferirea rasei sufite (hirga, muragga‘a) si
& bonetei purtate de dervisi (1, litt. “coroand”). Rasa, de culori diferite,
in general inchise, ca semn al tristetii, al doliului, a fost, spuneam,
adeseori asemuitd giulgiului san mormintului, despirtinde-1 de lume pe
purtitoral sdu, spre a-1 hirizi unei existente austere, pe cati vreme boneta
(distinctd — sub aspectul formei, al culorii si al numarlui partilor
componente: sapte, noud, doudsprezece ~de la o confrerie 1a alta) a trezit
analogii cu stela funerary™,

® $-a remarcat in nenumirate rinduri aseminarca frapanti intre formula
“cunoaste-te pe tine insugi”, “cunoagte-fi sinea” din sufism §i deviza inscrisi pe
frontonul templului lui Apolion din Delphi, firi a se putea, ingi, demonstra, cuv
argumente rezonabile, existenga vreunei filiatii directe intre cele dous formule.

* in spatiul istamic si, in particular, in cel otoman, aceasta este intr-adevir
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Proces laborios, accesul 1a gnosi presupune parcurgerea integrala a
unor stadii, desemnate prin cuvantul magam (litt. “loc de inaljare”),
“statie, popas”, cirora le sunt asociate “stiri” specifice, fulgurante (hal).
“[...] Fiecare statie spirituald (maqdm) are un inceput si un sfarsit, intre
care exists diverse stari”. [...] Fiectrei statii fi corespunde o stiintd si
fiecirei stiri, o aluzie simbolics. Mai mult, fiecare statie este insotitd de o
afirmatie (itbdr) si de o negagie (najfy), si tot ceea ce este negat in aceasta
statie nu este [negat — n.n., L. M.] in cea care este inaintea ei, iar tot ceea
ce este afinmat aici nmu este [afiomat — n.n., L. M.} de cea care este
dincoace de ea” (Kalabadhi, 1981, p. 93).

“ ocul tnakiarii”, “statia” (magdm) reprezinti stadiul atins de dervis
tntr-un moment determinat al evolutiei sale, in virtutea propriilor eforturi
de autodepisire si slefuire a personalitifii, pe catd vreme “starea” aferents
acesteia este un dar divin, imprevizibil si incontrolabil, cici “Dumnezen
face ceea ce voieste” (Coranul, XIV/27).

Inventarul statiilor §i stirilor mistice este variabil de la un mistic la
altul; mai mult, depinzind de perspectiva din care sunt privite, aceleasi
virtuti sunt concepute uneori ca stafii, iar alteori, ca stiri. Clasificarea
“statiilor” si a “starilor” aferente presupune un proces de autoexplorare si
autosondare, o “cilitorie” citre sine, a cirei punere in act implicd nu
pumai inifiere intr-un anumit cod de criptare/decriptare a informatiei §i
intr-o strategie specifici de abordare a Realititii, ci si vocatie misticd
autentica, asumare totald, pand la ultimele consecinie. Pretandu-se la
abordari speculative, statiile si stirile mistice devin din ce in ¢ce mai

purtitcarca uni #@ din piatra, similar cn cel purtat de dervis in timpul vietii si
facilitind identificarea, cu precizie, a cercului chruia i-a apartinut defunctul.
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numeroase §i mai arborescente in faza de efervescents a sufismului, fiind,
adeseor], folosite ca simplu pretext pentru etalarca subtilititii meditative a
autorului §i, uneori, pentru creionarea unui scenariu initiatic personal,
nelipsit de plicerea purei speculatii intelectnale.

Pornind de la tratatul persanutui ’Ab%-Nagr as-Sarraj (m. 988), deja
amintit, Louis Massignon (1968, p. 41) stabileste lista magam-uarilor clasice:
tawba, “Intoarcerea, revenirea” “ciinta, pociinta” — care se regiseste, in
general, pe primul loc in toate listele de “stafii” si care, remarci Reynold A.
Nicholson (1989, pp. 8-9), poate fi asimilats, in mediul musulman, convertirii
din alte traditii religioase) - waro, “abstinenta, continenfa”, zuhd,
“renuntarea, asceza”, sabr, “ribdarea” (inlocuity, in alte contexte similare, cu
Jagr, “siricia”), sukr, “gratitudines”, hawy, “teama” (in alte contexte, raja’,
“speran(a”), awakkul, “increderea, abandomul in fata vointei Jui Dumnezeu”,
rida, “acceptarea destinului, resemnarea, Impicarea”, la care se adaugs nous
“daruri divine” (“stiiri”) corespunzitoare celor dintdi: mahabba”, “dragostea”,
sawg”, “doml, tinjirea”, ‘wms, “intimitatea cu Dumnezen”, qurd®,

™ Termen fnlocuit de wnii sufifi, precum “Abd al-Wahid bin Zayd, cu ¥,
“dragoste pasionaty”; acesta respingea cuvintul mababba, “dragoste de predilectie”,
considerdndu-! o reminiscentd judeo-crestind, Alfi 577 propuneau, din aceeasi sferd
semanticd, termenul &wq, “dragoste lacoms, nesdtioass”; in final se va impune
cuvantul kubb, avind aceeasi ridicini cu mahabba, tahabbub (Massignon, 1968, p. 196).
Vocabula ‘isk, amintiti anterior, a intAmpinat si ea numeroase obiectii, pomind de
la ideea ci lui Dumnezeu i este striin elementul pasional si cd, prin vomare, el
este impropriu scopului pe care si-l fixeazs misticul: apropierea de fiinta divind
(Schimmel, 1975, pp. 137-138),

™ Notiune contestatd in unele cazuri, pe considerentul ci “ideca de «dor» o
implici pe cea de absentﬂ,pecétimmeDumnezeunupoaleﬁniciodaﬁabsenf’
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“proximitatea”, hayd’, “timiditatea, sfiosenia”, ittigdl, “contopirea”, gabd,
“contractia, disparitia”, dast, “expansiunea, efuziunea”, fand', “anihilarea”,
baqd’, “diinuires”, jam‘, “adunarea, concentrarea”, tafriga, “separarea’.
Kalabadi (1981, pp. 99-150) recenzeazi saptesprezece “popasuri’, iar
Haraw1" —o suti, distribuite in grupuri de cite zece.

Tratatele sufite insistd indeosebi asupra anumitor stadii, precum
abstinenta si renuntarea, increderea absoluta si abandonul in fata vointei
Iai Dumnezen (conducénd, uneori, la situatii absurde, ca urmare a
perfectei pasivitifi in fafa sortil), siricia (exterioard ori spirituald),
rabdarea, teama si sperania, mentionate intr-o ordine variabild, derivatd
din experientele personale ale ficcirui maestru.

Dintre stirile mistice (‘ahwdl), de o atentie deosebitd se bucurd
indeosebi fand’, “anihilarea’” si baqd’, “diinuirea [in Dumnezeu]”. R. A.
Nicholson (1989, pp. 60-63) sintetizeaza diversele stadii, aspecte si
semnificatii ale notiunii de fang’: primul stadiu, “foarte asemanétor cu
Nirvina buddhists”, se referi la “enl” mozal §i implicd o “stingere” a
tutoror pasiunilor si dorintelor, adicd a “pasiunilor §i stirilor de spirit
rele”; al doilea stadiu priveste “eul congtient si intelectual” §i presupune
“stingerea” min{ii din toate gindurile, actiunile si sentimentele, prin
concenirarea asupra contemplirii atributelor divine; ultimul stadiv, cel
suprem — fand’ al-fand’ -, inseamn3 suspendarea oriclrui gar_ld constient,

(Schimmel, 1973, p. 133).

? Alt termen respins de misticii care argumentau c3 “proximitatea presupune, in
mod logic, o dualitate si este straind esentei sufismului, care aspiri la realizarea
unitatii” (ibidem, p.133).

™ V. detalii la Vitray-Meyerovitch (1986, pp. 86-100), care reproduce in
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chiar si a constiintei faptului de a fi atins starea de fana’. Acest sentiment
al anihilarii, din care decurg numeroase comportamente excentrice, cu
conotatii imorale sau amorale pentru majoritatea pioasi si temitoare, se
asociazd frecvent cu transa extatici, involuntari sau indusi pe cale
artificiald, prin dikr, samd’, consumul de halucinogene etc.”

Annemarie Schimmel (1975, p. 142) considers, ins4, c# echivalarea
conceptului de fand’ cu Nirvdna este inadecvatii pentru ¢4, in cazul de fagi, nu
este vorba de experienta fiinfei eliberate din circuitul tragic al existentei, atita
vreme cit ideea de karma fi este striini islamului iar acesta accepti existenta
sufletelor individuale; obliterare a congtiintei “enlui”, fand’ inseamni, pe de
alth parte, regisirea conditiei precosmice, in care singur Dumnnezen exista si
céreia ii erau stréine scindarea si suferinta.

Misticul aflat in aceastd stare spirituald poate trece, la rindul siu,
prin mai mmlte stadii: fand’ f{ a¥sayh sau fand’ fi al-pir, “anihilarea in
maestrul spiritual” sau “anihilarea in fondatorul ordinului”, respectiv
intocuirea dorintelor §i a voinjei personale a discipolului cu cele ale
maestrului spiritual san ale fondatorului congregatiei, fomd’ ff ar-rasil,
“anihilarea in Profet”, sub imperiul dragostei inflic#rate resimtite fati de
Muhemmad” si, in fine, famd’ f AllGh, “anihilarea in Dumnezen”,

totalitate etapele preconizate de Haraw] si definitiile famizate de autor in fiecare caz,

¥ 1. Huizinga rcmarcs, referindo-se la sectele crestine medievale: “Marea
primejdie a sim{Améntului de autoanihilare silisluia in concluzia la care ajunsesers in
aceeasi mésurd misticii indieni, ca si unii mistici cregtini, ck sufletul desévarsit, care
contempli si jubeste, nu mai poate paciti. Pentru c3, inilat intra Dumnezeu, nu mai
are vointii; n-a raai rimas decit vointa divini si, deci, chiar daci mai urmeazi eventual
chemérile trapului, nu mai & nici un picat” (Huizinga, 1993, p, 319),

™ In unele ordine se acrediteazi ideea c3, in etapele superioare ale ascensiunii
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respectiv abandonarea trésiturilor individuale si a dorintelor inferioare ale
dervisului §i inlocuirea acestora cu insugirile divine — stadiu analog, de
fapt, celui imediat superior, daga’ bi Allah, “dainuirea in Dumnezen”
(Ulndag, 1991, pp. 175-176; cf. Nicholson, 1989, pp. 140-141). Pe
aceastd ultimd treapt#, misticul actioneazid complet prin Dumnezeun, de
unde $i tendinta anor tratate sufite de a conecta acest stadiu cn activitatea
profetica.

Analizind in paralel stirile fana’ si baga’ (pe care le concepe, insi,
ca “stafii”, “popasuri”, asa cum procedeazi si unele tratate sufite), Laleh
Bakhtiar (1991, p. 90) apreciazi ¢4 in stadiul fang’ lipseste cu deséivarsire
constiinta obiectului sau a eului, individul miscAndu-se citre intuneric §i
neavind nici micar constiinta experientei ca atare, pe citi vreme in
stadiul baga’ constiinta revine la lumea fenomenald —moment in care
formele si imaginile percepute nu-i mai apar decét ca intrupéri obiective
ale Esentei Divine 5i in care individul, aflat in obscuritate, se misca spre
lumini, spre certitudine.

Atingerea stadiului final al pelerinajului interior i asigurad
misticului angajat in recuperarea propriilor origini accesul la comunitatea
privilegiatd a “celor mantuiti” (alfirga an-ndjiya)”, dar implics si
revenirea sa in lumea fenomenald cu o noud identitate interioar3,

sale spirituale, misticul frece prin “staiile” profefilor islamici (id est, acreditati de
Coran), de la Adam la lisus, cantonindu-se in cle sav, dimpotrivd, depisindu-le si
evoluind citre stadiul suprem, reprezentat de Mubhammad, si devenind Om Des#virsit,
spre a-i indrama discipolii, sub obliduirea directd a lui Dumnezeun.

™ De fapt, remarcs Jacqueline Chabbi (1990, p. 81), cu privire la evolutia
istamulvi medieval, “toate piirfile dau asiguriri ci sunt ceea ce se va numi «factiunea
salvatés, al-firqa an-ndjiya, singura care urmeazli «calea dreapti» a Coranului.”




Sufismul sau calea spiritual¥ 75

asurparea calitdfii de “iluminat”, efortul de atragere a celor inci
“indolenti”, ignoranti, netrezifi, a existenfelor animate de ganduri gi trairi
inferioare in aceastd aventura soteriologici. El se inscrie, de-acum, printre
acele “semme evidente” trimise de Dumnezer umanitifii in chip de
avertisment, evocate insistent in Coran.

4. Solidaritates comunitard

Una dintre particularitifile binecunoscute ale sufismului, derivata
din profunda constiingA comunitara a islamului, este organizarea sa
congregationali, articulati pe o structuri reticulari, care i-a asigurat
‘expansiunea si, adeseori, supravietuirea tn conditii istorice precare.

Sufitii din pericada timpurie se adiposteau adeseori in grote,
reactnalizind, prin aceastd practicd, retragerile pioase ale Profetului pe
Muntele Hira, retrageri care precedasers Revelatia san, potrivit unui alt punct
de vedere, imitdndu-i, prin functionalitatea conferitd spatiilor subterane
(matdmir), pe nestorieni (Massignon, 1968, p. 157). Formele de ascezi
solitars au fost, ins3, treptat puse in umbri de aparitia Iicagurilor sufite.

Reproducere in plan terestru a Paradisului ceresc, acestea
impénzeau intreaga lume islamici §i erau implicate intr-o competitie
acerbi pentru atragerea unui numir cit mai insemnat de prozeliti si
simpatizanti laici, care le asiguran un substantial suport financiar, prin
sistemul donafiilor pioase. Demn de remarcat este faptul ca, in ciuda
¢limatului concurential pe care-l impuneaun, confreriile si repartizau, in
mod mai mult san mai putin tacit, zelatorii, concepute fiind pentrn a
rispunde solicitirii tuturor segmentelor societitii si modeldndu-si, in
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general, strategiile in raport cu tipologia demografici existents “n teren”.

Existan, de pilda, ordine mistice care, prin continutul doctrinal §i
prin codul communicational, se adresau in mod evident elitelor gi care
cuitivau un hedonism intelectual inaccesibil, structural, maselor, precum
Mawlawiyya, raspindit din centrul siu de iradiere —Konya anatoliani —,
pana in cele mai indepirtate colfuri ale lumii islamice, dar existan gi
ordine, precum Bagiasiyya, in Anatolia, si Badawiyya, in Egipt, cultivate
indeosebi in mediul rural §i in tirguri, unde majoritatea covérsitoare a
populatiei era analfabets si adesea insensibila la disputele doctrinale san
la subtilititile. teologice, manifestdnd, in schimb, interes pentru miracole
si practicile extatice care recuperau obiceiuri preislamice locale si care, in
virtutea acestei ultime particularititi, eran mai pufin sau chiar deloc
prizate in zonele cu identitate etnici diferita™.

Primele licasuri sufite an avut, se pare, drept nuclee ribat-urile™; cu
alte cuvinte, ele s-au constituit in perimetrul gamizoanelor cu finalitate
defensivi ridicate 1a frontierele inca fragile ale islamului, ilustrind faza
de structurare a sufismului ~ cea a dervisilor-combatanti —, cireia i se
datoreazi, intre altele, si colonizarea unor intinse zone din Balcani,

Ulterior, agezimintele sufite se vor diversifica §i isi vor cristaliza
propria arhitecturi sacri, dobandind, concomitent, denumiri mai muit sau
mai putin caracteristice: zdwiya (ir. zaviye), litt. “colf”, si, de aici,
“coli de moschee in care te poti izola si medita” ~ termen prin care

sunt desemnate, in general, licagurile de mici dimensiuni, amplasate cu

" Tipologic vorbind, acestea se apropiau, asadar, mai degrabi de etno-sects.
” Denumire derivaty dintr-un vechi cuvint arab, cu sensul de “fortireati de
mﬁﬁ’! sau “lm dempas”.
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predilectie la rascruci de drumuri si prin care au devenit cunoscute,
unlterior, in Anatolia medievald, §i agezimintele gruphrii corporatiste a
Ahiilor™; dargah (tt. dergdh), litt. “poarts, curte”; hanaga (tr. hankdh),
litt. “loc de casi”, “casi”, “loc de intilnire” —termen consacrat mai ales in
rasiritul lumii islamice §i in Egipt; tekke (cu varianta mai veche fekye) —
termen specific Turciei, utilizat in alternants cu dargah si dstane (tr.
dsitdne); uttimul termen le era rezervat Kicagurilor de mari dimenstuni sau
desernna, mai rar, mausolecle integrate unui complex sacru (Kiilliye),
inchazind morméntul fondatorului confreriei sau al wnui sfint insemnat*’.

* n Turcia, cele mai frecvente eran asa-numitele zdviye-moschei, care au fost
construite inifial pentra membrii sistemulwi corporatist anatolian (4hi%ik) si care au
servit, de-a lungul timpulsi, ca loc de popas si azil pentru abddli, cea mai veche
categorie de dervisi ridticitori. Otornanii au relvat si dezvoltat apoi planul de bazi al
zaviye—moscheilor, acordind o pondere deosebitii moscheii, in vreme ce aripile laterale
(care adiposteau adesecori monmintele unuia sau mai multor seyh-i) an fost convertite in
fwan-uri, din care se deschideau chiliile dervisilor; acestea din urmi erau adeseori de
dimensiuni foarte mici, abia mai mari decit un mommant, servind ca loc de retragere
pioasa si, evident, ca odaie de dommit. Situatia relatath mai sus este valabils, desigur,
peniru ordinele ortodoxe, care s¢ bucurau de sustinerea autorititilor; in cazul ordinelor
heterodoxe, moscheea, dac¥ exista, riménea, practic, nefolositd, fiind menitd mai
curind si salveze aparentele de legalitate ale confreriei decit si adiposteasc
cerexnonii religioase (Goodwin, 1992, pp. 60-62).

® In Turcia, un asczimint simplu (fekke) nu se remarca prin vreo forma
particulard. El era conceput pe criterii pur funcfionale, urménd si adiposteascs intreaga
familie a seyh-ului. Locuinga acestwiz devenea, asadar, nucleul licasului, spatiile
laterale aferente fiind destinate diverselor categorii de activititi. Raymond Lifchez,
trecind in revisthd particularititile arhitectonice ale principalelor teike istanbuleze,
constatd ¢d acestea suni, in mare misuri, determinate de destinagia inifiald a cladirii,
identificind, ih acest sens, urmitoarcle situatii: biserici (eventual, ministiri)
dezafectate dupi cucerirea Constantinopolalui §i adaptate exigengelor de cult ale unuia
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Poezia mistici recurgea, l1a rindul ei, la diverse formule denominative —
eufemistice ori metaforice — adeseori surprinzitoare pentru cei
nefamiliarizati cu subtilitifile si liceniele sale lingvistice, spre a desemna
acelasi gen de licasuri; in zonele turcofone, de pildi, se vehiculan cu
predilectie termeni ca meyhdne sau humhdne, litt. “casa de vinuri, crama”,
“clrciumi”, afesgede (ateskede, atesgeda), “casi, templu al focului,
templu al adoratorilor foculni”, kardbat, litt. “ruine”, metaf, “cérciumi”
(Ulndag, 1991, p. 209).

Arhitectura asezimintelor sufite era adaptati destinatiei, mai mult
ori mai putin complexe, atribuite edificiului. Stilul licasurilor situate la
incrucigiri de drumuri era fundamental simplu, lipsit de ostentatie,
adaptat scopului mai degrabd utilitar urmirit de fondatori: amenajarea
unui loc de popas decent si sigur pentru dervigii aflati in caldtorii
misionare™ gi, in unele cazuri, pentru diverse aite categorii de drumeti,

ori altuia dintre ordinele sufite; moschei in jorl cirora s-au dezvoltat aseziminiele
unor ordine ortodoxe; scoli teclogice (medrese), cu anexele traditionale, functiondnd in
aceeasi cladire cu o fekke si completindu-se reciproc; complexuri arhitectonice
(kaifiye) in componenta chrora intran, pe 1ingh moschee si felde, un azil, o scoald, un
spital, o bibliotecs, o baie publicd si care erau administrate prin sistemul fundatiilor
pioase (vakif); tekke simple, cu un numir redus de facilititi; ageziminte mari {dsitdne),
cuprinzind un numir mai mare de clidiri ¢u destinatie rituali i domesticA gi al ciror
reper central era constituit de oratoriv (meyddn, semdhdne sau tevhithdne). Modificari
ulierioare eran oricénd posibile, pentru ¢ o clidire era rareori ocupatd multi vreme de
acelagi ordin; intr-un imperiu al tuturor posibilititilor, in care favoarea §i dizgrafia
pirean si alterneze la fel de firesc ca zfua §i noaptea, pini si clidirile isi schimbau
frecvent proprietarii (Lifchez, 1992, pp. 75-89).

"Demgulﬁ,derumpoposcauinIQcaMepmpnulmoersau,inhpsa
acestora, in cele apartinind confreriilor cu care intretineau relatii apropiate.
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Mult mai sofisticatd se videa a fi, in schimb, arhitectura marilor centre
sufite care, mentioneazd Yasar Nuri Oztirk (1988, pp. 27-28), eran nu
numai locuri de rugiciune, ci indeplinean adesea si rolul unor veritabile
academii de stiinte islarnice san arte framoase, ori isi asumau sarcini
specifice organizafiilor caritabile”, stimuland, prin propriile obiective,
dezvoltarea sistemului fundatiilor pioase (wagy).

Un asezémant sufit de mari dimensiuni se compunea, de obicei, din
moschee (sau, dupa cum vom constata ci se intdmpld la gruparile
heteroodoxe, dintr-o “casi de rugiciune”), o sali destinati ceremoniilor
religioase (samd hana, pentru ordinele care practican concertul spiritual,
meyddn evi, pentru ordimul Bektdsilik etc.), chilii pentra dervisi, o aripa
separatd, pentru Sayh si familia sa (uneosi, sotia, fiicele si fiii imberbi ai
acestuia locuiau intr-un spafiu mai retras), camere rezervate oaspetilor,
chilii special amenajate pentru retragerile pioase, chilii in care eram
Incarcerafi cei ce incilcau normele congregationale, bibliotecs, refectoriu,
bucitarii (mai ales in cazul ordinelor de dervisi celibatari), gradini si,
eventual, sili destinate activitafilor aditionale in care se angaja ordinul
(ingrijirea bolnavilor, hranirea nevoiagilor, recuperarea orfanilor etc.),

Stilul otoman, réspandit in intreaga lume islamica™, implica o
combinatie specificd de madrasa, tekke propriv-zis, mausoleu (firbe) sau
cenotaf (sanduk) si fantand (sebdl). Ca si in alte arii geografice ale
islamulvi, in centrul aseziméntului se situeazi adeseori morméintul

* De exemplu, Miskinler Tekkesi (litt. “Asezimantul sirmanilor™) din Estanbul
era vestit pentru leprozeria sa.

* Mai ales dupk anul 1517 céind, prin cucerirea Egiptului de citre sultanul Selim
E(1512-1520), Imperiul otoman se plaseaz3, de facts, in fruntea Califatalui,
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fondatorului confreriei sau al nnui sfant deosebit de venerat ~ eventual,
eponimul licasului; nu putine sunt cazurile in care complexul sacru este
construit mai tirziu, in jurol morméntului san mauasoleulni care este, sau
devine, in timp, centru de pelerinaj §i de a cirui popularitate deja
consolidati ordinul poate si profite spre a-st recruta propriit adepti sau, dé
ce nu, pentru a-i “racola” din alte ordine. Arhitectura licaselor sufite
beneficiazi, in epald misuri, de particularitifile stilutilor locale, cu
mentiunea cé, totusi, in asemenea cazuti, Imprumuturile rimén Limitate.

. Laleh Bakhtiar (1991, pp. 28-30) constati frecvenia simbolului
Gridinilor Paradisului in arhitectora islamic#, dar si in desenul covoarelor
saue in poezie — motiv mizdnd, evident, pe interpretarea esoterich a celor
patru gridinmi paradisiace evocate in Coran™, ca stadii parcurse de mistic

¥ “Dous gridini vor fi diruite celor temitori de fniliimea Domnuiui lor.../
Agsadar, care sunt binefacerile Domnului vostrn pe care voi doi le socotiti minciuni?/ ...
cu ramuri in floare,../ Agadar, care sunt binefacerile Domnului vostrz pe care voi doi le
socotigi minciuni?/ ...in care curg doudi izvoare,.../ Asadar, care sunt binefacerile
Domnului vostru pe care voi doi le socotiti minciuni?/ .. si aa dat din tot rodul perechi./
Agadar, care sunt binefacerile Domnului vostru pe care voi doi le socotiti minciuni?/ Ei
vor sta pe agternuturi ciptugite cu brocart, iar rodul celor dond gridini le va sta la
indeminid./ Asadar, care sunt binefacerile Domnului vostru pe care voi doi Ie socotifi
minciuni?/ Acolo le vor intdlni pe cele cu priviri nevinovate pe care nici om, nici ginn
mi le-ae atins Tnaintea lor./ Asadar, care sunt binefacerile Domnului vostru pe care voi
doi le socotifi minciuni?/ Ele vor fi asemenea hiacintului §i mirgeanului./ Asadar, care
sunt binefacerile Dommului vostru pe care voi doi le socotiti minciuni?/ Risplata
binelui poate fi oare alticeva decit un bine?/ Asadar, care sunt binefacerile Domnuiui
vostru pe care voi doi le socotiti minciuni?/ $1 mai sunt dous gridini peste cele doud,. ./
Agadar, care sunt binefacerile Domnului vostru pe care voi doi le socotiti minciuni?/ ...
ch umbri deasi.../ Asadar, care sunt binefacetile Domnului vostru pe care voi doi le
socotifi minciuni?/ ..din care tisnesc doed izvoare,../ Asadar, care sunt binefacerile
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in corsul cilitoriei sale interioare: Gridina Sufletului, Gridina Inimit,
Gradina Spiritulvi §i Gradina Esentei; parcurgerea fiecireia dintre ele
presupune nuineroase pericole si ispite, pe care misticul va invita si le
ocoleasc cu dibicie, spre a-si putea atinge finta®.

fn fruntea oricirui asezimsnt sufit se afla un Sayh, socotit
reprezentantul antorizat al Profetului. Acesta putea si-si desemneze unul
san mai mulfi hafifa, “succesori”, din rindul cirora urma s fie selectionat
urmasul s#u in frontea agezaméntului ori care urmau s4 deving Tnisionari
in teritorii bine delimitate, rispandind doctrina specifici confreriei sau,
pur si simpln, invifitura maestrului. In perioada tirzie, adoptarea cvasi-
generali a principiului succesiunii ereditare la demnitatea de superior al
agezamintelor sufite va accelera procesul de degenerescent in care se
aflau deja antrenate acestea si va alimenta relafiile din ce in ce mai
tensionate cu autoritatea politic si cu mediile ecleziastice, contribuind,
totodatd, la diminuarea considerabili a prestigiului lor moral.

Domnulwi vostru pe care voi doi le socotiti minciuni?/ ..in ele sunt roade, curmali gi
rodii,/ Agadar, care sunt binefacerile Domnului vostry pe care voi doi le socotiti
minciuni?/ Acolo vor fi fecioare framoase si bune../ Asadar, care sunt binefacerile
Domnului vestru pe care voi doi le socotiti minciuni?/ .. si harii la umbri de corturi,, ./
Asadar, care sunt binefacerile Domnului vostru pe care voi doi le socotiti minciuni?/ ...
$i pe care nici om, nici ginn nu le-au atins inaintca lor./ Asadar, care sunt binefacerile
Domnului vostru pe care voi doi le socotiti minciuni?/ Vor sta sprijiniti pe perne verzi,
intingi pe frumoase covoare./ Asadar, care sunt binefacerile Domnului vostru pe care
voi doi le socotifi minciuni?/ Binecuvantat fie Numele Domnului tiu in mirire si
cinstire!” (Coranal, LV/46-78).

® Cele patru gradini concentrice figureazs, de fapt, o mandala, iar mandala
constituie, potrivit ui C. G. Yung (1994, pp. 49, 100), “antidotul strivechi pentra haosul
spirineal”, “arhetipul totalititii psihice, arhetip integrator gi totalizator” — unul dintre
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Existenta dervisilor grupati in jurul Sayh-ului era determinatyi de
reguli specifice fiecarui ordin sau chiar asezimant, reguli subsumabile, in
general, unui set comun de norme de conduiti ('@ddd), ale caror variante
se regiisean pe cuprinsul intregii lumi islamice. Incercind s3 formuleze o
definitie a sofismului, Kalabadi citeazd §i comenteazd wmdtoarea
apreciere, atribuiti lui *Ab@ al-Hlasan ’Ahmad al-Farisi: “Conditiile
funidamentale ale sufismului sunt in numir de zece: prima este si ai o
conceptie purd. asupra Unicititii divine (fajrid as-fawhid), apoi, si tragi
invitiminte din ceea ce auzi (fuhm as-samd’), si fii mereu intr-o
compani¢ buni, si-1 preferi pe celdlalt tie fnsuti, s4 nu zibovesti in extaz
(sur ‘at al-wajd), s elucidezi ceea ce timeste in constiingd (kadf al-hawatir),
si cilstoresti muit, si repunti la ciutarea castigului, si-fi interzici

doi le socotiti minciuni?/ Ele vor fi asemenea hiaciniului st mirgeanului,/ Asadar, care
sunt binefacerile Domnulni vostu pe care voi doi le socotifi minciuni?/ Risplata
binelui poate fi oare altceva decit un bine?/ Asadar, care sunt binefacerile Domnului
vostra pe care voi doi le socotiti minciani?/ $i mai sunt doua gradini peste cele doud,../
Agsadar, care sunt binefacerile Domnului vostry pe care vot doi le socotifi minciuni?/ ...
cu umbry deash.../ Asadar, care sunt binefacerile Domnului vostru pe care vai doi le
socotifi minciuni?/ .. din care tisnesc doud izvoare,../ Asadar, care sunt binefacerile
Domnului vostre pe care voi doi le socotiti minciuni?/ ..in ele sunt roade, cammali si
rodii/ Asadar, care sunt binefacerile Domnului vostrn pe care voi doi le socotifi
minciuni?/ Acolo vor fi fecicare frumoase §i bune../ Asadar, care sant binefacerile
Domnului vostru pe care voi doi le socotiti minciuni?/ .. 5i hurii 1a umbred de corturi,../
Asadar, care sunt binefacerile Domnului vostru pe care voi doi Ie socotiti minciari?/ ...
§i pe care nici om, nici ginn nu le-au atins tnaintca lor./ Asadar, care sunt binefacerile
Domuilui vostru pe care voi doi le socotifi minciuni?/ Vor sta sprijiniti pe peme verzi,
intingi pe framoase covoare./ Agadar, care sunt binefacerile Domnulii vostru pe care
) voi. doi le socotiti minciuni?/ Binecuvintat fie Numele Domnului tiv in masire i
cinstire!” (Coranul, LV/46-78).

1|
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tezaurizarea” (1981, p. 95).

Alte reguli sufite erau: si faci si si doresti in mod constant binele
aproapelui t#u; si renunti la post daci observi ci cineva din preajma ta
este peste masurd de fliménd, pornind de la considerentul ¢i este infinit
mai important si-i faci fericiti pe cei din jur; s accepti dararile celuilalt,
in semn de prefuire fafd de efortul siu; si-i servesti pe cei din jur; sa-i
ingrijesti pe cei bolnavi sau abandonati; s# ai un comportament corect,
decent, echilibrat”; si-i jerti intotdeanna pe propriii frafi intru creding;
sd-fi extinzi dragostea asupra tuturor creaturilor lui Dumnezeu, inclusiv
asupra animalelor; s4 dérmesu tot ceea ce posezi; si dovedesti sinceritate
deplind si deschidere fats de ceilalti membri ai comunitstii in care
vietuiesti etc.

Sultan Walad formuleazi, in termeni aseminitori, citeva conditii
esentiale pentru cei angajati in anevoiosul pelerinaj sufit al inimii: s8-5i
uite propria existents; si renunte la propriile scopuri, la orgoliu; si fie
saraci, “oprimati”; si ierte; si se dezbare de tiranic si nedreptate. El
profeseazéi, insé, o formuld pe care mu o vor impﬁrtisi, masiv, decét
ordinele de dervigi-cersetori, adeseori excentrice gi controversate, pentru
cd, afirmi el: “Apa sufletului omului era, la origine, puri. Cu apele
noroioase care sunt meseriile gi diversele tentatii, omul a facut-o urati,
tulbure §i Jntunecats. Cdnd omul se conmsacri pomenirii (dikr) tui
Dumnezeu si cand ia dragostea de Dumnezeu drept gibla, cand renunts Ia
atagamentul fatd de aceastd lume: meserii, tentatii si tot ceea ce este in
afard de Dumnezeu, va fi pur, se va desprinde de orgoliu i de betie, se va

Enstimmemase&atatcsuﬁtecentratepe aceasts tema; pedealﬂparte ea
detine o pondere insemnati in tratatele generale de sufism,
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comporta cu modestie si va deveni limpede” (1982, pp. 90-91).

Or, ignordnd ispitele ce ar putea decurge din practicarea unei
meserii, alte fratemititi sufite considerd aceasti opfiune drept o formi
esentiali de invocare a lui Dumnezeu §i, implicit, o coordonatd majord a
vietii oricirui adept; nu putem ignora, de pilda, complexitatea relatiilor
dintre principalele ordine sufite si organizatiile corporatiste din Anatolia
medievali, nici modul in care cele doud forme de organizare sociala au
izbutit s se completeze reciproc, contribuind, prin “terapii recuperatorii”
aplicate gradual unui conglomerat etnic profund debusolat de experientele
istorice, la conturarea unei mentalitafi speciﬁce.

Viata in agezamintele sufite de orientare sunniti era ritmatii de cele
cinci rugiciuni canonice conduse, de obicei, de vk, ca si de rugiciunile

suplimentare, rostite individual san in grup. Fiecdrui adept fi era atribuitd
o sarcind permanenti sau temporard in interiorulllacasului, iar in misura
in care se dispunea de pAmanturi cultivate, acestea eran lucrate in comun
— gen de activitate in care se implica 5i superiorul. De o insemnitate
deosebitd se bucuran reuniunile religioase — adeviirate sdrbéitori
comunitare —, prilejuite de sedinjele comune de dikr sau, in cazul unei

variante a acesteia, de concertul spiritual (sama’), de admiterea oficiald a
postulantilor in rindurile confreriei, de comemorarca fondatorului
ordinului ori al aseziméntului, precum si a altor sfinti importanti etc.
Exceptéind céteva ordine, aceste ceremonii presupuneau, in general,
intonarea unor imnuri religioase, sintetizind, in forma explicita sau
codificats, aspectele doctrinale specifice confreriei, precum §i o punere in
sceni mai mult san mai putin sofisticatd, caremiza,'in mare maisuré, pe
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simbolismul spatial 5i pe cel al surselor de lumini, completate de
simbolismul vestimentar (ne referim la tinuta de ceremonie a dervisilor),
Este lesne de infeles c4, asa cum se intdmpl3 in cazul tuturor formelor
religioase institutionalizate, gradul de percepfie a acestui simbolism a
cunoscut o continui diminuare in timp, de unde i alunecarca treptati
cétre zona sterili a-stereoﬁpurﬂor si, in consecinti, privarea de acea
dimensiune interioard ce constituia, la nceputuri, substanta insisi a
sufismuiui, Mulfi mistici preocupafi de aspectele pur spiritnale ale Ciii an
sfarsit prin a denunta osificarea confreriilor, blocajul din ce it ¢ce mai
pronuntat in norme §i dogme apirate cu incrincenare prea omeneascs din
asezdminte transformate, in focul disputei, in redutabile bastioane ale
intolerantei, degradarea sau superficialitatea in implinirea riturilor, care
ascundeau o adevarati fervoare a deconstructiei, proliferarea pini la
ridicol a derogérilor si “indulgentelor”, care transformau, uneori, calitatea
de superior al unui licas sau de maestru spiritual intr-o afacere extrem de
profitabila.

Unul dintre aspectele cele mai fascinante ale ceremoniilor rituale, al
carui caracter licit sau ilicit (din perspectivi dogmatics), a constituit, pAnid
in perioada tarzie, obiect de disputa printre adeptii sufismulni, era practica
pomenitii (dikr) numelor Iuvi Dumnezen, cu diversele sale formule.
Aceastii practich 751 avea, probabil, originea in numeroase tndemnuri san
aluzii coranice, precum si in unele traditii islamice (hadrt), ins3 variantele
sale concrete de realizare an fost in mare misuri influentate i de rituri
preisiamice cu relevants locals; tn- anumite cazuri, acestea din urmi aun
intrat in interactinne saw an fuzionat cu practici aparent analoge din alte
spatii geografice, care eran indeobste vehiculate de ordinele de dervisi
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riticitori, generdnd hibrizi dificil de calificat.

Louis Gardet (Anawati, Gardet, 1976, pp. 197-200) remarc faptul
ci metoda dikr ou se substituie preceptelor Legii islamice, presupunind,
dimpotrivd, respectarea lor riguroasi si evitarea actelor interzise ori
blamabile. Exegetul observi, totodats, ci formulele de dikr colectiv nu
sunt atestate inainte de secolul al X1I-lea, in vreme ce variantele de dikr
solitar sunt, cu siguranti, mai vechi, desi sursele documentare cunoscute
nu precizeaza cu acuratete care erau trisiturile definitori ale acestei
tehnici in epoca timpurie. |

Exista o marji apreciabilh de optiune asupra formulei de dik»
propriv-zise (teonimul arab Alih, mumele Profetului, unul dintre “cele
mai frumoase” nume divine de extractie coranich), in cadrul fiechrei
confrerii. Cu toate acestea, imcepitorilor, pentru a ciror formare
procedenl era socotit destul de primejdios, li se recomandau anumite
variante — cel mai uzitat era primul termen al marturiei de credinti, /@
illsh illa AllGh, “nu existd [dumne]zen afari de Dumnezeu” —, pe citd

vreme cei versati in utilizarea acestei practici cvasi-extatice recurgeau la
formule teofore de genul Huwa, “EI”, al-Haqq", “Adevaral”, al-Hayy,

® Cuvintul Hagq, devenit, gratie sufitilor, teoninul cel mai vehiculat in zonele
trcd, persand si indian, a fost utilizat de timpuriu in literatura mistic spre a desemna
“subiectul eminent al frazei inspirate; al predicatiei personalizante si tealizatoare,
Realul {deschis)” — ca “deitate a lui Dumnezew” —, “Adevirul Creator in act”, ¢l fiind
un termen “fundamental hallajian”, in strinsi legaturd cu Coramel (Lf41; XLIY1T); a se
tevedea, in acest sens, formula hallajian ‘and al-hagq, “Eu sunt Adevirul [Creator]”,
cireia autorul siu i-a §i datorat condamnarea la moarte, in anul 922 (Massignon, 1968,
Pp. 38-39).
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“Cel Viu”, “Viul”, al-Qayyam, “Fiintatorul”, al-Qahhdr, “Birvitorul” sau
Ia teonimul arab ANFH®,

In ceea ce priveste sedintele de diikr colectiv, acestea erau precedate
de un exercitiu spiritual preliminar (wird), menit si le induci
participantilor o stare de spirit propice percepfiei teofanice. Cu toate c3,
ciin nou, formulele verbale variau de 1a o congregatie Ia alta, ele eran,
totusi, reductibile la citeva clemente fundamentale: recitsrea unor
rugéciuni coranice (mai ales universala al-Fatiha, “Deschiziitoarea™) san a
unor versete coranice (indeosebi cele ale Zuminii si Tromului), a wnor
poeme mistice, a Numelor Divine, a unor formule ca: “Cer lertare Iui
Dumnezeu, Temutul, in afara ciruia nu existi alt (dumne]zen - El, Viul,
Veghetorul!” (apud Vitray-Meyerovitch, 1986, pp. 168-169).

Acest gen de difr colectiv purta denumiri variate, in conformitate
cu modalitatea specifici de desfisurare — ‘dyin-i fariga, “ceremonia
religioasé a ordinului®, samd’ , litt. “bolts cereascd”), hadra, “prezenty”,
in sensul de “prezenti divind” §i, prin extensie, denumire atribuiti
serviciuhai religios din zilele de vineri, deweran, “rotatie, migcare
circulard” — si se putea realiza in diverse pozitii corporale, cu voce tare
(implicind, asadar, 0 anumiti tehnics respiratorie), in soapta sav in génd
(“dikr al limbii’, “dikr al inimii” si “dike al intimului”),

Concertul spiritual (samé@’) era wna dintre modalitifile cele mai

® V. si precizarea Iui Laleh Bakhtiar (1991, p. 38), potrivit cireia teonimele la
camseapeleazﬁmt,hgencml.innumﬁrdesapte,precumsisnsﬁnereaacestei
afirmatii prin redarea formulei de ditr utilizate de o ramura a ordinufuj Halwatiyya, in
care s¢ regisesc, practic, toate Numele Divine la care se refers Louis Gardet,
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rispandite de invocare a lui Dumnezeu, devenits celebrd indeosebi
datoritd ordinului Mawlawiyya si a incontestabilului har poetic al
fondatorului sin, Mawlana Jalal ad-Din ar-Riimi dar, se pare, de dati
mult mai veche. El era practicat, de altfel, in diverse variante, de ordine
mistice din zone geografice foarte diferite, care nu angajaserd, unele cu
altele, decit relatii superficiale, nesemnificative, Discuiiile asupra
caracteralui ticit sau ilicit al samd ' acoperi intreaga istorie a sufismului si
releva adeseori pozitii ireductibile, derivate din specificul doctrinei si al
antrenamentului spiritual in a caror traditie se formeaza fiecare mistic, dar
si din date temperamentale divergente.

Tratatul lui Kalabadi se ocupd, intr-o primi fazi, de auditia
spirituald, sugerdnd caracterul ei benefic si citind, in acest sens, opiniile
favorabile ale unor cercuri sufite: “Audifia spiriwald odihneste de
oboseala momentului, 1i usureazi pe cei subjugati de propriile stiri
sufletesti §i restabileste reculegerea spiritului preocupat. Ea este
preferabil altor mijloace de a-ti destinde natura, pentru ca sufletcle nu
pot s4 ziboveasca aici i nici s3 i se abandoneze, din cauza caracterului
sin efemer” (1981, p. 183).

Estetul R aprecia, in nota sa caracteristic: “In cadentele muzicii se
afla ascuns un secret; dack l-as revela, el ar riscoli lumea” (qpud Eva de
Vitray-Meyeroviich, 1986, p. 182); marele mistagog si poet de expresie
persanidescﬁainstrwnﬂmﬂoeacompmﬁazadans‘ﬂcomﬁcaldcrvisﬂor
(rabab™) in termenii urmistori: “Nu este decét coards scats, lemn uscat, piele
uscats, ins din el tAsneste glasul Celui Preaiubit” (ibidem).

% Instrament muzical cu coarde si coads lungd, confectionat din coajd de nuci
de cocos.
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Sultan Walad, succesorul spiritual al luj Jalal ad-Din ar-RiimT, nu
neaga nici el caracterul licit al sama’, insi isi agrementeazi discursul cu
urmétoarca nuantd: “Daci existd un dervis sincer care recurge de ani de
zile la diverse formule de mortificare — ciutare, rugiciune rituali, post,
retragere, dikr etc, —gi care a obtinut, ca urmare a acestor practici, o
anume stare spirituald (hdl) si o satisfactie (dowg); daci el a evaluat
aceste dispozitii dupd criteriul interior (misin anderiin) si le-a judecat,
atunci cand ia parte la samd’ sau cind aude un cintec, aceasty stare divini
ce adastd in el se intensifici [...] Scopul acestui samd’ consti in
apropierea de Dumnezeu si nu in ciutarea plicerii. Dacd, ins4, in timpul
rugéciunii rituale este cuprins de o stare spiritual comparabila acestuia,
nu i este permis si participe la samd’, cici scopul este atins in mod
superior” (1982, p. 31).

La fel de echilibrath se videste i atitudinea lui Hujwirl, pentru care
concertul spiritual nu este nici bun, nici rau in sine, urménd a fi judecat in
mod diferentiat, potrivit naturii efectelor produse asupra practicantilor
(Nicholson, 1989, pp. 65-66).

Junayd leagd concertul spiritual de Pactul primordial dintre
Dumnezeu si sufletele umane preexistente in cer, samd’ imbracind, in
viziunea sa, aspectul unei reminiscente in sens platonician; “Cénd
Dumnezeu a intrebat, cu ocazia Pactului primordial, germenii din salele
Ini Adam, spundndu-le: «Nu sunt En Domnul vostru?», o blandete s-a
intiparit in suflete. Cand ele aud muzica, aceasti amintire se trezegte si le

il

agiti,

* Apud Vitray-Meyerovitch, 1986., p. 182, Eva de Vitray-Meyerovitch remarcs,
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Sufismul este, necindoios, strins legat de istoria islamului,
impirtigind cu el marile crize de crestere si dileme identitare. Prin
triisaturile sale tipologice, prin aspiratia nostalgici de a transgresa limitele
si condifionirile umane, de a accede la planui superior al esentelor, el
este, pe de alts parte, sensibil apropiat de orice formi de mistica,
demonstrindu-5i, gratie coordonatelor fundamental pemmisive ale
demersului siu specific, dimensiunea etern umana.

de altfel, in alt context (1995, p. 148) rezonanfa platoniciand a unor motive coranice,
precum ideea de reminiscent, conexati cu cea de mirturie (mirturia de credingi) si ca
ideea pactutui primordial, fundamentale in islam.




TURCII ST ISLAMUL

1. Ipostaze ale credinfer fn perioads preislamics

Procesul de islamizare a populatiilor turcice este dificil de
reconstituit cu fidelitate iIn toate secventele sale succesive: el s-a
desfigurat mai degrabi pe orizontali decat pe verticaly, antrendnd, intr-un
interval de timp relativ indelungat, colectivititi foarte diverse sub aspectul
nivelului de dezvoltare al structurilor politice, economice, sociale, al
limbilor ori dialectelor vorbite — populatii cu origini comune, pe care
istoria l¢ despirtise, ins3, de timpuriu.

Irelevante in cazuri izolate, care priveau indivizi san chiar familii
intregi, convertirile la noua religie avean si devini cu adevirat semnificative
in momentul implicirii wnor grupwri din ce fn ce mai compacte, punind,
astfel, in evideni modificiri semnificative la nivelul mentalitsfii §i creind
precedentul care putea reprezemta primul semnal al instituirii unei noi
paradigme. De Ja aparifia islamulni, in prima jumitate a secolului al VI-lea,
si pind la convertirea celei mai insemnate pirti a populatiilor turcice Ia
aceast? religie urmnan s4 se scurgl circa patru sute de ani. Procesul a cunoscut
mari fluctuatii de la un grup demografic Ia altul, cu progrese rapide ummate de
involutii pe termen lung, asa cum s-a intAmplat, de pild, in stepele kipceace,
a céror islamizare s-a intins din secolul .al IX-lea pénj pe la inceputul
secolului al XIV-lea (Kardas, 1976, p. 1408).

Islamizarea integrald a ofuzilor (cunoscufi ulterior sub numele de
turcmeni) ~populatie de mare vitalitate, din rindurile cireia avean si se ridice
fondatorii dinastiilor selginkida i otomana si care avea si joace, de-a lungul
timpului, un rol esential in mentinerea congtitntei turcismului —s-a petrecut,
pe de alti parte, pe parcursul a doui sute de ani.

Contactele timpurii cu arabii, dar gi cu iranienii islamizafi au
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favorizat pitrunderea in Asia Cenfrald a noii religii si familiarizarea
treptatid a populatiilor turcice care nomadizau in zon3 cu structurile ei
specifice; pe misura trecerii timpului, convertirile an sfirgit prin a
imbrica forma adeziunii bemevole, pagnice a subiectilor la credinta
revelaty profetului arab. Conflicte violente aveau si-i opuna, in schimb,
mai trzin, pe turcii islamizati populatiilor turcice care, din ratiuni istorice
foarte diverse, nn se convertisers la noua religie.

Se pare c4 primele comunitafi turcice care, Incepand din secolul al
VIII-lea, au intrat, sub diverse forme, in contact cu islamul triiam in
actuala zona a Dagestanului si in sud-estul Mérii de Azov. Aceste grapuri
eran desemnate, in general, de izvoarele arabo-persane prin vocabula $af
(tr. ¢al), “desert, pustin” —in sensul de “cei iviti din desert”. Pe parcursul
aceluiasi secol, islamul a stribatt Hurdsanul si Tubaristinul, ajungand
péna in Turkestin, unde au fost create primele centre de culturé islamica
din zonele majoritar turcofone (Ispijab-Sayram, Tagkent, Uzkent),

fn prima jumitate a secolului al X-lea a trecut la islam si grupul
cunoscut sub numele de Tirk Hdkanlarr san Hdkan? Tirk (torcii
karakhanizi), al cimi centru administrativ se afla la Késgar', in inima
Turkestanului, §i care se considera descendentul direct al Turcilor Celegti.
Anvergura acestui demers si prestigiul recunoscut de care se bucura grupul
amintit s-au constituit in premise importante pentru extinderea procesului
de islamizare fn rindul populatiilor turcice. Detinéind suprematia asupra
Turkestanului, care se intindea de la Kasgar citre vest, turcii karakhanizi
an pus bazele primei civilizatii islamice importante din spatiu turcic, care
se va mentine péni la invazia mongold din 1220 si care va exercita, mai

' Localitate situath tn Turkestinul chinez (Xinjiang sau Sin-Kiang), pe vechiul
drum al mitiisii, cunoscut’ astazi sub numele de Kasi, a cérei populatie, preponderent
de origine turcici, a riamas musulmanid (sunniti) dupd convertirca la istam, pe la
mijlocul secolulni al X-lea.
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tirziu, o influenti notabild asupra culturii turcofone incipiente din
Anatolia. Remarcabil de mobili §i de receptivi, incurajind in mod egal
viata intelectuald si pe cea economici, ei vor impune un stil de viati
urban cu accente specifice, precum i o arhitecturs, profana si religioass,
care va prelua detalii stilistice caracteristice civilizatiilor cu care turcit
intraserd in conjunctie de-a lungul vremii.

Ne vom concentra, in cele ce urmeazs, indeosebi asupra oguzilor,

dati fiind relevanta speciald a evolutiei acestui important grup turcic
pentru configuratia demograficd ulterioard a Anatoliei. Cea mai veche
mentiune privitoare la ofuzi dateazi din secolul al VIl-lea si apare intr-
vna dintre inscriptiile descoperite pe malurile rdului Barlik, afluent al
Yeniseyului: este vorba de inscriptia de pe stela funerard dedicati beg
ului Oz Yigen Alp Turan, conducitorul uniunii tribale cunoscute sub
numele de Altr Oguziar, litt. “sase ofuzi” (in sensul de “sase triburi
ofuze™), si de alte trei inscriptii, consacrate unor personalitati cu relevants
locala (Simer, 1980, p. 4; cf. Kafesoghn, 1976 ¢, p. 735). De remarcat insi
¢&, in cronicile chineze privitoare 1a secolul al II-leai. Chr., se fac referiri gi
la un neam numit O-kwf. Sursele chineze precizeazi ci populatia
purtitoare a acestui etnonim locuia in zona Tarbagatay-Kobdo, cunoscuts
ca veche enclavi turceasci (ibidem).

Triburile ofuze au intrat in componenta primului imperin al
Turcilor Celegti (Gok Tiirk), ale crui baze au fost puse, probabil, in anul
552, de citre Bumin §i care a izbutit si concentreze toate neamurile
turcice, cu exceptia iakutilor din Siberia i a turcilor ofuri (bulgari) din

* Varianti chinez# a cuvintului turcic Ogur — form3, la réndel ei, alteraty,
specificd zonei, a etnonimulvi Oguz.
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vest. In urma conflictelor interne, a divizirii acestui imperin (surveniti in
anul 582%), si mai ales a interregnului din anii 630-680, o parte a triburilor
ofuze s-a regrupat intr-un stat proprin, situat in zona fluviilor Tula si
Selenga. Noul stat urma s#-§i piardd autonomia in anul 682 cénd, in urma
batiliei de la Inek GO (in cursul cireia si-a pierdut viata insusi
suveranul oguz Baz Kagan), Ilteris Kagan (Kutlug) avea s#-! integreze tn
cel de-al doilea imperiu, reconstituit, al Turcilor Celesti. Ofuvzii nu au
ezitat si se revolte apoi, periodic, impotriva dinastiei suverane',
nemultumiti de statutul politic ce le fusese rezervat —situatie care se va
perpetua §i in epoca statelor uignre, succesoare de facto ale imperiului
Turcilor Celesti (Kafesogln, 1976 a, pp. 710-720; Siimer, 1980, pp. 4-7).
Ofuvzii par s3 fi fost cel de-al doilea element constitutiv al
imperiului, dupd aga-numitul Tirk budunu, “neam turcic”, desemnind,
probabil, populatia ce alcituia nucleul formatiunii statale si din rAndurile
cireia provenea pitura conducitoare. Desi urma si ocupe aceeasi pozitie
si mai tarziw, in cuprinsul statalui wigur, originea grupului raméne relativ
obscurd, dupi cum se dovedeste imposibil de precizat in ce masury ofuzii
care triiau in secolul al X-lea pe malurile Amu-Daryei (ir. Seyhin’)
eran sau nu urmagii directi ai celor ce intemeiaseri cindva formatiunea

? Divizare care avea si atragh, ulterior, dupd sine pierderea treptati a
independentei politice a celor dous imperii rivale —de résirit 5i de apus - in favoarea
Chinei.

* Revolte periodice care evoct, fird indoialy, conflictul constant de interese ce
avea si-i opuni mai tirziu pe turcmeni, dinastiilor selginkidi si otomans, in cinda
inrudirii genealogice a grupurilor respective.

? Jayhiln, in limbile arabd §i persans, hidronimul medieval pentru Amu-Darya
(anticul Oxus), socotit granifa naturald intre Iran §i Turin (vechea denumire a Asiei
Centrale, conotind, in general, lumea turcics).
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statala din bazinul Tula-Selenga. In orice caz, sub o formi sau alta, toate
aceste populatii ficuserd parte, la un moment dat, din vastul imperin
tatelat de Turcii Celesti.

Dupd infréngerea riscoalei ofuze declansate la inceputurile statului
nigur §i retragerea invingilor dincolo de riul Selenga, intervine un
misterios hiatus, neelucidat pana in prezent. In mod probabil, ins4, in
urma evenimentelor amintite, s-a produs o migratie masiv spre vest. Ibn
al-Asir consemneazi cd, in timpul califului al-Mahdi (775-785), ofuzii
ajunseseri pand in Transoxiana (tr, Maverasinnehir, “tinutul de dincolo de
fluviv” — adicd, zona cuprinsd intre fluviile Amu-Darya si Sar-Darya).
Cei ce apartinean acestei ramuri a populatiilor ofuze migrasers, se pare,
mai intdi, in gropuri masive, citre zona Talas’. In prima jumitate a
secolului al X-lea, ofuzii aveau si-si facd aparitia in zonele de stepa din
bazinul flevinlui Sar-Darya §i in unele orase precum Farab (Karaguk) si
Isfijab (Sayram) din acelasi perimetru, situafie consemnati §i de geografii
arabi, care precizau, in plus, c4 zona populati de ei era foarte vasti.

Ofuzii de pe Jayhiin au intemeiat un stat cu capitala de iamni la
Yefii-Kent ~stat in fruntea cdruia se afla un suveran numit yabgw si care
se rerparca prin organizarea de tip dualist. Acest stat avea si se
prabuseascd, la rdndul hui, citre anul 1000, atit datoriti presiunilor
exercitate asupra sa de képceaci (cumani) — apiirufi pe scena istoriei prin
secolul al EX-lea —, cit i in urma diferendelor interne, care determinasera
desprinderea familiei selgiukide si a adeptilor sii. Dupd destrimarea
statului ofuz, o parte insemnat# a populatiilor pe care le integrase a

* Migratie produsi inainte de secolul al IX-lea, de vreme ce limba vorbiti in
secolul al XI-lea de offuzii de pe Sir-Darya era diferitd, atit sub raportel lexicului, cit
si qub cel al particolarititilor fonetice, de limba turcilor rasiriteni,
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migrat din nordul Marii Negre citre apus (nzii), iar o alti parte s-a
indreptat citre regiunea Jend si, de aici, citre Hurdsan (selgiukizii).
Opuzii ramagi in tinuturile de bastina locuiau, pe la inceputul secoluhi al
XI-lea, in zona muntilor Karafuk si in tirgurile de pe malurile Sar-
Daryei, prezenta lor in zon3 fiind atestatd chiar in perioada marilor invazii
mongole (Kafesoglu, 1976 ¢, pp. 735-737). In ceea ce priveste ramura
selgiukidi a ofuzilor, care ne intereseazi in mod deosebit, reamintim
faptul ca disensiuni de ordin intern, ca si necesitatea imperativi de a pune
stipénire pe noi spatii de pasunat, determinaserd desprinderea familiei
conduse de legendarut Selguk (Selcuk) si a adeptilor acesteia de marea
masi a oBuzilor de pe Jayhiin. fn consecints, in anul 1035, circa 20000 de
oZuzi urman si treaca in Hurdsin, affat atunci In stiipanirea puternicubui
imperin al Gaznevizilor'. Cinci ani mai tirziu, aceasti ramur3 a oguzilor,
condusi de Cagn Bej, nepotul lui Selguk, izbutea s inﬁﬁngé Imperiul
gaznevid (bitilia de la Dandanakan, 1040) §i si-i smulgid multrdvnital
Hurasan, spre a fonda aici un stat ale cirui granite se vor extinde rapid
spre vest (Siimer, 1980, p. X). Expansiunea progresiva a noii formatiuni
statale s-a prodns;, fara indoiald, pe fondul gravei si indelungatei crize
politice, sociale, religioase in care se zbiitea hmmea arabi la sférsitul
secolului al X-lea si inceputul secolului al XI-lea, crizi care o ficea
aproape incapabili de ripostid. Constituit in prima jumditate a secolnlui al
VHI-lea, califatul abbasid cunoscuse pericade mai faste doar in primml
secol al dominatiei sale, subminat fiind de disfunciionalititi interne, dar si
de conflictul fundamental dintre sumniti si siiti care, in prima jumitate a

’ Fondat de Alp Tekin, fost sclav de origine tugcics al suveranului samanid ‘Abd
al-Malik 1.
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secolului al X-lea, pirea si le dea cdstig de cauzi celor din urmi.

Pe de alth parte, Imperiul bizantin —care, la inceputul secolulni al
XI-lea, stipinea, in Asia, Anatolia, Cilicia, Armenia i nordul Siriei —,
dovedea o vulnerabilitate crescinds faga de agresiunile la care era supus
din exterior. Ca urmare a faptalni ¢i marile rute comerciale ocolean
Anatolia, aceastd zond (cu deosebire, regiunile sale centrale, de sud si de
vest) era slab dezvoltatd si populat¥, turcii ofuzi neintimpindnd o
rezistentd deosebita din partea localnicilor, cu prilejul colonizérilor.

Politica de cucerire a selgiukizilor viza indeosebi Anatolia de est i
sud-est, mai putin zonele de vest si bazinul Marii Marmara, care aveau s
fie ocupate ulterior de citre aga-numitii “turcmeni de la margine” (din
zonele de granifd ale imperiului). Acestia si-au consolidat, astfel, pozitia
§i s-an considerat, prin urmare, indreptififi si revendice un loc privilegiat
in ierarhia statulwi, cu atit mai mult cu cit populatia de origine turcrens
era permanent alimentati de triburile oguze nomade san semi-nomade din
zonele Turkestinului si Iranului. Se poate, deci, aprecia ci inci de la
inceputurile colonizirii Anatoliei de citre turci, s-a deschis un adevirat
culoar de emigrare intre zona amintitd si Turkestan. Acest traseu,
cunoscind un aflax aproape continbu de populatie in secolele XI-XII,
avea si treacs printr-o epoci de intenss solicitare la inceputul secolului al
XlIl-lea, cand valuri succesive de turcmeni proveniti din Turkestan,
Hur3san si Azerbaidjan se vor refugia in Anatolia, fugind din calea
invaziei mongole, declangata citre anul 1220.

Se poate conchide, asadar, ¢a in urma episodului istoric evocat mai
sus, majoritatea covérsitoare a ofuzilor, aflati in ciutarea unei noi patrii
§i a unei noi identitati, s-a concentrat in Anatolia. Spre deosebire, ins#, de
ctapa anterioard, noul val migrationist a antrenat grupuri infinit mai mari
si mai eterogene de oameni. In ceea ce-i priveste pe ofuzi, maselor de
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nomazi li s-au alsturat, in scurt tGmp, ofuzii sedentari care populau
oragele si targurile din zona Sar-Daryei’. Acest al doilea val de migratii
avea $4 provoace modificn fundamentale in fizionomia etnicd, culturald
si lingvisticd a Anatoliei, dind un impuls decisiv vietii sociale.
Identificandu-se activ cu nova lor patrie, turcmenii aveau si rAmand, peste
secole, apiritori consecventi ai valorilor turcice tradifionale. Gragie lor,
elemente fundamentale ale culturii materiale §i spirituale a ofuzilor s-an
perpetuat pand in epoca conternporani, cind Anatolia rimdne dominata
de obiceiurile, spiritul si chiar particularittile antropologice ale acestui
strivechi grup turcic.

Siricia si laconismul surselor documentare ni permit reconstitnirea
integtrald gi foarte fidela a credintelor specifice vechilor populafii tarcice,
sesizarea tuturor acelor elemente care s-au constifuit in premise favorabile
islamizizii san care au incurajat anumite directii de evolutie in dauna
altora. Tbrahim Kafesogtu (1976 b, pp. 761-762) remarcd ins4, la o prima
abordare, ¢4 formatiunile politice turcesti nu s-au remarcat niciodati prin
particularititi teocratice, Pe de alta parte, aga-numitii kam (W la
tangusi sau bogd la mongoli), ale ciror functii sociale pot fi doar partial
determinate, nu constituiau o clasd privilegiata, asa cum se intampla, de
pilds, cu clerul din comunititile sedentare’,

® Numifi, de citre compatriotii lor iomazi, yatuk, “cei care zac, care lenevesc”,
in virtutea faptulni c& mu participan la Huptele cu celelalte popolatii din zona, la
migratiile mai mult sau mai putin sezoniere, avind, in schimb, indelemiciri
caracteristice populatiilor stahile (Divdni Ligét-it-Tiirk, TH, 1986, p. 14; cf. Stmer,
1980, p. 42).

* «gamal se slujeste in special de fortele obscure, inferioare sl difuze. El este
si riméne esenfialmente un vrajitor. Suveranul, in schimb, care poarii numele de
gaghan sae de han, s¢ situeaz 1a un nivel mult mai inalt. Bl vine din cer, poate fi chiar
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Se acceptd, in schimb, ideea ci turcii ajunseserd de timpuriu la
conceptul de monoteism (vezi Ogel, 1988, p. 699; Siimer, 1980, p. 44;
Kafesoglu, 1976 b, p. 773 si 1976 d, p. 791). Mai mult, Dumnezen —
desemnat prin teoninrul turco-mongol Tanrs (form derivats din compusul
Gok-Tanr: [Gok-Tangri, atribuit cndva unui zeu al cerului, detindnd
suprematia asupra celorlalte divinit4i) — era o notiune abstracts, epurats
de orice sugestie de antropomorfism. De pild3, in inscriptiile de pe
Othon, datind din epoca de aur a “Turcitor Celesti” (secolul al VIII-lea)
se remarcd expresia Tungri teg Tdngri (apud Ogel, 1988, p. 699)
“Dumnezeun asemenea cu Dumnezeu”, “Dumnezen asemenea cu El
insusi”, In vechea epopee oguzi Dede Korkut Kitabs “Cartea strabunului
Korkut” (transpusa in scris in secolul al XIV-lea, dar circulind cu mult
inainte pe cale oral), Dumnezen este invocat prin expresii de genul:
Yiicelerden yiicesin/ Kimse bilmez nicesin/ Gorklii Tanrt!, “Esti mai maret
decét cei mireti/ Nimeni nu stie cum esti [cu-adevitrat]/ Preamindrule
Dumnezeu!” (Dede Korkut Kitabg 1962, p. 84).

Acest concept oglindea, firi indoiald, evolufia surverits in gindirea
religioasa a turcilor, transferul mental de la sensul material de “cer, bolts
cereascd” (gok) la cel, mai abstract, de “existents supremi”, “detinator al
puterii absolute”, dar $i “creator” — asa cum se poate constata in urmitorul

fiul acestuia, este aidoma lui. Legitura Iui cu Zeul suprem este esenfiali: de la zeu
primeste el porunci, legea zevlui trebuie ¢l si o aplice” (Roux, 1996, p. 234).
Suveranul poate, eventual, si apeleze 1a saman pentru actele de divinatie: “Dacs, inss,
conrvingerea lvi intima merge in sens contrar prezicerii, el va sti, de cele mai muite ori,
si-§t impund vointa, isi va invinge propriile spaime, cici va avea cunstiinia misiunii
sale, a faptului ci este ales. Va afirma atunci ci Zeul 1-a constréns si va obine, in cele
din urm, adeziunca poporului” (ibidem, p. 235).
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fragment din inscriptiile orhono-ieniseice: Uze Kok Tdngri asra yagiz yir
kilmdikta ilin ara Kigi ofli kilmmig (apud Kafesoglu, 1976 b, p. 773;
Ogel, 1988, p. 700), “Cand au fost z4mislite, deasupra ~cerul albastru jar
dedesupt — paméntul cel intunecat, intre ele doud a fost zimislit fiul
omului”, Se poate deduce, dintr-o asemeneca formulare cii, de vreme ce
insusi cerul albastru este fructul creatiei, el este perceput ca diferit de
Creatorul nevizut, nestiut, inaccesibil. :

De remarcat cele douid axe — verticala si orizontalz —intre care se
plaseazd omul si care constituie repere fundamentale ale nomadului,
obsedat §i excedat de spatii, de neantul care se ghiceste in nemérginirea
lor. §i daci obsesia orizontalititii poate fi invinsi, dacd vastele spatii ale
stepei pot fi parcurse in goana niucitoare a calului, spre a ajunge
‘“updeva”, pentru a atinge o “formd” oarecare, linigtitoare ptin insigi
limitarea sa, prin faptul c poate fi cuprinsd cu ochiul, verticala riméane
neclintitsi, inabordabili si stimegte o teama difuzit, greu de numit, greu de
reprimat. Neputind fi cuceritd, verticala trebuie imblanziti, Omul
incearcd si intre, astfel, in dialog cu Dumnezeu. Putine sunt, ins3,
neamurile alese — cele carora Dumnezeu le adreseazi Chemarea; ele
marcheazi, de obicei, in mod exceptional istoria spiritual4 a umanitatii.

Popoarele turcice isi percepean credinfa ca pe o veritabild religie
nationald, de vreme ce Dumnezen era uneori desemmat in vechile
inscriptii — spre exemplu, in cea inchinatd lui Tonyukuk, m.(‘)rt in jurul
anului 725 —prin cuvintele Tiirk Tdngrisi, “Dumnezeul turc”. Sentimentul
de popor ales este reliefat cu si mai mult§ pregnanti Intr-un fragment din
remarcabilul dictionar dialectal al limbilor turcice, Divdmi Liigdi-it-Tiirk,
redactat de Mahmit din Kéisgar (1071-1072): Yice Tanr: «Benim bir

ordum vardm, ona “Tirk” admuverdim, oniaridoguda yerlestirdim. Bir
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ulusa kzarsam, Tirkleri o wlus tizerine musallat kzarmm » diyor. Iste bu,
Turkler i¢in, bitin insanlara kars bir iistimliir. Ciinkii Tanr: onlara ad
vermeyi kendi izerine almistr (111, 1985, p. 351), “Preamiretul
Dumnezeu spuse: «Eu am o oaste, ciireia i-am spus “turceasca’ [si] pe care
am asezat-o la soare-résare. De ma ménii pe vreun neam, o trimit asupra
Yui 5i 1l hirfuiescy». Iati, aceasta este superioritatea turcilor fata de ceilalti
oameni, Cici Dumnezen insngi s-a insircinat si le dea numele”.

Ideca de “oaste a lni Dumnezen” — referitoare, de aceast dati, la
armata mongoli —apare §i intr-o scrisoare a hanului mongol (i]kl:_lanid)
Hilagn, redactatd dup cucerirea Bagdadului, in anul 1258 (Ogel, 1988,
P- 713). Ea izvordste, desigur, dintr-un mod profund caracteristic de raportare
la sacru §i poate contribui la intelegerea spiritului rizboinic al acestor
populaii de stepd, dincolo de diferentele evidente care marcheazi forma lor
de exprimare si afirmare istoric. De mengionat, totodats, c teonimml Tanrs®
(in vz §i astfzi, alitri de sinonimul st arab, ANidh) figureazs printre
cuvintele fundamentale ale majorititii limbilor tarcice, atestat fiind in
cronicile chineze de peste 2500 de ani (Kafesoglu, 1976 b, p. 773).

Religia turcilor de stepi era marcati de trei repere fundamentale —
“credinta in fortele naturii”, cultul strimosilor si cultul zeului-cer, Gok-
Tanri—, incluzénd aspecte de totemism, samanism, animism, fir3 a putea
fi, insé, caracterizati exchasiv prin una sau alta dintre aceste formule. Ea
avea, cu alte cuvinte, un caracter sincretic. Tendinga citre sincretism se va
remarca §i mai trzin, la turcmenii sedentari san semi-nomazi din
Anatolia, atit in ceea ce priveste raporturile generale cu islamul, cit i in

* Termenul, cn diversele sale variante fonetice, este familiar si mongolei
(Tanggari), dar si altor limbi san graiuri vorbite in acelasi perimetra al Asiei Centrale.
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privinta conceptiilor §i formelor de cult adoptate de unele ordine mistice a
caror bazi de mas3 o constituian", '

Exegetul socoteste, pe de altd parte, ¢4 in ciuda argumentelor
formulate de diversi analisti spre a demonstra existenta totemismmului la
vechile populatii turcice — recunoasterea lupului ¢a striimos, pisirile cu
ipotetica functionalitate totemic4 amintite de Fadl Alldh Ra¥id ad-Din
at-Tabib (1247-1318), in cuprinsul “istoriei sale universale”, Kitgh Jami’
at-Tawdrip®, “Cartea cuprinzitoare a cronicilor” etc. —, se pot aduce tot
atitea contraargumente de naturi si spulbere anumite asertiuni. De pildi,
familia tipic turcich era putemic marcati de patriarhat, in timp ce
totemismul este mai degrabd dominai de patriarhatf; twrcii promovau
Tudenia de singe, pe citid vreme totemismul postuleazd inrudirea celor
atasafi aceluiasi totem; la populatiile turcice, proptietatea privatd era
deosebit de importants, In vreme ce totemismul pune accent pe
comunitatea de bunuri; in cazul turcilor, exista un singur strimos non-
uman - lupul -, pe citl vreme In societifile totemice fiecare clan are un
totem particular; pe de altd parte, in timp ce clanurile se inchina, fiecare,
propriului totem, turcii nu se inchinau lupului, desi manifestau o veneratie
aparte faf2 de acest animal,

Cuvantul ongon, “totem””, ar fi apérut, agadar, in wrma contactului

" In principal, Yesevilik si Bekidgitik, de un interes cu totul particular
bucuréndu-se ramura ruralé a celni din urna, cunoscuts sub numele de Alevilik sau
Alevilik-Bektasilik. ;

" Operd monumentals, redactats in limba persand, la solicitarea hanului mongol
Mahmiid Gazan (din dinastia ilkhanids), aceasta era cunoscut si sub tithal de T ¥th-i
Mubéarak-i Gazan-i,

* Care nu este menionat in docutnentele de Limb3 turcd anitetioare invaziei mongole:
inscriptiile ochono-ieniseice, textele uigure, dictionaral hvi Mahmt din Kisgar.
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cu populatiile mongole —pidureni legati, prin natura medinlui geografic,
de economia parazitd si adepti ai totemismului. De alifel, pasarile indicate
drept totemuri (sase, pentru cele doudizeci si patru de triburi ofuze) de
cétre Rasid ad-Din (sfarsitul secolului al XIII-lea —inceputul secolului al
XTV-lea) nu sunt amintite nici micar la modul aluziv de Mahmiit Kisgard,
al carui dictionar data din a doua jumitate a secolului al XI-lea —
argument care pare s vind in sprijinul idefi emuntate mai sus (Kafesogln,
1976 b, pp. 769-770). Pe de alti parte, toate “totemurile” evocate de
carturarul persan se raportau la pisiri de pradi specifice zonelor
impadurite (Siimer, 1980, p. 4).

In ceea ce priveste samanismul, asocierea acestuia cu civilizatia
popoarelor de stepd pare inevitabil, intiritd fiind, o dati tn plus, de
rezultatele cercetirilor realizate in a doua jumitate a secolului al XIX-lea
printte populatiile turcice din Asia Centrald. Dupi cum remarci insi
Faruk Stimer (1980, p. X), majoritatea covirsitoare a populatiilor
rezidente acum aici este rezultanta mixturii dintre vechile populatii turcice
(viguri, karluci, kdpceaci) si elementul mongol invadator, fiind, practic,
congiomerate noi, vorbitoare de limbi ori dialecte turcice, insi
remarcandu-se printr-0 memorie isoricd, prin tradijii §i forme de
organizare cu certi tentid mongoli. In aceste conditii, multe dintre datele
obtinute pe baza observatiei directe, ca si a relatirilor unor cilitori striini
cu privire la respectivele civilizatii, adeseori invocate, trebuie privite cu
circumspectie. Un singur exemphw: initial, s-a considerat ci termenul
turcic kanmt era echivalentul perfect al cuvantului gaman, atestat la mongoli
si la tunguso-manciurieni. Aparitia lui in situatii care nu pirean a trimite
la atribute si aftributii specifice samanilor a determinat, treptat, o
reconsiderare, o extindere, mai precis, a sensulvi sin la sfera semanticy,
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-

mai cuprinzitoare, de “om al religiei”, in general. Este greu de spus, pe de
alta parte, dacd acest cuvént le era comun tuturor populatiilor turcice sau
numai anumitor grupuri, asimilate acestora. Referindu-se la epopeea
oguzi Dede Korkut Kitaby Faruk Stmer (1980, p. 45) evocd aceeasi
dilem3 si in privinta cuvintului afa, “tatd, parinte”; cu alte cuvinte,
rimine de stabilit in ce misuri utilizarea termenului amintit pentru
desemnarea unei Intregi categorii de persoane care lecuiau cele mai
diverse boli, practicau divinatia, conducean ceremonii cu cert substrat
religios etc. implica doar o nots de reverent3 sau ficea, efectiv, trimitere
1a o categorie socio-religioasi.

Asocierea globald a religiei turcilor de stepd cu samanismul este
considerati hazardati de Ibrahim Kafesoflu, care reaminteste, pe buni
dreptate, ci samanismul este mai curind o insumare de practici cu
caracter si finalititi magice decdt o religie in sine —destul de departe, in
orice caz, de credinta fundamentals in Gok-Tanr: si de particularititile
acesteia, Nu este, Insi, mai pufin adevérat ci populagiile turcice au
dezvoltat in timp un ansamblu de tehnici spirituale cu tentd gamanica,
imbogitite progresiv, in urma contactului cu alte grupuri de populatii, de
reguli invecinate, si ca le-an conferit, apoi, o fizionomie distincts. Riza
Kardas (1976, p. 1407) consider4 c4 islamizarea rapida a triburilor turcice
s-a datorat, in mare misurd, aseminirilor existente intre fundamentele
samanismului §i unele practici rituale proprii islamului. Referindu-se, pe
de alti parte, la sursele de inspiratie ale sufismului, Mehmet Fuat Kdpriilii
(1929, p. 5) observi c% samanismul turco-mongol este important mai
degrabd pentru istoria exterioard a ordinelor mistice musulmane decét
pentru perspectiva docirxinali oferiti acestora,

Ne permitem si remarcim ci nici rolul jucat de vestitii ozan (barzi
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populari) in vechea societate turc nu a fost inci pe deplin elucidat; unii
dintre ei par 54 fi fost investiti cu atributii complexe, care vizau intreaga
viald spiritnald a comunitifii. Aceste atributii decurgeau din calitatea
exceptionald pe care o defineau — cea de memorie vie a propriei semintii,
intr-o vreme in care posibilititile de exprimare si de afirmare a culturii
scrise eran extrem de reduse. Ei posedau “charisma” prin excelenfs, fiind
in mod vadit considerafi, in anumite imprejurdri, mai presus decat
suveranii (si ei posesori de charisma, transmisi ereditar). Un exemplu
graitor in acest sens este insusi legendarul Dede Korkut, personalitate
complex3d, ambigu3 si ambivalenti.

“Credinta in forfele naturii” reprezenta, de fapt, o forms de
animism, de vreme ce elementelor mediului inconjuritor, obiectelor umii
materiale si fipturilor, in general, li se atribuie in mod curent un “suflet”,
bun san rau. Dup4 cum se constatd din inscriptiile orhono-ieniseice, in
epoca Turcilor Celegti, piméntul §i lumea subterans eran desemnate prin
cuvinicle yagz yir, “pamantul cel negru, cel intunecat”, in timp ce
elementelor care populau piméntul li se spunea yir-sub (yer-su). Se pare,
insa, c4 nu toate aceste yir-sub erau creditate cu o “consistenti materials”,
unele dintre ele fiind imaginate, pur si simplu, ca forte spirituale. Cert
este faptul ca erau considerate sacre (iduk) si, mai ales, protectoare ale
turcilor; in inscriptiile respective se amintegte nu numai de Teirk Tanrisy,
“Dummezeul turc”, ci si de Tirk yir ve sublary, “spizitele turcesti ale
pamantului gi apelor”. Aceleasi surse mentioneaza numele a dous yir-sub:
iduk Otiken §i Tamig iduk bag*,

" Bste vorba despre muntele Otiiken — centrul, inima kaganar-ului tarc — si
despre izvorul rdulei Tamif sau Tamir ,
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Existau, de asemenea, zeititi (masculine sau feminine) ale soarelui,
Tunii, stelelor, fulgerulni, tunetului, situate, in mod evident, dupé Tanmn, ca
diviniti secundare, adjuvante. Acestor divinitati li se aduceau jertfe
sezoniere, atestate si la hunii asiatici, la tabgaci (in ambele cazuri,
primivara si toamna), dar i 1a Turcii Celesti (in cazul cérora ceremonia
se desfasura in faga pesterii care, potrivit legendei, i-ar fi servit drept silag
Inpului-siramos).

Populatiile tarcice venerau in mod deosebit soarele, aceasti credinti
pierzdndu-se, ins3, treptat, pentru a fi subsumnati celei, amfcupﬂnz}’itoare,
in “zeul-cer”, Gok-Tamrz La turcii preislamici sunt atestate practici rituale
specifice, precum ingenuncheatul dimineata, 1a risiritnl soarehii, in semn
de venerafie fafi de astrul zilei, sau invocarea sprijimului acestuia in
situatii extreme. Credinia mai sus pomenitd determini, printre altele,
orientarea ciire ris#rit a wusilor caselor si a capetelor mortilor, in
momentul asezirii pe catafalc ori in mommént. Orientarea spre risarit era
consideratd orientarea “spre inainte”, vocabula ileri, “Inainte”, fiind
adeseori inlocuith prin gindogusu, “rasirit”, “rasaritul soarehui” (Ogel,
1988, p. 704).

Potrivit izvoarelor bizantine, turcii isi insusiserd, in epoca Turcilor
Celesti, si diverse forme ale cultului focnlui. Era vorba, probabil, nu atit
de particularitiiti rituale proprii, cit de imprumufuri tranzitorii, fir3
relevanti pe termen lung, din spatiul mazdeismulai iranian.

Derivatd din animism, gerontolairia a cunoscut aspecte oarecum
proprii populatiilor de stepi, supraviefuind, in forme voalate ori atenuate,
pand in zilele noastre. Se stie ci unele populatii de origine turcicl sau
inrudite cu acestea (de pilda, hunii asiatici) aduceau cu regularitate jertfe
strimogilor. Violarea mormintelor era sanctionati cu promptitudine si
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memorabili cruzime, declangind, nu de putine ori, adevirate campanii de
pedepsire a profanatorilor.

 Inmorméntarile, indeosebi cele ale suveranilor, presupuneau un fast
deosebit. Cercetirile efectuate in Transbaikal si Mongolia de nord asupra
unor momminte datind din epoca imperiului Xung-nu (asa-numitl
“imperiu al hunilor asiatici”) pun, de fapt, in evidentd o putemnicy
stratificare sociald. Inventarul camerelor mortuare din lemn (amintind de
mormintele regale din zona Muntilor- Altai) cuprinde o gama bogati de
obiecte de uz personal, unelte, arme, hamasamente si capete de cai (in
locul armasarilor de altidati) — tradind practicarea, in continvare, a
sacrificivlui calului, extrem de popular —, tesituri §i covoare, bijuterii,
jaduri si fragmente de oglinzi, ofrande de smocuri de par si unghii (cu
finalitate magic#), precum si diverse resturi alimentare. Intr-un mormént
din zona Noin Ula s-a descoperit si o ofrand4 compusa exclusiv din cozi
groase de femeie, pe baza cirora s-a formulat ipoteza ci suveranii erau
urmafi in mormént, la modul simbolic, de intregul “harem” (Jettmar,
1983, pp. 147-159). Nici unul din aceste morminte —care sunt, adeseori,
foarte bine conservate, ca urmare a factorilor climatici specifici zonei —nu
a dat la iveals vestigii in mésura si ateste practica sacrificiilor umane,

La turcii preislamici pot fi depistate si rudimente de dendrolatrie
{mai putin, totemism arboricol), care isi mentin actualitatea in zonele
rurale, ultraconservatoare, ale Anatoliei contemporane.

Peste astfel de credinte cu caracter arhaic s-au suprapus, in timp,
elemente ale religiilor cu care populatiile turcice au venit in contact de-a
lungu] timpului §i a céror influentd a tnregistrat, neindoios, grade si
intensitifi diferite, sub influenta unor factori externi, dar si interni.

Buddhismul, spre exemplu, a exercitat 1a un moment dat presiuni
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putemice asupta formelor de religiozitate arhaic#, indeosebi prin
intermediul misionarilor chinezi. Documentele epocii consemneazi faptul
cé, in ciuda eforturilor depuse de cilugirul-pelerin buddhist Xuen-Zang
in perioada Turcilor Celegti —eforturs urmérind transformarea teritorivlui
de apus al imperiului lor intr-un fief buddhist —, tentativele de acest gen
au eguat sistematic, ca urmare a ostilititii fifise manifestate de populatia
autohtond; in consecintd, buddhismul a fost repudiat oficial de cel de-al
doilea imperin al Turcilor Celesti, Se stie, pe de alti parte, ci sfatul
(probabil, permanent) al acestui imperiu a respins, 1a un moment dat, fara
ezitare, propunerile formulate de vestitul suveran Bilge Kagan cu privire
la fmprejmuirea oragelor turcegti cu ziduri, dupa modelul celor chinezesti,
precum si la sustinerea propagandei buddhiste, respectiv daoiste
(Kafesolu, 1976 a, p. 723). Un 1ol deosebit in respingerea expliciia a
acesiel orientdri i-a revenit, se pare, marelui vizir, Tonyukuk — veritabil
“Bismarck al Turcilor Celesti”, amintind, prin pozitia asumati in
consolidarea si reformarea imperiulni, de la fel de celebrul Nizam al-
Mulk (m. 1092), vizirul suveranilor selgiukizi Alp Arslan si Malik-Sah I.
Adeziunea unei parfi insemnate a populatiei la buddhism poate fi
consemnat in perioada afirmirii regatelor vigure. O mentiune aparte se
cuvine, in acest context, regatului apdrut in anul 843 in Turkestanul
chinez —formatiune statald care avea s& cunoasch o civilizatie infloritoare,
supravietuind pand in secolul al XIIl-lea. Pe teritoriul siu se practicau trei
religii: buddhismul, maniheismul (de datd mai veche, insi asimilat relativ
repede) si crestinismul de rit nestorian. In ceea ce priveste procesul de
raspindire a maniheismului printre uigwri, el a fost cu certitudine
favorizat de convertirea suveranului Ulng Jli Tengride Kutbulmus
Erdemin Ittutmus Alp Kuilug Bilfe Kagan care, cucerind in anul 762




Turcii §i islamul 109
capitala chineza Luoyang, a adoptat religia profesats de misionarii chinezi
stabiliti in zond. In acest mod, maniheismul a devenit religia oficial a
uigurilor, adoptarea sa fiind insolity de introducerea unui nou alfabet,
inspirat de cel sopdian (derivat, la réndul lui, din cel siriac). Regatele
vigure au incurajat traducerea in propria limb3 a unor opere de esenti
buddhistd sau maniheists, pregitind astfel aparitia unei bogate literaturi
refigioase. :

O parte a populatiilor turcice — indeosebi cele care, in virtutea
migratiilor succesive, pierdusers progresiv contactul cu teritoriile de
origine —au aderat treptat la cregtinism (spre exemplu, avarii, pecenegii,
cumanii) sau chiar 1a judaism (partial, hazarii).

2. Mirajul islamului

Majoritatea covirsitoare a populatiilor turcice a sfrsit prin a se
converti la islam —religie pe care Ibrahim Kafesoglu (1976 b, p. 775 si
1976 d, p. 791; cf, Kardag, 1976, p. 1407) o considers mai apropiati de
vechile lor credinte §i care le-ar fi permis, in comsecingi, recuperarea
voalatd a formelor de devotiune tradifionale. Contactele anterioare cu
religiile monoteiste, credinta in lumea de apoi si in nemurirea sufletului,
Jertfele aduse periodic lui Tann erau, la randul lor, elemente de naturi si
stimuleze procesul de adoptare a noii religii.

Contactele timpurii cu arabii permiseseri o acomodare §i o
cunoastere reciproca a celor doud tipuri de civilizatie, a mentalit3tii lor
specifice. Un rol important revenea, in aceasta privints, filierei persane,
dat fiind faptul ci elementl turcic se infiltrase temeinic in acest
perimetru, ajungénd chiar s se insinueze, prin intermediul casitoriilor
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contractate de suverani, printre membrii dinastiei sassanide.

Robert Mantran (1975, pp. 8-9) afirmé ci islamizarea turcilor s-a
produs prin intermediul iranienilor, mai precis graﬁe eforturilor depuse de
samanizi, care dominau Transoxiana §i care obignuiaun si organizeze
frecvente expeditii in teritoriile locuite de populatii turcice. Prizonierii de
rézboi capturati cu asemenea prilejuri deveneau sclavi san eran integrati
in armati, ca mercenari, fiind supugi unui lent, dar inevitabil proces de
convertire. Reamintim ci unul dintre acesti sclavi, Alp Tekin, avea s3
fondeze, in a doua jumitate a secolului al X-lea, puternicul si temutul
imperin al Gaznevizilor, dovedindu-se insi preocupat nu atit de
raspandirea islamului, cit de o expansiune teritoriali efemerd. Un rol
substantial in procesul de islamizare a populatiilor turcice poate fi atribuit
mai curdnd dinastiei karakhanide, instalati In Transoxiana ¢i, partial, in
Turkestanul chinez, care, la inceputul secolului al X-lea, punea bazele
primului stat turcic musulman.

Pe de altd parte, faptul ci abbasizii, angajati inir-o luptd fira
menajamente cu dinastia omayyada rivald, se bucurasera de sprijinul activ
al populatiilor din Hurasan si Tubfristdan —zone in care elementul turcic
era bine reprezentat -, faptul c8, indeosebi spre sfarsitul secolutui al VIII-
lea, regimentul de cavalerie al califatlui era constituit aproape in
exclusivitate din prizonieri de rizboi de origine turcici, ca si faptul ca
turcii islamizafi pitrunseserd treptat in ierarhia sociald, avand acces la
cele mai inalte demnitiiti, constituian factori de mare atractivitate, capabili
s4 genereze printre cei neistamizafi nn nou tip de ideal uman gi s3
accelereze convertirile progresive la noua religie.

A existat, insd, si 0 miscare in sens invers, la fel de importants si
poate insuficient de bine pusi in evidentd la ora actuali. Se pare ci
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infrangerea suferiti de armata suveranului sassanid Yazdigard III in fata
ostilor islamice, in anul 642, a facilitat nu doar rispandirea islammlui in
spatiul iranian, ci §i intensificarea contactelor dintre turci si arabi. In
ciuda imprejurdrilor favorabile din lumea turcicd (interregnul pustiitor
care afecta atat imperinl occidental, cit si pe cel oriental al Turcilor
Celesti), acestea nu au putnt fi, ins4, fructificate, datoritd tragicelor
evenimente traversate de lumea islamici dupi moartea lui Muhammad".
La inceputul secolului al VIII-lea, armatele arabe conduse de
energicul Qutayba bin Muslim aveau si pitrundi in Transoxiana, cu
scopul declarat de a rispéndi islamul in zoni si de a da vn nou impuls
rézboaielor sfinte. In urma victoriei asupra Chinei, obtinuti 1a Talas (751)
de ogtile islamice aflate sub comanda lui Ziyad bin $alih, islamul a inceput
s4 se riispandeascd si In afara Transoxianei. Cu aproape un secol mai
tirziu, in anul 838, cucerirea oragului Isfijab de ciitre samanidul Nith bin
Asad a determinat §i populatia acestei regiuni s¥ se converteasci masiv la
religia istamica. Cel mai vestit suveran al dinastiei samanide, *Isma‘il bin
’Ahmad, urma si cucereascd apoi si orasul Talas (893), transformand in
moschee cea mai mare biserici a agezarii gi pecetluind, astfel, izbénda
islamului in regiunea amintitd. Aproximativ in aceeasi epocd, suveranul
oguz din Ordu (oras infloritor, situat la vest de Balasagun) adopta si el
islamul. Faruk S@imer apreciazi ci este posibil ca ofuzii ce triiau intre
Balasagun si targul Mirki (la réstrit de Talas) s3 fi fost prima populatie
turcicd islamizatd — fapt petrecut, cu siguranfi, in prima jumditate a
secolului al X-lea. Opuzii islamizati erau numifi de musulmanii din

** Asasinarea califulni ‘Umar (644) gi a califalui ‘Upmnan (656), confruntarea
dintre califii ‘All si Mu‘awiya, ca si revoltele grupurilor Harifi.
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Transoxiana —care ciutau si-i disting3, pe aceasti cale, de conationalii lor
neislamizagi — Tiirkmen, din secolul al XIII-lea, acest cuvént a sfirsit prin
a se substitui pretutindeni vocabulei oguz, deveniti astfel caduci si
eliminati, treptat, din uz. Demn# de consemnat este §i convertirea masivi a
karlucilor gi a ofuzilor 1a noua religie (la mijlocul secolului al X-lea), acestui
episod adingandu-i-se, in aceeasi perioad, desemnarea islamului ca religie
oficials de citre suveranul karakhanid Samk Bujra Han (Eraslan, “Girig”, In
Ahmed-i Yesevi, 1991, pp. 1-2; Stimer, 1980, pp. 50-52).

Se stie, pe de alté parte, ci in secolul al X-lea exista in valea
Talasului o populatie cunoscuti sub etnonimul de fiirkmen, care pare sa fi
fost prima semintie turcici convertiti in mas3 la islam. Aceasts populatie,
care nu avea nici un fel de leghturd cu ofuzii, provenea, probabil, din
gruparea de triburi cunoscuti sub numele de On-Oklar, pe care se¢
sprijinise cdndva imperiul occidental al Turcilor Celesti (Siimer, 1980, p.
13). Este, insa, imposibil de precizat in ce imprejuriri §i mai ales in ce
spatiu se petrecuse adeziunea acestora la islam.

Mentinandu-ne in limitele Asiei Centrale, refinem, din informatiile
furnizate de istoricul §i geograful arab al-Mas‘@idi (m. 956), in lucrarea sa
Muriij ad-dahab wa Ma'adin al-Jawhar, “Pajigtile de aur si minele de
giuvaieruri”, precam si din binecunoscuta operd a lui Mahmid al-Kasgari,
Divénii Lidgdt-it-Tirk, ¢ la inceputnl acelviasi secol oguzii dispuneau de
un mare numir de aseziri citadine, locuite partial de wsuliiani®; 1
primul pitrar al secolului al X-lea, Sepren (Sabran, Savran) — oras

' Al-Mas‘idi s¢ referi la orasele\Yaﬁi-Kent —unde se afla, spuneam, si
resedinta de iamy a suveranulu — Jend si Huvdre, iar Mahmft KAsgdri, 1a Sabran,
Karatuk, Supnak, Kamak si Sitgiin.
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musulman fortificat, sitnat 1a granita ofuza —, se remarca, intre altele, prin
moscheea sa impuniitoare. Oragul Karaduk (Farab) — cel mai mare centru
urban din zona cu acelasi nume —, la fel ca si orasul Sitgﬁn (Sitkiin),
dispuneau, fiecare, de cate o moschee”; in general, regiunea era locuiti de
numerogi ofuzi si karluci, care o protejau impotriva atacurilor initiate de
populatiile turcice nemusulmane.

La aceste aseziiri se addugan, fir4 indoials, alte orase si targuri, al
caror numar a continuat si sporeasci in deceniile urmitoare §i care au
cunoscut o civilizatie infloritoare péna la invazia mongoli. O mare parte
dintre ele erau conduse de ofuzi, care le luaseri in stipénire dupa trecerea
la islam. Dintre informatiile disparate de care dispunem relativ la aceasti
perioada se detaseazii, cu siguran{3, cea potrivit cireia, in primul pitrar al
secolului al X-lea, intre Farab-Kenje si Sas (Taskent) exista o populatie
de circa o mie de corturi care se convertise la islam §i care era constituits
indeosebi din ofuzi i karluci (Siimer, 1980, pp. 38-42).

Cronicarii epocii sustin, pe de alti parte, cA in anul 960 se
convertiserd deja la islam circa doud sute de mii de cormuri turcice
(Fbidem, p. 50).

Un rol deosebit de important in islamizarea ofuzilor si a
populatiilor turcice revenea, fara indoiald, relatiilor comerciale intense
dintre musulmani §i turci, care facilitan contactele umane gi conducean la
familiarizarea treptatd a celor din urmj cu fundamentele noii religii. La
acest element se adinga si propaganda neobositi desfisuratd de membrii
ordinelor mistice musulmane, care stribiteau in lung si in lat intreaga
lume islamicd, in cutare de noi adepti, si care-si adaptau, in mod necesar,

" Acelasi, probabil, cu orasul Siit-Kent, atestat de geografii secolului al X-lea.
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mesajul la structura propriului auditoriu, bucurindu-se de infinit mai
mulii popularitate decét teologii. Cel mai elocvent exemplu in acest sens
este furnizat de ordinul Yesevilik, fondat de Ahmed Yesevi, originar din
Turkestanul occidental, care a jucat un rol determinant in islamizarea
triburilor de la nord de Jayhin, firi a insista in mod deosebit asupra
distocirii tradifiilor gi a elementelor religiei lor primare — fapt care i-a
sporit considerabil andienta si forta de penetratie.

Procesul de islamizare a continuat §i dup4 stabilirea turcmenilor in
Anatolia —in proportii mai reduse, ins# - incheindu-se, in linii mari, prin
secolul al XIV-lea. Turcmenii an devenit principalul vérf de lance al
statului selgiukid, contribuind —prin ardoarea lor rizboinici, ce imbina
striveckiul ideal de vitejie al cavaleruhi turc (alp) cu aspiratiile
expansioniste ale islamului, a cidror suprem# formi de manifestare era
razboiul sfant (fihad) - la extinderea nonlni imperiu si, prin intermediul
vocatiel asumate de acesta, la rispandirea istamului sunnit.

In virtutea fluiditsfii tipice nomadului — trisiterd pe care au
conservat-0 in mare misuri gi care i-a determinat, in numeroase cazuri, s
adopte un stil de viath puternic marcat de transhumantd, de deplasiri
sezoniere" - aceste grupuri mu s-au “asezat” niciodati complet in noua
credint3, i-au acceptat cu greu limitele structurale, percepute ca mutilante,
s-an azvarlit adeseori orbeste, sinucigas, in razvritiri fird sorti de izbanda,
marcate, toate de o profundi neliniste existentiald. Aparent, la originea
tutaror migcdrilor §i revoltelor cu substrat socio-religios care s-au

" A se vedea, de pilds, cazul aga-numitilor yorik (< yortimeliyarimek, “a
mefge, a pisi” — populagie nomadd san, uneori, seminomadd din Anatolia
contemporani, despre care unii cercetiitori sustin ci ar fi desoimdenta unuyi vechi wib
rcic, cu acelasi name,
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succedat cu remarcabili regularitate in Anatolia, din secolul al XIII-lea, si
al céror semnal 1-a constituit ampla miscare condusa de Baba Ilyas, se afla
dezacordul acestui segment de populatie fafi de anumite aspecte ale
politicii promovate de statul selgiukid si, ulterior, de cel otoman, fata de
locul insignifiant care-i fusese rezervat, dupi exploatarea intens3 si, in
mare masurd, lipsitd de scrupule a resurselor sale umane. Nemulfumirile,
in anumite epoci, provenean si din sentimentul acut al dezridicinirii, al
pierderii sensului propriei identitifi, sub presiunea valorilor specifice
civilizatiei islamice. Exista, ins3, in forma difuzs, i amprenta
inconfundabild a originilor, eterna chemare a nomadului, a cirui viati era,
cindva, ritmati doar de tropotul monoton al caluli si care se afla
pretutmdeni fata in fati cu cerul, cu Dumnezeul siu, intr-o zelatie directi,
bazata nu atit pe teamd, cat pe recunostinti si afectivitate. Iar daci viata
religioasd a societitilor islamice sedentare se desfisura in jurul
moscheilor (repere esentiale in procesul de fixare, de stabilizare a
respectivelor comunititi, chemate in acest fel si participe la rugiciunea
comund de vineri), viata religioasi a nomadulni san semi-nomadului,
adesea islamizat in mod superficial, se concentra indeosebi asupra cultului
anumitor personalitifi (ca predilectie, Muhammad §i familia sa), care
marcaserd istoria islamuhii - adevirate “temple vii® fn inima
credinciosutui. Astfel se explics faptul ¢4 tipul de experienta religioas
specific nomadului islamizat nu se suprapunea intru totul peste cel
propriu societitilor sedentare.

In ciuda acestor diferentieri, existan elemente eseniale, durabile,
care determinau atagamentul pasionat, aproape deconcertant al acestor
populatii fatd de religia revelaty, in secolul al ViI-lea, profetului meccan.
Elemente infinitezimale, greu de numit, cici a le numi nu inseamni, in
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acest caz, a le aduce in lumne, a le face si existe, ci a substitui un semn de
intrebare printr-un altul, ce se autoreproduce la infinit. Domeniul
conjecturilor,_in care suntem nevoifi si ne cantonim, este, de fapt, o
recunoastere a neputintei noastre fundamentale de a injelege natura
profundi, intimi a unor asemenea procese.

Misteral comunitifilor care si-an abandonat propria orbits de evolutie
istoric3 §i, o datd cu ea, modul specific de receptare a sacrului, spre a se
lansa intr-o aventurd cu consecinte greu previzibile pe termen lung, este,
in fond, propriul nostra mister —misternl apostaziilor gi initierilor repetate
care au marcat relatia esentiald a omului cu Dumnezeu, al abjurarilor care
s-au dorit tot attea expurgri, al pasilor orbi prin aparente labirintice.

in ce miisuri ar fi putat complexul originar de credints al Turcilor
Celesti sa evolueze citre o form3 particulari de monoteism, capabils s3
singularizeze lumea turcich in ansamblul i si si se transforme intr-un
revelator al spiritualititii sale specifice? In ce misurd comunititile sau
popoarele deviate de la propria traiectorie sunt capabile s4 revina asupra
propiilor pasi, s& se antorecupereze si care ar putea fi formele, explicite
sau camuflate, ale acestei recuperiri? Existi, oare, 0 dimensiune spiritnal
exceptionald cu care sunt inzestrate anumite colectivititi, san existi doar
momente (istoric determinate) de gratie colectivi, aparent aleatorii? De ce
nu au izbutit populatiile turcice si-si circumscrie propriul univers
spiritual, de vreme ce conceptul de monoteism nu le era striin? Lipsa
unui profet san a Cirtii, in ordine divina, s3 fi fost, oare, decisiva in
aceast privint4?

Conservarea vechinlui teonim turco-mongol (care, fapt griitor,
continui s3 fie utilizat ¢i astizi in anumite zone, in paralel cu cel arab) le-
a oferit, poate, sentimentul reconfortant c4 nu-si abandoneazi, de fapt,




Turcii g1 islanmal 117
crezul, ci islamel nu este decit o prelungire a acestuia, o deplasare de
accent intr-o credintd fundamental eternd. De altfel, ideea abandonirii
totale a unei religii, a unei forme de credinga se dovedeste iluzorie; este
evident ¢3, aga cum s-a intdmplat §i in Europa dupd crestinare,
supraviefuiesc intotdeauna mituri §i rituri cu obdrsii ancestrale, care
sfarsesc prin a se adapta §i a imprummta coloratura noii religi,
nereprezentdnd altceva decit ipostaze fundamentale ale unmni tip
determinat de experients. '

Este cert ins3 c3, aga cum remarcam anterior, islamul a contribuit la
sedentarizarea mai rapidi a unor grupuri ofuze i, ca o consecinfi
imediatd a modificérii coordonatelor lor existentiale, la aparitia unor
diferente sensibile in modul de raportare la aspectele rituale ale islamului.
Comunititile stabile, indeosebi cele citadine, avean si dovedeasci un
atasament deosebit fati de sunnism ~ doctrina oficiali a starlui, atit in
timpul dinastiei selgiukide, cét §i in timpul celei otomane —, in vreme ce
comunitijile nomade sau seminomade din Anatolia urmau si fie expuse
unor influente multiple, venind indeosebi dinspre siism —mult timp, armi
politici redutabils in ména gahilor safavizi, rivali ai sultanilor otomani,

Mai gren de apreciat esie ce anume a deterrninat convertirea
voluntar la islam a anumitor populatii turcice. Faptul ci acestea
ajunseseri treptat la conceptul de monoteism poate constitui, in sine, un
Teper important, care priveste, insi, mai curind retortele profunde ale
fiintei umane, si mai putin considerentele imediate pe care s-a cladit
istoria faptica. S-ar mai putea argumenta c3, neavind un sistem religios
bine articulat, coerent, turcii au renuntat cu mai mare usurinti la
elementele religiei lor primare pentru a se plasa, deliberat san nu, pe alte
coordonate, care le-ar fi permis si coaguleze mai usor, si puni stavili
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tendintelor centrifuge, de care trecutul lor era profund marcat,

Ibrahim Kafesogln (1976b, pp. 762, 764) releva tipul de
suveranitate charismatici specific vechilor imperii turcice, alituri de
credinta in transmiterea ereditari a charismei®. Suveranul isi exercita,
agadar, prerogativele in numele lui Dumnezeu, era reprezentantul siu pe
pamant: Babarm Kagan ile anam Hatun Tanritahia oturttu, “{Dumnezen]
i-a asezat' pe tron pe tatdl meu, suveranul, §i pe mama mea, doamna”;
Tanry irade ettigi igin, Kut'um oldugu icin, Kagan oldum, “Pentru ¢ a
dorit-o Dumnezeu, pentru c3 posed charisma, am devenit saveran”; statul
insusi era “celest” (Gak-Tiirk Hakanligi).

fn fumina unei asemenea conceptii, ideea de profet, de trimis al lui
Dumnezeu, pe care o intrupa Muhammad, le era generic familiard acestor
populatii, in ochii cirora antoritatea sa spirituald decurgea tocmai din
calitatea de beneficiar al charismei. Pe de alti parte, atasamentul fatt de
Muhammad §i familia sa —atagament dus uneori pani la fanatismul witirii
de sine —, evocid relatia afectivi care Il unea, uneori, pe suveranii turci si-
pe supusii lor; nu este de neglijat, infr-un asemenea context, faptul ci
motivul major de insatisfactie clamat de triburile furcmene, care avea si
conducd, in timp, Ia clivaje majore intre puterea centrald si grupurile
periferice din Anatolia, fusese tocmai Indepirtarea san ignorarea lor de
citre membrii dinastiei selgiukide.

Adoptandu-1 pe Muhammad, turcii din perioada timpurie n-an ezitat

" Au fost nenumirate cazurile in care luptele pentru succesiunea la tron Piméndnd
nedecise in favoarea unuia sam altuia dintre pretendenti, se ajungea, in cele din uomd, 1a
divizarea statului in doud san mai multe piirti, ce deveneau nucleul unor formatiuni statale
independente,
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s4-1 desemneze prin vechi termeni de origine turcicd, precum savcs,
yalavag, yolcu, tildem, cn seasul de “profet”. Cuvéntul yalavag apare, de
pild4, in inscriptiile de pe Orhon (secolul al VIII-lea), avind sensul de
“sol, ambasadot”, spre a fi vehiculat ulterior, in etapa anatolian3, cu
intelesul de “profet, trimis al Domnului” (secolele XTV-XV), La turcii din
secoln! al Xl-lea, formele sav, savgr saves avand semnificagia de
“vestitor”, erau larg rispindite in toate mediile colturale. In prezent,
termenul de yalfajvag subzisti doar in zonele in care vechea culturi
turcicd gi-a mentinut capacitatea de penetrare, precum Elbistanul (zona
Marag, din sud-estul Turciei), unde este utilizat cu sensul de “protector,
ajutor” (Ogel, 1988, pp. 747-751).

Enunturi de genul Uze Kok Tangri asra yaguz yir kilmdikta ikin ara
Kisi ogli kdmmis, “Cénd an fost zimislite — deasupra, cerul albastru, iar
dedesupt, pimintul —, intre cele doui a fost z4mislit fiul omulni”, snbliniazs,
pe de altd parte, ideca de ordine divina Dreptul de suveranitate, la fel ca si
charisma (kur) posedati de suveran igi au originea in acest scenarin divin;
potrivit aceluiasi criterin, cerul (“cerul albastru”) este “locul lui
Dumnezeu”, in vreme ce p&méntul ii revine “fiului omului”, Durmnezen
isi manifestd prezenta prin zimislire (7anry din inscriptiile orhono-
ieniseice este, In mod evident, un Dumnezeu creator), iar creatia implica
dinamism, miscare, de 1a zero, sau de Ia difuzul imperceptibil citre forma.
Prin urmare, “fiul omului” este, la rdndul sim, dator s§ evolueze, si
creeze, si imprime lumii ordinea hirizit4 de Dumnezeu.

Inutil s4 mai spunem c# aceasti idee (sau, mai degrab4, instinct) de
“miscare cifre ceva” nu le era nici pe departe striind comunititilor
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turcice; extrem de vitale, méndre si independente™, animate de o neliniste
aproape structurald, ele se plasau in réndul acelor popoare menite nu s
suporte, ci sd faci ele inmsele istoria. Este posibil ca deja invocata
coincidentd intre vechile idealuri de vitejie ce rizbat din epopeile turcice
anteistamice s§i idealul rizboiului sfint (jihad) din mediile islamice
(ambele, wutilizate cu remarczbild abilitate politicd de suverani de-a lungnl
timpului) s4 fi favorizat si ea perpetuarea unor repere comportamentale
socotite esentiale. Cuvintele lui Mahmfit din Kisgar, care fac aluzie la
oastea turcilor ca la o “oaste a I Dummnezen™, sugercazi ideea de
semintic aleasd gi, implicit, wn annme sentiment de superioritate in raport
cu popoarele din jur. Aceeagi remarci este de naturyi s4 nuanteze, o dati in
plus, expresia Turk Idngrisi, “Dumnezeul turc”, “Dumnezenl turcilor”,
Céléret neintrecut, meren in sa, suspendat intre cer si pamént, turcnl
contempld lumea de pe spinarea ammisarolui §i Incearcid simtimantul
triomfal al unui ascendent fird echivoc asupra ei; gratie calului,
dezolantele spafii- ale stepei pot fi invinse, iar popoarele ostile,
ingenuncheate. Ales al lui Tanri, osteanul turc va deveni astfei, aproape
pe nesimtite, si alesul ui A/3h, a cirui revelatie si-0 asumi cu aceeagi
fervoare.

Destul de numeroase sunt si traditiile profetice (hadiy) — adeseori,
apocrife — care cuprind referiri exprese la turci §i care, satisficind un

* Ibrahim Kafesoglu (1976 b, pp. 757-758) constats, de pild, c& identificarea
“patriei” cu teritorful stipanit vremelnic ori pe cuprinsul caruia putean beneficia de o
independenti deplina a avut un rol covérsitor in procesul de modelare a istoriei acestor

™ $4 nu uithm ca si Autila (cca. 406-453), vestitul rege al bunilor europeni, era
suptanumit “biciul lui Dumnezeu”,
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orgoliu national exacerbat, dar i manuite cu abilitate, si-au avut partea
lor de contributie la islamizarea wnor grupuri turcice. Din cuprinsul unor
asemeneca scrierl se desprinde, cu predilectie, ideea ci Profetul ar fi atras
de timpuriu atentia asupra calititilor razbomice ale turcilor 51 asupra
rolului de prim ordin pe care urma si-1 joace aceasti etnic in istoria
islamului,

Dintr-o alti perspectivi, ascensiunea nocturnd a lui Muhammad
(mi ‘rgj) evoca, probabil, ascensiunile celeste ale samanilor, accesul lor
privilegiat la transcendent. Riza Kardag (1976, p- 1407) remarci marea
aseméanare tipologica dintre sfintii musulmani si dervisii sufiti, pe de o
parte, si vechii ozan si kam din zonele turcice, pe de alts parte; aspectului
heterodox al crediniei nomazilor, analogiilor involuntare pe care le
degteptau cele dous categorii de spirituali evocate mai sus i se datoreazs,
probabil, si faptul ci modificarile survenite in sistemul complex de
credinie care guverna viafa spiritualid a acestor populatit nu au fost
resimite la modul dramatic, ca pierderi irecuperabile.

Dublul sens al vechiului cuvént turcic kertme —“jurzmant”, dar si
“credinta religioass” (Ogel, 1988, p. 724) —, este cat se poate de graitor in
acest context. Cele doudl semnificatii, tradind o evidenti inlantuire logica,
reliefeazd, de fapt, un anumit mod de gandire si trimit la una din dogmele
fundamentale ale religiei islamice: “pactul primordial” dintre Dumnezeu
si sufletele umane preexistente tn cer, pact care nu reprezenta aliceva
decat un jurdmént de credinif3 si supunere perpetui.

In fine, in pericada de evoluie explozivi a islamului nu pot fi
ignorate nici canzele ori interesele economice, care determinau, indeosebi
in perioadele de criz, convertirea unor grupuri din ce in ce mai masive la
noua religie revelats Se poate presupune, de pildi, ci o structurs
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organizatorici ce se bucura de o audientd sociald deosebiti, propunindu-si,
intre altele, integrarea cit mai rapid# a colonilor anatolieni in viata cetifii,
precum Ahilik (ale cirui baze fuseserd puse la sfirsitul secolubui al Xik-lea
si inceputul secolului al X17I-lea) contribuise in mod esential nu numai la
sedentarizarea unor grupuri turcmene, ¢i §i la formarea lor in spiritul
religiei islamice; se stie c3, in cadrul conclavurilor desfasurate in fiecare
seard, in propriile ageziminte (tr. zdviye), Ahi-ii recitas in mod curent
Coranul, lecturan traditii profetice, vieti ale sfintilor islamici (tr.
veldyetndmepvildyetndme sau mandkibndme), alte scrieri cu continut
sapiential sau moral-religios si audian expuneri prezentate de eminenti
eruditi ai vremii, in fruntea clirora se situau, desigur, profesorii de la
scolile coranice, predicatori, adepti ai sufismului.

Invazia mongola urma nu numai si modifice aspectul predominant
turcic al Asiei Centrale, dind nastere unor noi popoare (precumn uzbecii,
kazahii, karakalpacii), ci si si conduci la modificarea fizionomiei lumit
islamice in ansamblul ei, dislocdnd din temelii vechea ordine, distrugind
repere esentiale ale culturii i civilizatiei acesteia.

Turcii urman si joace, mult timp, un rol de frunte in civilizatia care
se inchega treptat pe ruinele vechii lumi, contribuind in mod activ la
rispandirea §i consolidarea islamului, mentinindu-i mereu viu spiritul i,
in ultimi instanfi, salvind prin focul sabiei religia predicati de
Muhammad. Mai mult, urmind tendinga realisti, pragmatici ce le-a
ciliuzit intotdeauna pasii, ei au contribuit, de-a lungul timpului, la
sporirea flexibilitiii acestei religii, au izbutit si giseascd formule de
adaptare la dinamica sociald asigurfndu-i, o dat3 in plus, supravietuirea §i

expansiunea.




PARTICULARITATILE LITERATURII TURCE
DE INSPIRATIE SUFITA

1. Geguri §i specii predilecte

Secolele VI-VI h/XII-XIII se remarci printr-o inflorire firs
precedent a diverselor forme de heterodoxie islamica stimulate, fara
indoiald, de multiplele convergente si conexiuni culturale prilejuite de
amplele migciri de populatii ce se nregistrau in intreaga Asie: “Aceasti
inflorire a fost poate cauzati de unificarea, sub mongoli, a Chinei de nord
$i a Turkestdnului oriental, care urma s# rimini predominant buddhist
péand in secolul al XV-lea, cu zonele islamice din Turkestanul occidental,
din Hurasan si din Orientul Apropiat. Temiir Kiiregen (Timiir, in forma
persana) si fiii sdi aveau si reuneascy, in cele din urmai, cele doui zone
ale Turkestanului in islam, far a fnl#tra, ins, in intregime aporturile
heterodoxe. Trebuie si citim, de aseﬁenea, ca factori de sincretism,
curentele ideologice ai ciror purtitori an fost baqsi-ii/ bahsi-ii, islamizati
mat t8rziv, care an fost initial gam-i san preofi buddhisti (acestia din
urma, experti in istoriografie, arhitectur’ si iconografie canonice), invitati
de printii mongoli care domneau pe meleagurile islamice. Bahsi-ii
buddhisti, turci si de alte nafii, au introdus In cultura turco-islamics noi
aporturi din Asia orientald si septentrionald, transpunindu-le uneori de
asa manier3 inciit si elaboreze un nou sincretism’ (Esin, 1985, p. 17),

Aceste forme noi, adescori hibride, de manifestare a sentimentului
religios, care oglindean eforturile de adaptare, de osmozi spirinuals ale
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unor colectivititi din ce In ce mai eterogene sub aspect etnic si cultural,
urmau si-si géseasci expresia intr-o literaturs specifics, ce avea si impuni
genuri inedite sau si confere accente particulare genurilor deja existente.

Evolutii asem#niitoare celor din Asia Central2 se constati si n Asia
Mici, unde ritmul de muitiplicare al migcirilor heterodoxe se intensifiecl
simgitor dup# declansarea invaziilor mongole; acestea vor anirena, printre
altele, o reconfigurare culturald semmificativi a spatinlui amintit, o
relaxare a formelor de control exercitate de structurile statale 'seldjukide
(aflate, de altfel, in plin proces de disolutie), precum si multiple contacte
intre tipuri de religiozitate extrem de diverse sub aspectul originilor, al
gradului de complexitate, al formelor de manifestare si, nu in ultimul
rind, al formulei existentiale propuse. '

Efervescenta sociali si culturald a comunitétilor turcofone stabilite
in Asia Mici a fost, de asemenea, stimulati de afluenta din ce tn ce mai
mare a triburilor turcmene citre Anatolia, amplificatd sensibil dupi
batilia de la Manzikert (Malazgbrt), din anul 1071, si periodic alimentata
de migcérile sezoniere de populatii din stepele asiatice, ale ciror zone
traditionale de transhumanti se vor extinde din ce in ce mai mult citre
sud; aceste migrafii masive vor atinge punctul culminant in perioada
marilor invazii mongole din secolul a! XIll-lea, precum si in cea imediat
posterioari acestora.

' Ne referim de batalia din 19 augost 1071, in cursul careia suveranul selgiukid
Alp Arslan (1063-1072) l-a invins §i capturat pe suveranul bizantin Romanus IV
Diogenes {m. 1071), eliberat ulterior in schimbul unei riscumpirisi, insi detronat;
aceastd batilie a consfintit cucerirea Armendei de citre turcii selginkizi si extinderea
dominatiei lor In Asia Mici,
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Grupurile turcofone implicate in aceste miscarti — constituite
majoritar din clanuri §i triburi turcmene nomade orj semi-nomade . —
fuseserd adeseori contactate de misionari musulmani implicati n
activitatea de prozelitism din Asia Centraly, insusindu-si, eventual formal
si in variante aproximative, principiile fundamentale ale islamului, nsj
mentinindu-se, in materie de experienfd religioas$, mai degraba in
limitele ritualismului preislamic, puternic marcat de credintele animiste
si de practicile samanice. Formulele de cult hibride, recuperarea voalati a
diverselor forme de religiozitate arhaicy, atit de caracteristice ecuatiei
identitare a acestor populatii, se reflectii cu fidelitate in literatura pe care o
vor genera sau in literatura care le era destinati; prin forta lucrurilor,
aceasta oglindeste sistemul de valori 1a care se raporteaz ele.

a. Tratatele de sufism gi cdifile de favdturd

Dincole de diversitatea orientirilor sale, sufismul anatolian de
expresie turcofoni, net dominat de manifestirile caracteristice
religiozititii populare, s-a vidit maij putin tentat de constructia teoretics,
de abstractivne ori de speculatia metafizicy, ceea ce si explicd numairul
relativ restréins de tratate de sufism redactate in mediile sale predilecte.
Elabordrile teoretice de ampl4 respiratic ori imnurile pur speculative se
plaseaz3, prin ummare, la un nivel modest, iar literatura cateheticy
impresioneazi mai ales prin patosul expresiei si mai putin prin subtilitatea
argumentatiei, exceptind, desigur, cteva cazuri notabile, pe care le vom
semnala la momentul oportun,
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Acecastd trisiturd a fost alimentaty, pe de o parte, de slaba
dezvoltare a cultnrii scrise la nivelul comunititilor turcofone’, iar pe de
altd parte de faptal ci sufismul reprezint mai degrabi o formi de
experientd personal, de sondare a limitelor fiingei umane printr-wm tip de
traire extatici greu de redat la nivel discursiv, §i #n mult mai mici misuri
un sistem unitar, bine articulat, cu o amm#turi conceptuali bine
cristalizath, favorizand prezentarea liniara, esential coerenti.

El ar putea fi definit mai degrabi ca un sistem deschis, care se
construieste si se nuanteazd meincetat, prin aporturi dintre cele mai
diverse, cirnia varietatea ii este intrinsecd —un sistern care admite cele
mai diverse copjunctii intve meditatie si ritualism, recunoscind si
cultivand individnalitatea, de vreme ce exponentii sdi afirmi necontenit
cd “existd tot atltea cdi, citi pelerini”. Totusi, nu putem omite faptul ci
proliferarea uneori delirant a sufismnini popular a condus, in timp, 1a o
regretabild rupturd fintre nivelul oarecum eterat, pur speculativ al
meditatiei cu substrat metafizic §i cel prolix, compozit al manifestirilor

* Suspiciunea fafi de cultura scrisi era inci foarte puternici in aceste medii,
edificate pe armitura vechilor traditii, transmise prin procesul de enculturatie st
sprijinindu-se pe limba, rituri, conventii sociale. Intr-o societate a interdependentelor
multiple, cultura scrisi era perceputd mai degrabi ca izolationists, in vieme ce cuttura
orald dobindea comotatii participative, comunitare: “Tiparul di simAmantul unei
inchideri, senzatia ci ceea ce se aflli intr-un text este In forin3 definitivi, c3 a atins un
stadiu de desivirsire. Aceastd senzafie isi lasi amprenta asupra creafiilor literare si
asupra activitifii de interpretare analitica si filosofici. Mai fhainte de tipar, scrisul
insusi a provecat senzatia unei inchideri a gindirii, Prin izolarea gindirii pe o suprafaa
scrisd, detasati de orice interlocutor, dind astfel autonomie exprimirii §i facind-o
mdiferentd in fata atacurilor, scrisul infitiseazi exprimarea si gandirea ca neimplicate
in altceva, oarecum siesi suficiente, complete” (Ong, 1986, p. 293).
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rituale, distrugdnd echilibrul indispensabil al celor doua planuri si
conducind, finalmente, la eclectism de proasts facturd, la degradarea din
ce In ce mai pronuntatd a vietii religioase in cadrul confreriilor care
patronau viata spirituali a comunititilor la care ne referim.

Tratatele de sufism rispundeau unor necesitiii de ordin initiatic ori
didactic, redactarea lor fiind asumati de persoane care benefician de un
oarecare ascendent spiritual, dar si de o pregitire superioari celorlalii.
Avind mai ales scop propedeutic, ele optau pentru o limb3 simpl4, lipsits
de pretiozitati ori artificii retorice greoaie, si recurgean adeseori, In scopul
clarificdrii anumitor concepte, la parabole, alegorii ori la diverse
simboluri si asocieri simbolice, inspirate, in mod obigmuit, de literatura
sufith araba si persani, dar gi de traditia in al clirei spirit se formasers
destinatartt lor.

Formal vorbind, ele nu se fnserian fntr-un tipar anume, puténd fi
concepute in versuri (situatie in care se prezentau mai ales sub forma unui
mesnevi), in prozi san in prozi §i versuri alternante. Exemplare sunt, din
acest punct de vedere, tratate precum Risdletii’-Nushiyye, “Cartea
povetelor”, de Yiinus Emre (1307) sau Budaldndme, “Cartea dervigalui
[ratacitor]”, de Kaygustiz Abdal (sfarsitul secolului al XV-lea). Finalitatea
lor didactici este .vadita i de tonul cuo tentd moralizatoare asumat de
antori; acegtia oscileazi, in mod, probabil, deliberat, intre wn autoritarism
marcat de pecetea celor mai variate interdicfii, deloc surprinzatoare in
epocd, §i initierea calmi, blajind, menitd si-1 capteze pe cititor i,
totodatd, si-i impuni un anumit tip de perceptie asupra robului asumat de
maestru]l spiritual.
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b. Lirica de tip devofiopal

Intentionalitatea propagandistici san cateheticd destul de
transparenti care animi poemele cu tenti devotionald, evidenta lor
incirciturd misionard se asociazd cu un cert efort de adaptare (lexicals,
culturals) la nivelul destinatarilor predilecti ai mesajului — efort care
transpare cu limpezime din textele de tip devotional cunoscute la ora
actuald, Acest tip dé adaptare la cerintele si capacitatea de receptare ale
unui auditorin extrem de eterogen sub raportul referintelor, mentalititilor
si practicilor culturale va contribui, probabil, el insusi la vehicularea unor
temie §i motive preislamice, cu putemnice conotaii locale, tribale etc., a
ciror recuperare, repetare i tolerare le va conferi o aurd de indiscutabila
legitimitate printre proaspetii aderenti 1a islam. Traditia epigonismului,
manierismul din ce in ce mai pronunfat vor potenta, la rindul lor,
perpetuarea §i consolidarea unor astfel de elemente — inocente, perfect
operante din punctul de vedere al receptorilor, insd suspecte, profund
vinovate, daci nu chiar periculoase pentru sustiniforii intransigenfi ai
ortodoxiei islamice, care le socotean, pe bund dreptate, strdine sistemului
lor de referingi’. In mod deloc paradoxal, atitudinea defensivi,

* “Atunei ciind cultura se fmbin# cu propaganda, si acesta este cazul dezvoltirii
crestinismului medieval, in cadrul cliruia trebuie s34 convertesti -5i 54 educi pentru a
converti, este evident ci atelierele de creatie culturals situate la nivelurile superioare
ale edificiulni social, in vetrele de avangardi ale corpului ecleziastic, dar care lucrau
deliberat spre folosul poporului, au acceptat voit tendine difuze, scheme, imagini
mentale raspindite pe nivelurile de culturd inferiocare, §i aceasta pentru a le domestici,
a le incorpora in construciiile lor propagandistice §i pentra ca aceastd propagandi,
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“Inchiderea”, rigidizarea acestora din urmi fn tradifia fondatoare a
inceputurilor va alimenta “deschiderea” celorlalti, pentru care aceeasi
traditic isi videa validitatea doar n misura tn care riminea mereu vie,
proaspiti, dinamici si, mai ales, pregititd s raspundd provocérilor
permanente ale realititii,

Principala resursa a literaturii devotionale anatoliene o reprezinti
imnurile religioase desemnate, la nivelul diverselor comunitati
congregationale, prin termenii mefes sau ilghf. Larga rispindire a
acestora, perceperea lor ca parte componenti a spiritualitstii populare,
distinctd de cultura cosmopolits a elitelor confirma, o dat4 in plus, miza
preponderent populard a sufismulvi de expresie turcd, in contrast cu
traditiile persani si araba, care cultivau mai degrabi un sufism rafinat, de
esentd intelectuald, cu sugestii livresti destul de transparente. Potrivit
istoricului turc Ahmet Yagar Ocak (1995, p, 61), de pilds, multe dintre
acest¢ imnuri religioase, indeosebi cele din perioada timpurie, erau
profund influentate de ideologia Kalenderi: exegetul apreciazi cii, fird a
exagera, poezia asociati, de pilds, cercurilor Bektdsf (extrem de
raspanditd in spatiul otoman) poate fi definits, cel putin pani la sfirgital
secolului al XVII-lea —agadar, pin& in perioada térzie —, si ca o poezie
Kalenderi. Multe asemenea creafii, transmise vreme de secole pe cale
orald, fuseserd ab initio destinate unui scop liturgic si erau in mod curent
interpretate cu acompaniament instrumental,

Literatura de acest gen a cunoscut putine modificiri de-a tungul
timpului - fapt explicabil prin imobilismui, prin caracterul inchis si destal

invesmantatd in trasituri familiare, si poatd mai ugor pétrunde in mase” {Duby, 1986,
Pp. 223-224).
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de static al societatii rurale, in care era cultivati cu predilectie. Pe de alti
parte, influenta sa asupra literaturii moderme este, in mod evident, mult
mai pronuntatl decst influenta exercitati de literatura cults otomani —fapt
explicabil nu numai prin faptul ci aceasta din urmi apela, spre a se
exprima, la limba turco-osmana, inaccesibila cititorului turc modermn, ci §i
prin formula estetici desuets ce o caracteriza.

Scopul, in mare misurd utilitar, ciruia §i erau destinate astfel de
poeme justificd prevalenta continutului asupra formei, simplitatea uneori
extremd a acesteia din urmi, ca si neglijentele frecvent constatate in
manipularea ritmului §i a rimei.

Continnitatea acestei orientiri este asigurati ast#zi de poezia asa-
numitilor dgzk (litt. “indrégostit”™) — rapsozi itineranti, care-gi interpreteazi
poemele cu acompaniament de sz, apelind la genuri specifice precum
kosma, giizgelleme, destdn si 1la o metricd cu dominanti silabics; tradigia
acestui gen poetic persisti inc4 in zonele rurale §i suburbane din Anatolia
contemporand, tematica ei fiind inspiraté nu numai de dragostea profana,
de naturd, de evenimentele vietii cotidiene, ci i de framéantarile politice
care §i-au pus permanent amprenta asupra relatiilor dintre puterea centrali
§i diversele grupuri marginale. Printre reprezentantii cei mai de seama aj
acestei directii se numard Karacaoglan (1604-1679), poet al dragostei si al
transhumantei sezoniere, profund atagat de naturd, cireia .fi consacrs

* Denumire generici atribuiti instrumentelor cu coarde utilizate de populatiile
turcice incl din perioada petrecuti in spafiul originat din Asia Centrald; in cazul
acompaniamentului care insofea dansurile mistice ale congregatiilor religioase se
utiliza, de obicef, varianta de s4z numitd bagiama. Sdz-ul, cu variantele sale, este

frecvent pomenit in vechi epopei turcice, precum Dede Korkut Kitabe
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versuri de un pronuniat lirism, §i Dadaloglu (sec. al XTX-lea), poet al

revoltei, apiritor consecvent al comunitifilor nomade supuse
sedentarizrii fortate de citre autoritiiile otomane.

<. Literatura de tip hagiografic

Literatura de tip hagiografic’ a cunoscut o largs raspandire tn cele
mai diverse paturi ale societtii anatoliene —selgiukide si, apoi, otomane -,
bucurdndu-se, totusi, de o mai nuantati apreciere in mediile umile, cirora
li se adresa cu predilectie; apelind la un inventar imagistic si la un
vocabular care-i erau, sau despre care se presupunea ci-i erau familiare
acestui auditoriu, literatura epici, cu diversele sale specii §i subspecii,
constituia, de altfel, in perimetrul geografic la care ne referim -
indeosebi, Amatolia centrald s§i orientali -, principala formi de
propagandi sufit4 adresatd maselor tarcofone ignorante,

Proliferarea acestui tip de literatura, care isi are corespondentul in
toate traditiile religioase §i care rimane inci de mare actualitate In
anumite arii culturale oglindeste, intr-o oarecare misuri, amploarea
rispindirii diverselor tendinfe ale misticismului islamic de facturs
popular3, ciruia 1i este circumscrisd, cu predilectie, credinta in sfinti si Tn

* Julian Baidick (1993, pp. 224-226) prefers termenului de “hagiografie” pe cel
de “biografie sufity”, spre a marca diferenta dintre acest gen si hagiografiile crestine,
profund indatorate spiritalui Evangheliilor. Exegetul. considerk chiar ¢4, in cazul expres
al biografiei sfintilor musulmani, termenul generic cel mai adecvat, refleciand esenga
sufismului, ar putea fi cel de “hierografie”, in sensul de “a scrie despre puterea lui
Dumnnezen dc a spori viaga” sau, eventual, de “makarografie”, in sensvl de “a scrie
despre cei binecuvantati”.
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miracole si care apeleazi adeseori 1a modalitatea artistich amintits spre a-gi

 sintetiza mesajul.

Desemnatd prin termenii vildyetndme (cu varianta veldyetndme)® si

menkabe', literatura la care ne referim era investits, prin urmare, cu o

® Vocabula vilsyetmdme (< ax. wildyaf) imbrack, in Lmba trch, mai multe
acceptiuni: “provincie guvemati de un vali”; “tinut natal, meleag natal, loc de bagtina™;
(livr.) “sfinfenic, caracter sfnt, sacru”; “protectie si calitate de protector, ajutor si
calitate de ajutor”; “calitate de guvernator sau de conducitor”, “suveranitate,
conducere”; “leghturh strinsi cu o alti persoand, intemeiats pe dragoste sifsan
prietenic™; (livr.) “prictenic”; (Livr.) “tuteld, supraveghere”; (livr.) “apropiere spirituals,
intimitate spirituali cu Dumnezeu”. In limba arabi, cuvintul amintit provine din
aceeasi 1Adicind cu wall —in terch, veli —, cuvint prin care sunt desernnafi, in mod
curent, “sfintii” in mediile islamice si care are, l1a rindul siu, mai multe acceptiuni:
“protector, paznic, pizitor”, “prieten al Iui Dumnezeu”, “sfint”; (livr.) “tovaras,
insotitor al lui Dumnezeu”; (five.) “relatic foarte apropiatl, relatic sitrinsa”; “stipn,
suveran”; (livr.) “apropiat, contignu”. Termenul de wali — sau, mai bine spus,
corespondentul siu fonetic din limba turci, veli —este de multe ori substitnit, in
Literatura misticd anatolian, prin sinonimul siv turccsc — dost, “prieten” — care
dobandeste, in subsidiar, acelasi sens de “prieten apropiat/intirn al Ju Dumnezen”; de
aici, 5i conotatia de sfint.

7 Vocabula meniabe (cu varianta fonetich menkabe si pluralul neregulat
mendkab), tot de origine arabl, desemna, in mod obignuit, o legends, o naratiune, o
istorisife ¢u substrat eroic. Faptul ci genwrile hagiografic, respectiv ervic eran
concepute ca solidare sugereazi, neindoios, c# vietile legendare ale sfinfilor (ce cunosc
o circulafie universals, regisindu-se in toate traditiile religioase si purtind amprenta
aceleiagi forme de religiozitate populard — perceputi de unii exegeti ca degradati,
deciizuty din statutul siu de discurs primordial, metafizic) erau, de fapt, la origine,
strfins tnrudite, daci nu chiar derivaie din eposarile eroice si ¢, pe de alia parte, coltul
sfintilor fi are ridicinile in formule rituale anterioare, tndeosebi din cultul egoilor san
al martirilor, de care se leagi si cultul relicvelor, pelerinajele pioase Ia mommintele
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finalitate similar} celei atribuite literatnrii de tip devotional, raspunzind
necesitajilor spirituale ale unei populatii inc4 puternic marcate de reperele
stiluloi de viafh arhaic, de nomadismel ancestral, de imaginarul
circumscris ori derivat din acest mod de viafd. Legitura primitiva fntre
povestire, cantec si actul religios continua ea Tnsisi s4 rimani extrem de
vie In aceste medii, care se confruntau cu dificultii reale de adaptare la
noile conditii istorice §i care, smulse brutal din matca lor traditional3,
cautan sd-si conserve datele esentiale ale propriei identitafi culturale.

Impotrivindu-se integrrii forfate i noile structuri statale (seldjukida,
otoman3) la a ciiror intemeiere participaserd si refuzind si-si abandoneze
complet vechiul mod de vias, modelat de transhumanta periodicd, in
schimbul unui stil de viat# sedentar, mai sigur, dar 5i mai anodin, aceste
grupuri atdt de atasate valorilor tribale, care se articulay fntr-o Intreagi
cultura, nelipsiti de o anume coerenti, pireau sd intujasci pericolul
aculturatiei ciruia, totusi, nu eran in misurad sa i se sustragd total,
Atasamentul lor fat3 de diversele migcéri heterodoxe si, mai ales, aderenta
colectivd la asemenea misciri, formele sincretice, uneori paradoxale, de
expresie artistici si religioasd decurgind din asemenea optiuni trebuie
privite fard complexe si, mai ales, prejudecii, ca tot atitea formule de
adaptare amendati, conditionati, prudenti la noile realititi istorice, de
autoconservare colectivii in limitele obiective impuse de acestea.

Dintr-o asemenea perspectivi trebuie urmirit insugi genul literar la
care ne referim. Ca orice tip de literaturi misionar3 ori de propagandi, el
¢ autopropune destinatarului apelind la un cod accesibil, menit a-1

personajelor ilustre, insotite adeseori de circumambulatia in Jurul acestora, riturile de
incubatie etc,



——
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sensibiliza, a-1 face si intre in rezonant’ si exploatind anumite resorturi
psihologice proprii celor cirora li se adreseazi. Astfel se explicd
predominanta ori ¢videnta recurentd a unor teme §i motive care conferi
un caracter destul de unitar hagiografiilor elaborate in faza timpurie a
sufismului anatolian ori celor concepute in cercuri relativ omogene sub
raport ideologic.

Un exemplu clasic in acest sens este furnizat de cercurile Bektdst,
care se revendicl, In mare misurs, de la miscarea Kalenderi. Foarte
prolifica, traditia literars Bektdst a creat, incepénd din a doua jumatate a
secolului al XV-lea, o serie de mandkibndme sav, mai proprin spus, de

vildyetndme, ai ciror .awtori rimin adeseori anonimi: Vildyemndme-i
Hdcmm Sultén, Vildyetndme-i Abddl Miisd, Mendkib-1 Kaygusiiz Babd,
Vildyetndme-i Seyyid Ali Sultdn, Vildyetndme-i Sultdén $ucaud’'d-Din,
Vildyetndme-i Otmdn Bdbd.

Studiul acestwi gen de literaturd, oarecum deconcertant prin
particularitiitile sale informale, ar putea fi facilitat de posibilele conexiuni
cu alte formule similare —cu alte cuvinte, de identificarea genului proxim,
reprezentat, in cazul de fati, de cértile populare §i, in general, de literatura
de colportaj, cu diversele ei specii §i subspecii, care intrunesc o serie de
trisaturi tipice, comune, indiferent de zona geografici de manifestare, si a
céror tematici este frapant de asemiinitoare: “Existd «provincii» si «arii
tematice» care nu corespund provinciilor lingvistice §i nici celor etnice
san culturale. Altfel spus: productia tematici populari nu depinde nici de
limb#é, nici de ras#, nici de civilizatie” (Van Gennep, 1997, pp. 54-55).

Spre deogsebire, insd, de cirtile populare, hagiografiile, cu finalitate
misionard foarte limpede, eran departe de a functiona ca o literaturd
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destinatd mai degrabi tihnei, otium-uini — asadar, ca o literaturi cu
pronuniat caracter de divertisment, care dobandea, adeseori, si un discret
aspect formativ, instructiv. Ea era net subordonat:i laturii inifiatice, de unde
§i accentele pasionale, patetice, precum i supralicitarea  aspectului
moralizator,

Genul amintit, {4r4 pretentii ori ambitii estetice majore, a contribuit
totugi, in mod esential la formarea gustului pentru literaturi si la
modelarea unei constiinte artistice cu repere proprii chiar daci, dati fiind
intentionalitatea sa, era destinat s satisfacs, in primul rénd, exigente de
ordin strict practic. Ca si n spatiul crestin, aceasts categorie de scrieri —
care, in mod deloc IntAmplator, cunostea o larga circulatie si se bacura de
0 deosebitd popularitate tn réndurile populatiei rurale, precum si ale
marginalilor cu inclinatii heterodoxe din mediul urban —, prelua adeseori
teme si motive coranice ori episoade obscure din suma’ si din framéntata
istorie a islamuini, conferindu-le o nou interpretare, in acord cu vizimmea
particular promovatii de grup; adeseori, episoade aseminitoare Pani la
similitudine cu acestea le erau atribuite unor personalitdfi charismatice
incluse in propriul panteon. Astfel se explic faptul ci multe asemenea
creaii, cu caracter de vulgarizare i, am spune, destnl de modeste sub
aspect artistic’, nu par a fi aliceva decat tentative de a oferi o explicatie

* Ar. litt. “Jege, cutwmd, uzangs”; termennl amintit mai sus desemneazi actele
asumatesicuvﬁﬂelemsﬁtedepmfetulMuhamadindiverseﬁnprejurarL

* Bste ceea ce remarca, de altfel, ¢i Roger Chartier, cu referire la un alt context,
occidental, nu mai putin relevant, insi, prin similitudine: “Tipiritura «populard» are
agadar o semnificatie complexi: pe de o parte, €a este recuperare destinati unvi nou
Teceptor, si sub o nova formi, a unor texte ce apartineau pe deplin culturii elitelor
tainte de a cédea in dizgragie dar, pe de alti parte, ea contribuie la «declasarcas
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acceptabild, coerentd asupra unor pasaje obscure ori enigmatice din
textele fundamentale; prelucrarea populari urmiireste, in mod evident, o
mai mare apropiere de receptor, indeosebi prin wmanizarea personajelor,
ceea ce explica si interesul peatru istoria si evolutia lor personald, dincolo
de haloul abstract §i hieratic in care sunt surprinse de textele de referinti,
a céror indeterminare este prompt §i, uneori, abil exploatati, Imaginatia
si, deopotrivd, sensibilitatea populard sunt, ca de obicei, incitaie i
fnclinate s4 atribuie o relevanid deosebiti contextelor ambigue, rarefiate,
vagi sau aspectelor care, mentionate lapidar in textele pe marginea cirora
se gloseazi, lasd suficient spatin de manevri pentru constructia paralels,
independentd si pentre fabulatie. Ticerile, omisiunile, zonele opace,
inviluite in penumbri sunt socotite vinovate —ele trezese suspiciune si o
irepresibild nevoie d¢ compensare, care se traduce, Tntre altele, prin
fabulatie, adeseori nestiviliti, menitd si umple golurile si s4 atenueze
sentimentul de alienare al celor exchusi din zonele inalte ale istoriei.
Imaginarul® caracteristic unei epoci sau colectivititi este, tn mare

cértilor pe care le propune, care astfel devin, in ochii invatatilor, lecturi nevrednice de
¢i, de vreme ce ele sunt proprii vulgului® (Chartier, 1997, p. 135).

' Potrivit lui Evelyne Patlagean, “[imaginarul] este constituit din ansamblul .
Teprezentirilor ce se afli dincolo de limita fixati de constantele experientei si de
inlinfuirile de deductii pe care acestea le autorizeaza. Cu alte cuvinte, fiecare cultura
§i, deci, fiecare societate, fiecare nivel dintr-o societate complex# isi ate imaginarul
sav. In alti termend, limita dintre real si imaginar se dovedeste variabili, in timp ce
teritoritl traversat de aceastd limitd rkméne, dimpotrivii, mereu si peste tot acelasi, de
vreme ce nu este altceva decit cimpul intreg al experienfei umane, de la aspectele
sociale colective la cele mai intime: curiozitate fafa de orizonturile prea indepértate ale
spativlui gi timpului, tirdmurle de necunoscut, originea camenilor si a natiunilor,
angoasele inspirate de necunoscutul plin de nelinigte din prezent si viitor; congtiinta ¢
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misurd, responsabil de modul si de proportiile in care se produce aceast}
constructie paralels. Sunt cazuri in care astfel de demersuri conduc 1a
opere cvasi-independente, concentrate in jurul unor personaje de prea
mic% anverguré pentru a se confrunta cu riscul contestirii, In alte sitmatii
insa (de pilds, ' cazul cartilor populare ce nareazi moartea tragici a i
Husayn si a familiei sale la Karbald’, foarte rispandite printre populatiile
turcofone cu simpatii siite), se ajunge, practic, la interpretiri particulare,
interesate ale unor episoade §i evenimente din istoria islamului,
interpretiri care contravin versiunii oficiale majoritare gi care sunt supuse,
Prin urmare, unei virulente contestdri; de aici, prudenta cu care sunt
difuzate si invocate, in afara mediilor care le genereazi.

Se poate remarca, pe de alt4 parte, caracterul universal al temelor $i
‘motivelor vehiculate, variagiile in aceasti privintd fiind mai degrabi de
ordinul detaliniui, al culorii locale decit de ordin structural: tema
obiectelor miraculoase; levitatia obiectelor sau a personajelor; masa/fata
de masi, vasul san sacul cu bani care nu se ispravesc niciodats; inmultirea
unor cantitdfi sau obiecte; diverse tipuri de metamorfoze efc.: “Tema
obiectelor fermecate nu apartine propriu-zis nici unei provincii tematice,
deoarece ea corespunde unei faze determinate a dezvoltirii stiintifice si
culturale, mentale §i tehnice a umanitatii. Acest stadin poate coexista $i
coexistd intr-adevir cu altele; el se mentine, de preferinti, 1a unii indivizi
sau la unele grupuri mai putin evoluate, de exemplu mai degraba fn munti

existen{a 7si asociazd trupul, atenfia acordati miscérilor involuntare ale sufletului:
sunetele armonice ale dorinfei si ale represiunii ei; constringerea sociald generatoare a
punerilor in sceni inspirate de evaziune sau refuz, atit pe calea narafiunii utopice
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decit 1a orase, in Orient mai mult decit in Europa Centrald. in aceste
medii cu o orientare aseminitoare, tema obiectelor fermecate s-a
dezvoltat cel mai putemic” (Van Gennep, 1997, p. 55).

O tema intens prelucrats, care se face ecoul unei veritabile credinte,
dar i obsesii in mediile populare este cea a revenirii mortilor ilustri (in
multe simaﬁi, acestia intruchipeazi personaje tragice, dispirute In
fmprejuriri violente, cu impact emotional puternic asupra comunitafii
care 1i revendici sau care se¢ revendicd de la mogtenirea lor) — temd
preluaty si de vietile sfintilor anatolieni. Frusiratd §i véduvitd prin
disparitia lor, incapabil4 si se raporteze la personalitdtile de exceptie cala
persoane reale, supuse legilor naturale, comunitatea are tendinta de a
intretine un veritabil cult al ideii renagterii, reinvierii, revenirii acestora;
fn treacat fie spus, aceasti convingere si-a pus putemic amprenta asupra
ambelor ramuri ale siismuluis cel septiman (ismailit) si cel duodeciman
(imamit),

Desigur ins4 ca, asa com se intAmpla si in cazul altor scrieri cu
continut similar, o astfel de naratiune este frecvent construiti in jurul mai
multor teme, intretesute sau juxtapuse, care alcituiesc un ciclu tematic';
identificarea unor cicluri tematice similare ofers un mai mare procentaj de
sigurants in depistarea posibilelor contamindri decdt temele izolate, in
cazul cirora sunt greu de exclus coincidentele — oricand posibile.

ascultate sau citite ori a imaginii, cit si prin joc, arta festivititilor si a spectacolului”
(apud Dutu, 1986, pp. 47-48).

! Diversitatea inlintuirii temelor in legendele de pe diverse meridiane s-ar
datora, potrivit emologului A. Van Gennep, diferentelor intre categoriile logice la
diverse etnii, diferentelor de sensibilitate, de mentalitate, precurn §i celor intre
conditiile de viagi locale.
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Asemenea cicluri tematice pot fi remarcate indeosebi la nivelul culturilor
care au intrat in comtact sau care au coexistat temporar pe parcurs’ul
evolutiei lor. in unele situatii, ele sunt preluate, tn forme adaptate, de la o
cultura care beneficiazi de un anumit prestigiu gi dobandesc, eventual, o
interpretare mai adecvati noului context, prin intermediul detaliilor care o
particularizeaza ~detalii tipice zonei sau culturii receptoare, ce constituie,
implicit, un aport original la imbogitirea semantic a cichuhui respectiv.

Ciclurile tematice, 1a fel ca si naratiunile hagiografice in ansamblul lor,
circuld de obicei in mai multe variante, fapt explicabil prin conservarea lor
preponderent orali care, c¢a si in cazul liricii devotionale, constitnie un
important factor de variatie. Mereu deschise, ele pot fi considerabil
tmbogatite sau, dimpotrivy, simplificate, séricite ori chiar deformate sub
aspectal intentionalittii, al mesajului de céire colportori, de citre povestitori.
Acegtia se disting, in mod firesc, unul de celslalt, prin gradul de inteligents,
de pregatire (persoane cu nivel medin de instruire sau, mai rar, analfabete ori
cvasi-analfabete, adici beneficiare ale vnor cunostinte relativ elementare,
comune, nsusite preponderent prin enculturagie’®), prin talentul literar (care
induce un grad sporit de variatie), prin stilul de viag (sedentar, cvasi-sedentar
san itinerant, acesta din wrma facilitind inserfia, in trama ifiald, a unor
elemente alogene, preluate din culturile cu care transmitatorul a venit in
contact) sau prin natura raporturilor angajate cu comunitatea ale cirei valori
(ideologice, etice) se oglindesc in literatura respectiva.

Gradul de variatie sporeste proportional cu timpul scurs de la
producerea evenimentelor care au inspirat respectiva naratiune
hagiograficd, cu atit mai mult cu cit transmiterea preponderent orala
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favorizeazi erorile ori deformirile involuntare datorate transmitdiorilor
siccesivi® (acest proces este, de altfel, aproape inevitabil, de vreme ce o
legendi sau o naratiune hagiograficii se cristalizeazd rareori imediat dupi
disparitia fizici a persoanei la care se referd, cnd anumite detalii ori
repere cronologice sunt inch proaspete, lesne verificabile); se poate afirma
agadar ci, de cele mai multe ori in asemenea situatil, intervine fantezia, cu
resorturile ei specifice, cu inclinatia viditd spre onirism si evaziune,
concentrdnd faptele, relativizind dimensiunea cronologicd, completind
golurile unei memorii prea selective si arogindu-si pretenﬁi de

S-a constatat adeseori, pe de altd parte, ci desi consacrati ca
anonimé, literatura hagiografici este mai degraba de origine savantd,
datorati, asadar, unor medii ori grupuri sociale cu interese misionare sau
propagandistice bine definite, co o viziune determifatd asupra
fenomenelor pe care le prezinti sau din care decupeazi anumite aspecte §i
avind la activ un set de informatii culiurale specifice, care predispun la
conexivni §i contamindri originale, Contributia populari proprin-zisi —
cea datorati, fn principiu, maselor — se reduce la aspecte de detaliu,
refinute si strecurate in structura mai degrabd moralists a legendei, in
virtutea spectaculosului, a zonei miracolului in care sunt plasate.

¥ Proces prin care cultura unei societifi se transmite de 1a o generatie la alta.

** “Fantezia si eroarea sunt nommale chiar 1a noi, iar tendinta spre deformare, atat
cea individvald, cdt si cea colectivd, actioneazi incepand chiar din momentul
observatiei, Ea actioneazs §i mai putemic atunci cind se produce o transmitere prin
povestiri orale. Se pare chiar ¢4 mu existd limite precise pentru aceastd tendintd, in
aceeagi misurd in care nu existd nici pentru defonmarea succesivd a unui desen care
trece din ménj in ménd ” (A. Van Gennep, 1997, p. 122),
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Strategia discursului este, n general, adaptati caracterului
cminamente pragmatic cn care sunt creditate asemenea narafiani.
Episoadele din care se alcituiesc (in cuprinsnl cirora povestirea devine,
de cele mai multe ori, un surogat al actiunii), personajele conventionale,
Cu rasaturi stereotipe, ugor recognoscibile, divagatiile frecvente (care
conduc la amalgamarea unor genuri altfel distincte, precum legenda,
basmul, fabula, anecdota, ghicitoarea etc.), contrastele violente, lipsite de
nuanie ori ambiguitate intre personaje, morala deschiss —totul este pus In
slujba persuasiunii, a catehizirii potentialului auditoriv: “Nu pentru
plicere se enumers suferintele, faptele si eroismul sfinilor, ci «in scop de
educare». Acestuia i se adaugi si scopul precis si local: s4 convingi
auditorinl de puterea sfantului si si se asigure astfel culml sin cn
credinciosi si resurse. Acest dubln scop, general §i special, explicd marile
tendinte ale formarii legendelor hagiografice” (A. Van Gennep, 1997, p.
102). Portretizarea prin cumularea unor calitdti adeseori supraumane,
neobignuite, greu accesibile omului coraun conduce, in mod firesc, 1a
creionarea wnui tip de sfint ideal — asemanitor péni la identificare cu
sfintii imaginati de traditiile hagiografice ale altor religii, altfel perfect
distincte -, precumn si la episoade ori detalii frapante prin similitudine,

Remarcabili este, de asemenea, revenirea unor formule si cligee,
deopotrivi imagistice si lexicale. Ele confirm, printre altele, faptal c3
sfintii venerati de mediile populare oglindesc, in mare maésurd, valorile
definitorii gi idealul etico-religios al acestora. In comunititile anatoliene,
el par 54 fie preponderent creatia grupurilor marginale sau marginalizate
din punct de vedere social ori religios, preluindu-le si expriméndu-le,
prin urmare, frustririle, temerile, asteptirile cu accente mesianica,
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La fel de contestabili, din perspectivi oxtodox3, ca si cercurile din
care s-au desprins, acesti sfinfi sunt profund marcati tipologic de
elementele de substrat, care le conferi un inconfundabil aer de exotism,
de stranietate si cirora li se datoreazd, in mare masurs, interpretarca
particulara, “filtraty”, selectivi a religiei islamice. Trisitrile
fundamentale, parcursul initiatic, evolufia lor spirituald se disting, de
obicei, prin formule atipice, ambigue §i contradictorii, care surprind si
conirariazi nu de putine ori stereotipurile gi cliseele istorice privitoare la
sfin{i si care, esentializate, epurate de accidental ori pasager, conduc la
conturarea unei veritabile forma mentis a religiozititii populare. Profund
conditionati, asadar, de mentalul colectiv, acesti sfinfi nu vor dobindi
recunoasterea decit in misura adecvirii la paffern-ul preexistent, a
conformérii 1a “refeaua de semne” prescrisd de acesta. Ei nu vor fi altceva
decat ipostaze particulare ale idealului de sfintenie nutrit, in forma mai
degrabi difuzii, de aceste grupuri cu inserie sociald problematica.

Vom evidentia, in cele ce wrmeaz¥, citeva trisituri comune ale
legendelor privitoare la sfingii din panteonul Bekfdsi — legende care detin
0 pondere insemnati fn ansamblul literaturii de gen din Turcia si care
reflecti detalii relevante pentru definirea ethosului popular ce le-a
generat. Ele reconfirmé constatarea ¢, cel mai adesea, sfintii sunt figuri
repetitive, care se cristalizeaz3 prin acumuliri de stereotipuri i cligee.

Una din trasiturile cele mai frapante ale literaturii hagiografice din
perioada anatoliani timpurie (secolele XIII-XIV) este imsistenta asupra
originii turce sau turcice (7. e., turcmene) a personalititilor vizate —cu alte
cuvinte, asupra calititii lor de promotori ai unei spiritualitati distincte
(nelipsiti de accente revendicative, anticentriste §i subversive), doar in
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micd masurd tributare celei arabo-persane, adici islamice. Pe de altd
parte, este interesant de observat ci marea majoritate a calititilor atribuite
sfintilor se raporteazi mai degrabi la nivelul etic decit la cel religios,
aceasta fiind zona de emergentd a valorilor specifice modualui de viati
tribal ori semi-tribal, ale cimi ecouri n-au dispdrut nici astézi din
comunitidfile anatoliene de origine turcmens. Aceasta mn inseamn3, insa,
c3 lipsesc referirile la pietatea statornics, exemplari ce fi caracteriza, la
implicarea lor totali, ba chiar la paiosul dovedit In Indeplinirea
obligatiilor rituale stipulate de religia islamici.

Asemenea pasaje se multiplici vizibil in perioada medie si tarzie
cand, in ciuda tensionilor si pertractirilor permanente, se adancegte
procesul de integrare socials a grupurilor turcmene, modificarea stilului
lor de viat¥ transhumant si adaptarea ftreptati la mediul citadin
contribuind, far4 indoials, 1a atenuarea stridentelor in materie de practici
religioase; aceeasi evolutic se remarci si in ceea ce priveste tithurile san
calificativele atribuite marilor maestri spirituali' — titluri si calificative
recurente in spafiul spiritual al islamului (kutb-z dlem, “polul lumii”, kuab-1
evliyd, “polul sfintilor”, kutb-1 drifin, “polul gnosticilor”, gih-r ekrem,
“sahul cel mai generos”, haydt-1miiddm, “viata vesnicd”, destgir-i hdss i
@mm, " protectorul elitei [cei inifiati —n. n.] si al plebei {cei neinifiati -1, n.J”,
melce-i miildzim, “vefugiul adeptilor”, heykel-i niirdni, “templul lumines™,
Dpirimiz, “maestrul nostru fondator” sau “maestrul nostru spiritual”,
tstadmmiz, “nvigitorul nostru”, gavs dl-vasilin, “refugiul celor ce-au

“Oasemeneatendinﬁpoateﬂmmarcam;vﬁn simpla comparare a variantelor
mai timpurii i, respectiv, mai tarzii ale aceleiasi istotii hagiografice.
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ajuns [la ultima treapt]”, zdr-1zamm, “esenta desévarsitd” etc.).

Ca si In crestinismul medieval, capacitaiea de a s#varsi miracole era
socotitd un atribut al sfinteniei, pornind de la ideea c4 Dumnezen li se
reveleazi oamenilor prin intermediul minunilor. Orice fenomen
inexplicabil ori iegit din comun era imediat plasat, prin urmare, in aceasta
categorie, un loc aparte revenind in context vindecarilor miracnloase;
eficacitatea unui gest sau proceden devenea proba irefutabila a sfinfeniei
oricirui personaj care clama o asemenea calitate: “Sfantul vin era
recunoscut in primul rind pentru ci a imblénzit in el natura, ceea ce i
didea in schimb o putere supranaturali asupra forfelor naturii si
animalelor. Astfel, ermitii fac s4 tsneasca un izvor langd chilia lor si s3
infloreascs o bucati de lemn uscat infipta in pamant. Ei trec prin foc fira
sd se ardd si, la un simplu semn, pasdrile care tulburan cu trilurile lor
slujba religioasi amutesc. Reg#isim aici, subiacent, un model antropologic
comun unor religii diferite —In special islammul —, in mod fundamental
lipsit de orice conotatie morald san idee de exemplaritate, referinta
crestind fiind asigurati in hagiografie doar printr-o asimilare a
renuntirilor ascetice ale slujitorului hui Dumnezeu cu suferinicle lui
Hristos” (Vauchez, 1999, p. 307). Astfel se explicd faptul ca, aproape fara
exceptie, sfintii ce constituie punctul de plecare al legendelor ori
povestirilor de tip hagiografic sunt creditafi cu calitdfi de divinatori §i
taumaturgi, anvergura de exceptie a miracolelor care le sunt atribuite fiind
de natur# s# satisfaci gustul popular pentru fantastic si sd accentueze nota
apologetics, persuasivi a discursului. Este de presupus ca, asa cum se
poate remarca §i in perimetrul altor traditii religioase, istoriile strébétute
de fiorul acestor miracole au jucat un rol important fn convertirea
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nomazilor turci, poate si a unor grupuri izolate de crestini din Asia Mica,
la islam si, apoi, la diversele migcari sectare desprinse din orbita rigidi a
ortodoxiei islamice. Aceasta din urma manifesta, in general, reticents,
daca nu chiar dezaprobare fai de asemenea evolutii, asimilate adeseori cu
magia, condamnati de islam, dar se confrunta cu replici greu contestabile
din partea sufitilor care, invociind o serie de pasaje coranice ori traditii
profetice, aducean neincetat in discutie ideca ambiguithtii, a diversitatii
deconcertante fn manifestarea sacrului.

Nu mai putin frecvent sunt invocate diverse tipuri de metamorfoze
(precum cele, clasice, in porumbei san in soimi) —motiv cu evidents tent
arhaica, care se regiseste in basme si legende de pe toate meridianele i
care, in cazul de fafd, trimite inevitabil cu gindul la vechile ceremoniaturi
samanice insotite de transi si extaz, in cursul cirora samanii turci simolan
adeseori zborul in “vehicule” reprezentate de piisiri sau pretindeau a se
metamorfoza ei Insisi In pasari, spre a-gi realiza ascensiunile celeste;
asemenea metamorfoze figurau printre cele mai rispandite tehnici extatice
ale samanilor.,

Reputatul folclorist ture Pertev Naili Boratav (1973, pp. 52-55)
sintetizeazi principalele trisituri si manifestari atribuite sfinfilor (er,
eren, ermis) in mediile populare, grupindu-le potrivit ummitoarelor
categorii 5i subcategorii: sfidarea la adresa unor persoane cu capacitifi
fizice superioare; superioritatea in luptele cu piganii (7 e, crestinii),
protecfia acordati musulmanilor; avertismentele frecvent formulate la
adresa necredinciosilor, pAcitosilor, rebelilor, a celor caré se indoiesc de
capacititile lor supranaturale; readucerea pe calea cea dreapts sau,
dimpotriva, pedepsirca exemplard a recalcitrantilor, a celor ce persisti-n
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eroare; pedepsirea celor care, asistind la diverse miracole infiptuite de
sfinti, nu péstreazi discretia cu privire la ele; salvarea unor indivizi ori
comunitifi intregi din diverse calamititi; salvarea c¢elor nevinovati si a
celor far apdrare de la condamniri nedrepte; capacitatea de a suplimenta
cistigurile ori averea unor persoane §i, in general, capacitatea de a aduce
belsug, abundents; puterea de a vindeca sterilitatea sexual¥; capacitatea de
vindeca boli fir4 leac ori infirmititi fizice congenitale; capacitatea de a
imblinzi animalele silbatice gi de a comunica cu ele; capacitatea de a
stipani diverse elemente, fenomene si forte ale naturii; capacitatea de a se
metamorfoza, de a imbrica alte forme; capacitatea de a insuflefi fiingele
inanimate sau moarte; capacitatea d& a converti o formit de manifestare a
materiei in alta; scoaterea din funcfiune ori deturmarea actiunii unor
obiecte periculoase, precum armele; anularea limitelor spatiale,
temporale, materiale (soldat, printre altele, cu ubicuitatea, In viafd sifsau
dupd moarte, aparifia neasteptat intr-un loc sau altul, capacitatea de a
calatori mental, capacitatea de a percepe, prin intermediul diverselor
simfuri, evenimente petrecute la mari distante); vizioni legate de lumea
pémanteasci sau de lumea de dincolo; capacitatea de a comunica cu
morlii; cardiognozia; capacitatea de previziune; reveniri in lumea
paménteand, dupd moarte; levitatia si zborul; stiinta de a merge pe ape;
capacitatea de a-gi stipini, vreme indelungats, nevoile fiziologice
(senzatiile de foame, sete, somn elc.); capacitatea de a comunica si de a se
intilni cu personaje emblematice ale islamului, precum profetul
Muhammad, misteriosul sfint Hidr (tr. Hza), Cei Patruzeci de Sfinti

Invizibili (Krr¥iar); conservarea trupului dupi moarte; capacitatea de a se
supune si a supravietui unor incerciri extraordinare, menite si le probeze
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sfinfenia; capacitatea de a-si aména propria moarte, de a se petrece din
viatd in momentul ales prin propria vointi; capacitatea de a modifica
sexul oamenilor,

Dupi cum lesne se poate remarca din aceastid enumerare, o mare
parte a atributelor exceptionale cu care sunt creditati sfintii se regaseste,
deopotriva, In caracterizarile eroilor din basme ori ale unor personaje de
destdn. Nu este, ins3, mai putin adeviirat ¢4 mare parte din aceste insugiri
ideale fac parte din marele, eternul vis de perfectiune al umanititii si ca,
in virtutea acestui fapt, se regasesc cu regularitate in arice tip de istorie
exemplar, indiferent de zona ori civilizatia care a plamadit-o.

Extrem de bogati in sugestii, literatura de inspiratie sofiti se
remarcd, asadar, prin marea ei diversitate, deopotrivi formals si
informald, prin inconfundabila sa libertate de spirit, care transcende
epocile si care este in masura s3-i explice, oarecum, mmpactul emotional,
remarcabila capacitate de adaptare, longevitatea si, mai ales, meninerea
permanents in actualitate.

2. Particularitdti de ordin formal

Literatura turcs de inspiratie sufiti s-a remarcat, in peisajul eclectic
al culturii anatoliene din perioada seldjukida si, apoi, din cea otomani,
prin apelul aproape programatic la limba turci ca limb4 de expresie
literard, in conditii de mare dificultate istorici §i comunicationals.

Curtea selgiukidi, recunoscuti pentru  cosmopolitismul  §i
deschiderea sa, era cu siguranti profund marcaty de valorile deja
consacrate ale culturilor arabi si persani. Araba era socotiti limba
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religiei, a dreptului canonic, a stiintei, Persana era rezervati administratiei
civile, curtii si, in mod deosebit, titeraturii — dominats de poezie. In ceea
ce priveste limba turcd, ea a rimas mult} vreme la stadiul de limb4 orali,
caracteristici oguzilor nomazi, semi-nomazi ori sedentari (turcmenilor) —
ale ciror ageziri se aflan mai ales in medinl rural — fiind mai putin
cunoscutd in zonele urbane. Abia dupd invazia mongol3 din secolul at
Xlll-lea si dupd prabusirea stamlui selgiukid, care vor antrena, printre
altele, noi valuri de migratii din Asia Central3 —agadar, un aflux din ce in
¢c mai semnificativ de populatii de origine turcicd — se vor inregistra
progrese notabile in privinta impunerii limbii turce ca limba3 literari,

Lipsift de apartul decisiv al culturii scrise, in masuri si contribuie,
neindoios, la imbogitirea si sporirea gradului de expresivitate, de
rafinament al unei limbi, literatura turci anatolians a fost influentats, la
inceputurile sale, de cultura turcofond dezvoltats, cu incepere din secolul
al XElea, in Asia Cenmals, sub patronajul emergic al dinastiei
karakhanide, a cirei sferd de dominatie se ntindea pe o arie foarte larga,
de 1a Kasgir pini la Samarkand si Buhara: “Desi nici o atestare istorici
nu ne permite s34 afirnim ci crearea, in Anatolia celei de-a doua jumatiti
a secolului al XTIl-lea, a unei limbi literare turce se datoreazi influengei
directe a limbii turce karakhanide, se poate presupune o anumit3 influents
indirectd si parialdi a uneia asnpra alteia, nu numai datoritd marii
similitudini in privin{a modului de dezvoltare, In limba turci, a temelor
identice de propagandi religioasd putemic nuantate de misticism, ci si in
Iumina unet comparatii lingvistice” (Bazin, 1994, p. 697).

Asadar, se poate lesne constata c¢i utilizarea limbii turce scrise in
spatiul anatolian unmirea, 1a origini, mai cu seam finalititi religioase.
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Primele opere concepute si redactate in limba turci comuni urmérean, de
fapt, comsolidarea fundamentelor islamului in rindurile populatiei
antohtone — cu alte cuvinte, avean drept scop esential prozelitismul.
Limba turcd avea si dobindeasci, 12 un moment dat (1277), i statutu] de
limbd administrativi, pe teritoriul emiratului independent condus de
Mehmet Karamanoglu, care domina zona Konya dupd pribusirea
sultanatului selgiukid de Riim.

Reamintim faptul cl, asemenea altor genuri din aceeasi perioada,
literatura turci de inspiratie sufit era redactats in prozi, in versuri san fn
versuri §i prozi alternante. Se recurgea atét la versul silabic (Fece vezni),
specific literaturii populare turce, cit si la versul cantitativ (aruz'® vezni),
propriu literaturii culte, de influenti arabo-persan; chiar dacs se apela la
ea, ultima vatiant} prozodici era mult simplificats ~adaptata, agadar, Ia
nivelul mediu al auditorinlui ori, mai rar, al lectorului vizat. Pe de alts
parte, spre deosebire de cazul poeziei clasice otomane, care se folosea
exclusiv de aruz vezni, poezia mistici de facturs populari era departe de a
supralicita aspectul formal fn detrimentul fondului —cu atit mai mult cu

* Vocabula aruz (< ar. ‘ariid) are mai multe sensuri “prozodie (indeosebi cea
specificd literaturii arabo-persane clasice), metr”; (in domeniul prozodiei) “ultimul
picior al primului hemistih al upui distih”; (live.) “parte ori drum™; (livr.) “continutul
i discurs”; “stilpul de sustinere al mnui cort lung”; (cu majusculs) orasele sfinte
Mecca si Medina, precum si teritoriile circumscrise acestora. Potrivit normelor ‘aryz-
ulvi, picioml rezults din altemnanga regulati a silabelor ce contin vocale hungi si scurte,
iar versul (misra, ar. migrd’) — din reunirea a dous sau trei picioare. Singura unitate
viabild pentru acest tip de versificatie este distihul (beyit, ar. bays), alcimit din doui
versuri cu cezuri obligatorie. Versurile distihulsi sunt compuse din acelasi numar de
silabe, legate intre ele prin sensul comun san prin diverse mijloace formale.
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cét avea mai degrabd o finalitate propagandistic, misionari si nu una pur
sau predominant estetici

In ceea ce priveste speciile literare predilecte cultivate de sufismul
anatolian, considerdm ci se cuvin méntionate indeosebi poemele de tip
ovgi, sathiyye, devriyye si taglama,

Poemele de genul ovgi, Litt. “clogiu, lauds”, destul de comuae sub
aspectul intentionalitafii si al strategiei formale, au drept echivalent in
literatura clasicd otomani poemele in stil methiyye (vocabula de origine
arabd care le desemneazii pe acestea din urmi avand acelasi sens); de
asemenea, ele pot fi asemuite cu poemele de tip kaside (ar. qasida),
cultivate tot de poezia aulici.

Termenul safiiyye — san, uneori, sath (< ar. 3ath) — desemneazi

cuvintele rimate g ritmate (avind mai degrabd aspectul unor “fragmente
in prozd”, cu rimi interioara) rostite in cursul transelor extatice prilejuite,
de pilds, de dansul ceremonial al dervigilor; ele sunt asimilate, in general,
de citre exegeli categoriei locutinnilor teopatice. Lipsite de o logicd
evidents, daci nu chiar incoerente pentru neavizati, aceste asocieri de
cuvinte aparent intdmplitoare erau notate de cei prezenti, fiind apoi
supuse celor mai diverse interpretiri si circuland adeseori ca poeme
independente. fn perioada tarzie, ele an devenit punctul de plecare al unor
poeme cu muit mai elaborate, care preluau sagestii de inspiratie extatics,
conferindu-le un aspect fundamental ncifrat, ermetic.

Specia poetic devriyye (< ar. dawr) se intemeia pe o credings sufiti
larg Tmpértisita, potrivit cireia, inainte de a dobandi forma actuali, omul
a parcurs mai multe fami g, implicit, mai multe stadii de evolutie, trupul
sdu fizic cristalizindu-se din hrana propriilor parinti (plante, animale,
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minerale} si din sperma tatilui, La rindul lor, plantele, animalele si
mineralele rezultd din combinatia celor patru elemente fundamentale gi a
senzaliilor circumscrise acestora (dort unsur ve dort tabiat, adici aerul,
focul, apa si pimintul, asociate cu riceala, cildura, wmiditatea si
uscdciunea), precum §i din rotirea celor noui ceruri.

Vocabula faglama, litt. “impietrire, pictrificare”, desemna un tip de
satird continind adesea elemente de critici sociald foarte acida (arbitrarinl
sentintelor judecatoresti §i coruptia judecitorilor, a colectorilor de
impozite si a altor reprezentanti ai autoritigilor, injustitiile de ordin
economic si social, intoleranta si dogmatismul autorititilor religioase).
Uneori, critica sociali sfargea In apeluri deschise la insubordonare civici
§i revolti armata, asa cum s-a intdmplat fn cazul unor reprezentanti ai
traditiei dsik. Aceasti directie militanti avea s3 fie urmats, in secolul XX,
de aga-numitii halk ozary “barzi/rapsozi populari®, care reprezints formula
cea mai radicali a traditiei dwk.

Fiind adeseori de inspiratie populars san adreséndu-se cu predilectie
unor asemenea medti, literatura de factura sufit3 apela nu numai la versul
cantitativ §i 1a formula distihului arabo-persan, ci si la specii caracteristice
folclorului turc, care manifest o neta preferint4 pentru catren.

Poemele populare turcesti se diferentiazi prin numdrul de versuri,
prin ritm si prin numérul de silabe. Cele mai raspandite sunt poemele de
tip kogma si mdni. Poemele de gen kogna constau din trei sau patru strofe
avand, fiecare, patru versuri; ele pot fi insd compuse gi dintr-o strofa
unica. Versul are, de obicei, unsprezece silabe. Rimele sunt de tipul: a, b,
¢, d (prima strofd); d d d, b (a dona strofd); e, e, ¢, b (a treia strofé).



152 Literatura turcéd de inspiratie sufité

Mdni-al are, cel mai adesea, sapte silabe si este alcétuit din strofe
independente, sub form3 de catrene. Rimele sunt de tipul g, g, b, a.

La fel de agreate sunt 5i poemele de tip des#dn (inspirate din vechea
literaturd iraniand), care nareazi evemimente cu amplu ecou social
(rézboaie, catastrofe naturale, incendii, epidemii). Poemele cu incircitury
lirica pronuntats, care abordeazi indeosebi teme legate de dragoste si de
naturd, se numesc guzelleme si se bucurd, la rindul lor, de o largi
audienti,

Pseudonimul literar (mahids, in torca contemporani, fakma ad), a
cdrui traditic a fost preluati de turci din literatura persani, dar care era
folosit in mod curent si de citre literatii arabi, se regiseste atdt in creatia
cultd, cbt 5i in cea populard. In virtutea acestei practici, numele reale ale
multor poefi care s-an manifestat in varii domenii literare au fost, practic,
date uitarii de-a langul timpului (de pilda, Esrefogln Rimf se numea, de
fapt, Abdulldh; Pir Sultin Abddl —Haydar; Dertli —Ibrahim; Dadaloghu —
Veli; Seyrénl — Mehmet; Ruhsati — Mustafa; Mesleki — Bekir efc.), in

vreme ce coincidenta, voluntari ori involuntar a wnor pseudonime a dat
nastere la nenumdrate confuzii, Incd insuficient elucidate chiar si astizi.

3. Particularitdli lingvistice

Cea mai mare parte a literaturii turce de inspiratie sufiti (exceptind
literatura moderni si contemporani care se revendic de la aceleasi surse) este
redactatid in vechea turca anatolian (Eski Anadolu Tiirkgesi — numit3, uneori,
si Eski Osmaniica). Aceasta a fost limba literaryl a secolelor XIII-XV, adici a
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perioadei cuprinse intre epoca dominatiei selgiukide asupra Anatoliei si
cucerirea Istanbulului (1453). fh cea de-a dova jumatate a secolulni al XV-lea
si, in continuare, fn primul pitrar al secolului al XVlI-lea s-a produs tranzitia
citre limba otomani clasici (Kldsik Osmanlica); sub raport gramatical si
lexical, limbaaoesteiulﬁmepeﬁoadeaconﬁnuatsaﬁedominatade
particularititile vechii limbi turce anatoliene — particularititi care s-an
mentinut pe parcursul Intregului secol al XVI-lea si chiar in secolul al XVII-
lea.Dinpicate,ne—auparvenitexuemdeputine docurnente din epoca
selgiukidd; majoritatea operelor daténd din perioada amintit} se prezint} sub
forma unor copii ulterioare care poarts, adescori, amprenta interventiei (de
regulé, actualizatoare) a copistilor. In aceast categorie se incadreazs creatiile
Iui Sultén Veled, Ahmed Fakih, Seyyad Hamza ori Dehihani, dar si creaia hui
Yitinus Emre,

Particularitifile mentionate se manifests Ia nivel fonetic, gramatical,
lexical, dar si la nivel ortografic. Regula amoniei vocalice, fundamentals
pentru turca modernd, este mai degrabi oscilants fn turca veche, care nu pune
un accent deosebit pe aplicarea si respectarea ¢i; multe cuvinte imprumutate
din limbile arab4 si persani se regisesc in forme apropiate celor originare
(inclusiv sub aspectul vocalizirii), Particularitstile de ordin morfologic se
situeazi frecvent la nivelul declingrilor si al conjugirilor (modificiri interne,
diferente de sufixare), al sufixelor (modificari de ordin formal, modificari 1a
nivelul cazurilor presupuse de diverse sufixe, sufixe iegite din uz),

De remarcat sunt §i frecventele inconsecvenie de ordin ortografic;
nuﬂtecuvinteﬁnpnmutatedjnarabisipersanésmnrcpmdusemfonne
corupte, care reflectd fie fenomene fonetice caracteristice mbii mroe,'ﬁe
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nivelul precar de instruire al copistilor; mai mult, unul i acelagi cuvént este
adeseori redat grafic 3n mod diferit chiar in interiorul aceluiasi manuscris, ba
chiar pe aceeasi pagin, ceea ce poate s4 denote faptul ci circula in mai multe
variante §ifsau ci normele de scriere riménean destul de fluctuante.




UN PRECURSOR AL SUFISMULUI ANATOLIAN:
AHMED YESEV{

(m. 1166)

Hoca Ahmed Yesevi (Ahmad bin ‘Ibrabim bin ‘Alf din Yasi),
supranumit Pir-i Tiirkistdn, “maestrul intemeietor din Turkestin” sau
Hazret'si Tiirkistdn, “sfantal din Tutkestan”, inifiatoru! primului ordin
mistic de expresie turcofons, s-a ndscut in thrgul Sayram® (amintit, in

' Vocabula arabi hadrat (hadra), Hitt, “prezentd”, este sinomimi cu hudir,
insemnéind, fo terminologia misticilor islamici, “a te afla in prezenta [lui AHah]”,
Refetindu-se la sensul doctrinal al cuvintlni, D. B. Macdonald (& 1, 1, p. 207
menﬁoneazécéutﬂizateasacaﬁﬂualmspecuﬂuiestemaidegrabﬁdedomenﬁu
lexiconului; se poate deduce, fotug, ci termennl amintit sugereazi Prezenfa ori
manifestarea natrii divine intr-o persoana purtind atributele sfinteniei. Pe de alts
parte, sedintele de dikr ale multor congregatii sunt consacrate sub mumele de hadra. J.
Spencer Trimingham (1971, p. 204) apreciazl Ins3 ci, in acest caz, nu este vorba de
“prezenta lui Dumnezen”, cici Dumnezeu este ubicuu, otmiprezent, ci de prezenta
benefic) a profetului Mubammad,

! Vechi centru de culturs islamicl, a clirui populatie era alcinuiti din frei clase
distincte: “grupul sahilor” (sk urugi), ai cirui ascendenti ar fi fost vechii sahi tadjici,
“grupul emirilor”, al “conducitorilor” (emir urugu) si “grapul nvagstorilor” (hoca
urugu), care ar fi descins din nearmul califului ‘Alf Potrivit unei conceplii curente n
epoci, componentii celui din urmi erau urmagii imagului Mabammad Hanafi, de unde
si superioritatea spiritnali care Ii se atribuia (v. Kdpriitil, 1991, pp. 61-62). Prin forga
imprejuriiritor, orasul Sayram era o asezare destul de cosmopolit¥, amalgamind nu
Bumai popuiatii si limbi, ci st clementc de substrat, esential diferite de celelalfe
segmente demografice, care urnau si fie marcate de pecetea inconfundabild a
islamulut, spre a da nastere unei sinteze originale, al clirei centru de interes rezida
tocmai #n eclectismul siv fenciar, Dup cum mentioneazi celebrul Mahmit din Kasgar
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diverse surse documentare, si sub numele de Ispijab sau Isfijab, st
Aksehir) din Turkestanul occidental, in a doua jumitate a secolului al XT-lea,
Ia o datil incerti, fiind fiul unei personalititi locale cu virtuti charismatice,
Seyh ’TbrahTm. Pierzindu-si pirintii in prima copilirie, avea si se
stabileasci ulterior in oragul Yest (Yasi)’ — important centrn de cultura al
vremii, mentionat in vechea epopee preislamicad Oguz Destins, “Epopeea
Ivi Oguz”, ca regsedinti de iarnd a suveranului §i, totodatd, capitali a
statului intemeiat de legendarul erou. Aici avea si-1 intilneasca pe Arslan
Babi sau Arslin Bab, dervig de origine arabd, deloc striin, probabil, de
intensa propagandi sufitd angajaté in regiune, care wrma si-1 devini
magstru spiritual, jucind un rol semnificativ In modelarea viitoarei sale
personalititi; anvergura influentei lui Arsldn B3ba este sugerats, de altfel,
st de insistenta cu care este evocat In versurile cu tentd autobiografici ale
Iui Yesevi.

(Dfvdnt Lagdr-it-Tark, 1985, 1, p. 31), in secolul al XI-les, in Zone precum Balasagun,
Tiraz, Sayram populatia era apmape integral bilingvi, vorbind atit turca, cit si sogda,
de unde i preluarea masivi a unor vocabule persane in limba turcd —fenomen frecvent
in mediul citadin (Ktipriilii, 1991, pp. 132-133).

* De la oragul Yesi (devenit, in secolul al XVI-dea, Turkestin si integrat astizi
regiunii Cimkent din Kazahstin) avea s¥ provina si cognomenul siu — Ahmed Yesevi
potrivit unui procedeu curent in epoc. Acest detaliv a alimentat, de altfel, diversele
speculafii, conform cirora misticul s-ar fi niscut, de fapt, la Yesi si nu la Sayram. In
citeva dintre poemele atribuite misticului s¢ mentioneazi fird echivoc c3 acesta era
originar din Turkestin — aluzie evidentdi la regiunea, §i nu la agezarea cu aceeasi
denumire, de mai tArziv. Imaginagia populard a dat nastere chiar unei legende privitoare
1a numele maestrului, legenda in care interfereazi mai multe straturi de civilizatie si In
care se pot percepe eforturile, nu neapérat sistematice, de conciliere a doud tipuri de
colturd: cea turcici, traditionall, si cea islamicd, in curs de asirnilare,
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Dup4 moartea mentorului sin, viitorul maestru se indreapty spre
Buhara — pe atunci, oazd infloritoare a culturii si civilizatiei islamice,
aflatd sub administratia karakhanizilor si dominati de o bogatd si
influent’ familie hanefits, cu ambitii de mecenat —, unde 1l intilneste pe
unul dintre cei mai vestiti siif ai timpului, Yiisuf al-Hamadant,
devenindu-i discipo! i tnsotindu-1 in nenumirate peregriniri. La moartea
invitatorului sén (1140), Ahmed Yesevi devine cel de-al treilea succesor
spiritual desemnat (halife) al acestuia, calitatea de lider al migcarii
fondate de Yiisuf al-Hamadéan revenindu-i in anul 1160.

A urmat, apoi, un episod biografic niciodati pe deplin elucidat,
care a marcat de o manierd evidenti nu numai viaa §i activitatea
misionard a misticului, ci §i modul de raportare la sufism al
nenumiratelor generatii de adepti ai ordinuiui pe care I-a fondat ulterior:
este vorba de abandonarea pozitiei de legatar spiritual al Ini Yiisuf al-
Hamadan si de revenirea precipitati 1a Yest, in urma unui semn pe care i

* Yiisuf al-Hamadin{ este cunoscut indirect, prin intermediul altor SUft care fac
veferiri la ¢, fard ca vreuna din operele sale si ne fi parvenit. Se stie, de pildi, ci era
un promotor al ortodoxiei istamice, ducea o viath retrass, chiar asceticli, obisnuind si
dirsiascd tot ceea ce i oferean numerogii sii vizitatori, se imbrica modest §i nu purta
niciodatd aur sau argint, stia si prepare leacuri miraculoase, patrona, la inceputul
fiechrei luni, un gen de “dezbatere” privitoare la diverse aspects canonice, era
preocupat de ideea convertirii 1a islam a cregtinilor din zon3 §i a mazdeistilor iranieni,
obisnuia s3 recite frecvent versete coranice §i, In fine, nu cunogtea limba turcit —Limba
sa de expresie fiind persana, Tradigia popular3 sustine cil in posesia sa se aflau toiagul
§i trbamd Iui Salman-e Pk (persan de religic cregtind convertit la islam, tovaris,
confident 5i brbier al Profetului, socotit, de citre acesta, printre membyrii *casei sale” —
‘Ahl al-Bayt). Se stie ci a cilitorit muli, ménat de ideea misiunii sale apostolice,
strabatind Transoxiana, Hur¥sanul si Iranul gi zibovind indeosebi la Marw si Herat
(Kopritlii, 1991, pp. 66-71; Braslan, 1991, rp- 11-12),
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1-ar fi transmis mentorul siu, plecat dintre cei vii. La scurtd vreme dupi
intoarcerea in tinuful natal, ca propovaduitor al islamului, si dupd
intemeierca unui agezimant sufit care atrigea un mare numar de adepti,
Ahmed Yesevi avea sit se retragé, pentru o perioadd nedeterminats, Intr-o
chilic subterana (cilehdne), duchnd o viath austerd, consacrath rugiciunii
si postului, dar continuindu-si, in acelasi timp, predicatia Locul
recluziunii sale voluntare s-a transformat repede intr-un veritabil centru
de pelerinaj, atrigindu-i nu numai pe credinciosii musulmani — multi
dintre ei, recent convertiti la noua religie —, ci §i pe curiosii din cele mai
indepirtate zone ale Asiei Centrale. Potrivit traditiei ordioului, asemenea
altor sitf7 contemporani cu el, Yesevi se intrefinea singur, indeletnicindu-se,
in clipele de ragaz, cu ciopliml lingurilor, pe care le comercializa apoi in
schimbul unei sume modice, spre a-si procura pufinul necesar traiului
zilnic $1 a dirui ceea ce fi prisosea. Hoca Ahmed Yesevi avea s& moari in
anul 1166/1167 - deces survenit, potrivit unor exegeti, in chilia sa
subterani din Yesi, pe care n-a mai fi parisit-o pana la moarte.

Desi constituie singura sursd de cunoagtere antenticd a autorului $i a
personalitifii sale, opera atribuiti lui Ahmed Yesevi, redusi ca
dimensiuni —o antologie de poezie mistici, Divdn-2 Hikmet, litt. “Divanul
intelepciunii” (culegere de imnuri religioase), un mic tratat de sufism,
Fakrndme®’, “Cartea siriciei”, care poate fi privit ca o introducere

* Fakr (< at. fagr) are sensul general de “siricie, privatiune, lipsa”. in ceea ce
priveste opera lui Yesevi, aceasta se incadreazi in tipologia tratatelor de sufism, ce
abordeazi cu predilectie aspecte legate de treptele §i gradele de inifiere a ciiror
parcurgere conditioneazi atingerea stadivlui final al obliteratiei, al “revirsirii” in
Dumnezeu. Majoritatea exegetilor sunt de acord asupra faptului ¢# este putin probabil
ca micul “tratat” cu acest titln, care apare in fruntea unor antologii tipirite 1a Kazan gi
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téoretici la poezia devotionald propriu-zisi, precum §i un tratat recent
semnalat lumii gtiintiifice, intitulat chiar Risdla, “Tratat”, sau Miratii'l
Kulth’, “Oglinda inimilor”” - reclams o abordare prudents si
circumspectie metodologics, in misura in care nu existi nici un mManuscris
autogra; cea mai veche variants cunoscuts a dfvdn-uli dateazs abia din
secolul al XVII-lea, Cele mai cuprinzitoare antologii cunoscute ale liricii
lui Yesevi sont cele descoperite la Kazan, dar se pot remarca si
exemplarele —ceva mai modeste —aflate astizi Ia Istanbul si Tagkent, Cea
mai complets dintre editiils tiprite a fost realizata tot la Kazan, tn anul
1896 (Eraslan, 1991, p. 40). Melioransky (E I ', 1908) aminteste de
existen{a a patra manuscrise de dati mai recenti la Muzeul Asiatic din
Sankt-Petersburg, firi a face, insd, nici o menfiune privitoare la
continutul, datarea si Provenienta acestora.

Primul orientalist european care a semnalat lumii stiintifice mai sus-
amintitul Divin-1 Hikmet a fost maghiare! Arminius Vambéry, Acesta a

Taskent gi care a fost editat 13 Istanbul de Kemal Braslan s3-i apartin¥ charismaticului
1id&spmmudmnﬁman.lmpmmsamzidmfapm1ca, elaborat fiind de un
adept al orientrii mistice iniiate de Yesevi, el oferd o imagine asupra modului de
structurare, a practicilor rituale, a ferarhiilor spirituale proprii ordinului Yasawiyya
(Yesevilik); pentru alte detalii, v. Gilzel, 1992, pp. 33-34,
‘Exismnmm&eilmﬁﬁafostmﬁnunﬁmemdsmmﬁmdinﬁazﬂmﬁ:ncm
mnsidm&cﬁtaﬁuﬂamhﬁtﬁapmﬁne,m-adevﬁr,hﬁYmﬁsiciaveahﬁﬁﬂdouﬁ
volume, cel de-al doilea pierzéndu-so in timp. Manuscrisul mu cuprinde mici wn element. do
dﬂtmusiniciomfeﬁmhnumeksanpmmaoopisuﬂui.Tandeabmdatemﬁnid,‘m
gumd,mcdedinpomndemchmmﬂmbuﬂﬂmehulaﬁaﬁmhgeamamchw
sisuﬁsn,ueptdesifomelecmoasmﬁnﬁsﬁoe,mlaﬁamm-discipdcmwpﬁa
Hofﬂnluisiacaﬁﬁﬂui‘mmmmcredimdsiaﬂmmm:ﬁlmsﬁﬁdei(mﬂeﬁdesi
spirituale), importanta i particularitigile misiunilor incredintate profetilor anterion islamud
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publicat un articol in care prelua si traducea unele fragmente din poemele
mistice atribuite lui Yesevi, firdi a oferi prea multe detalii asupra
’ilnptejuraiilor in care fuseseri create, asupra finalitétii si asupra autorului
lor. Alti savanti occidentali care s-au ocupat, mai mult san mai putin
tangential, de aceastd problema sivirsind, datoriti lacunelor
informationale, unele erori de datare au fost Martin Hartmann, Karl
Brockelmann, J. Németh, Thiry Josef. in general, insa, Ahmed Yesevi
este destul de putin cunoscut, interesul pentru personalitatea sa si pentru
directia pe care a initiat-o in mistica turcd fiind de dati relativ recenti.

Numirul poemelor purtind semnitura lni Yesevi este extrem de
variabil de la un manuscris la altul, fird a trece, totusi, de doud sute
cincizeci, in ciuda faptului ci, in cuprinsul unui catren, ii sunt atribuite
patru mii patru sate de hifmerf-uri. Manuscrisele sunt, in general, destul de
eterogene, incluzand creatiile mat multor persoane, care si-an insusit stilul
si pseudonimul reaestrului, fn diverse variante (K6l Ahmed, Kl Héce
Ahmed, Miskin Hice Ahmed, Miskin Ahmed Yesevi etc.). Traditia
epigonilor este, de altfel, destul de riispénditd printre populatiile turcice,
perpetuiindu-se st in literatura misticl anatoliani; exempla! cel mai ilastru
in aceastd privinfid este cel al “scolii” .create in jurul unui alt mare
“nectmoscut”, Yinus Emre. Aceasti tendinti a fost stimulati si de o
practicd instituiti in cadrl ordinului Yesevilik: postulantii si novicii eran
obligafi s4 memoreze lungi fragmente din Divdn-1 Hikmet §i s4 compuni,
1a réndul lor, poeme structurate in acelasi mod, care erau apoi incluse in
corpusul aflat in circulafie, spre a-i fi atribuite maestrului fondator.

Pe de alti parte, asa cum tine si mentioneze Fuad Kopriilii (1991,
pp. 119-120), este indoielnic ca astfel de poeme, lipsite de fior liric
autentic si de o reald valoare literard, ar fi supravietuit celor opt secole
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scurse de la crearea lor, daci nu ar fi intervenit calitatea de lider spiritual
a lui Yesevi, care a modificat substantial perspectiva din care erau
receptate §i care le-a largit, fars indofaly, aria de difuziune. Dobandind
valoare liturgics’, poemele amintite erau recitate cu ocazia adunirilor
rituale ale ordinubui Yesevifik, fiind adeseori insotite de acompaniament
muzical 5i servind destinatiei pe care le-0 conferise inifial autorul.
Totodati, este la fel de posibil ca nici unul dintre poemele incluse in
antologii si nu 1i apartina, de fapt, misticalui din Turkestan; aceste poeme
ar putea fi, in schimb, imitatii “perfecte” ale operelor sale originale,
oferind, astfel, o imagine mai mult sau mai putin edificatoare asupra
conceptiilor si imtentiilor lui Yesevi. N-ar trebui si excludem nici
posibilitatea ca aceste poeme, compuse in vederea acoperirii unor
necesitafi de cuit conjuncturale, s nu fi fost notate pe suport material, ci
pur §i simplu memorate si apoi transmise pe cale orals, din generatie in
gencratie. Oarecum izolati geografic i supusd presinnii unor grupuri
demografice foarte diferite sub raportul mostenirii §i al comportamentelor
cunlturale, de la chinezi si mongoli la rusi, Asia Centrali si-a pierdut,
treptat, fermitatea reperelor valorice si, dupa inflorirea cunoscuti in epoca
timurida, a deciizut progresiv sau, mai exact spus, a rimas cantonati intr-o

" Aspect, din now, deloc singular, Un exempln extras din propria noastra arie de
interes (ne referim la spatiul anatolian) este ordinul Mawlawiyya, al carui fondator este
socotit a fi Mawlina Jalal ad-Din ar-Riimi, dar ai cirui creatori de facto au fost
indeosebi fiul si nepotul acestuia, Sultin Walad si *Uli “Arif Celebi fn cadrul acestsi
confrerii, Mamawi-ul lui Riimi (socotit 4 doua carle sacré, dupd Coran, si totodata
canon al ordinubui) era insusit de fiecare nowce, Pe parcursul celor o mie §i una de zile
de pregitire ce precedas primirea in rindurile membrilor condreriei, §i recitat cu
venerafie in timpul adunirile ritmale, indeosebi ¢u ocazia aga-numitei “ceremonii
sacre”, care includea concertul spiritual, samé’.
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civilizatie cu pronuntaty tents arhaicd, care o personalizeazdi oarecum la
ora actnald, dar care i-a afectat sansele de racordare la principalele repere
ale modernitatii. Astfel se explici faptul ci un tip de poezie de genul celui
atribuit lui Ahmed Yesevi, strins legat de literatura populard preisiamica,
a fost cultivat cu inversunare si perpetuat in limitele acelorasi canoane, ca
simbol constant al rezistentei culturale.

Ne vom opri, in cele ce urmeazi, asupra culegerii de poeme
intitnlate Divdn~1 Hikmef'. Cuvantul hikmet (< ar. higma), care conferd
tithal antologiei, poate si semnifice, la modul general: “infelepciune”,
“filosofie”; “chuzi, cauzi ascunsi’; “scop si intelepciune divin,
inaccesibile intelegerii omenesti”; “vorba plini de miez, maxima,
sentints”, In sufism, vocabulei hikmet §i sunt atribuite, in diverse
contexte, urmitoarele acceptiuni: “filosofie”; “mésurd, moderatie in
gandire”; “cunoagtere autentics, dobanditi pe baza experientei, cunoastere
bazatd pe practics”; “acord desivArsit intre vorbd si faptd”; “model al
desivargirii”: “cunoastere a Celui Ce Este, asa cum este E1”, Indiferent de
sensul mai mult san maj putin evident in care este folosité ori de conotatii,
vocabula hikmet este definiti de adeptii sufismului ca “una dintre ostile
Dommului®, “cea care intireste inimile sfinfitor”, care 1i ajutd si
depiseasca dificultitile, si-si infrings natura omeneasca.

Asa cum se poate constata, termenul a ajuns si desemneze, printre
altele, tipul de poeme consacrat, cindva, de Ahmed Yesevi si cultivat
apoi de adeptii sii, continuind si fie vehiculat in acest sens de turcii
rasiriteni, ca sinonim al vocabulei #dhi, Litt. “divin, sacru” si, prin

' Citatele de mai jos sunt reproduse, sub sigla DH, dup} editia critici Tntocmits
de Kemal Braslan (Ahmed-i Yesevi, Divén-1 Hikmet 'ten Se¢meler, Ankara, 1991).
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extensie, “imn religios, poem religios”; aceasta din urma este utilizati cn

predilectie de literatura popular cu caracter mistico-religios din Anatolia.

Desi nu s-a descoperit nici o consemnare privitoare la perioada din care.
dateazi aceasti utilizare particulard a cuvntulvi Aikmet, Fuad Kopriilii

(1991, p. 119) considera c4 semnificatia amintita devenise deja curents in

secolul al X-lea. Prin urmare, tithul Divdn-1 Hikmer poate fi tradus prin

“culegere de imnuri religioase”.

Chiar daci manuscrisele cunoscute sunt de dath relativ recenty,
sirdcia surselor documentare de care dispunem cu privire la perioada
veche a literaturii turce islamice face ca antologia mentionats si fie
socotitd, de marea majoritate a specialistilor, drept unul din rarele
exemple de literaturs islamics originali redactaty intr-un dialect turcic,
alatari de celebra Kwtadgu Bilig, “Stiinta despre fericire”, dar si drept cea
mai veche operd turcici de facturi sufiti. Marea virtate a demersului
poetic atribuit lui Ahmed Yesevi consts in adaptarea sa la cerinele
medivlui in care gi-a desfisurat activitatea misiopari, comstitnit din
nomazi, semi-nomazi san tirani turci superficial islamizafi, care veneau
cétre noua religie cu ardoarea sincer? a neofifilor, dar care continnau si-si
practice riturile ancestrale, ale ciror origini sau wme sunt perfect
detectabile In vechiul paganism turc. Sesizind lipsa de adecvare a limbii
arabe ca limba liturgics fn vastele spafii ale stepei turco-mongole, in care
centrele citadine (cu tot ceea ce implican ele —in primul rind, moschei si
scoli) erau putin numeroase §i care erau dominate de populatii adeseori

? Serisd 1a Kisgar, n 1069-1070, de Yisuf Has Hajib (pentru turci, Yisuf/ Ulug
Has Hacib), socotit primul poet turc de orientare islamic¥, Kutadgu Bilig este o “carte
de invigiturs” destinati suveranilor timpului (a si fost dedicaty, de altfel, suveranului
karakhanid ‘Al Hasan bin Sulaymin Arslin Han), fiind conceputi in stil alegoric.
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nealfabetizate, cu gusturi simple si extrem de conservatoare, cu un stil de
viata specific, “mentorul din Turkestan” a recurs, spre a-si promova
ideile, la limba turci comuni — o limbi accesibild, deloc sofisticati,
menitd s3 exprime fird echivoc datele esentiale ale revelatiei coranice,

La popularitatea, istoric atestatd, a poemelor atribuite lui Yesevi a
contribuit, neindoios, si adoptarea unor formule si procedee artistice
indelung exersate de literatura populari turcd si adinc imprimate in
constiinta destinatarilor mesajului apostolic: ne referim indeosebi la
catren, la versul cantitativ i la semi-~rim2, care le-au conferit creatiilor in
cauzi un aer de familiaritate, facilitind procesul de memorare a poemelor.
Observatia diversilor exegeti, conform cireia dervisii misionari erau
adeseori confundati, in comunititile izolate, cu ozan-i" autohtoni, este,
prin urmare, perfect verosimili.

Tematica predilecti a poemelor incluse in Divdn-: Hikmet -
evocarea unor episoade san nofiuni specifice universului islamic, precum
Pactul primordial (mithGk < ar. mitdq), ascensiunea nocturné a profetului
Muhammad (i ‘rdc < ar. mi rdj), paradisul ceresc (cennet < ar. jarna sau
Jirdevs < pers. firdaws), Tabla Pastratd (Jevh-i mahfiz < ar. al-lawh al-
mahfiz) eic., treptele cunoasterii mistice, raportul dintre Legea canonici
musuhnani (Sari‘a) si sufism, relatia maestru-discipol si semnificatia
ghidului spiritual, condamnarea falgilor giff, a lipsei de pietate si a
exceselor de orice naturd, cultivarea respectului datorat persoanei si
faptelor Profetului, dar si primilor patru califi (ar-rasidiing, “cei bine

" Barzi populari, dar §i samani, persoane temute si, mai ales, extrem de
respectate, a ciiror form3d de inspiratic era consideratd de origine divinid si care
participav la toate momentele cruciale ale comunititii, jucAnd un rol insemnat in
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calanziti”: *Abu-Bakr, ‘Umar, ‘Utman si ‘AlD) — a alimentat ideea
sunnismulvi funciar, extrem de ferm promovat de Ahmed Yesevi; aceasts
versiune, acreditati inifial de Fuad Kopriilii, a fost sustinuti de
majoritatea exegetilor. Fuad Kopriili avea si revina, ulterior, asupra
propriilor afirmatii, sustinind ci viziunea cristalizati astizi asupra
misticului este aproape in totalitate rodul eforturilor concertate depuse de
ordinul Nagsbandiyya (tr. Naksbendilik)" care, profitind de popularitatea
Iui Yesevi, si-a tnsusit o parte a traditiilor i practicilor instituite de el,
fiind folosit de autorititile otomane, in momentele de criza, pentru
contracararea altor ordine, cu mare aderent la mase, dar cu tendinte
manifest heterodoxe. Potrivit aceluiasi savant, traditiile altor confrerii
(Babdilik, Haydarilik si Bekidgiiik) cn privire la Ahmed Yesevi si la
ordinulcreatdeelarputeaﬁmaiﬁdelerea]itﬁﬁi istorice, in maisnra in
care, In situatiile emumerate, interesele sectare nu impunean deformarea
gravd a datelor initiale. Cercetfirile cu privire la acest potential
documentar se afli abia in fazi incipientd, dar este de presupus ci
imaginea pe care vor sfirsi prin a o oferi asupra sufismului din Turkestin
va fi mult mai “colorat” si ceva mai indepirtat) de tiparele acceptate ale
islamului sunnit. Deocatndats, nu ne riméne decat s precizam, o dati in
plus, ¢ manuscrisele existente trebnie abordate cu oarecare prudents,
dacd nu chiar cu rezervi, spre a se evita, pe cét posibil, erorile majore de
interpretare. Cici, daci cel mai vechi dintre aceste izvoare dateazi abia

din secolul al XVH-lea, iar contimutul siu face, cu foarte rare gi .
nesemnificative exceptii, dovada unui sunnism riguros, nimic nu ne

riturile de trecere. |
" Apirt in secolul sl XV-lea, in marile centre islamice din Transoxiana, ca o
reactic a culturii iraniene sunnite fati de Paganismul turco-mongol.
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impiedic3 si presupunem ci acest document, la fel ca si altele semnalaie,
a fost pus in circulatie sau, eveninal, temeinic “revizuit” de ordinul
Naksbendi, din dorinta de a corecta interpretirile neconvenabile conferite
dogmei islamice.

Poemele lui Ahmed Yesevi nu exceleazé nicidecum prin originalitate
stilistics, fiind adeseori marcate de platitudini §i limitdndu-se la prelucrarea
unor teme §i motive comune tuturor speciilor literaturii mistice. Un reper
important al vietii si initiativei apostolice ale lui Ahmed Yesevi era, fara
| indoial4, profetnl Muhammad ~depozitar al tuturor profetiilor trimise de
Dumnezen umanititii, “pecete a profefilor” —, personaj exemplar, ale
carui acte urman si fie reactualizate nu numai in spiritul, ci si in litera lor,
ca garantie a validitifii propriilor demersuri, Prin intermediul poemelor,
| se acrediteazs ideea c3, asa cum Muhammad este alesul Ini Dumnezen,
desemnat si primeascd §i si dezviluie lumii ultima, suprema Revelatie
divini, tot astfel si Ahmed Yesevi este alesul lui Muhammad si,
"deopotriva, al lui Dumnezeu, Fidelitatea fatd de Dumnezen este intirits,
| de altfel, de participarea la Pactul primordial, de asumarea plenard a
| conditiei de credincios al islamului, de membru al “celei mai bune dintre
commnitafi”;

Bil, Hak once “Eliistii birabbikum? ” dedi;
' “Kalit beld” dedi rubum dersler alds
Stibhesiz bilin, Hak Mustafa “ogui” deds;
O sebepten altmis iicte girdim yere. (DH, p. 59)
“Afl4 ca Dumnezeu a-ntrebat mai ‘nainte: «Nu sunt Eu, oare,

: Domnul vostru?»;

| «Ba da, mirturisesc!», i-a rispuns sufletul meu, primind o lectie;
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Indoiali nu este: Adeviirnl Mustafa® mi-a spus «fiulel»;

De aceea, am intrat in psmant la saizeci si trei [de ani].”

Identificindu-se cu Muhammad, Ahmed. Yesevi se declard un
strdin, un “exilat” in aceasty lume — aluzie la exilul sufletului ferecat in
colivia ademenitoare a trupului ori, poate, la frdemnul profetic: “Fii in
aceastd lume ca un strdin §i ca un cilitor §i numiré-te printre locuitorii
mormintelor!”"; in aceasta ipostaza, poetul aduce un omagiu suferinei,
valentelor ei initiatice, dar si cathartice:

Medine 'ye Resiil varsp oldu garip;

Gariplikte mihmet cekip oldu habip;

Cefa ¢ekip Yaradan’a oldu karip,

Garip olup engellerden astm iste. (DH, p. 50)

“Ducéndu-se la Medina, Profetul s—a-nstréi_nat;

Prin stréini pitimind, a devenit Cel Tubit [de Dumnezen];

Suferind, Creatorului i-a ajuns aproape;

Instrainat fiind, iat, en am trecut de obstacole,”

Tot potrivit exemplulni oferit d¢ Muhammad, credinciosul este
chemat s& manifeste generozitate fati de strini, fati de orfani, fata de cei
slabi si singuri:

- Akdl isen, gariplerin gonliinit avia;

Mustafa gibi silkeyi gezip yetim ara;

Dinyaya tapan soysuziardan yiiz gevir;

Yiiz gevirip, deniz olup tastmn iste. (DH, p. 50)

“De esti mintos, al striinului suflet vaneazi-l,

* Supranume al profetului Muhammad, cu sensul de “cel ales”.
* Apud Vitray-Meyerovitch, 1986, p. 176.



168 Literatura turca de inspiratie sufitd

Precum Mugtafa, colindi péméntu-n ciutarea orfanului,

Intoarce-ti chipul de la cei tnchinati lumii;

Eu, chipul intorcéndu-mi-1, iatd, am devenit mare, m-am revarsat.”

Ahmed Yesevi face frecvente referiri la Legea canonicd si la relatia

sa esenjiald cu asumarea vocatiei mistice, la relatia dintre exoteric si
esoteric; de asemenea, misticul din Yesi atrage adeseori atentia asupra
pericolului meren prezent al ereziei:

Iman postu seriattrr, tarikat bil esasmg

Tarikate giren Hak'tan nasip aldt dostiar. (DH, p. 81)

“Blana credintei este Legea [islamici], afld ale ordinului temeiuri;

Cel ce intrd in ordin, de la Dumnezeu si-a luat initicrea, prieteni!”

Tarikate seriaiszz girenlerin

Seyian gelip imanou alr imis. (DH, p. 217)

“Credinta celor ce fér4 de Lege intra in ordin

Pare-a fi fost luata de Diavol.”

Potrivit Tai Ahmet Yesevi, devierile gi pericolele inerente cunoagterii
mistice nu pot fi evitate sav, cel putin, atenuate, decit In prezenja -
apotropaicé prin excelenti —, a propriului maestru spiritual (seyh, miirsd san
Dir), céruia discipolul 1i datoreazi supunere absoluta si in a cérui personalitate
trebuie s4 se piardd pe sine (femd’ fi-g-seyh), cici extinctia in maestrul
spiritual este premisa necesari extinctiei finale in Dumnezen':

Bu dlemde riisva olup kan yutmasan,

Seriatte, tarikatte pir tutmasam,

" In conformitate cu sentintele profetice: “Omul este cu Cel care-1 iubeste” si
“Fii cu Dumnezen; daci nu izbutesti, fii cu cei care sunt cu El” (apud Vitray-
Meyerovich, 1986, p. 176).
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Hakikatte candam, tenden tam gecmesen,

Gafletlerden seni ne diye aymversin? (DH, p. 141)

“De nu pitimesti in asti lume, dezonorindu-te

De nu-ti afli fnvititorul tntru Lege, intru Ordin,

De nu treci cu totul de suflet §i trup, intru Adevir,

De indolent4 cum te vei putea pazi?”

Miirsidlerin hizmetini kd ihtiyar;

Kendiligimden yola girdim, deme zinhar;

Iyi bilsen, tarikatm tehlikesi var;

Kdavuzsuz isbu yola girmeyin dostlar. (DH, p. 173)

“A Invititorilor lucrare o alege,

Niciodati nu spune: «De unul singur am pormnit la drum!»;

Dupa cum bine stii, in ordin primejdii multe adasta;

Pe astél Cale fari ciliuzi nu poniti, prieteni!”

Pir rizas1 Hak rzzast olur dostlar:

Hak Tadld rahmetinden alw dostar;

Riyazette sy séziinden bilir dostlar;

Oyle kullar Hakk'a yakm olur imiz. (DH, p. 217)

“Yoia invagitorului este voia Adevirului, prieteni;

El imparte din milostenia Adeviralui atotputernic, prieteni;

In sihistrie, al tainei cuvént el il cunoaste, prieteni;

Asemenea robi aproape sunt de Adevir, se pare.”

Ahmed Yesevf exalti devotamentul i perseverenta pe calea aleass,
ruga staruitoare, postul, asceza, insusindu-si conceptia existentiali a
ilugtrilor s&i maestri, dar si fndemnurile 1a cumpitare atribuite Iui
Muhammad de diverse “traditii” islamice (hadit):



——)

170 Literatura turci de inspiratie sufiti

Adon, sanom hi¢ kalmady 18 16 oldum;

Allghyadm diye illA oldum;

Halis olup, muhlis olup fend oldum;

Fend fii’lldh makamma yiikseldim igte. (DH, p. 57)

“Nici nume, nici renume nu mi-a'mai rimas, sunt doar prezent;

Numele Domnului meren invocindu-1, am devenit un singuratic;

Pur fiind, sincer fiind, m-am stins;

M-am in3liat, iaté, la popasul stingerii in Dumnezeu.”

Zikrini tamam edip dondiim divdneye;

. Hak'tan bagka birsey demedim bigdneye;

Mumunu izleyip ¢mrak girdim pervaneye;

Kor ateg olup, kavrulup yanip sondiim iste. (DH, p. 55)

“Implinind invocatia [citre Dumnezeu], m-am smintit;

Strdinului nu i-am impértisit decit Adevarul;

Pe urmele luménirii, fluturelui de noapte i-am devenit ucenic,

Am ajuns flacirs dogoratoare, am ars si, iatd, m-am stins.”

Seher vakti Hak uyandmrp kan aglatyr;

Bidar kip kendi askma bel baglatr. (DH, p. 203)

“Trezindu-ne la vremea zorilor, lacrimi de singe ne face Adevirul

$d varsdm;

Desteptindu-ne din amorteald, ne-robeste dragostei Sale.”

Idealul suprem al oricirui discipol, tinta finald a laborioaselor
antrenamente fizice §i spirituale pe care §i le asumi este mortificarea
voluntar sau “moartea inainte de moarte” (Olmeden Jnce olme), ca
premisi a reinvierii, a conectirii la o metarealitate, a concentririi asupra
unicei “Realititi reale” — cea divini;




Ahmed Yesevi 171

- Olmeden once can vermenin derdini gektim. (DH, p. 93)

“Am cunoscut suferinta de-a muri inainte de moarte.”

Agk yolunda blmeden énce muhalkkak 6l sen. (DH, p. 113)

“Mori fiird zibava pe calea dragostei, tnainte de-a muri.”

Nu putine sunt, pe de alti parte, reprosurile la adresa celor
superficiali in credints, a “ipocritilor” — tem3 coranici cc se va regisi
adeseori in literatura sufitd anatoliand de mai tarziv, oglindind
divergentele existente intre diverse curente de gindire si secte religioase,
cu privire la interpretarea unor do‘gme sau a unor acte si sentinje
normative atribuite Profetului (sunna, tr. sinner):

Zdhid olma, dbid ofma, dsik ol sen;

Mihnet gelap ask yolunda sddik ol sen;

Nefsi tepip dergdhma ldyik ol sen;

Asksizlarm hem caru yok, imart yok. (DH, p. 115)

“Sihastru s& nu fii, nici inchinitor, ci fii indragostit;

Rémadi fidel, chiar de suferi pe calea iubirii;

Alungé-ti eul, fii demn de-al S#u lacas;

Cei de iubire lipsiti nici suflet, nici creding n-au.”

Canden gegmeden “Hi Hi!” demek hep yalan;

Bu hayasizdan sual sormaym, yolda kalan;

Kendisi de gizhi, sozii de gizhi, Hakdk't bulan;

O sebepten altmig iigte girdim yere. (DH, p. 61)

“Minciun este si rostesti <El [este] El!» fara a trece dincolo de suflet:

Nimic nu-1 intrebati pe-acest nerusinat oprit in drum;

Cel ce pe Domnul 11 aflé e tainic, [precum) tainica-i este si vorba,

De-aceea am intrat in pamént la saizeci i trei de ani.”



172 Literatura turci de inspirafie sufiti

- Tema sufletului ferecat in trup asemenea unei paséri intr-o colivie, a
sufletului trezit treptat la congtiinta sorgintei sale divine si zb#tindu-se
spre a-si redobéindi libertatea originari —indelung abordati de sufism si
agreati in mod deosebit de misticii persani —, i5i giseste reflectarea si in
poemele misticului din Turkestan:

Rabb 'im ydd: ulu yaddmr, séyler olsam,

| Ballar gibi tatls olur dilim benim,

il Kendim fakir, ikrar ettim, oldum hakir,

| Kanat carpip ucar kug gibi gonliim berim. (DH, p. 133)

! “De spun: «Amintirea Domnului meu prea-nalta este!»,

| Limba-mi devine dulce ca mierea;
Simman sunt, Lui m-am mdarturisit, neinsemnat;
Al meu suflet bate din aripi, asemenea pisirii zboars.”
Iman mumunu yandw san, ruh kugunu yandr san,
Allgh’ma sigmsan seher vakti olanda. (DH, p. 299)
“De arzi a credintei lurninare, de arzi a spiritului pasire,

| De te-ad#postesti in Dumnezeul tiu, cel din revirsat de zori.”

| Goziim digtii, gonkiim ugtu, Ars'a agsis

| Omriim gecti, nefsim kagts, bahrim tagts;

Kervan gocti, menzil agt, yorgun diigtii;

S ulagn, nasid olacak halim benim?

“Ochii mi s-an inchis, sufletul mi-a zburat, a ajuns la tronul
Cceresc;

| Mi-a trecut viata, sinele m-a pirisit, a mea mare s-a revarsat;

| S-a mutat caravana, a trecut de popas, a doborét-o osteneala;

Taina a aflat-o; cu mine, oare, ce va fi?” (DH, p. 133)
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O mentiune lapidari din cuprinsnl mai multor antologii atribuite lui
Ahmed Yesevi a stimnit nedumerire si, implicit, speculatii asupra posibilei
sale semnificatii: este vorba de evocarea insistenti a unui asa-numit
“catastif secund” san “al doilea catastif’ (defter-i sdni), care ar fi fost
reprezentat de corpusul de imnuri atribuit maestrului spiritual:

Bismilléh la baglayarak hikmet soyleyip

Tdliplere inci, cevher sactmn igte

Riydzeti katt celap, kanlar yutup

Ben defter-i sdni sozlimii agtm igte. (DH, p. 49)

“Cu bismilléh" pornind a rosti imnuri,

Le-am tmpirtit, iat3, discipolilor, perle si ginvaiere;

fndoindu-mi privatiunile, tnduréind,

Am purces, iat, la al doilea catastif ”

Fuad Kopriili (1991, pp. 124-125) avanseazi ipoteza ci
manuscrisele cunoscute astizi sunt, i intregime, opera unu alt poet care,
insugindu-si la un moment dat stilul lui Ahmed Yesevi, s-a folosit de
numele fui ca de un pseudonim literar, raportindu-se Ia opera originala,
pierduti, ca la un “catastif primar”; asa cum mentioncazi exegetul,
marnuscrisele aflate in circuitul stiingific includ, tn mod evident, creatiile
unor poeti din diverse epaci, adepti ai manierei poetice impuse de Yesevi
—aspect confirmat de inadvertentele istorice strecurate Inir-o0 serie de
poeme (aluzii 1a evenimente sau personaje posterioare, asa cum se
Intdmpla cu poetul-martir Nesimi"). O asemenea interpretare pare, totusi,

** Bi-smi Allgh ar-Rahman ar-Rakim, “In numele lui Dumnezeu cel Milos si
Milostiv”,
* Sayyid “Imad ad-Din Nestmi (i variant3 turcs, Imadeddin Nesin), poet si mmistic
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putin planzibils, cici un act de vzurpare a identitdtii, fie el si in scopuri
pioase, implica intotdeauna strategii de disimulare, de tiiere a “puntilor”
care conduc spre original.

Desi nu socoteste improbabild ideca predecesorului siu, Kemal
Eraslan (1991, pp. 340-342) propune si alte variante de interpretare a
misterioasei sintagme. Astfel, pomind de 1a o alti metafori care revine in
diverse formule — Diri oldukga agk defteri tamamlanmaz (DH, p. 101),
“Cat timp esti viu, catastiful dragostei nu se sfirseste” sau Agk defteri
sigmaz dostlar dergdéhma (DH, p. 155), “Catastiful dragostei nu se afl4 fn
lacasul prietenifor {lui Dumnezeu]”—, el ajunge la concluzia ci Divdn-1
Hikmet era, de fapt, un indemn la asumarea dragostei divine. O alti
posibilitate de interpretare porneste de la faptul c3 Tabla Péstrata (tr, Jevh-i
mahfiiz) — pe care, poirivit traditiei islamice, sunt fnscrise faptele si

‘destinele tuturor indivizilor umani —, este supranumiti “catastiful etem”

(defter-i ezel), acesta ar putea constitui, prin urmare, “primul catastif” sau
“catastiful primordial”, in vreme ce opera lui Yesevi, consacrati “ciii
dragostei divine”, ar putea fi conceputi ca un “al doilea catastif”. In fine,
o alt# varianti de interpretare propusé de Kemal Eraslan are in vedere
analogia posibild cu asa-numitul deffer-i dmdl, “catastif al faptelor”, in
care, potrivit traditiei islamice, Nakir si Munkir, cei doi ingeri asezati pe

otoman de probabild origine tarcmend, contemporan al sultanului Mtrad I (1359-1389).
Adept infocat al Tui Fadl Allah al-Huriifi/Astarabadi (martirizat in anul 1394), a murit tragic
1a Alep, Ia inceputul secolului al XV-lea, fiind condamnat la moarte prin jupuire de viu,
datoritd concepfiilor sale eretice. A chlitorit mult § a avot o influenti notabild asupra
grupurilor musulmane de tendingi siiti. A lisat o culegere de poeme in limba turci si una in
limba persan¥; i sc atribuic, de asemenea, versuri in limba arabid (Babinger, £ I', 1936;
Kabakh, 1968, pp. 261-263; GUlpmnarh, 1964, pp. 18-20).
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umzrul drept, respectiv pe umiirul sting al oamenilor, consemneazi actele
caritabile si picatele fieciruia.

Andras Bodrogligeti (1992, pp. 1-11) propune o alt} viziune asupra
aceluiasi subiect. Astfel, observénd c4 aluziile la asa-numitul defter-# scini
figureazs, de obicei, 1n sectiunea introductivi a manuscriselor, savantu] le
interpreteazi ca pe un mesaj special, menit si atragi atengia asupra
responsabilitifii asumate de autor: aceea de a transmite mesajul complex
cuprins §i “integrat” in Legea islamici revelata (tr. seri‘af), in calea
misticd de cunoastere a Realitatii supreme (farikaf) si in Adevirul
muhammedan, exemplificat prin insisi persoana Iui Ahmed Yesevi, Este
imaginat, cu alte cuvinte, un “catastif al Profetului”, ca prototip
reactualizat, la mai bine de cinci secole distants de epoca acestuia, de
misticul din Turkestan, in virtutea atit de controversatei imitatio
Mohammedi. Aceasti supozitic pare destul de pertinents, fiind sustinuts
chiar de orientarea tematici §i de continutul poemelor. Ne intrebim, in
context, daci prezentul corpus nu dateazi cumva din ultima perioadi de
viata gi activitate a lui Yesevi — cea care debuteazi o data cu revenirea sa
la Yesf, in jurul anulvi 1160, si care il consacrs tn memoria posterititii ca
apostol al islamului. Un asemenea detalin ar putea explica si tenta
pronuntat didacticd a poemelor la care ne referim —consecings inevitabils
a finalitafii propedeutice care le-a fost atribuity initial. Nu putem exclude
nici posibilitatea ca volumul de poeme si fi fost conceput ca o a doua
parte ~versificatd —a opusculului intitulat Risdla, despre care se stie c4 era
constituit, la origine, din dou sectiuni.

Controverse a suscitat §i problema limbii originare a poemelor, de
vreme ce manuscrisele cunoscute trideazs numeroase interpolari datorate,
probabil, copistilor, tendingei permanente de modemizare §i adecvare a
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limbajului, san de adaptare 1a sistemul fonetic specific diverselor limbi ori
dialecte tarcice. Respingénd punctul de vedere al unor turcologi europeni,
potrivit cirora limba poemelor cunoscute astizi coincide cu turca vorbiti
in secolul al XIl-lea, Fuad Kopriilii (1991, pp. 126-145) socoteste ci
limba la care a apelat autorul trebuie s fi fost limba literard a populatiilor
turcice de est (Dogu Tiirkgesi san Hdkdniye Tiirkgesi), folosits indeosebi
in zona Kisgarului si in imprejurimile acestuia si vidind mari aseminiri
cu graiul altor populatii din acelasi perimetru geografic: Cigil, Yagma,
Argu, Tohss, vigurii etc. Observand ¢3 limba poemelor cunoscute astizi
nu coincide, in mod cert, cue limba la care va fi apelat Ahmed Yesevi in
secolul al XII-lea, Kemal Eraslan (1991, pp. 38-39) presupune c3 autorul
a apelat la aspectul literar al Iimbii/dialectului turcic de est, ori la limba
scrisd comund Intregii Asii Centrale.

Este cert ¢4 nu se poate formula o judecatd definitivi In aceastd
privint3, atiita timp ¢t nu se va descoperi un manuscris, fie el original san
copie, care 53 dateze din secolul al XI-lea sau chiar al XT1l-lea si care si
ateste particularitifile concrete ale codului lingvistic pe care maestrul
spiritual din Turkestan 1 socotea adecvat scopurilor sale.

Personalitatea lni Ahmed Yesevi este importanti nu numai din
perspectiva operei pe care a lisat-o urmagilor —operé care, aga cum am
vazut, nu reugeste sau, poate, nu-si propune si atingd lirismul versurilor
Iui Ynus Emre, de pildi —, ci si a calitajii sale de fondator al ummi ordin
cu certd audientd in intreaga lume turcicd. Paradigma spirituala propusi
de ordinul Yesevilik avea sl trezeasci largi ecouri in aceasts arie culturali,
punind bazele unei traditii ale cirei sedimente persisti, in forme atenuate,
pénd astdzi si care urma si-gi giseasci fncununarea in generoasele forme
ale sufismului popular anatolian.
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Cantonat initial in imprejurimile Taskentului, in zona fluviului
Jayhin (Sar-Daryd), ordinul s-a rispindit apoi cu repeziciune fin
Transoxiana, Harezm, Hurasan, Azerbaidjan gi Anatolia, gratie activitatii
neobosite a dervisilor misionari, dominfind cu auntoritate viafa religioasa a
populatiilor turcice din zona pani la aparitia miscirii Naksendi, in secolul
al XV-lea. Ulterior, Naksbendilik-ul avea si disloce confreria Yesevilik,
indeosebi in Transoxiana, Hurdsan si Harezm, chiar daci dervisii Yesevi
n-an putut fi inliturati total din regiunile amintite nici micar in secolele
XV-XVII". Ei si-au pistrat nealteraty influenta in spatiul initial de
difuziune (zona Jayhunului §i stepele chirghizo-kazahe), unde cultal lui
Ahmed Yesevi subzisth si in epoca contemnporani, sub forme dintre cele
maj variate (Kdpriilii, 1991, pp. 117-118, 120; 1981, pp. 197-198).

Centrul acestui cult este reprezentat de mausoleul lui Ahmed
Yesevi, ridicat Ia sfarsitul secolului al XI'V-lea in orasul Turkestdn (aflat,
astizi, in Kazahstan), la initiativa si sub indrumarea directd a lui Timir
Lenk, mare admirator al misticului.

Poemele lui Ahmed Yesevi se bucurau gi ele de reali popularitate in
zona Asiei Centrale, fiind p#strate cu sfintenie §i transmise din generatie

*’ Asa cum aminteam anterior, dup4 migratia in spatiul anatolian, dervisii Yesev?
s-au implicat in campaniile de islamizare a Rumeliei, intemeind asezAminte de tip sufit
chiar in Penihsula Balcanick. Degi cel mai notoriu, cazul luj San Saltuk Bib (Dede)
nu este deloc singular, Amintim §i de a$-Sayh a-Sarif Muhammad al-Hinds, originar
din Agra (India) - derviy Yesevi refugiat, tn anii 1552-1553, 1a curtea sahului safavid
Tahmasb I, impreuns cu Humayin Sih, al c4mi vizir era; simfindu-se in primejdie ca
unnare a orientirii sale religioase, ce contravenea doctrinei oficiale a safavizilor
duodccimani, acesta s-a stabilit 1a Tstanbul si, ulterior, in zona fortaregei Lipova (tr.
Lippay de langa Timigoara, unde a primit o feuds (zedmes) si unde a §i murit, in anul
974 H./ 1566-1567 (Kapriili, 1991, p. 117).
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in gencratie. Se pare ci péni la revolufia socialistd din 1917, volume si
chiar manuscrise atribuite Ini Yesevi existan in numeroase familii uzbece;
prin urmare, accesul la colectiile particulare §i examinarea lor sistematic
pot oferi oricind noi surprize si, implicit, date suplimentare asupra vietii
si creatiei misticului.

Prestigiul lui Yesevi era considerabil si printre triburile turcmene
din teritoriile cuprinse intre Amf-Dary (Oxus, Jayhiin) si Marea de
Azov, al ciror nivel cultural se situa, in unele privinte, cu mult sub pragul
atins de centrele citadine din Asia Centrali. S-a remarcat, de pild,
influenta indubitabili exercitati de stilul poemelor lui Ahmed Yesevi
asupra creaftei poetulni popular Mahdfim Kuli (adept al ordinului
Naksbandiyya), considerat si astizi cel mai mare poet turcmen de
orientare sufitd (Kopriili, p. 177). S4 notam, de asemenea, faptul ci o
legendi a titarilor nogai il prezinti pe eroul popular Idiige-bi (Idige) ca
descendent al Ini Yesevi (Melioransky, £. L', 1908).

Un detaliu interesant pentru lwmina pe care o proiecteazi asupra
ordinului Yesevi, asupra inceputurilor si traditiilor sale, ca si asupra
contextului social in care a apirut §i s-a dezvoltat acesta este oferit de
Baymirza Hayit. Evocind formele de manifestare a atasamentului fas de
misticul din Turkestan, exegetul sustine ¢, inci din timpul viefii lui
Yesevi, apdruse in rindul femeilor din regiune o adevirati tradifie a
memorérii §i transmiterii orale a poemelor sale mistice®. Initiatoarea

** Pottivit raportorului, de toarnna pand primivara, patruzeci de tincre (selectate
pouivit calititilor personale) obisnuiesc si se adune cu regularitate in anumite zile ale
siptimanii, spre a participa la un gen de sedinte de recitare, care se desfasoard dupa un
ceremonial prestabilit. Actantele ingenuncheazi, formand un patrulater, iar in spatele
lor s¢ aseazd persoanele care constinie amditoriul (fete, femei, tineri imberbi).
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acestui obicei, atestat si in zilele noastre, ar fi fost Gevher Sehniz, una
dintre fiicele maesirului, Nu trebuie si uitim fns3 ci, potrivit unor surse
documentare, participarea comuna a femeilor si a barbagilor la sedintele
de dikr (ir. zikr, zikir) specifice ordinului Yesevilik a atras proteste
energice din partea teologilor si a sufitilor de orientare sunnitd din
Hurasan si Transoxiana (Kopriili, 1929, p. 7; Kardas, 1976, p. 1416);
acest tip de comportament cra insi o comsecinti previzibild a

Ferestrele inciiperii in care are loc adunatea sunt camuflate, jar in centrul patralaterului
este amplasat un stilp de lemn, de circa 1-1,5 meti inéiltime, in varful ciruia se afli o
luménare — aprinsi la inceputul ceremoniei. Intensitatea vocilor recitatoarclor este
dirijath de o batrani aflat3 printre tinerele fete. Inainte de recitarea poemelor propriv-zise,
se rostegte o rugiciune colectivi. Se trece, apoi, la prezentarea poemelor lui Yesevi,
rostite de gropuri de cite zece tinere. Ceremonia dureazi circa doui ore. La sfirsit,
cele patruzeci de recitatoare prezinti un anumit fragment de poem, cuprinzdnd o
invocatie catre Dumnezeu, rostiti in acompaniamentul instrumentulwi de suflat numit
ney. Este rostitd, apoi, o rugiciune pentru odihna sufletulvi hui Ahmed Yesevi, dupi
care se stinge luminarea si se inlitura camuflajul de la ferestre. Dupa ceremonie, se
servegte ceai, timp in care persoane recunoscute pentru cunostingele lor privitoare la
viata si opera Iui Yesevi (Yesevihdn) relateazi diverse traditii orale, axate indeossbi pe
perioada retragerii misticutui in chilia sa subterand. Desi difuzarea si chiar invocarea
operei lui Yesevi a fost interzisd in perioada comunisti, tradifia amintita a continuat sa
subziste, sub forma intrunirilor clandestine (Hayit, 1992, pp. 45-47). De remarcat, in
cazul prezentat, supravieuirea unor elemente de sorginte samanici, care trebuie si fi
existat incd din epoca lui Yesevi si care sunt de neturd si contureze, micar partial,
céteva dintre coordonatele ceremoniilor religioase din prima perioads de existentd a
ordinului: stilpul de lemn, ca figurare a arborelui cosmic, aflat in Centrul Lumii (loc
magic, care face posibild trecersa de la un nivel cosmic la altul, restabilirea
comunicabilitdtii primordiale), dar si camuflajul ferestrelor, sugerind ideea unei
descinderi infemale, coroborati cu ascensiunea, cu calétoria mistica in cer, dati fiind
luménarea plasati in vérful stilpului —simbol al luminii divine. Semnalim, totodats,
valentele simbolice ale numzrului tinerelor prezente la ceremonie.
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matriarhatului, care a dominat mult timp relatiile de familie in vechea
societate turcica si in virtutea ciruia femeia participa nemijlocit la
evenimentele fundamentale ale comumnitifii.

Tipul femeii-voinic este deosebit de agreat de literatura populari
turcd, preislamicad sau imediat wmitoare adoptarii islamului, Curentul
mistic Bektdsilik, care s-a bucurat de o largi prefuire printre turcii
anatolieni, avea pumeroase adepte, permitdnd $i chiar fncurajind
participarea femeilor la ceremoniile religioase. De notorietate este si
faptal c4 Mawlina Jall ad-Din ar-Riimi, fondatorul directiei mistice
Mawlawiyya, sustinuse, la rndul s3u, initierea femeilor, acestea se
intruneau cu regularitate spre a audia prelegerile misticului iar unele
dintre ele s-au dedicat, cu timpul, monahismului, ajungind chiar n
frmtea wnor licasuri ale ordinului. Aceasti orientare a fost abandonati
mai tdrziu, sub ofensiva islamului ortodox si, poate, sub presiunea
autoritatilor, cunoscute fiind interesul §i chiar predilecfia unor sultani
pentru congregaia amintiti.

Aspectele legate de caracterul §i de structura inifiald a ordinului
Yesevilik sunt departe de a fi elucidate pe deplin la ora actuali. Dups cum
arninteam, Fuad Koprilli si-a revizuit punctul de vedere privitor la
orientarea funciar ortodoxi a miscirii, pledind pentrn aprofundarea
surselor documentare provenite din cercuri apropiate ordinelor Babdy,
Haydari si Bektdsi, care par si-si aibd punctul de plecare in traditia orala
Yesevi., Exegetii care 'se limiteaza doar la stndinl operei, refuzind orice
alte intruziuni sau “voci” pledeazs, uneori cu inversunare, pentru
sunmismul lvi fundamental, respingdnd categoric alte interpretiri. Or,
mirturiile fragmentare care ni s-au transmis cu privire la unele practici si
ceremonii curente sunt de naturd s3 trezeasci mai curind rezerve san, cel
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putin, s3 impuni o seric de amendamente la aserfiunca de mai sus. fn
plus, Incercarea Naksbendilik-ului —ordin cu orientare sanniti —, sprijinit
de autorititi, de a disloca gi chiar indbusi Yesevilik-ul ar putea consitui un
argument in favoarea postbilului caracter heterodox al celui din urmi.
Desigur insé c4 nofiunea de heterodoxie este ¢a insisi extrem de fluids si
Cd ceea ce percepem astizi ca heterodox, prin apelul 1a surse livresti,
pirea perfect natural, nu numai In epoca respectiva,’ci si in mediul ciruia
i se adresa cu predilectie Yesevi. Micile “iregularititi” reprezentan,
probabil, concesia inevitabild, desi nu meapirat dureroasi, esenfials,
facuta temerarilor pionieri ai islamului din Asia Centrald. Acestea puteau
fi puse nu atit pe scama stismulvi ~destal de putin raspandit in zona -, -cat
a trecutului samanic. Pe de alti parte, este adevirat ci, aga cum afirma
Fuad Koprilli fntr-un alt context (1929, p. 5), clementele de extractie
samanicd sunt semnificative nu atit la nivel informal — din perspectiva
istoriei doctrinelor sufite, prin wrmare —, cit mai ales din punctul de
vedere al fizionomiei ordinelor practicante, apreciere valabils in mare
mésurd §1 pentru FPesevilik. Aceastd influents, evidentd in perioada
sufismulwi timpuriu, avea s se estompeze treptat, sub efectul amplificrii
ofensivei religioase a ortodocsilor si al extinderii refelei de scoli coranice
(radrasa, tr. medrese), devenite instrumente eficiente ale politicii de stat.
Este de presupus, de altfel, c4, inci de la inceput, anumite ordine cu un
comportament oarecum suspect in ochii teologilor oficiali, precum
Yesevilik, imbricau un aspect mai sobru in centrele citadine, a céiror viata
sociald si religioass gravita in jurul mocheii §i al scolilor coranice,
dominate de doctrina sunniti, Cazurile de deviatie de la dogm3 erau mai
frecvente in mediul rural sau in asezirile provizorii ale nomazilor ori
semi-nomazilor —unii dintre ei, recent convertii 1a islam —, pentru care
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atitudinea sau comportamentul religios presupuneau, implicit, raportarea
12 un sistem de practici rituale ancestrale. in acelasi mod, pornind de 1a
observatia ci oamenii se roagd, in general, in acelasi loc, investit cu
capacitatea magic de a inlesni comunicarea cu sacrul, vechi lacase de
cult, consacrate ca atare de alte religii (de pildi, in Asia Central3, foste
mindistiri buddhiste san chiar crestine) au fost transformate in moschei sau fn
aseziminte sufite, pistrindu-gi astfel, intr-un fel san altul, functionalitatea
initiald. La fel s-a intdmplat si cu mormintele sfintilor”,

Revenind la ideea substratulni samanic detectabil in practicile
religioase ale Yesevilik-ului, reamintim c# procesul de islamizare a
populatiilor turcice s-a prelungit pe parcursul mai multor sute de ani si c4,
datority migrafiei continue a unor grupuri de populatii spre vest,
componentele religioase de facturd arbaicid an fost mereu improspatate,
disparitia sau atenuarea lor dovedindu-se un proces de lungd durats. in
mod evident, dervisii misionari “adoptati” de nomazii sau semi-nomazii
stepelor erau perceputi prin raportare la un sistem de referingi preexistent
§i asimilati, prin urmare, ozam-ilor sau gamanilor, prin identificarea
categorici comune pe care o reprezentau: cea a “specialistilor in relatia cu
sacrul”. Misionarii se vedeau, la rdndul lor, nevoitfi 3 faci unele concesii
si sd accepte un astfel de tratament, pentru a-si putea transmite mesajul
reformator; nu este exclus ca ei insisi si fi fost supusi influentelor

" Nenumirate situatii de acest gen pot fi semnalate i Peninsula Balcanici
unde, dupi islamizarea unor segmente ale populafiei saw dupi colonizirile turcesti,
vechi centre de cult crestine au devenit obiectul interesului si veneratiei egale a
crestinilor §i musulmanilor, dobéndind semnificatii ori conotatii specifice in congtiinga
religioas# a fiecireia dintre comunititile implicate; pentru detsli in aceast’ privingX se
pot consulta lucririle lui F, W. Hasluck: Bektastlik Tetkikieri, Istanbul, 1928 si
Chyistianity and Islam under the Sultans, Oxford, 1929.
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mediului In care ¥5i desfiguran activitatea, cu atit mai mult cu cét o parte
dintre ei erau naturi la fel de simple ca si cele cu care intrau in contact,
Puad Koprilld (1929, pp. 8-12) remarcd marea aseminare dintre
miracolele atribuite sfinfilor revendicati de diferite ordine sufite din Asia
Centrald si cele cu care sunt creditati sfintit buddhigti (de pilds,
metamorfozérile in pisiri si zborurile miraculoase din legendele
referitoare 1a Ahmed Yesevi si la discipolii s4i, precum si din cele
privitoare la Haci Bektds Veli si la sfinfii din Turkestanul chinez),
repetarea unor motive frecvente in folclorul indian efc,

In ceea ce priveste influenta traditiilor samanice asupra aspectului
exterior al membrilor ordinului — influent4 notabild mai ales 0 cazul unei
alte confrerii cu largd aderentd populary, ale cirei ecouri an ajuns §i in
Anatolia, Rifd’ilik (Rif& iyya)” —, ea este mai greu de cuantificat, dat fiind

* Numit la inceputuri si ‘Abmadiyya, acest ordin a fost fondat de *Ahmad bin
‘Al “Abis-1-’Abbas ar-Rifd'T (m. 1175 sau 1183), originar din Irak, unde si-a sustinut si
predicatia. I se atribuie cateva opere (dous predici, o culegere de poetne, o colectie de
rugliciund, exercitii de devotiune si incantagii, precam si un mare namér de sentinte
pioase), a ciror paternitate rimane, totusi, adeseori incertd, Ordinul s-a remarcat prin
comportamentul oarecum excentric al membrilor sii (aga-zise miracole, precurn mersul
pe cirbuni incingi, stripungerea trupului cu diverse obiecte ascufite, ciliritul
animalelor salbatice, ingurgitarea unor obiecte incandescente san  sticlei pisate e1c.),
comportament atestat insi abia dupi invazia mongols, ca o achizitie de datd mai
recentd. Fondatorul predica, intre altcle, siticia, austeritatea §i non-rezistenta in fata
fustifiei umane, indiferent de natura sentintelor pronuntate de organele reprezentative
ale acesteia. Datoritd particularititilor formei de dikr colectiv pe care o practica,
adeptii ordinului av fost supranumiti si “dervisti urlitor”. Ordinul Rifa'bya —unal
dintre primele ordine sufite cu ecou notabil in Anatolia — era rdspandit tn Irak,
Azerbaidjan, nordul Africii (Egipt) si chiar in unele ageziri ale Hanatulvi Hoardei de
Ave (Margoliouth, E. I, 1936; Ortiirk, 1988, pp. 110-113; Képriili, 1929, pp. 11-19;
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faptul cé referirile la asemenea detalii sunt destul de laconice. S-ar putea
deduce, prin urmare, ca el se incadra, oarecum, in limitele normalitigii
acceptate tn epocs. Intr-una din legendele al ciror protagonist este Ahmed
Yesevi s¢ mentioneazd ci acesta obisnuia s3 poarte o blani sau o picle de
animal foarte uzati, intoarsi pe dos, si o caciuli neagri, din blani de oaie.
Fiind vorba, insi, despre o “pild4” meniti si evidentieze contrastul dintre
tnfatisarea umil} §i profunzimea cunogtintelor sale, informatia 4n sine nu
este neapérat relevanii.

Mai griitoare pare influenta exercitatd de samanism, de vechile
invocafii si dansuri extatice ale samanilor din Asia Septentrionald si
Centrald asupra modalitstii de dikr specifice ordinului Yesevilit —
modalitate cunoscutd sub numele de “dikr zimtat” (2ikr-i erre) san “dikr al
fierdsteiului” (zikr-i mingdri) —, care, potrivit unor autori musulmani,
corespundea gusturilor specifice ale turcilor. Din versurile lui Ahmed
Yesevi réizbat atft ecouri ale momentelor de dikr solitar — “dikr al inimii” —
cét si ecouri ale sedintelor de dikr colectjv:

Tan atana kadar Hakk'1anan kigi,

Dag ve ¢olii bostan kilar akan yass;

Alldh'1 der, baska geyie yoktur igi;

O dgtk1insanlardan ciida kildm. (DH, p. 129)

“Lacrima celui ce-L aminteste pe Domnul pini n zori,

Muntele si desertul le preschimbi-n gradini;

El [doar] pe Dumnezen il numegte, altceva nu faptuieste;

Pe-ndrigostitul acesta, en de oameni 1-am despirtit.”

Gece giindiiz zikrederek rahat kildm

1991, pp. 204, 266).




Ahmed Yesevi 185

O sebepten altmigiicte girdim yere. (DH, p. 63)

“Cheméandu-L pe Domnul zi 5i noapte, am aflat tihna;

De aceea am intrat in pamint Ia saizeci si trei de ani.”

Hak zikrini can iginden ¢ tkarmasan,

Us yiiz altmis damar m1 tepretmesen,

Dort yitz kirk dort kemi gini kil kilmasan,

Yalancidrr, Hakka'a dgik olaru yok. (DH, p. 111)

“Acela ce pe Dumnezeu nu-L invocs din adincul sufletului,

Acela ce nu-si migca cele trei sute saizeci de vene, ,

Acela ce nu-si preface-n cenugi cele patru sute patruzeci si patru de
oase,

Acela este-un mincinos, nu un indrigostit de Dumnezeu.

Gelin roplanm zdkir kullar, zikr edelim;

Zdkirleri Hiida gibhesiz sever imig

Agkszzlarm imant yok ey ydranlar;

Cehennemde devami: olarak yanar imis. (DH, p. 221)

“Veniti, adunai-v4, o, robi ai invocatiei, [pe Domnul] s4-L amintim,

Dumnezeu, neindoios, pe slavitori fi jubegte;

Cei lipsiti de dragoste credin{i n-an, prieteni;

In iad vor arde, mi pare, firs zibava.”

Halkada Hi diyiniz, agk oduna yanmz,

Ten, can ile tdlipler, tekbir once diyiniz.

Hi Hi dive inleyip, Hii demekte mdna var,

Didarmdan imiti, rahmetinden almz. (DH, p. 33 1)

“Spuneti «El!» in cercul invocatiei, in focul dragostei ardeti, :

Cu trapul, cu sufletul, voi, tinjitorilor, Budagi a Domnului unicitate!
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Rostiti, suspindnd «El (este] El!», cici spusa El e plina de télc;

Nadajduind 1a Chipul Divin, din a Sa milostenie tmpartisiti-va.”

Versurile de mai sus, ca §i altele analoage, sugereazi limpede ci
una dintre formulele predilecte de dikr ale ordinului Yesevilik era Hi, Hi!
(“Fl [este]} EI”) ~formul2 dintre cele mai rispandite, alitori de cea bazat3
pe Tepetarea teonimului coranic 4/l3h. Alegerea formulei depindea de
nivelul si de profunzimea cunostingelor spirituale dobandite de adeﬁt, de
cadrul invocatiei (dikr solitar sau colectiv), de momentnl desfagurarii sale.
Existi §i contexte care sugereazi practicarea curentd a aga-numitabui “dikr
ascunsftainic” — rezervat indeobste dervisilor care atinseserd pragul
maximei spiritualiziri-

Gece yatmayp uykusunu havam kilsa,

Kalb zikrind, swr zikrini tamam kilsa,

Bin bir admi tesbih edip dile alsa;

Kul ne diye dergahmda hata kilsm? (DH, p. 143)

“De nu se culci noaptea si somnul §i-1 alungd,

De-mplineste invocatia inimii, invocatia tainei,

De rostegte: «Dumnezeule din cer!», griind cele o mie de nume,

Cum ar putea gresi robul in al siu lacas?”

Versurile citate par a denota o combinatie intre tehnica acelui “dikr
ascuns” sau “dikr al inimii” si formula de “dikr al limbii” — cel din wma
realizat, ca si in cazul ordinului Nagsbandr, fars emisie vocals, prin
miscarea limbii $n interiorul cavitatii bucale™.

® Distinctia intre cele douit forme de dikr — practicate, de aceasti dati,
altemativ, in functie de imprejuriri —este evocata §i in seciiunea concluzivd a “Istoriei
*Uwaysi-lor” (Tadkira al-'Uwaysiyya), redactatd de "Ahmad din Uzgan (Baldick,
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Deosebit de semnificativ pare a fi rolul atribuit de ordinul Yesev
ascezei §i meditatici solitare. Radacinile practicilor ascetice specifice
ordinului ¢i, indeoseb, ale tipului de recluziune (tr. haiver) adoptat de
acesta trebuie ciutate, desigur, in celebrul demers fondator al lni Ahmed
Yesevi. Momentul la care ne referim se reflects pe larg in poemele
mistice atribuite mentorului turc; mai mmlt, insistenfa asupra acestui
episod conduce, pe drept cuvant, la concluzia c# el a reprezentat un punct
de referinti in experienta sa spirituala: O sebepten altmiy iigte girdim yere
(DH, p. 59), “Din acea pricina am intrat in paméant Ia saizeci si trei [de anil’;
Mutlu olup yer altma girdim igte (DH, p. 105), “Fericit fiind, am intrat, iats,
in pamént” sau Makrem olup yer altma girdim igte (fbidem), “Téinuit fiind,
am intrat, iath, in pamént”; Mhtiyarlayp oldum yer altmda nihan Smdi
(ibidem, p. 253), “imbatrénind, m-am ‘ascuns acum in pamant’; Garip Afmed
ozl asld eskimez;/Eger yer altma girse, ciirfimez. (ibidem, P. 269),
“Cuvéntul pribeagului Ahmed nu se-nvecheste niciodati/ De intri-n Pémant,
nu puuvezesﬁe”.

Nu este lipsit de interes sa amintim, in context, ci retragerile pioase,
solitudinea, meditaia in singuritate (pe un munte, intr-o pesters, in desert
etc.), favorabile concentririi mentale, an constituit pentru toate religiile
fundamentale ale umanitétii conditii necesare si propice pentru conjunctia
cu sacrul, peniru pregitirea san chiar producerea Revelatiei. Cele mai
cunoscute exemple in acest sens sunt oferite de experientele lui Moise si
Iisus Hristos. Fenomene analoge insotesc ins si manifestarea vocatiei
mistice la samani. In ceea ce priveste religia islamics, socotim util sa

1993, p. 200). Ea este, de akfel, binecunoscuti printre fraternititile sufite, indeosebi
printre Nagsband,
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reamintim. faptul ci revelatia primelor versete coranice s-a produs in
vreme ce profetul era cufundat in meditatie, intr-0 pesterd de pe Muntele
Hira, §i ¢4 acest moment de gratie a fost precedat de antorecluziuni
repetate, neobisnuite pAn4 atunci la Muhammad. Retragerea in pesterd sau
coborirea Tn infern se inscriu printre probele initiatice clasice, vehiculate
de culturi aflate pe cele mai variate trepte de evolutie; ele sunt
asimilabile, in cazul de fats, dar si in altele similare, fie unei “treceri”,
unei stiri liminale, “de prag”, fie unui regressus ad ufterum. Ocrotit de
adfncurile misteriodse ale pesterii, cel sortit inifierii se maturizeazd
treptat, asemenea fitului fn pantecul matern, spre a fi apoi expulzat in
lome §i a-gi fmplini menirea”. Intunericul este propice meditatiei,
concentririi asupra propriei interioritifi, distantirii de lume si de
fantasmele ei. Pentru fiinta wmand, incapabili de viefuire simultand pe
multiple planuri, incapabili de a percepe unitatea divind si de a intelege
caracterul iluzoriu al diversitifii formale proprii lumii, intunericul este
esential favorabil revelatiei, caderii valurilor, accesului la taina divind. Nu
este de neglijat, din aceasts perspectiva, mici importanfa airibuith de islam
devofiunii noctume §i ponderii acordate acesteia in Coran. In mod firesc,
“jegirea din pegterd” echivaleazi cu o renastere, cu accesul la un plan
existential superior, cu iluminarea.

Pestera, cavitatea, scorbura sunt prezente, cu mici variatii, in toate ariile
culturale, cu semnificatia mistici de “loc ascuns”, “loc in care.este tiinuiti
comoara”, “cimari tainici in care se refugiazi sufletul spre a se reculege”.
Un sens analog poate fi depistat in parabola coranica a Celor Sapte Adormiti

# Claudine Brelet-Rueff (1991, p. 39) consemneazd, de pildi, practicarea, de
ciitre vechii egipteni, a unor rituri de refntinerire §i resurectie, care presupuneau, printre
altele, plasarea persoanei implicate ntr-o piele de animal, in pozitie foetali.
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din Efes (Ashdb al-Kahf), a ciror credinta se mentine nestirbits fn timpul
celor mai bine de trei sute de ani de letargie, ocrotiti de adancurile unei
pesteri; pestera sau grota f§i reconfirms, asadar, in context, valenta de
“ocrotitoare a comorii”, iar insemn2tatea sa poate fi sugeratd si de faptul ci ea
confers tithl celei de-a XVIII-a sure a Coramului. Pe plan spiritual, pestera
evocd virtugile mistice ale inimii, ca pocal in care, si din care se revarsi
dragostea divini,

O importanty deosebitid revenea, in cadrul ordinuhii Yesevilik, si
postului, ca modalitate de purificare menitd si permiti deschiderca
“izvoarelor mirilor inimii”. Asemenea altor demersuri, postul nu putea fi
abordat firi acordul maestrului spiritual. Admiterea in ordin presupunea,
uncori, o perioadd simbolici de izolare, de patruzeci de zile, numits gile
(¢ild, cille), erbdin sau halvet, cireia 1i era rezervats o chilie speciali,
strdmti si intunecoasy, numits ¢ilehdne san halvethdne.

“Inventarul” acestei incperi cuprindea un covor de rugiciune sau o
blani cu aceeasi functionalitate, un dispozitiv special de sprijinire a
birbiei (mitekkd mu 'in < ar. muttaka’ mu n, “suport ajutitor”), menit si-1
mentind pe cel implicat in stare de trezie, si nn exemplar al Coranulyi.
OCelui ce se supunea acestui ritnal i se permitea s§ pérdseascd inciperea
doar in situaii imperative; hrana i era adus4 de un alt dervis, ciruia fi era
interzis s¥-i adreseze vreun cuvant. Potrivit unei vechi traditii, in cea de-a
patruzecea zi penitentul se infitisa maestrului siu spiritual, fmpirtisindu-i
gindurile, dar mai ales visele si viziunile din cursul zilelor de izolare®.

“ Amintind de practica islamici numits istihdra: cel ce doregte un sfat, isi face
rugiciunea formal si ij cere ajutor Ini Dumnezeu, apoi se culca (mai ales in preajma
moimintelor ori mausoleelor unor sfingi); rispunsul ii este revelat prin intermedinl unwi
vis. Este vorba, asadar de un rit de incubatie tipic. J. Baldick (1993, pp. 28-29) i1
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Cu acelasi prilej, se sacrifica o oaie §t se prepara un gen de supa (#irif),
cireia i se adiugan, in momentul servirii, unt, crutoane, uneori si lapte.
Cel ce se supunea acestei formule ascetice (cilekes) era apoi felicitat de
dervisii participanti la ceremonia sacrificiului.

Dupi cumn lesne se poate deduce, cele patruzeci de zile eran consacrate
contemplatiei, detagarii de lame, de agresivitatea dureroasi a eului — acelei
“morfi inginte de moarte” insistent invocath de tratatele sufite din toate
timpurile, Recluziunea putea fi nu nunai individuald, ci si colectivi.

Ordinul Yesevilit a fost, asadar, primul ordin mistic care a
valorificat datele esenfiale §i care s-a adaptat coordonatelor existentiale
ale lumii turcice, instituind o traditie durabild in acest spatiu de civilizatie.
n acord cu dimensiunile legendare atribuite personalititii sale, Ahmed
Yesevi este creditat cu indromarea a nouiizeci si noud de mii de discipoli
si a doudsprezece mii de dervigi care ar fi atins stadiul perfectiunii, al
desvarsirii —cel de Admil insdn, “om desiivirsit” ~, dobéindind astfel
statutul de maestri spirituali. Pe de alti parte, traditia ordinului sustine cé,
fncd din timpul vietii, Yesevi gi-ar fi desemnat un numir de succesori

identifica cu o veche practic, asociatd indeosebi culturii mediterancene st cultului boi
Asklepios — zewl grec al medicinei —, preluati de crestinism, mai ales in Grecia si Irak.
Continuarea sa in variant3 islamici implica adeseori dommitul in grote ori pe altare
indltate Th memoria unor sfinti sufiti. Pe de altd parte, practica oniromantiei este
atestath i Tn samanism. Jean-Paul Roux (1996, pp- 221, 224) 1l citeazi, de pildd, pe
istoricul arab at-Tabari (838-923), care relateazi ci un mare vrajitor din Turkestin
provoca, inaintea bataliilor, vise menite s3 submineze moralul celor din tabéra adversa.
De remarcat §i certa corclatie intre vis/somn §i moarte (Hypnos §i Thanatos, din
mitologia greacy), frecventi in literatura sufiti. Personajele foarte venerate le apar
adeseori in vis discipolilor sau personajelor angajate, intr-un fel sau aliul, intr-o
aventurh spititvald, spre a le transmite mesaje revelatorii. Ele nu sunt socofite, prin
urmare, moarte tn sensul profan ak termenulu, ci doar trecute Tnir-o alti realitate.
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spirituali (halife), pe care i-ar fi trimis in diverse regiuni din Asia
Centrald, din Anatolia si Rumelia, spre a-i raspandi invatiturile. Astazi se
acceptd, In general, ideca influenjei san chiar a aportului adus de ordinul
Yesevilik 1a constituirea unor confrerii mai mult sau mai putin heterodoxe,
precum Haydariyya (Haydarilik) in Hurasianul secolului al XIII-lea,
Bdbdiyya si Baqtdsiyva (Bekidsilik) in Anatolia secolelor XIII-XTV. De
asemenea, in ciuda caracternlui ambiguu al relatiei stabilite intre cele
doud ordine, nu poate fi ignorat nici rolul jucat de Yesevilik in conturarea
aspectului particular al ordinului Nagsbandiyya (Naksbendilik). Relatia
care a trezit cel mai mare interes si asupra cireia s-au intreprins studiile
cele mai temeinice, date fiind perspectivele speculative pe care le
deschide curentelor nationaliste, deosebit de active in Turcia incepind cu
a doua jumitate a secolului al XTX-lea, a fost cea stabiliti intre
congregatiile Yesevilik si Bekedgtlik, precum si cea dintre cei doi “poli”
spiritaali, Ahmed Yesevi si Hics Bektis Veli. Caracterul contradictorin al
datelor de care dispunem, interferenta lor cu aspectnl legendar, chiar
mitic, falsele genealogii mistice (ismdd, silsila) puse in circulatie de
diverse grupuri nu fac decat si sporeasca deruta cercetitoruluvi, cu atit
mai mult cu cét docurnentele istorice, lacomice §i foarte reduse ca Iumir,
nu oferd argumente pentru ideeea posibilelor contacte intre cei doi lideri
spirituali. Traditia Bektdsi 1l prezinty pe Hac: Bektas Veli in dous ipostaze
distincte: ca succesor direct al lui Ahmed Yesevi si ca succesor al lui
Lokmin Perende — acesta din urma, ipotetic mostenitor spiritual al hi
Yesevi, Celebra Vildyetndme-i Hdci Bekids Veli, “Cartea sfinteniei Ti
Hac: Bektds Veli”, cuprinde o relatare fictivi a asa-zisei intilniri dintre
acesta §i Yesevi, ocazie cu care misticul din Turkestdn i-ar fi fnménat Ini
Bektds boneta (#dc) specificd ordinului, mantia purtati de adeptii
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sufismuivi (hrka), o fati de masi (sofra) si un covor de rugiciune

(seccdde), numindu-1 astfel succesorul siu §i trimitindu-1 in Rumelia.

Este foarte posibil ca o parte a ipotezelor formulate cu privire la
geneza unor ordine mistice din Asia Mic3, Balcani si Orientul Apropiat s&
fie infirmate de timp. Se impune s4 retinem ins3 ci zonele amintite au
cunoscut, in Evul Mediun, o adevirati inflatie de confrerii, multe dintre
acestea fiind, de fapt, ramuri locale ale marilor ordine care dominau
Orientul Apropiat si Mijlociu ori simple formatiuni disidente, grapate in
juru! unor lderi charismatici. Ceea ce avea s disting3 ordinele care se
revendican, direct sau indirect, de la Yesevilik (exceptind, desigur, cazul
aparte al Nakgbendilik-ulvi rigorist) de ansamblul destul de eterogen al
altor grupéri similare avea s# fie, in primul rind, utilizarea limbii turce ca
limba liturgici, coroboratd cu fructificarea genurilor si speciilor
caracteristice literatarii populare, cu integrarea mentalitifii turce
traditionale, a unor obiceiuri si practici rituale ancestrale. Formula
principial permisivi le-a asigurat supraviefuirea si marea difuziune,
consacrindu-le ca promotoare ferme ale spiritutui national — tolerate, in
virtutea acestei calititi, mu numai de autoritatea politici, ci si de cea
religioasd, aparitoare a valorilor islamului ortodox.




YONUS EMRE

(1240/1241- 1320/1321)

Personalitatea in mare misura enigmatici a lvi Yanus Emre, creafia
sa plind de vigoare si originalitate care-si pastreazd, peste secole,
prospetimea si forta expresivi, au constituit obiectul unui numir
remarcabil de studii, care l-au consacrat ca poet emblematic pentru
intreaga lume turcica. Cu totul remarcabil este, pe de alti parte, faptul ci
Yiinus Emre a fost perceput ca reprezentativ pentru spiritualitatea turcs
chiar de Occidentul renascentist, aflat in plind exuberanfi creatoare i,
mai ales, in ciiuntare de noi surse de inspiratie: “Trei personalititi de frante
ale Renasterii an sesizat continutul profund novator al apelului poetic
lansat de Ydnus Emre: este vorba de Erasmus, de Martin Luther §i de
Sebastian Franck (1499-1542). Dac filosoful lucid, teologul revolutionar
si, in fine, ginditorul care se distantase atit de catolicism, cit gi de
protestantism an socotit, fiecare, potrivit s3-1 publice san si-1 traduci pe
dervisul turc (gratie unui transilviinean, multi vreme prizonier al turcilor,
din 1438 in 1458, autor al unei lucriri intitulate Tractatus de Moribus,
conditionibus et nequitia Turcorum), aceasta se datora faptului ci exista o
afinitate reald intre poetul amatolian preumanist si cei trei umanisti
occidentali care, asemenea lui, se luptau pentru a transforma imaginea pe
care omul si-o faurea despre sine si despre lume” (Dino, 19973, p. 849).

In ciuda acestni fapt, individualitatea reals a poetului rimane
invaluitd ntr-un veritabil halou de mister, date fiind informatiile
fragmentare i, adescori, neconcludente privitoare la traiectoria sa
existentiald si artistici. In asemenea cazuri se recurge, adeseori, Ia analiza
operei — singura in mésuri s ofere o imagine plauzibili i, in oarecare
misurd, veridici asupra datelor de personalitate, asopra universului
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ideatic al antorului. Cu toate acestea, nici micar un asemenea demers nu
raméne lipsit de riscuri, avind in vedere statutul eminamente subiectiv,
oarecum independent al viziunii poetice, care nu poate fi conceputs nici
pe departe ca o reflectie fidela a realitigii.

Pe de alti parte, majoritatea covérsitoare a creatiilor hui Ytinus
Emre s-a transmis pe cale orald, transpunerea in scris realizindu-se mai
tarziv, in diverse etape si conditii de lucru (de unde gi variantele, datorate
scaderilot involuntare ale memoriel transmititorilor); aceasti realitate,
binecunoscutid §i deloc singulard, a sporit posibilitates omiterii unor
poeme, cu circulafie mai restransi sau, eventual, cu finalitate ideologici
mai putin clara pentru antologatori, ca §i posibilitatea pierderii lor.

La fel de cert este faptul ci antologiile aflate in circulatie pAni nu
demult contineau, pe ling poemele originale ale lui Y{inus Emre, care se
distingean prin inconfundabila unitate tematici si stilistics, prin
subtilitatea argumentatiei, si un numir apreciabil de poeme compuse de
alfi poefi, care-gi asumaseri, pani la identificare totals, traditia institvita
de Yiinus Emvre si care, in buna traditie a epigonilor ~traditie cu implicatii
complexe pentru intregul spatiu literar turcofon —, an continuat s3 scrie,
veacuri de-a rdndul, poeme in acelasi stil, semnate cu acelasi pseundonim
sau cu psendonime ce-1 evocan pe mentorul lor.

Cel mai griitor, in aceasti privint4, ni se pare cazul Iui Asik Yanus,

care a trdit la Bursa citre sfirsitul secolului al XIV-lea si fnceputul

secolului al XV-lea si care semna cu psendonimele Yinus, Dervis Ynus
si chiar Yanus Emre. Stilul siu, sprijinit de un incontestabil har poetic,
este atit de aseminitor, san mai degraba imit} atit de bine stilul celui de
la care se revendici, incit cel putin o parte a poemelor sale i-a fost
atribuitd, far4 ezitare, acestuia, Elocvent este i faptul ci, tn vreme ce
traditia populars i atribuie poetului anatolian mai mult de ¢ mie de
poeme, antologiile realizate de exegeti avizali ai creatiei sale (precum'
Farmk K. Timurtas san Mustafa Tatg1) cuprind ceva mai mult de 350 de
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poeme, a ciiror paternitate a fost stabiliti cu certitudine, pe baza criticii
interne de text; restul, este lesne de fnfeles, trebuie pus pe seama
epigonilor, a céror bunicredint3 ori fidelitate fa{s de maestrul dispirut nu
pot fi, desigur, puse la tndoial}.

~ Mai muh, surpriza descoperirii ymor opere inedite, asa cum s-a
intimplat si tn alte cazuri, nu poate fi nici ea excluss cu desivérsire, Este
ceea ce s-a intamplat, de pildd, in pericada 1901-1902, cind Karl Foy
semnala prezen{a a dow poeme fn limba turc, in cuprinsnl nnui opuscul
in limba latin, intitulat Tractatus de Moribus, conditionibus et nequitia
Turcorum, tipizit in 1480, la Urach, cu caractere gotice —tratat al carui
autor era un calugir dominican originar din Transilvania, fost prizonier de
rizboi in Anatolia,

Este necesar s mentiondm, pe de alta parte, cid Yinus Emre a fost
revendicat de mai multe congregafii sufite — Kadirilik, Kalenderilik,
Hayderilik, Semsilik, Melamilik, Halvelilit, Nakstbendilik si, nu in
ultimul rénd, Bektasilik —fird a fi facut, probabil, parte dintr-o structuri
congregationala regulatsy; in poemele sale pot fi depistate doar referiri
conjuncturale la Halverilik si la Meldmilik, departe de insistenta ori
fervoarea specifice adeptilor. De fapt, in epoca sa, multe dintre orientiirile
ori ordinele mistice enumerate mai sus se aflau abia in faza tatonarilor
misionare, cristalizarea si articularea lor cu traditiile religioase autohtone
producéindu-se ceva mai tarziv, in diverse etape.

Nu mai putin adevirat este faptul ci poetul 1l evocs, de nenumirate
ori, pe maestrul siu spiritnal, Tapduk (Taptuk) Emre, cu care pare si fi
impirtisit nenwmiirate afinitifi. Acesta era, se pare, o personalitate
religioasd cu statut bine consolidat fn epoci, care activa mai ales in zona
floviului Sakarya. Tithul de bdbd, atasat wneori numehi siu de citre
Yimnus Emre si extrem de rispindit in mediile turcmene, ar putea indica
apartenenta sa la nucleul initial al ordinului Bektdsilik, stiut fiind faptul
cé, dupa infringerea marii revolte anatoliene din anii 1240-1241 si dupi
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executarea lui Baba Ishdk, o parte considerabils a adeptilor acestuia (aga-
numitit bdbdltlar sau bdbdiler) se regrupase in jurul lui Haci Bektis Veli,
recunoscindu-l ca lider. De altfel, relatia cu zona amintith pare a fi
sugeratd de fnsusi Yinus Emre, despre care deducem 3 s-a niscut in
perioada imediat wrmitoare reprimirii acestei migcAr §i c4 a trdit Intr-o
zond situati la confluenta raurilor Sakarya §i Porsuk, mentionate si in
versurile sale —zon3 intens populati de comunititi tribale recent sosite din
Transoxiana, care impirtigeau un islam puternic impregnat de siism si de
Indelung exersatele practici gamanice.

fn versurile sale, poetul face referiri nu numai la ipoteticul fondator
al ordinului Bekidsi, extrem de apreciat printre populatiile turcmene, ci si
la alte personalititi ale c#ror destine se Incrucisaserd, in diverse
circamstante, cu cel al lni Haci Bektiy: este vorba de Saltuk (San Saltuk
B&bd), Barak (Babd), Seydi Balim, Giyikli Babi, amintifi cu tofii in

cuprinsul celei mai Insemnate opere hagiografice a Bekidsi-ilor, Vildyet-
ndme. Mandkib-r Himkdr Haci Bektdg-1 Veli. Firescul prezentei lui
Tapduk Emre in contextul acestei scrieri §i conexiunea sa expliciti cu
gropul cristalizat in jurul lei Haci Baktds ne determini si considerim ci
personalitifile amintite, la fel ca si Ynus Emre, mai tirziu, apartinean
aceleiasi traditii spirituale.

In cuprinsul hagiografiei mentionate, Yoinus Emre este prezentat ca
0 persoana cu ascendent social modest, originari din satul Sangok, situat
la sud de Sivrihisar, care se Indeletnicea cu agricultura —asadar, un tiran
dintr-o comunitate, probabil, sedentard. Legenda pretinde ci, Intr-un an
de mare secets, soldat, printre altele, cu compromiterea recoltei §i, drept
urmare, cu o mare foamete, Yiinus a incércat un bou cu mosmoane §i s-a
dus la Sulucakaradyiik —localitate In care se stabilise, finalmente, dupa
diverse peregriniti prin Anatolia, Hac1 Bekifs — mugéndu-l pe sfint s¥-i
ofere, in schimbul acestora, alimente pentru propria familie.
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Héc:1 Bektis avea s3-i propuni, in mod aparent paradoxal, s& aleagi
intre o fncércitury de griu (simbolizind, in context, materialitatea) si
darul de a compune imnuri religioase —nefes (simbol al spiritualitafii, al
existentei spiritualizate). Sub povara responsabilitatilor domestice, Yanus
optase pentru griu ins4, pe drumul citre casa, isi realizase greseala si,
revenind la licagul lui Bektds, isi modificase opiiunea. Socotindu-1,
pesemne, nepregétit pentru viata fn spirit pe care i-o propusese, sfintul
refuzase si-i “ofere” nefes-urile pomenite anterior (sintezi a reperelor
doctrinale ale miscirii, in general opace pentra profan) si-1 trimisese la
Tapduk Emre, despre care afirma cid definea cheia inifierii sale.
Supundndu-se acestei hotirdri, Yimus urma s fie acceptat in rindul
discipolilor lui Tapduk, pe care avea sa-1 slujeasch, t#ind si cirind lemne’,
vreme de 40 de ani (cifrd simbolicd, care s¢ regiseste in majoritatea
contextelor de tip initiatic, indicind asteptarea, maturizarea, pregitirea
pentru un anume scop). Dupd scurgerea intervalului de timp amintit,
Tapduk convocase o adunare, precizind ci printre cei de fati se afla un
poet mamit Y@inus-1 Giiyende (i. e., Yiinus Céntarepal), si-1 invitase pe cel
astfel desemnat sd-si rosteasci el fnsusi numele. Yinus rispunsese (din
now, in mod simbalic) interpelirii abia la a treia solicitare — ocazie cu care
Tapduk 1l vestise despre incheierea perioadei de initiere; By sefer Tapduk,
Yinus Emre 'ye dondii, Hiinkdr 't nefesi yerine geldi, vakti tamam oldu, o
hazinenin kilidini verdik, hadi soyle dedi. Hemen Vinus Emre’nin

" Aceeasi ocupatie ii este aribuiti lui Yirus Emre si de o povestire tradiionals
culeasi de Ahmet Edip Uysal (1986, pp. 130-132) chiar in Iicagul care adiposteste astizi
mansoleul lui Tapduk Emre (numit Emrem Sultan) si al familiei sale. Potrivit acesteia,
EamemSuhmamuei-pa&umdediscipoﬁ,cmcmﬁhnimpﬁnefamﬁommme,la
intrefinerea licasului, fieciruia dintre ei revenindu-i atribugii specifice. Dup# pericada de
inifiere, Yonus Bmre se angajase fne-un numir nedeterminat de cilitorii (posibil,
nﬁsimm),d@icmsemhﬂiselaSmkﬁy,mphsatpedrmmdimAnkmsiMmhﬂ.
Povestirea amintit se remarca piin supralicitarea elemenmiui fantastic, cu evidente conotagii
preislamice, care coexistil cu elementele de inspiratie islamica.
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goziinden bir perde kalkty, séylemiye baslads Soyledigi nefesler, bilyiik bir
divdn oldu (Vildyet-ndme, p. 48; pentru intregul context, vezi pp. 47-48),
“De aceasti dati, Tapduk s-a intors spre Ylnus §i i-a spus «Imnurile
suveranului [nostru Héc: Bektig —n.n., L. M.] s-au desavirsit, s-a-mplinit
sorocul, fi-am fnménat cheia acelui tezaur, haide, rosteste!». indats, de pe
ochii lui Yinus Emre s-a ridicat un val gi-a inceput sa rosteasca [versuri -
n.n., L.M.]. Imnurile pe care le-a rostit au devenit un mare divdr’,”

S4 remarcim, fn contextul de mai sus, utilizarea verbului séylemek, “a
spune”, “a rosti”, 1a rigoare “a recita”, cu referire la imnurile religioase, care
sunt, prin ele insele, “insuflate”, “inspirate™ - cu alte cuvinte, rod al gratiei
divine’. Coramul insusi este “recitare”, “rostire”, “spunere”.

Pe de alti parte, verbul amintit poate fi socotit o dovadi in plus fn
sprijinul ipotezei circulatiei orale care a caracterizat multh vreme acest tip
de poeme 5i care a contribuit, probabil, in mod fatal si inevitabil, la
alterarea, la deformarea lor progresivi — o deformare produsi, insd, tn
acelagi spirit, spre a se preveni orice strident stilistici.

Traditia ordinului Bekidsf se striduieste s acrediteze, agadar, ideca
unei relafii originare cu Yiinus Emre, justificind, astfel, includerea sa in
propriul panteon si finalitatea devotionald atribuits unora dintre poemele
sale. Relatia amintit} este, in sine, discutabild, fie si numai pentru faptul
¢4, In perioada in care se presupune ci a trdit si creat Yfinus Emre,

? in sensul de “antologie poetica”.

* Cuvéntul nefes (< ar. nafas), prin care sunt adescori descmnate, semmnificd

* In locuri si contexte dintre cele mai diverse, poefii au fost, de altfel, mai
intotdeauna socotifi ca inspirati de zei §i, prin urmare, privifi cu respect deosebit, dacd
nu chiar temuti, indeosebi in perioada arhaicy. Populatiile turcice gi-an mentinut pan3
tarziu aceasti atitudine care, in comunititile izolate ori riimase la un stadiu primitiv de
dezvoltare, poate fi constatatii chiar $i astizi, desi in forme mult atenuate.
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viitoarea congregatie nu depisea, probabil, dimensiunile unui grupuscul
de discipoli gravitind in jurul luvi Hac: Bektds — foarte asemdnitor, fn
datele sale esentiale, cu alte formatiuni similare care proliferan pe
teritorinl  Anatoliei. De altfel, desi face referiri 1a o serie de alte
personalitéli pe care Vildyet-ndme le pune tn legitura cu activitifile
misionare ale lui Hici Bektis, Ytnus Emre nu pomeneste deloc numele
sfantului anatolian, ceea ce conduce fie la ideea ci cei doi nu an avut nici
un fel de contacte, fie 1a aceea 4, de fapt, Hici Bektis era, tn epoci, mai
degrabd un personaj obscur, a cirui relevanfd culturali aves si fie
amplificatd ulterior, din motive pur ideologice.

Numele de Emre isi are obarsia intr-o veche vocabuli turcics, cu
sensul de “iubit, care iubeste”; el poate fi corelat semantic cu vocabula
dstk, litt. “Indrigostit” — utilizats, simbolic, de diverse ordine mistice
pentru desemnarea persoanelor aflate pe o anumits treapts de inifiere. La
nivelul ordinulvi Bektdsikik, de pildi, cuvantul dsrk il desemna pe
postulant. Cu alte cuvinte, el se referea 1a o persoani care agrea ordinul §i
care dorea s fie acceptat in structurile sale, dar care nu parcursese incs
ceremonia formali de inifiere; cei inclusi in aceastd categorie avean
permisiunea de a participa la intrunirile comunitafii, la “taifasurile”
(sohber) insotite de muzici i de intonarea unor imnuri religioase cu tents
propedeutics, dar nu erau autorizafi s ia parte la ceremonia religioasi
propriu-zisd (dyin-i cem). Pomnind de la constatarea ci vocabula emre
figureazi relativ frecvent in titulatura unor persoane investite cu o
anumits influenti spirituald, s-a emis ipoteza ci acestea ficean parte, la
origine, dintr-un grup relativ bine individualizat de spirituali care, in
virtutea similitudinilor doctrinale si rituale cu alte grupuri active in €poca,
2 sfrsit prin a fi san prin a se Iisa asimilat de acestea.

Yinus Emre nutrea, se pare, o sinceri si profunds admiratie fai de
o alti celebritate a epocii, Mawlana Jalal ad-Din ar-Riim7 (pentru turci,
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Mevlana Celdleddin Riimi), marele poet mistic si ginditor de expresie
preponderent persand, socotit fondatorul uneia dintre congregatiile cele
mai influente §i mai longevive din lumea islamicd — Mawiawiyya (tr.
Mevlevilik). In fine, printre personalititile frecvent evocate de Yonus
Emre figureazi si Husayn bin Mangtir al-Hallaj —sufit persan cu posibile
origini zoroastriene, cultivat cu deosebitd insistentd de diversele orientiri
heterodoxe ale islamului, martirizat la Bagdad in anul 322, sub acuza de
erezie -, precum si *Abii-Yazid (Bayazid) Tayfir al-Bistami (m. 874), alt
mistic musulman din perioada timpurie, despre care se presupune ci ar fi
avut aceleasi antecedente zoroastriene.

Este foarte posibil ca Ynus Emre si fi fost, de fapt, un veritabil
abdal, in spiritul atit de profund specific al epocii sale —unul dintre acei
dervigi pribegi care stribiteau neosteniti drumurile nesigure ale
Orientulni Apropiat §i Mijlociu, in ciutarea unor raspunsuri spirituale §i a
unor solutii existentiale care, prea adesea, intirziau s3 li se reveleze. Acest
traseu framantat ne este, de fapt, sugerat chiar de unele dintre versurile
sale:

Hey Emre 'm Ytinus bicare bulunmaz derdime ¢dre

Var imdi gez sardan sara sdyle garib bencileyin’

“El, sirmane Yiinus Emre, durerea ta e far’ de leac;

Colindi, de-acum, orag cu orag, un striin asmenea tie.”

Viata itinerantd si, adesea, plin de privatiuni la care se supune i
poarti pagii, rind pe rind, de-a lungul si de-a latul Anatoliei, la Konya,
dar si la Damasc (Sam), precum §i in Iran §i Azerbaidjan (nufnite Yukaru
ler, “Tinuturile de Sus” - situate, adicd, 1a nord de Asia Micd), asa cum

* Yunus Emre Divam (ed.: Faruk K. Timurtag), Ankara, 1989, p. 153,
Fragmentele de poeme citate in cuprinsul acestui studiv sunt extrase din editia
mentionati mai sas, care va fi notati mai departe cn sigla YED,
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precizeaza el fnsusi tn cuprinsul unor versuri.

Acest stil de viaga, deloc neobisnuit in epocd, nu exclude, fnsi,
formatia savanti. Prin urmare, in ciuda diverselor speculatii asupra
biografiei sale, socotim ci Yénus Emre era o persoand instruitd potrivit
canoanelor si cerintelor vremii sale, ci avea cunostinfe de limba araby si
de limba persani, dar si de mitologie arabi si persand (preislamicy si
islamic). Poetul sugercazs, pe de alts parte, ci a studiat scrietile sfinte
ale evreilor, crestinilor gi musulmanilor, nsusindu-gi invititurile lor
fundamentale §i ajungénd la concluzia ci mesajul pe care-! formuleazy
este, in esent3, foarte aseminitor. Ca bun musulman, el se striduieste s3
demonstreze, pe de alt4 parte, cé religia islamica reprezints forma cea maj
complets, mai elaborati, mai desivarsiti a acestei revelatii, aparitia
profetulni Muhammad fiind indelung pregitita de eforturile conjugate ale
tuturor profetilor anteriori.

Este autornl unui divdn (antologie poetich), care ne-a parvenit
exclusiv prin intermediul copiilor i tn ale cirni variante sunt adeseori
inserate, fir4 nici un fel de specificare, creatii ale numerosilor s epigoni,
precum §i al unui poem didactic de dimensiuni reduse, asimilabit
categoriei clasicelor tratate de sufism, intitulat Risaletii’'n Nushiyye,
“Cartea povetelor”, Poemul didactic figureazi, in multe manuscrise, la
Inceputul versurilor ce alcituiesc antologia poeticid propriu-zisy, firi a
purta un tithe distinct. Potrivit unui distih (beyit) plasat citre sfarsitul
operei, el ar fi fost redactat (san, poate, doar finalizat) de Yinus Emre in
anul 707 H./ 1307 - dati care concordi cu perioada fn care se presupune
cd a trdit poetnl. Cu exceptia miculni fragment initial in proz4 (pe care il
reproducem la sfarsitul acestui capitol, insotit de traducerea fn limba
romind), tratatul este conceput sub forma unui mesnevi Manuscrisele
cunoscute 1a ora actuali il consemneazi cu' mari diferente de la o versiune
la alta, ceea ce conduce la concluzia c&, asa cum s-a intdmplat si in cazul
poemelor, el a fost destinat inigial unei circulatii mai degrabi orale,
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specifice tipului de educatie traditionali din mediile islamice, dar si
invititurii inifiatice in ansamblul siu, fiind transcris abia uhterior. Acest
tip de “sfaturi religioase” beneficia de o prefnire deosebiti printre savantii
musulmani, care apelaun la cele mai diverse §i, uneori, subtile formule
pentru a le da expresie (iratate cu pronunfati tentk morali, poeme
didactice, povestiri eic.); genul era, de altfel, deosebit de agreat in toate
mediile sociale, in versiunea stabilita de Mustafa Tatq1 (1991), prin

confruntarea a cinci manuscrise de datd mai veche, poemul didactic

cuprinde circa 600 de beyir-uri (numirul acestora este, la rAndul siu,
variabil in diversele editii apirute pAnA in prezent, in functie de structura
manuscriselor la care s-a apelat). Formal vorbind, micul tratat de sufism
al vi Yonus Emre —mult mai putip liric decdt poemele sale —cuprinde o
introducere versificatd alcituitd din treisprezece distiburi, un scurt poem
in prozs, precum si mesnevi-ul popriu-zis, cu diversele sale parti
componente.

Principalele teme §i motive abordate sunt crearea lui Adam i a
celor patru elemente clasice —apa, paiméantul, focul, acrul —, clirora avea si
li se adauge si sufletul, pentru a conduce la aparitia fiintei umane; analiza
unor concepte sufite fundamentale; analiza unor calititi ori Tnsugiri, cu
efecte benefice ori nefaste asupra evolutiei umane, precum sufletul si
intelectul, orgoliul si convingerea, furia §i mania, rabdarea, zgircenia gi
invidia, barfa §i calomnia. Pe alocuri deshugim $i ecouri ale evenimentelor
sociale, precum g§i ale stilului de viat¥, in mare masurd patriarhal,
caracteristic In epocd turcilor offiuzi. Atdt stilul de redactare, cét si
continutul poemului didactic denot o culturd Insugitd sistematic, fie inir-o
scoald coranici (medrese), fie intr-un agezimant de tip monzhal (fekke),
reconfirmind formatia culturald complex# a poemluni. Limba folosita
sngereazd, ea insdsi, un contact prelungit si de substanti co literatura
cults: lexicul include vechi covinte turcice, eliminate apoi, treptat, din
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limba prin procesul de aculturatie, dar i numerosi termeni fmprumutati
din arabi si din persani, pentru care nu existan fnci echivalente in turca
anatoliand. Se poate aprecia c4, din multe puncte de vedere, limba la care
recurge Ynus Emre este aseminitoars cu cea specificd altor creatori
conternporani cu el, precum Sultin Veled, Seyyad Hamza, Ahmet Fakih,
dar si unor autori imediat posteriori, precum Agik Pasa, Giilsehrd, Said
Emre sau Kaygusiz Abdil.

Iatd, spre exemplificare, fragmentul in prozi din sectiunea
introductivi a tratatului didactic de care aminteam:

ARE, padisihun kadimlig: pertevindendiir. ‘Akl dahy i¢ diirliidiir:
Biri, ‘akl-1ma‘dsdur; diinya tertiblerin bildirir. Biri de ‘akl-1 ma ‘Gddur;
dhiret ahvdlin bildirir. Birisi de ‘akl-1 killidir; Allabu Ta 'Glé ma ‘rifetin
bildiirdr. Iman, padistiun’ hidayeti narundandyr; imdn da i dirlidir.
Biri ‘ilme 'l-yakindir ve biri ‘ayne’l-yakindir ve biri Hakke ‘yakindiir.
Amma ol imdn kim ‘ilme 'l-yakindir, ‘aklda yirliidiir ve ol tmdn ki
‘ayne L-yakindiir, gomiilde yirkidiir ve ol tmdn ki Hakke ‘l-yakindiir cdn
Yirlidar. Canila olan imdn cania bile gider, Ugmak, padiséhun fadit
pertevindendiir. Tamu, canila ‘adli pertevindendir. Toprak, padigihun
nur-1 pertevindendir. Su, pddisihun haydtr pertevindendir. Vil ol
padisihun heybeti pertevindendiir. Od, pddisdhun hismi pertevindendiir.
Topragila su Ugmak’da yirtidir. Odila yil, Tamu’da yirlidir. Odia ve

® Litt, “intelect’ vocabula utlizats uneori in sensul de “ratiune” sau “reflectie”,
iar 1a nivel metafizic, in sensul de “intelect”, “inteligentd” (nous-ul in acceptiune
platoniciani si neoplatonician).

" In cazul de fat, cuvantul padigh, “suveran”, il desemneazi pe Dumnezes;
vtilizarea termenilor de sah, pddisdh, sultén etc. in sensul de mai sus constituie un
Procedeu frecvent in literatura de facturk mistics,
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Vilile gelen tokuz kigidir ki, bunlar binbaglaridur; biner erleri vard(ur).
Kime gelseler kendi makimmna iletmek yaragmda olurlar. Topragila
suyila gelen on iig kisidir; bunlar dahi binbaslarrdur; biner erleri vardur.
Kime gelseler Ugmag'da dartarlar. Canila gelen dahidort kigidir, bunlar
cdnila geldi canila gider. Bunlarm dahi biner erleri vardur. Bunlarunia
olanlar diddra miistagrak olastlardur. Topragia suyila gelen Ugmag’da
olanlardur. Odila yilile gele, Tamu'da kalastlardur. Cénila bile gelen,
Hazret'de mistagrakdur. Imdi bil ¥, kang: bolikdensin? Kangismun
s0zin dutarsan anun boligindensin. Va’llghu ‘alem ’

“Intelectul este [una] dintre luminile strivechi ale Padisahului, Iar
Intelectul este de tyei feluri: unul [dintre ele] este Intelectul Existential; el
ne invatd despre alcituirile lumii [acesteia]. Altul este Intelectul Vietii
Viitoare; el ne fnvati despre stirile lumii de dincolo. Iar altmi este
Intelectul Universal; el ne invati despre cunoagterea divini. Credinga este
[desprins4] din lumina dirignitoare a Padisahului. Credinta este si ea de
trei feluri: una este Stiinta Certitudinii, alta este Privirea Certitudinii, iar
cealalti este Dumnezenl Certitudinii. Tar acea credinti care este Stiinta
Certitudinii si are silasul in Intelect, cea care este [mumits] Privirea
Certitudinii i5i are silasul In inim3, iar acea credint care este [numiti)
Adevarul Certitudinii si are silasul In suflet. Credinta care exist prin
suflet dispare odati cu sufletul. Raiu! isi are obérsia in lumina virtutii
Padigahului. Jadul si are obérsia in lumina dreptitii Padisahului.
Paméntul i5i are obfirsia in strifucirea luminii Padisahului. Apa fs5i are
obargia in lumina existentei Padisahulvi. Véntul i5i are obirsia in
strilucirea majestiitii Padigahului. Focul i§i are obérsia in strilucirea

* Varianta de mai sus a texmluj a fost preluats din edifia stabilits de Mustafa
Tatgr (Yunus Emre Divdni HI: Riséleti n-Nushiyye, Ankara, 1991, pp. 30-31).
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méniei Padisahului. Locul paméntului si al apei se afli in Rai. Locul
focului si al vantului se afli in Jad. Odat) cu focul i cn vantul an sosit
noud persoane, care e sunt cipetenii; ficcare stipdneste cite o mie de
osteni. Ei il pregitesc pe cel 1a care poposesc pentru a Inainta spre
propriul lor rang. Dimprenna cu paméntul si apa au sosit treisprezece
Persoane; §i acestca sunt cipetenii; fiecare dispune de céte o mie de
ogtent. Ej il imboldesc pe cel caruia i se arati spre Rai, Cu sufletul apar
incid patru persoane. Cei ce le apartin acestora sunt cufundagi fn
[contemplarea divinului) chip. Cei veniti cu piméntul si cu apa sunt cei
aflati in Rai. Cei veniti cu focul i cn véntul sunt cei ce rimén in Jad. Cei
veniti cu sufletul sunt cei cufundati in Prezenta [divin4]. Afi3, agadar, din
ce parte provii tu? Provii din acea parte ale ciirei legiuiri le respecti.
Dumnezeu stie care este Adevirul ”

Dupi cumn aminteam, antologia poetici a lui Yinus Emre cuprinde
circa 350 de poeme originale (numdira} lor vaciazi fn diversele manuscrise
cunoscute); restul poemelor atribuite Juj Yious Emre — cu mult mai
numeroase -, sunt, defapt,creatiialeepigonilorsaisauale unor poeti
posteﬁoxicare,avﬁndacelasipseudonimwsﬁrsitpﬁnaﬁomﬂmdaﬁcu
calcbnﬂlormteoesor.Lhnbaacestorpoanc,dcmlhisrnadeseoﬂdebordant
se confund, practic, cu limba populard anatoliany din secolele XII-XIV,
aflati tn plin proces de modelare §i adaptare la noile realititi culturale. Poetul
paresaﬁadoptatlimhamedieuti]izatadepopu]aﬁﬂe ofuzo-turcmene din
Anatolia, conferindu-i o strélucire car totul particulary, gratie remarcabilulyi
instinct poetic. Metaforele sale, adesea Sswprinziioare, sunt proaspete si
originale, foart¢ departe de manierismul, de stereotipia specific pocziei culte;
rafinamentul subtil al acestor poeme decmgeadeseoridinsimp]itateapma,
directs a tugelor verbale si nu din prelucrarea nesféryitl, laborioass, monotons
aunui repertoriu redus,

Opera poeticd a Iui Yénus Emre, destul de variati sub aspect
tematic, dezvaluie framantirile unei constiinte care se confrunti cu
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nenuméirate momente de extaz, dar si de indoiald, de fericire, dar i de
anxietare existenyiali, deacceptare; dar $tde respingere a valorilor
contrare convingerilor sale luntrice, pe calea anevoioasi a afirmarii
propriei identitifi. Asa cum o defineste el insusi, poezia sa este, in primul
rand, o poezie a “ciii”, o cilitorie perpetud, desfisurati nu fn spafin §i
timp, i in interiorul propriei fiinte.

Dorinta de contopire cu Fiinfa Divin4, de disolutie in Dumnezeu ~
tem3d obsedantd a intregii literaturi mistice — conduce, de fapt, la
descoperire de sine cici, inainte de a te pierde, de a avea constiinta acestei
aneantiziri este mecesar si te regisesti, si accezi la esenta profundi a
propriei fiinfe. S3 mu uitim ci, potrivit sufismului (inspirat, probabil, de
doctrine anterioare lui, in primul rind de neoplatonism), sufletul wman,
imaterial si etern, este de sorginte divind, tocmai aceasti particularitate
conferindu-i grandoarea, dar si accesul potential la salvare. In inima
fiecarui individ wmnan —perceputd ca receptacol al grafiei, prin excelents —
subzistd un punct, un “semn” care reprezinti locul predilect de
manifestare a luminii divine §i care asteapti si fie descoperit, cultivat,
curafat de aluviunile acestei lumi. Efortu] celui care se angajeazi pe calea
dificild o inifierii mistice (miirif, “discipol”), sub privegherea atents,
avizat¥ a unui ghid spiritual (mirs?, seyh), are drept tintd ultimi tocmai
descoperirea, dezvelirea tainei divine ascunse fn fiinta sa —demers care nu
se¢ poate lipsi, in mod evident, de faza descoperirii de sine, sintetizati fn
deviza cu misterioase rezonante socratice Xendini bil, “cunoagte-te pe tine
tnsuti’”’.

Mizind pe meditatie, pe revelatie, pe extaz, mistica este, in primul
rand, o formi de eliberare individuald, de acces nemediat la misterul

* Aceasta formuli se regiseste, intre altele, in formulele rituale rostite de

-maestral spiritwal cu prilejul admiterii formale a postulantulvi intr-o stractors

congregationald regulati,
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divin, subjectivitatea si diversitatea fiindu-i, prin wrmare, intrinseci. Ea
reprezintd adeseori o reacfie, mai mult ori mai putin congtient3, a
particularului fats de tirania si opacitatea rigidi a grupului, un refugiu din
fata presiunilor exercitate de formele institutionalizate, anchilozate,
Incremenite ale credingei oficiale. In Asia, la fel ca si in Europa, sectele
cu inclinatii mistice, adeseori §i antinomiste, an proliferat indeosebi in
perioadele de marj tulburdri, de instabilitate social4 si politics.

Nu este mai putin adevirat faptul ci, la fel ca si religiile
fundamentale pe care s-a placat sau din care s-a detagat, mistica s-a distins
intotdeauna, indiferent de zona sa de manifestare, prin doud formule
distincte, cu finalitafi §i, mai ales, manifestiri adeseori violent divergente:
o formuld de esents pur intelectuals, intens speculativd, metafizica,
aproape total desprinsa de contingent, §i 0 formuli populard, inclinati mai
degrabii citre un cadru ritual specific, eclectic, permisiv, pe alocuri chiar
aberant din perspectiva elitelor.

Creatia Ini Yonus Emmre pare s4 incerce o conciliere tntre cele dous
directii — la inceput solidare, in virtutea faptului c3 initiativa interiorizirii
credintei era, in mod evident, rodul mediilor intelectnale —, Care urman si
devind mai degrabi divergente, pe misura trecerii timpului. El fgi
exprima, in orice caz, in mai multe rinduri, cu limpezime, optiunea ferma
pentru mistica islamica i pentru perspectivele nebinuite pe care le oferi
aceasta fiintei umane supuse deriziunii vremurilor, eroziunii timpului:

Stifivem halk iginde tesbih eliimden gitmez. (YED, p. 92)

- “Sunt un §##f7; 3n mijlocud multimii, maginiile mana o mi-o pérasesc.”

Yinus Emre manifests un interes aparte pentru esenta sufismului,
incercind si desluseasci etapele succesive ale initierii, raporturile
profunde dintre Dumnezeu si adeptii ordinelor mistice, finalitatea
existentei umane, dincolo de vicisitudinile inrobitoare ale vietii,
semnificatia reald a mortii etc. —teme esentiale ale poemelor, dar si ale
tratatului siu de sufism. Lungul drum al poetului citre sine i, prin
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medierea sinelnt, citre Dumnezeu nu este lipsit de asperitifi, de indoieli
chinuitoare, de intrebiiri fir4 rispuns, de momente de profundi depresie si
autoflagelare sau chiar autonegare. Clipele de plenitudine, de extaz, de
certitudine altereaz, fn mod evident, cu cele de indojald sau mirturisiti
derutd, cu momentele de scepticism sau chiar de disperare profundi:

Hak 'dan gelen serbeti igdiik elhamdit Lilléh

Sol kudret denizini gecdiik elhamdii lilléh. (YED, p. 159)

“Am sorbit dulcea licoare a Adevarului, slava Tui Dumnezeu,

Am trecut marea Atotputerniciei, slavi lui Dumnezeu!”

1y beni dervis bilen nem ola dervis beniim,

Derviglik yaylasinda hareketitm kis beniim.

Dervis adm idindiim derviglik tonin tonandiim

Yola baledum utandium hep isiim yanlis beniim. (YED, p. 128)

“Q, voi ce mi luati drept dervis, de dervis ce am eu oare?

Pe pajistile-acestei cii, faptele mele-aduc a iami;

Mi-am luat numele de dervis, in straiele dervisului m-am invesméntat,

Mi-am contemplat dromind, cuprins de rusine, gresit € tot ce fiptujesc.”

Dort kitabun ma "nisi budur eger varisa. (YED, p. 153)

“Acesta este sensul celor patru carti'®, de exist vreunul ”

Aceb gu yirde var m’ola siyle garib bencileyin;

Bagr1 bagl gori yaglu soyle garib bencileyin,

Gezdiim Urum’la $am 1 Yukeru illeri ke,

Cok isteditm bulimadum soyle garib bencileyin.

Kimseler garib olmasun hasret odma yermasun,

* Este vorba de Tora (ar. Tawrdt, tr. Tevrdf), Evanghelii (ar. "Injdl, tr. Incil),
| Psalmii lui David (ar. Zabiir, x. Zebdr) si Coran (at. al-Qur'dn, tr. Kur ‘),
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Hocam lamseler olmasun soyle garib bencileyin.

Soyler diliim aglar goziim gariblere koyriir oziim;

Meger ki gokde y1iduzum oyl garib bencileyin.

Bir garib olmtis diyeler ti¢ glinden sonra tuyalar,

Sovuk swyrla yuyalar soyle garib bencileyin.

Hey Emrem YViinus bicdre bulunma derdime gdre;

Var imdi gez sardan sara soyie garib bencileyin. (YED, p. 153)

“S4 fie, oare, pe-acest pamant vreun striin asemenea mie?

Cu inima sangerfindj, cu &hﬁ-n]ﬁcrimaﬁ, un striin asemenea mie.

Am colindat Rumul, Damascul, Meleagurile de Sus, toate;

Mult nizniam, dar n-am aflat striin asemenea mie.

$4 nu fie nimeni strin, s4 oy se mistuie-n focul dorului,

Nimeni si nu fie, invititorule, striin asemenea mie,

Limba-mi griieste, ochii-mi plang, mistuit mi-e sufletul,

Pare c3 insisi steaua mea Pe cer e-un striin asemenea mie.

A murit un striin, vor spune, se va auzi peste trei zile

Cu apé rece 1l vor spiila pe-un strin asemenea mie,

Ei, sirmane Ynus Emre, durerea ta e £4r’ de leac;

De-acum colind¥, oras cu Oras, un siriin asemenea ie.”

Poetul mentioneazi cele patru “stafii” (makdm) a ciror parcurgere
devine obligatorie pentru orice fiint3 uman3 domici s4 atings desivirgirea
(intruchipats, in mistica islamicy, de Omul Perfect, insdn-r kamil) si s3 se
uneascd, finalimente, cu Dumpezey: Legea canonica islamics (geri ‘af),
congregatia (farikat), gnosa (ma rifef) —cunoagterea subtili, mantuitoare
care izbuteste si armonizeze doctrina islamics revelatd, in forma sa strict
ortodoxd, cu conceptele fundamentale ale sufismului ~ i Adevirul,
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Realitatea (hakikat)''; el incearcd si defineascd, totodats, prin formule
metaforice, natura raporturilor existente intre ele:

Seriat bir gemidir hakikat derydsidir, (YED, p. 17)

“Legea este o corabie, [iar] Adevarul este marea sa.”

Hakikat bir denizdiir seriat anun gemisi;

Coklar gemiden ¢ikup denize talmadilor. (YED, p. 25)

“Adeviirul este 0 mare, [iar] Legea este corabia sa;

Multi, pariisind corabia, in mare nu s-au cufundat.”

Dup4 cum aminieam in sectiunea introductivi a studiului, potrivit
adeptilor sufismului, existenta divini este singura reals, n sensul absolut gi
deplin al acestei notiuni: Dumnezeu reprezintd Existenta absolutd (Viicid-1
mutlik), Binele absolut, Frumusetea absoluti Prin wrmare, dichotomia
Creator/creaturii este lipsit3 de orice justificare logic3, fiingele si lucrurile cdre
populeazi universul mefiind, implicit, altceva decat forme ori locuri de
manifestare a Fiingei divine, potrivit unei topologii a sacrului al carei sens ori
finalitate ne scapi adeseori. in vreme ce teologia islamica pune accentul mai
degrabi pe transcendents, sufismnl este In mod vizibil precupat de imanenta
Fiintei divine si de revelatiile pe care aceasti ipostazi le poate produce asupra
misticului:

Yanus'un sozleri hak ciimlemiiz diditk saddak

Kanda istersen anda Hakk ciimle viicudda bulduk. (YED, p. 72)

“Cuvintele Ini Ynus sunt indreptitite, cu totii am rostit Adevirul:

Dumnezeu se afl4 acolo unde doresti tu; in Existentd am aflat totul.”

La polul opus se afld neantul (i§ viiciid, yokluk), care nu poate fi,
insa, evident conceput decit prin raportare la Existenta absoluti.

" Cele patru staii san porti (kapi) se regisesc atit in docttina inifiatici a
Beltdg-ilor, cit §i In scenatiile initiatico-soteriologice ale altor migcidri tnrudite,
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Confruntati cu neantul, aceasta din urma “apare”, se “vede” in el, printr-un
proces similar reflectéirii n oglindd —in asa fel incét, in virtutea stirii
unitive, lumina se confunds, practic, cu intunericul; din aceasta
particularitate comun3 diverselor forme de manifestare a misticismului, fn
interiorul unor traditii religioase altfel distincte, derivd si asa-numita
experienti 2 “luminii negre” evocaty, deopotrivi, de mistici orientali si
occidentali.

Conceptul de Revelatie divind, de Aparitie, de Manifestare (tecelli)
se regaseste si in creatia lni Yiinus Emre:

Yinus Hak tecellisin seniin yiizimde gordi;

Care yok ayrilmaga ¢tin sende goriindi Hak. (YED, p. 71)

“Ytinus a vizut Adevirnl manifestindu-se pe chipul tiu;

Separarea nu mai este posibils, de vreme ce Adevirul in tine s-a arjitat”

Omul — singura fiintd, singura creaturi tn care Dumnezen se
manifestd plenar, etalind valeniele multiple de care dispune, in care se
intrepatrund Existenta si Neantul, Binele si Riul, Urdtul si Frumosul ~
este fawrit din doud parti distincte, care pun, fiecare, in eviden,
conceptele polare mai sus amintjte: corpul —plamadit din pamant, ap3, aer
st foc, supus degradirii progresive, potrivit legilor generale ce guvermneazi
materia —, §i sufletul, imaterial §i etern; unica finalitate si, totodats,
calitate a trapului deriva din faptul c& el este cel ce adiposteste sufletul,
asemenea unei cavitiifi protectoare. Yoinus Emre este intens preocupat de
relatia trup — suflet, nelipsiti de tensiuni si contradictii, dar, totodats,
dititoare de Incredere si speranta:

Ten fanidiir can Glmez gidenler gine gelmez;

Oliirise ten dltir canlar olesi de giil, (VED, p. 80)

“Trupul e trecitor, sufletul —nemuritor, cei ce se duc nu mai revin;

De e si moard, moare trupul, sufletele sunt nemuritoare.”

Exilat pe pémint, inléinfuit in materia opac, grea, apasitoare, sufletul —
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esenfi purd —, se zbate in trup asemenea unei pasiri intr-o colivie”, tAnjind
fard fncetare dupi patria sa diving, asteptnd si fie salvat, eliberat. Or,
avertizat asupra acestei lupte disperate, misticului nu-i rimipe altceva de
facut decit si-si anihileze identitatea materiald, corporali, profand, sufietul
sfirsind prin a-gi redobdndi, astfel, libertatea, spre a reveni la Dumnnezeu:

Beniim cartiim bir kuschur kim gevdem armm kafesidir

Dostdan haber gelicegi birgiin ucar kusum benim. (YED, p. 25)

“Sufletul men este o pasére, cireia trupul ii este colivie;

fntr-o buni zi, cind Pricteriul m3 va vesti, pasirea mea-gi va ua zborul.

Dragostea — mister si expresie a grafiei, a generozitifii divine — este
simbolul manifestérii doi Dumnezen in lume. Potrivit sufifilor, Dumnezen a
creat lumea si a decis si se manifeste in ea din dragoste; rezultd, de aici, ci
doar dragostea este in misurd s3-] ciliuzeascd pe om ciitre fiinja divini. Pe
aceast} cale a regsirii adevaratului izvor al viefii, dragostea este singura
ciliuzl veritabila citre Dumnezen, in vreme ce rajiunea este mai degrabd un
obstacol, un balast:

Ilim hod gz hicdbidwr. (YED, p. 25)

“$tiinta [profani] este vilul de pe propriii-ii ochi.”

Dragostea terestri, omeneascid nu esie aliceva decit o etapa
intermediars, un fel de “antrenament” pregititor pentru adevirata dragoste —
cea nuiriti fagi de fiinta divini; ea constituie premisa necesard, dar nu §i
suficientsi, a ascensiunii ciitre universul dragostei pure, absolute:

Goziim seni gorme Jiiin eliim sana irmegigin, .

Bugiin canim yolda kodum yarm seni bulmagiciin. (YED, p. 132)

“Pentru ca ochii mei sa Te zireascd, pentru ca méina mea si Te atingi,

Mi-am agternut azi sufletul pe cale, pentru ca miine si Te afln.”

Apropierea afectiva de Dumnezeu (sugeratd prin apelativul
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“Prietenul”, frecvent intrebuintat spre a sugera proximitatea, intimitatea)
si, In cele din ummd, disolutia in El - “moarte inainte de moarte”, prin
raportare la existenta mundani, care este, astfel, abjurata —teprezinti telul
final al oricdrei initieri si presupune  detasarea de contingent, de
materialitate, anularea propriei identititi, exercitiul uvmilingei fiintiale:

It bir 15k vir bana kandaligim hig bilmeyeyim...

Al gider benden benligi doldur iciime senligi,

Dirligirmde oldiir beni varup anda slmiyeyim. (VED, p. 154)

“D#-mi, Doamne, o dragoste si nu mai stiv unde mi aflu. ..

Indepirteazs din mine sinea, umple-mi adancul de Tine,

Ucide-mi, cat fnc mai sunt viu; ajuns astfel, si nu mai mor.”

Maestrul spiritual (mirsid), conducitorul aseziméntului de dervisi
(seyh, postnisin, pir), care au atins treapta desiivirsirii umane, exprimats
prin notiunea de Om Perfect (insdn-1 kdmil) g care an parcurs, la rdndul
lor, stadiile inifiatice sunt singurii fn masura si vegheze asupra evolutiei
spirituale a discipolului, ajutdndu-l si descopere grauntele de lumini
divina care-i siligluieste tn inim3:

Maksachmmuz diddr idi seyhiimiiz girgek er idi. (YED, P 41)

“Tel ne-a fost Chipul Divin, invititor ne-a fost adeviratnl sfant.”

Yinus Emre este in mod vizibil preocupat de definirea esentei
sufismului, dar 5i a stattului definut de dervis, recurgind la distinctii
foarte ferme, chiar severe uneori, intre fondul s forma triirii religioase,
intre falsii si adeviratii adepti ai ordinelor mistice — atitudine Jjustificata,
probabil, chiar in acea epoci timpurie, de fenomenul proliferdirii aberante
a confreriilor anatolicne si, mai ales, de aparitia orientarilor extremiste, cu
manifestéri violente, care provocasers, prin excesele comportamentale
specifice, reactii ostile nu numai din partea teologilor islamici, ¢i si din

* Metafori recurents in mistica islamici, de probabils inspiratie neoplatonic,
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partea populatiei. Asemenea excese avean si se manifeste, de altfel,
periodic, in cursul lungii §i confuzei istorii a misticismului turc,
conducénd chiar la suspendarea‘ — temporari ori definitivi — a unor |
congregatii ori aseziminte sufite cu potential exploziv.

Poetul respinge fird ezitare orice alterare a spiritulni originar al
migcdrii, orice deviere comportamentald si morala, socotind ca
responsabilitatea derivati din propria optiune, liberd de orice constringeri
exterioare, morala riguroasd, credinta nelimitati reprezinti conditii
indispensabile stilulwi existential al dervisilor:

Derviglik didiikleri hirkayila tdg de giil;

Gonlin dervis eyleyen hur kaya muhtic degil. (YED, p. 88)

“Ceea ce se numeste viath de dervis nu-nseamni mantia si boneta';

Celui ce sufletul in dervis si-1 preschimbi, mantia nu-i face trebuinta.”

Dervig olan kigilerin gonli gindiir tar gerekmez;

Dervig goniilsiiz gerekdiir sogene dilsiiz gerekdiir,

Déogene elsiz gerekdiir halka beraber gerelomez... (YED, p. 90)

“Sufletele dervisilor trebuie si fie largi, nu meschine;

Dervisul trebuie s# fie fér’de suflet, si tacin faga celui ce- injuriazi,

Fira de mani trebuie s fie-n fata bitiusului, celorlati asemenea

sa nu le fie...”

Dervig olan kisilerin miskinliktir sermayesi. (YED,p. 90)

“Avutia dervigilor este umilinta.”

Lirica lui Yiinus Emre nu este lipsiti, pe de alti parte, de accente de
critici sociald; modul in care sunt formulate acestea denotd, am spune,

* Nu s reduce, prin urmare, la infiisarea exterioars; poetul se referi la mantia
sufitd din lind asprd, oarecum similars cu rasa calugireasc3 din mediul cregtin, si Ia
boneta sau turbanal specifice fiecdrui ordin (functiondnd, prin urmare, ca insemne
distinctive, ca miirci identitare).
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interesul i, mai ales, ingrijorarea sa fati de fenomenele de disolutie a
ordinii, de tulburare a echilibrului social:

Isidin hey ulular Ghwr zamdin olisar,

Sag miisiilman seyrekdiir ol da gimén olisar.

Damigmend okur duimaz dervis yolm gozetmez,

Bu halk 6 it egitmez sagr hemdn olisar. (VED,p. 38)

“Ascultafi, o, voi, cej de seam3, este sfargjtul lumii;

Adeviratii musulmani sunt rari, Péna i ei sunt indoielnici,

Invatatal nu studiazs, dervisul calea nu-si urmeazs,

Oamenii acestia nu ascult4 de sfaturi, sunt aproape surzi.”

Anumite versuri par si se fac3, pe de alts parte, econl disputelor
teologice care tulburau epoca gi, fird indoiald, al atacurilor virulente
orchestrate de grupurile fundamentatiste Impotriva scizionistilor siiti ori a
celor inclusi, din diverse rafiuni conjuncturale (de natord politics, in
primul rénd), in aceasti categorie; nu mai putin consecvente erau, tnsi,
formele de agresiune Indreptate fmpotriva adeptilor sufismului, care —desi
imposibil de ignorat —pu s-an bucurat niciodats de prea multi simpatie in
cercurile integriste. Departe de a se lisa timorat ori dominat de vocile
detractorilor, Yiénus Emre lanseazi, la rindul siiu, remarci ironice la adresa
formelor golite de sens pe care acestia le propoviduian prea adeses:

Diniin terk identin Kifirdiir igi;

Bu ne Kifiirchir imanden igeri. (YED, p, 223)

“Fapta celui ce-si pariseste legea este blasfemie;

Ce blasfemie este aceasta, dinlinntrul credintei?”

Bana namaz kilmaz dime ben biliirem namdzumsz

Kilurisam kimazisam ol Hok biliir miydzumi
Dostdan artuk kimse bilmez kifir Miisiibnen kemdsign, (VED, p. 188)

“Nu md numi «cel ce nu-si face rugiciunea»; eu, rugiciunea mi-o
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CUnOSC;

De rugdciunea mi-o fac ori ba, Adevérul singur o stie;
Nimeni, in afara Prietenului, nu gtie cine este p4géan ori musulman.”
Multe versuti videsc o libertate spirituall care, din perspectiva pur
dogmatics, cu finalitifi defensive adoptati de teologia oficiald mai tirziu,
era sinomimi cu insisi erezia'. Asa este, de pildd, cazul versului ¥z
Kabe'den yigrekdir bir goniil zivareti (YED, p. 207), “Un pelerinaj in
interiorul sufletului este mai presus de o sutd de Ka‘ba™”, care se inscrie,
de fapt, intr-o intreagi traditie de géimdire, potrivit cireia adevirata
rugiciune consti in concentrarea géndurilor omului asupra propriei
interiorititi, asupra scinteii divine din inima sa; orice rugiciune provocati
din exterior sau ndreptati spre ceva exterior devime, din aceasti
perspectivi, inutil) si indoielnicid”®, Astfel s-a niscut ideea pelerinajului in
spirit la Mecca, care s-a afirmat de timpuriu in poezia mistici anatoliani,
fiind vehiculats, printre altii, si de Yiinus Emre care preia, credem, o temi
hallajiand” (de altfel, aluziile ori chiar referirile la martirul din Bagdad

** Arumite idei imbrifisate de grupirile sufits, intre care teoria emanatisty a
creatiei §i cea a Omului Perfect (insdn-r kdmil), veneau in contradictie nw numai cu
sunpismal dur, ci §i cv giismul adept al Legii revelate profesat in Iran si frak, motiv
pentre care a putut fi sustinut deschis doar in epoca selgiukidi iar apoi, partial, pand pe
1a inceputul secolului al XV-lea, si in cea otomani; mirturie fn acest sens stau poemele
Iui Yfinus Emre sau Kaygusiz Abdil, Dups aceastd ultimi perioadi, multe simboluri
dobéndesc o dublid interpretare: una destinatii detractorilor sunmiti i o alta (in fapt, cea
autenticl), cercului restréns al initiatilor.

* Este vorba de vasta structuri cubici, acoperiti cu stof neagri, care domini centrul
Marii Moschei de 1a Mecca; intr-unul din colfurile sale se afli incastratii piatra neagri.

* O alta temi controversati a sufismului clasic proclama jdeca superioritifii
circomambnulatiei (ar. faway) in jurut rnoonéntulvi proprivlui maestra inifiator, in raport
cu cea in jural Xa‘bei.

** Intr-um alt context, anume in aga-numita “scrisoare citre Sakir bin Ahmad”, cireia
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rimin motive pregnante in opera sa).

Aceeasi idee se regiseste tn operele mai multor génditori sufifi din
toate epocile; Louis Massignon (1968, P- 208) mentioneazi, in acest sens,
una dintre parabolele lui Dii an-Niin al-Misr1 (m. 859), care prefigureazs
viitoarea tezd hallajiand. Mai thrzin, Tbn al-‘Arabi (m. 1240), celebrul
metafizician al islanuiui, apreciazi ca o iluzie pur omeneasci (desi necesary,
pentru marea majoritate a credinciogilor), ideea pelerinajului ritual 1a Mecca,
care te-ar putea aduce mai aproape de Dumnezeu, sau ideea ci trebuie s3
urmezi, in mod necesar, calea sufitd spre a te contopi cu Fiinfa Diving
ﬂuzmicestc,cuahecuvmte,pmtenﬁacaonmls—arputcaaﬂavreodatéin
slamdesepamrefn;ﬂdeDlmmezeulséusicé,wnﬁndlmastfelde
rafionament, s-ar impune proximitatea spatial3 in raport cu EJ (vezi R. W.J,
Austin, 1980, p. 40).

De altfel, linia hallajians — fundamental heterodoxs —este urmati si
in versuri cu o profunda incircituri emotionald, precum cele de mai Jjos,
care pot fi interpretate ca locutiuni teopatice:

Ol kadir-i “Fiin feyekiin” lutfidici Rahmdn benem;

Kesmedin rizkara viren cimlelere sultan benem.

Nutfeden ddem yaraton Yumurtadan kug diireden,

Kudkret dilini soyleyen zikr eyleyen Sﬁbhagi benem. (YED, p. 122)

“Eu sunt Milosul ce-a rostit acel atotputernic «s3 fie lumin#»,

Eu sunt Sultanu] ce tuturor le-mparte bucate,

EusmtDesév&sinﬂce-acreatonndde&nﬁnﬁsipaséreadin on,

Cel ce griieste limba atotputerniciei, ce aminteste si preamireste.”

Se cuvine si remarcim, totodats, spiritul  deschis, lipsit de
prejudecsti cu care se raporteazd Yfinus Emre la orice religie ori

m@imﬁmammmnhmmﬂ
mmmmmmmmommmmmmm”m
1968, p. 41).
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manifestare religioasd — spirit care a caracterizat, de altfel, inci de la
inceputuri anumite cercuri san ordine mistice:

Bir kimse dinine hildf dimeziiz;

Din tamdm olicak togar muhabbet, (YED, p. 12)

“Nu respingem 2 niménui credint;

De credinta va fi desavérsitd, se va naste dragostea.”

Din it milletden geger 15k eserini duyan,

Mezheb u din mi bilir kendiizin yoga sayan. (YED, p. 155)

“Cel ce simte lucrarea dragostei trece dincolo de religie si natie;

Stie oare de secta ori religie cel ce pe sine nimicnicie se socoate?”

Yinus Emre pare si depiseascd, pe de altd parte, fird dificultagi
majore controversele de ordin religios care divizan comunitatea islamici,
refuzand si se supuni prejudecitilor ori intereselor de grup si vidindu-si,
o dati In plus, libertatea de géndire; el sustine fir3 ezitare ideea liberului
arbitru, a posibilitstii de optiune §i, de aici, ideea responsabilitatii
nemijlocite a omului #n privinta propriilor fapte. Potrivit viziunii sale,
fiinta umani este perfect capabild si discearnid binele de riu, si-si
domoleascd instinctele, 54 actioneze in sens pozitiv, si-si depiseascd
conditia precard prin virtute si modestie, prin dragoste fati de Dumnezeu
si fatd de toate manifestirile sale terestre.

Aceasta nu inseamn3, ins3, ci adeviratul sufit nu trebuie s3 vadi un
exemplu permanent in persoana si faptele Profetului, precum i in cele
atribuite succesorilor sii in spirit. Dragostea fati de Dumnezeu se extinde,
in mod firesc, asupra tuturor celor atinsi de grafia sa —in primul rind,
asupra profetului Muhammad, creat de Dumnezeu din lwmina divini si
supranumit, in consecinti, Mahbiib Allgh, “Cel preaiubit de Dumnezen”,
“favoritul lui Dumnezeu”;

Calab nurdan yaratmis canint Muhammed'in,
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Aleme rahmet sagmis canni Muhammed'in. (YED, p. 157)

“Dumnezen a creat sufletul lui Muhammad din luming,

A binecuvéntat lumea cu indurarea sa prin sufletul lui Muhammad.”

Yiinus Dede "m igkludur eksikkidiir miskindiir;

Her kim yimez mahrumdur honini Muhammed’iin. (YED, p. 157)

“Batrdnul meu Yfinus e-ndrigostit, tAnjeste, este demn de mili;

Cel ce din bucatele lui Muhammad nu se nutreste rimane flamand.”

Din perspectiva sufiti adoptatd de poet! anatolian, dervisii sunt,
precum Muhammad, prictenii lui Dumnezeu prin excelenti (dervisler
"Hakk'mn dosty; fiinta divina este desemnatd, la réndul siu, prin aceeasi
vocabuld, care denot4 apropiere, afectivitate, intimitate, sugerind, o dati
in plus, tipul de demers specific misticismului. Yfinus Emre pare
preocupat §i de definirea subtilelor raporturi dintre Fiinga Divina si dervis,
raporturi care evolueazi, in cursul laboriosului proces de initiere, de la
ideea de subordonare (sugerats prin asocieri lexicale de tipul padisah-
kul, “stipan-rob”, sevgili/mdsuk-dstk, “iubit-inbitor”) 1a cea de egalitate,
de prictenie, bazele egalitare fiind in masurd si garanteze accesul
postulantului la misterele divinititii. Dumnezeu este desemnat atit prin
teonimul arab Allgh, adoptat pe filiers islamica, cat §i prin vocabulele
Tanrz (vechi teonim turco-mongol), Calap (vechi teonim turcic), Sibhdn'
sau prin rume ori airibute coranice, de genul Hakk (ar, al-Haqq, “Adevérul™)
~ deosebit de agreat de cercurile sufite —, Ganf (ar. al-Ganf, “Bogatul”),
Cebbar (ar. al-Jabbdr, “Tenwtal™), Hayy (ar, al-Hayy, “Viul”), Kadir (ar, al-

“hacestcaz,nucstevmbademteonim;mopdu-zis,cidemnmnediﬁndaﬁvat
dintr-o formuli devofionaldi cu confinut apologetic ori dintr-o invocatic la adresa lui
Dumnezeu: formula Subkdng Allah, “mitire Ini Dumnezeu!”
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Qadir, “Puternicul”), Rahim (ar. ar-Rahim, “Milostivul”), Rahmdén (ax. ar-
Rabman, “Milosul”).

O altii temé recurenti In poemele lui Yanus Emre este tema mortit,
abordatad din diverse perspective, care par s& caracterizeze etape bine
definite din existenta sa. Ideea mortii reductive, care anuleaz distinctiile
de naturl socialdl §i religioas3, ce-i plaseaza adeseori pe invizii wmani in
pozitii antagonice de-a lungul viefii, conduce la anxietate, la intrebiri
firesti cu privire 1a sensul profund al existentei, oferindu-i, totodats,
poetului prilejul de a-si face cunoscute convingerile privitoare la soarta
sufletului dup4 moartea trapeasci:

Olmekldik dirlik ola olimsiiz dirlik bula,

Ohmig goniil dirile anda ki sen olasm.

Sen oldugun goniiller her dem canin yeniler,

Bunlardmr élmeyenler hdakimi sen olasm.

Can bedenden ugrc ak menziline gogicek,

Ol cihana gegicek goze aydn olasin. (YED, p. 147)

“Moartea se va preschimba in viafs, nemuritorul viagii va afla,

Sufletul mort va invia acolo unde tu te vei afla,

Sufletele care-ai fost i innoiesc sufletnl in fiece clipa;

Acestia sunt nemuritorii, al ciror conducitor vei fi tu.

Sufletul va zbura din trup, se va muta citre al siu popas,

Vatrece in acea lume, ce ochilor se va infitisa.”

Deslugim in versurile de mai sus o certd credintd in metempsihozi
(ar. tandsuh, tr. tendsih), frecvent atestati la populatiile turcice din Asia
Centrali, dar si la grupurile de populatii de aceeasi origine din Anatolia, care
aveau si-si menting, multd vreme dupi epoca migratiilor, stilul de viagh
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transhumant, semi-sedentar, fnsi categoric repudiats de teologia islamici;
aceasta conceptie era, pe de alt2 parte, larg fmpirtagita de diverse grupiri
heterodoxe din lumea islamic, putnd fi socotits, de la caz la caz, o
reminiscentd preislamici sau o influenti datorati altor traditii religioase
¢u care comunitatea respectiva intrase in contact de-a lungul istoriei sale,
Moartea este adeseori sugeratd de- Yfnus Emre prin expresii de
genul yensiiz gonlek geydi, “a imbracat cimasa firs méneci” san yakasiz
don geydi, “a imbricat vesmintul fira guler”, care fac aluzie la lintolinl
sau giulginl (ar. kafam, tr. kefem) in care este infigurat trupul
credinciosului musulman la coborérea in groaps. Aceleasi expresii sunt
folosite, pe de alti parte, pentru desemnarea mantiei specifice dervisilor
(hirka), Yionos Emre sugerind, pe aceasti cale, 0 conexiune destul de
limpede Intre moartea fizici, naturals, caracteristici organismelor vii §i
“moartea finainte de moarte”, asumati prin ceremonia de inifiere a
dervigilor: odatd cu initierea si cu legiméntul de supunere absoluty fagi de
propriul maestru spiritual, discipolnl 5i abjurs intreaga existents
anterioars, se consacri unui stil de viatd specific, se desparte de viata
profand prinir-o moarte aparentd”. Mantia dervignlui — vesmant
clementar, fard guler, dar si fari cusitori (Fird “legéturi”, meniti
despirtirii, separitii), asemenea lintoliulni, confectionati din Ian aspri si
creditatd cu functioanlitate multipld, protectoare, dar i inhibitorie,

* Aceast conexiune este, de altfel, explicits in cazul multor ordine mistice, De
pildd, ceremonia de initiere proprie ordinului Bektdgilik includea un mortnent distinct,
intitulat Afam Gok, Anam Yer, “Tata-mi este cerul, mam3, piméntml” (a se remarca
vaditele reminiscente samanice sintetizate in formula de mai sus), in cursul ciruia
postulantul, acoperit cu o pinzi numith kefenpis, era avertizat asepra numeroaselor
dificultiti care-1 agteptan pe calea aleass.
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agternut in somn §i giulgiu in moarte — este, la fel ca si vesmintul
cilugimlui din spatiul crestin, un simbol manifest al renuntérii.
Aminteam anterior de conservarea, in forme mai mult sau mai putin
voalate, a unor formule de cult preislamice in interiorul unor comunitigi
san, uneori, la indivizi izolafi, perceputi ca reprezentanti emblematici ai -
unui partern cultural dispirat ori arhaic, desuvet. Recuperarea, in vériante
adaptate, a unor forme rituale preislamice este, poate, mai frapanti la
nivelul comportamentului religios de grup; fenomennl amintit priveste
mai frecvent grupurile socialmente marginale, mai conservatoare i, prin
forta imprejurdrilor, mai izolate, care se raporteazii la traditie ca la o
marci identitard §i care ramén adeseori la o perceptie destul de vagi,
destul de superficiald a variantei de cult general acceptate ca ortodoxe.
Teme si motive de certi extractie preistamici se regiisesc si la
Yinus Emre, asimilate, poate, prin procesul de enculturatie, precum si in
urma strénselor contacte cu diverse grupuri de populatii turcice. Relativ
frecvente sunt, de pilda, sugestiile sau atuziile privitoare 1a dendrolatrie ~
cult extrem de rispéndit printre populafiile turcice, atestat si astizi in
zonele rurale ale Anatoliei. La fel de veche este, in aceeasi arie de culturi,
conceptia privitoare la arborele-stramos, atestatii la viguri, la iacuti si la
alte populatii de origine turcicd; in mod probabil, anumiti arbori incaman
principinl feminin, iar alfii, principiul masculin. Printre populafiile altaice
era, pe de alth parte, larg Impirtisits ideea c, fnainte de a dobindi un
trup —cu alte cuvinte, inainte de nastere - sufletele umane locuiesc in cer
sau pe ramurile arborelui cosmic, asemenea pisarilor (Chevalier,
Gheerbrant, I, 1994, pp. 124-132), Conceptiile mai sus amintite s-au
conjugat, probabil, cu ideile de extractic neoplatonici privitoare la
sufletnl inchis in trupul-inchisoare, preluate pe filiers sufiti, care au




- Yarnus Emre 223

contribuit Ia consolidarea gi perpetnarea acestora.

Unele versuri atribuite lni Yiinus Emre par si contina, pe de alts
parte, aluzii la o practica culturali extrem de veche, desemnati, de obicei,
prin vocabulele glen sau toy. Iati, de pild4, un asemenea context;

Canlar cantm buidum bu canum ya gma olsun;

Ass1 ziyandan gegdiim diikkdnum yagma olsun.
Ben benlifiimden gecdiim giziim hicabm agdum;
Dost vasima irigdim giimdnum yagma olsun. (YED, p. 141)

“Am aflat sufletul sufletelor, acest suflet al meu s3 fie prad;

Am pisit dincolo de castig ori pagubs, dugheana mea si fie pradi.

Am pagit dincolo de egoism, mi-am dat la o parte valul de pe ochi,

Am ajuns in preajma Prietenului, indoiala mea s4 fie pradi.”

Practica la care ne referim ficea parte dintr-un vechi si complex
sistemn de schimb, care se regaseste in foarte multe societiti de tip arhaic
'si care a fost numit de ciitre antropologul francez Marcel Mauss (1966,
pp- 150-151, 161-163) “sistem de prestatii totale”. Aparent voluntar i
gratuit sub aspectul intentionalititii, schimbul devine, de fapt, in cadrul
amintit, obligatoriu si interesat pentru ambele pirti, antrendnd nu numai
bunuri fizice, ¢i §i, san mai ales, formule de politete, rituri, servicii, femei
si copii etc. Asa-numitul “dar™, care nu poate fi refuzat, il plaseazi intr-o
certi pozitie de inferioritate pe destinatarul siu, de unde si obligativitatea
rdspunsului, care presupune, de obicei, o supralicitare. Aceasts
supralicitare genereazi un nou rispuns din partea beneficiarului —
angrenaj car¢ se reproduce la nesfirsit si care conferd schimbului un
caracter perpetuu, aproape vital.
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Practica descrisi mai sus fi giseste reflectarea chiar in dictionarul
lui Mahmiit Kasgarl, Divdn-ii Liigat-it-Tiirk (1071), unde este consemnatd
sub denumirea de ken¢ Jiyii. Tatd cum explicd autorul notiunea amintiti:
hanlarin diginlerinde veya bayramlarda otuz arsm yiksekliginde ve
minare gibi, yagma edilmek dizere yapilmzs bir sofra, (Divami Ligat-it-
Tirk Tercimesi, TI1, p. 4380), “o mask asemenea unui minaret, fnalta de
treizeci de arsini®, [pregatits] la sérbitori si 1a nuntile suveranilor, spre a
fi pradats”. Aceeasi practicd —numits, de aceastd dati, yamali toy —, este
consemnati gi de istoricul Faruk Sumer (1967, p. 401), care precizeazd ca
ea este semnalati de citeva documente sau scrieri persan;a sub numele de
hwan-i yagma $i ¢4 se caracteriza prin faptul c, 1a sfarsitul unor festinuri
colective oferite de suverani sau de potentati, vesela, confectionaisi din
metale pretioase si bogat fmpodobits, le era oferitd #n dar participantilor.

Yiinus Emre se refers, in cuprinsul poemelor sale, si la dansurile cu
finalitate extatici practicate, sub diverse forme, de unele congregatii
religioase anatoliene, desi consemnarea acestora s¢ mentine adeseori la
nivel pur aluziv:

Bu semd’a girmeyen sonra pesimdn olur [ ... ]

Bir nigeniin gonline seytanlar tolupdurur,

Erenler semd 'ma anlar eriggen olur. (YED, p. 35)

“Cel ce nu intré-n acest dans se va cii apoi{.. ]
in sufletele multora colciie demonii; '
in dansul sfintilor, acestia se vor sminti.”

* Veche unitate de misurare a lungimii, avand circa 68 de centimetri.
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Dervigler ucar kuglar deniz kenarn kisiar;

Zz1hi deviethi baslar eve dervisler geldi.

Dervigler yitzi sulu gorenler olur deli;

Batmi arsdan ulu eve dervisler geldi. (YED, p. 205)

“Dervisii sunt pasari zburitoare, ierneazi la {arm de mare;

Cat de fericita le este purcederea! Dervisii au sosit acasa!

Chipurile dervisilor se scaldi-n sudoare, cei care-i vid se smintesc;

Mai miireti ca tainicul tron ceresc, dervisii au sosit acasi!”

Dansurile extatice la care face aluzie Ydnus Emre (semd, semah)
erau inscrise in rituahurile mai multor ordine mistice de pe teritoriul Asiei
Mici, fiind practicate cu prilejul reuniunilor liturgice; ordine cu mare
aderentd de masd, precam Yesevilik si Bekidsilik, antorizan participarea
activd a ambelor sexe la renniunile religioase si, prin urmare, practicarea
in comun a acestor dansuri, de unde si suspiciunile ori chiar acuzele
deschise de imoralitate formulate 1a adresa lor de tradifionalisti — adepti
neclintifi ai principinlui segregirii sociale a sexelor. Formulele de dans
extatic practicate in mediile populare inglobeazi adeseori reminiscente ale
vechilor dansuri turcegti ce insoteau ceremonialurile samanice; cu alte
cuvinte, ele exploateazi tehnici arhaice de inducere a extazului,
conferinde-le o destul de superficiala coloraturi islamici.

Opera lui Yiinus Emre a jucat, fird indoial3, un rol important in
viata culturald a turcilor anatolieni, contribuind la consolidarea constiintei
lor de grup. Dincolo de harul poetic indiscutabil, popularitatea sa
constantd se¢ datoreazi si apelului deliberat la limba turcid — o limba
simpl4, accesibild, aflati in plin proces de maturizare si rafinare. Yénus
Emre a intuit fapiul c4, alituri de alfi factori culturali, limba confers o



226 Literatura turc4 de inspiratie sufité

amprent# identitarid importantd, contribuind la mentinerea unititii si
coerentei unei comunititi. El izbuteste si concilieze, in creatia sa,
elementele de naturd livresca, preluate din culturi care atinseserd deja un
anumit grad de elevatie, cu sensibilitatea populard, evitind cu abilitate
strideniele si demonstrind astfel ci prapastia presupusi dintre cele dous
tipuri de cultura poate fi atenuat, dacii mu chiar anulati.




KAYGUSOZ ABDAL
(sfirsitul secolului al XIV-lea)

Poetul anatolian Kaygusiiz Abdil —mentionat, in diverse surse, si
sub numele de Kaygusiiz Sultin sau ‘Abd Alldh al-Magawirl —, este unul
dintre cei mai profunzi expomenti ai sufismului anatolian de expresie
turcl, remarc@ndu-se prin prelucrarea extrem de personali a unor teme si
motive specifice sufismului popular, dar si prin imbinarea ingenioass a
imagisticii traditionale cu idei i simboluri de factur3 livresca.

Originar, probabil, din Alanya, paradoxalul autor se numea, de fapt,
Gaybi si 1l avusese ca mentor spiritaal pe Abdil Misd — cunoscut, la
réndul siu, in epoci, drept poet. Potrivit diverselor versiuni ale vietii sale
legendare (vildyetndme), Gaybi — fin al bey-ului de Alanya, asadar de
origine nobild —se consacrase vreme indelungatid studivlui, atingAnd un
inalt nivel de cunoagtere spirituald; el i s-ar fi infitisat prima oard Iui
Abdal Miisd metamorfozat in cerb, in timpul unei vanitori, si, vrmandu-1
pe acesta pana la dergdh-ul sin, ii devenise discipol. Initial, tat3] printului
de Alanya se impotrivise cu fermitate unei astfel de optiuni, initiind chiar
o campanic militard impotriva Ini Abdil Misi si a grupulvi sin de
discipoli ins#, invins fiind, sfarsise prin a se resemna si a ceda vointei
exprimate de Gaybi. Pseudonimul de Kaygusiz, litt. “fard griji”, i-ar fi
fost conferit acestuia de Abd2l Milsé, cu prilejul initierii.

Celebru in epoca, Abdil Misi este, de altfel, evocat cu veneragie in
mai multe poeme ce poart3 semnitura luj Kaygusfiz Abdal:

Beylerimiz elvan giilin iistiine aglar gelir sahim Abdal Misd 'ya,

Urum Abdallar: postun egnine baglar gelir sahim Abdal Misé'va.

Urum Abdallarr gelir dost deyii egnimizde aba hirka post deyii,
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Hastalar: gelir derman isteyii saglar gelir sahim Abddl Miisd'ya.
Hind'den bazerganlar gelir yaymir piser lokmalar: aclar doyunur,
Asiklar1 gelir bunda soyunur erler gelir sahtm Abddl Misd'ya.
Her mdtem ayinda kanlar sacarlar uyandirip Hak ceragin yakarlar,
Demine Hit deyiip giilbdng cekerler ranlar gelir sahim Abddl Miisa ya,
Meydanmda dara durmus gergelder galmir kog kurbanlara bigakiar,
Dagiliir kudiim agilr sancaldar tuglar gelir sahim Abddl Miisd ya.
Thrdridir kog yigidin yular: muannidi ceksem gelmez ileri,
Akpmar’m Yegilgol'iin sular1 ¢aglar gelir sahim Abdal Misd'ya.
Ali'm Ziilfekar’mm almig destine sallar durmaz Yezitlerin kastma,
Tiimen tiimen genc Ali 'nin tistiine silar gelir sahim Abddl Miisd'va.
Berim bir iste @m vardir Kerim 'den, minkir bilmez eviiydnin halinden;
Kaygusiiz’am ayr1 disgtim pirimden, aglar gelir sahim AbddI Misdya.'
“Stapanii nostri, asupra trandafirului multicolor si pling3 vin la
sahul meu, Abdal Miisa;
Dervisii Rimului, invihifi in bléinuri, sa se inchine vin la sahul
meu, Abdal Miisa,
Dervigii Rimului vin, spundnd «prietene», rasa de dimie de pe
umerii nostri «blan#» numind-o,
Cei betegi sosesc cersindu-ne leacuri, cei teferi vin la sahul meu,
Abdal Misa.

Sosesc negutitorii de la Ind si se rispAndesc, bucatele-si gatesc,
cei flimanzi se ostoiesc,

! Fragmentul de mai sus a fost reprodus dupa varianta stabilits de Abdiilbiki
Gélpnatli in volumul Kaygusuz Abdal. Hatayi. Kul Himmet, Istanbul, 1962, pp. 34-37,

mengionat mai departe cw sigla KAHKH.
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Indragostitii vin, vesmintele-si leapady, sfintii vin la sahul meu,
Abdal Miis3,
In fiece lund de dolin® dsneste singele, cu totii aprind si mistuie a
' Domnului luminare,
“El, cu fiecare clipi!” rostind, isi fac rugiciunea’, luminile vin
la sahul men, Abdal Miisi.
La adunarea sa, cei in Adevir stzu la stilpul spanzuritorii’, cutitele
suni citre berbecii de jertfa,
Se izbesc tobe, se desfigoari sangeacuri, tuiuri’ vin Ia sahul meu,
Abdal Misi.
Fraul flicdului destoinic este-ncuviingarea sa‘; ind4rstnicia de-i
induri, [pe Cale] nu inainteaza,

* Aluzie la aga-numita mdtem qys, “luni de doliv®, in care alizii anatolicni, ca gi alte
comunitai siite, comemoreazi masacrul de 1a Karbald’, din data de 10 Mujarram 630 (zd
cunoscuti sub mumele de al- G5’ < ‘asra, “zece™)

* Lit. “cantecul trandafirului” — termen de origine persand, desemndnd un tip de
rugiciune specific gropurilor Bektdsd, dar si corpului de anmaii al ienicedlor, asociatiilor
cotporatiste etc.

* Lit “spAnzuritoare, stilpul spansmitorii” — termen metaforic care denumegie
centrul incéiperii in care se desfisoard adunarea liturgica a ordinului (ayin-i cem); aici este
rostitd “confirmarea” de aderare la congregatic (#rdr) i sunt miirturisite, in faga comunitiiii,
picatele adeptilor. Din perspectivi hermeneutic, simbolismul s¥u poate fi coroborat cu cel
al stilpului cosmic —axa de-a lungul cireia se produce comunicarea intre lumea celesta si
cea texestrd,

* Sancak, “drape), steag, stindard” §i fy, varianty pentru fug — insemn nobiliar
(sugerind, in cazul de fafa, nobletea spirituald), sub forma unei cozi de cal atasate unui
stindard, atestat atit In perioada preiglamici, cit si in cea otomani.

® Litt. “declaragie, confesiune, admitere”, “confirmare, stabilire — vocabull care
desermneazi actol adeziunii formale la structurile ordinulué Bektdy, in cadrul whei
cerernonii specifice (ikrdr toreni).
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Apele Akpmarului si Yesilgohului vin susurind la sahul men, Abdal Milsa.
‘All’ al meu si-a luat in mini spada’, fira rigaz o roteste impotriva
ostilor lui Yazid’,
Armate f4rd numdr asupra lui ‘ All —a noastra Comoars; tainele vin
1a salm| meu, Abdal Mss.
O dorint4 am la Cel Milostiv; necredinciosul starea sfantului n-o gtie;
Sunt Kaygusfiz, despartit am fost de-al meu invagitor, plngéind vip en
1a sahul meu, Abdal Miisa.”
Potrivit diverselor hagiografii anatoliene, KaygusGz i-a shjit
mentorului sin vieme de patruzeci de ani, dobdndind finalmente “diploma”
(icdzef) care-i atesta calitatea de maestru spiritual si fiind, totodats, numit in
fruntea a patruzeci de abddl, alsturi de care §i-a inceput predicatia in Egipt.
Bucurindu-se de admiratia si increderea suveranulwi local, Kaypusiiz a
obtinut ulterior privilegiul de a conduce unicul Iicas al ordinului de 1a Cairo,
ridicat pe malurile Nilutui. Biografii sai sustin c3, dupi o lungi perioada
petrecuti pe aceste meleaguri, Kaygusfiz a plecat in pelerinaj la Mecca si
Medina, stribétand apoi, in scop misionar, Siria si Irakul, spre a reveni, ¢étre
finalul vietii, pe pamantul Anatoliei natale, unde s-a gi sivérsit din viati,
Multe dintre datele biografice cu tent} legendari evocate mai sus

7 Califal ‘Al cel de-al patrulea imam din tindul celor sopranumigi de ortodoxia
islamica ar-radidiing, “cei bine ciliuziti” §i, totodatd, primul calif legitim recunoscut de siifi,

* Este vorba de spada bifids a lui ‘Alf, care i-ar fi fost diruita de Mahammad si
despre care se sustinea c4 este de sorginte divini,

? Fiv al califului Mu'‘Gwiyya (661-680), Yazid (Zayd) 1 —cel de-al dailea calif
din dinastia omayyads (680-683) - este violent contestat de grupurile alide pentru
Soarta tragicd rezervatd fiului lwi ‘AR, Husayn, familiei sale si grupului de adepti care-1
insoteau, in bitilia de 1a Karbald® (680).
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sunt confirmate §i de documentele vremii, Comentind diversele detalii
furnizate de acestea, Abdwrrahman Giizel (1986, p. 2) apreciazi ci poetul
nu 3-3 nascut mai devreme de 1341-1342 si c4 tatil siu a fost, probabil,
Hiisameddin Mahméid, bey de Alanya in perioada amintity, Familia sa
descindea, agadar, din foarte puternica si influenta dinastie turcmeni
KaramanoBullan. Opera Ini Kaygusiiz denoti cunostinte complexe de
medicing, istorie, stiinte exacte §i astronomie, dar i cunogtinte temeinice
in domeniul religiei si al misticii islamice; mai mult, poetul stipinea
araba si persana, viddindn-se, in acelagi timp, la curent ca aspectele
caracteristice mai multor limbi si dialecte turcice. Aluziile, dar si
afinmatiile transante din creatia sa confirmi, de asemenea, faptul c4 a fost
discipolul lui Abddl Mfis& si ci a dus, multh vreme, o viafi itinerants,
peregrindrile sale purtindn-1 prin diverse zone ale Antoliei ~pe atunci, in
mare masurd, depopulaté, dupi prabusirea sultanatului selgiukid de Ram
si invazia mongol4 —, prin Egipt si Hijaz, dar si prin Rumelia.

A. Giizel (ibidem, pp, 2-3) avanseazd ipoteza ci plecarea Ini
Kaygustz in Egipt s-a produs in jurul anului 1397-1398, ca in perioada
1424-1430 acesta a parcurs cu asiduitate Rumelia si c3, revenit in
Anatolia, a murit, cel mai probabil, in anul 1444. Mormantul (sau, poate,
cenotaful) atribuit lui Kaygusfiz Abdil din satul Tekke (sudul Turciei, la
nord de Antalya), la fel ca si mausoleul (firbe) inchinat maestrului sin
spiritual, situat in acelasi perimetru, constituie §i astizi importante locuri
de peleringj pentru adeptii curentului Alevi -Bektdsd; tot aici se desfagoari
un festival anual, in prima siptamana a lunii funie. Un altar tnchinat lui
Kaygustiz Abdél se afl4 i pe inaltimile colinei al-Muqattam din Cairo —
zond in care functiona licasul (tr. fekke sau zdviye) atribuit Bektdgi-ilor in
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anul 1867, prin decretul khedivului *Tsméd‘l'", Adeptii ordinului incepusers,
incd din secolul al XV-lea, si-5i ingroape mortii in perimetrul unei grote
numite Kahf al-Stidan; traditia tArzie a congregatiei sustine ci miscarea ar fi
fost introdusi in Egipt de Kaygusiiz Abdal, spre sfirgitul secolului al XIV-lea.

Identitatea si filiatia spirituald reald a Iui Kaygusiz Abdal —
revendicat de ordinul Bekidgi/ik dupi structurarea sa definitivi, Ia
inceputul secolului al XVI-lea, si deosebit de venerat in mediile care-1
frecventeaz —, este greu de determinat cu precizie la ora actuali, cu atit
mai mult cu cit poetul nu abordeazi prea limpede asemenea aspecte in
cuprinsul operelor care-i poart semnitura. Includerea sa relativ timpurie
in pantconul Bekedsi pare si sugereze faptul ci# era perceput ca o
personalitate fondatoare ce impirtisea i promova acelasi tip de valori —
de esentd Kalender? (Qalandar?) —, ca si ordinul mai sus mentionat;
traditia Kalenderi avusese, de altfel, un rol determinant in cristalizarea
mai multor confrerii sufite anatoliene, ceea ce explicd, in mare masurs,
coincidengele formale §i informale constatate adeseori la nivel ritual si
comportamental, in astfel de comunitagi®,

* Dup suspendarea temporar4 a ordinului Bek#dsf de ciitre sultanul Mahma IT
{1808-1839), odatdi cu desfiinfarea corpulai de armati al ienicerilor (1826),
congregatiei Qadiriyya ii fusese awibuits, potrivit unei practici curente in epoca,
administrarea unicei fekye Bekrast din Egipt: lacasul Qagr al-Ayni din Cairo.

" “Inch de la sfirsitul secolului al XIV-lea, Kaygustz Abdal, el insusi seyh
kelenderi, Ram abdabsi halife al Ini Abdal Mds, a fost pionierul liricii Bektds? i a
camtat adeseori in poemele sale credintele, obiceiurile §i viaga cotidiani a dervigilor
kalenderi. In secolul al XVI-lea, o serie intreagi de poeti kalender? care abordan, Ta
réndul lor, aceleasi teme ca §i Kaygusiiz Abdél, se pumeau, tn acelasi timp, kalender si
bektast, astfel sunt, de pilds, cazurile i Hayali si Hayreti. $i tot in aceeasi petioads,
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O indicatie semnificativi cu privire la identitatea spirituala real3 a
poetului se poate desprinde din analiza pseudonimului siu literar —
pseudonim care include vocabula abdil. Dupid cum lesne se poate
constata, mulf1 poefi anatolieni de orientare mistici purtau acelasi titlu,
atagat, de obicei, psendonimului literar propriu-zis {mahlds). Sensurile
denotativ si, mai ales, conotativ ale termenului amintit, eventuala sa
evolutie in timp riman, inci, subiect de dezbaters. Existd, ins, o serie de
atestdri care, coroborate, ar putea oferi o imagine de ansamblu asupra
categoriei de persoane desemmate (san conotate) prin acest termen —
categorie care, nu putem s3 n-o rémarcﬁm, se Impune prin remarcabila sa
longevitate, in circumstante istorice adeseori tulburi. §i, mai ales, ostile.
Vocabula la care ne referim pare sa fi avat, inifial, o semnificafie mai
degraba “ortodox¥” (conforms, asadar, cn formalismml sunnit), asa cum
reiese, de pildd, din opera alegorica Kutadgu-bilig, “Stiinta fericirii” san
“Stitnta despre fericire”, compusé de Yosuf Has Hacib (sec. al XI-lea), in
cupﬁnsulcéreiapmﬁidmﬁﬁcatemnmeﬁpreishnﬁce,darsielanmte
deinﬂumﬂchinezésiindima,precumﬁtmmaﬁpreluaﬁdinmbudmﬁsm
si maniheene compuse, dar mai ales traduse in diverse graiuri turcice, Astfel
se- explica faptul ¢3 o serie de personaje reprezentative pentru religiozitatea
preislarnicé,precumsamamﬂ(m)sisfﬁntuleroic(ersaueren) au fost
integrate, in forme adaptate, noii religii —cea islamica. Personajul Odifurmus,
care ne intereseazi tocmai din aceasts perspectivi, se dedick unei vieti de
veritabil enmit, neposedind decét un baston si un vesmént din 14ni de oaie
(aseminitor, poate, cu mantia sufitd din 14n4 asprs — hurke — purtats de

temenul de Ridm abdal devine sinonim cu cel de Bektdags” {Ocak, 1995, p. 61).
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dervisi mai tirziu), precum si o strachini (evocénd bolul de cersit al dervisilor
— keskitl). Diversele detalii ambientale, precum si strategia literard denotd
faptul c4 autorul alegoriei era la curent cu comentariile realizate in secolele
VII-IX de sufitii din Tubaristan asupra biografiei profetului Muhammad.
Definitia atribuiti, pe de altj parte, termenului abddl de citre Ydsuf His
Hicib (anume, “cel care a dobandit «lumea de dincolo», cu pretul —litt. badal
— «lumii de aici»”) coincide, in linii mari cu definitia furnizati de celebrul
maestru sufit Sagiq al-Balhi termennlui de fagr, “siracie” (Esin, 1985, p. 15).

fn Anatolia seldjukida si, apoi, in cea otomand, termenul de abdii!
era aplicat unei categorii fundamental eterogene de dervisi raticitori, cu
tendinte antinomiste. Numele generic Abddldn-1 Rém apare intr-o
clasificare tripartit din cronica lni Asikpasizade; acesta mentioneaz trei
grupiri principale, care ar fi dominat viaia economicid ¢i sociala din
Anatolia secolului al XIV-lea: Akiydn-1Rim, “ahiii anatolieni” —membri
ai unor asociatlii corporatiste cu ridicini in Orientul Apropiat, insd cu
accente turcice specifice; (Gdzfydn-r Rim, “rézboinicii anatoliemi” —
asociatie de cavaleri angajati in rizboaiele sfinte — 5i Abddldn-1 Riim,
“dervisii [ratacitori] anatolieni”. Acestor grupim, cu profil bine
determinat, li se adiuga o a patra — cea a “femeilor rdzboinice” (Bdciydn-r
Rim, litt, “surorile din Rumelia”). Cuvéintul abddl ii desemna, in
contextul istoric de referint3, pe membrii diverselor factiuni aie orientarii
Qalandariyya (tr. Kalenderilik), ce includea, in mod foarte probabil, si
ordinul Yesevilik, acesta se revendica de la migcarea Maldmatiyya, fiind
inglobat, ulterior, ordinului Bekidsilik (Ocak, 1992 b, p. 271).

La originea miscérii Kalenderi se afla un mare curent mistic, ale
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cirui prime manifestiri par si dateze, potrivit ultimelor estiméri, din
secolul al X-lea, cind devenise deja popular in Asia Centrals si in Iran,
pentru a se raspindi apoi, catre sfirgitul secolulvi al XIl-lea (cand a
trecut, se pare, printr-o ¢tap reformatoare), in intregnl Orient Mijlociu,
Meanifestdrile adeptilor sii, modul de viai caracteristic, finuta, anumite
traséturi doctrinare i conceplii morale atests, firi indoials, influentele
multiple exercitate, incd de la inceputuri, asupra acestei orientiri §i
explicd, oarecum, inclinfiz sa citre sincretism — inclinaie transmiss,
ulterior, si celorlalte migciiri san confrerii desprinse din orbita Kalenderi-
.ilor; asemenea influenfe se datorau unor mai vechi tradit:}i religioase,
precum  buddhismul, zoroastrismul, maniheismul etc., dar si altor
orientari sufite, cea mai frapants fiind aseminarea cu miscarea
Malamatiyya (tr. MaldmatifMeldmet?), amintits deja. Tocmai acest
caracter sincretic, care implica o mare mobilitate, dar si o remarcabili
capacitate de adaptare la variatiile religioase locale i-a asigurat succesul
printre turcii din Asia Centrali gi, indeosebi, din Transoxiana, astfel ci, 1a
inceputul secolului al XTIF-lea, mai multi 3@bd turcmeni devenisers deja
Kalendert si incepusers sa se infiltreze, in grupuri din ce in ¢e mai
compacte, in Anatolia (Ocak, 1995, p. 56).

Asemenea persoane se remarcan prin infifigarea stranje, socanti
chiar (imbriiciminte sumari sau chiar nuditate absolut, capul si chipul,
complet rase, inele in wrechi, la gat, 1a incheieturi si in zona pubiani etc.),
duceau o existen{d itineranti, intrefinindu-se cu predilectie din cersitul
ritnal, si viideau o morali foarte liberd, declarAndu-si pmocupérea
exclusivd pentru “puritatea inimii” si incilcind ostentativ normele de
comportament social; datoritd acestor particularitafi, ele an fost adeseori
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confundate ori s-au confundat deliberat cu diversele ramuri ale miscérii
Malamatiyya. Extremn de numerosi §i de activi in Fmperiul otoman pini
prin secolul al XV1-lea, dervisii Kalender? au fost frecvent implicati sau
chiar an orchestrat revolte de amploare impotriva autoritatii statale si au
intretinut raporturi cu diverse alte orientiri sufite, indeosebi cu Bekrdsi-ii.
in mod probabil, acestia din urma isi avean, de fapt, la randul lor originea
in miscarea Kalenderi, dupd cum se poate deduce §i din cea mai
insemonati opera hagiografici elaboratd de mediile Bektasi —Mendkib-1
Hinkdr Hdci Bekids-1 Velt (Legendele privitoare la preasfantul Héci
Bekids-1 Velfy —, care se concentreazi asupra vietii legendare a fondatorujui
confreriei. In aceastd vifa, socotit a fi una dintre operele cele mai
reprezentative ale literaturii turce de facturi religioasi, Héci Bekids Veli
este prezentat ca un maestrn spiritual (seyk) de facturd Kalenderi —mai
mult, ca un abddal” tipic. In cuprinsul aceleiagi ncriri, mai multi discipoli
ai maestrului spiritual anatolian sunt, la rindul lor, creditati cu statutul de
abddl, atribuindu-li-se un aspect fizic, o tinuti specifice indeobste
grupurilor Kalenderf, ca si o serie de comportamente rituale asociate
acestora (ca, de pilds, rasul parului, sprancenelor, barbii — care rédmdn,
pand astéizi, detalii cu o insemnati fnclircaturd simbolicd in ceremoniile de
initiere ale Bektdgi-ilor —, precum §i practica celibatului, adoptati de una
dintre ramurile ordinvlui), Acelasi calificativ se regaseste Tn cognomenele
altor dervisi, din perioada térzie a ordinului. De remarcat faptul c&, in
ordinul Bektdsilik, titlul de kalenderf 1i era atribuit, de obicei, novicelui
care, desi rostise legaméntul de fidelitate fatd de congregatie, se afla incd

** Cirgtplak bir abddl geldi, “Veni un dervis gol-golut” (Vildyet-ndme, 1995, p. 10).
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in “perioada de serviciu”, de probé, nefiind, asadar, complet initiat.

Sintetizand, putem afirma, asadar, ci dervisii Kalenderi an jucat un
rol esential in constitnirea §i consclidarea ordinului Bekidsi, care le-a
mostenit inclinatia spre eclectism si Teceptivitatea fagi de diversele
formule de cult cu care wrma si vina in contact de-a lungul timpului,
inclusiv in cursul cilitoriilor misionare, Dervigii Kalenderi, care nu
acceptau, principial, o organizare de tip institutional, an fost, treptat,
asimilati de ordinul Beksdss — fenomen care pare 54 se fi produs relativ
térziu, prin secolul al XVII-lea; astfel se explici faptul ¢, incepind din
secolul al XVIH-lea, dervisii Kalenderi nu mai apar mentionafi ca atare in
sursele istorice (Ocak, 1995, pp. 56-61; Golpmark, 1977, p. 184; cf,
Huart, E, I, 1927; Babinger, E. 1", 1927). Tot astfel se explica si faptul
cd termenul abddl - aproape sinonim, dupi cum remarcam, in perioada
anatolian3 timpurie, cu cel de kalender - ii desemna, in epoca otomani
tarzie, cu predilectie pe dervisii Bektdsi, pastrdndu-§i Insd conotatiile
heterodoxe (Kopriilii, 1935, pp. 23-56).

Manifestarea istoricd, cu contururi mai nete i impact mai puternic,
ne determind adesea s4 uitim ins3 de subtilitatea constructiilor teoretice
care alimentau, cele putin in fazele timpurii de evolutie a sufismuluj §i cu
predilectie in mediile siite, meditatia asupra ierarhiilor mundane si a celor
transmundane. S# reamintim, prin urmare, dimensiunea spirituali
excepiionald atribuith, inifial, in jerarhiile giite, precum si in cele
gnostice” celor patruzeci de “substitute” sau, dupa alte interpretiri,
“substitniti” (‘abddl), ce ar fi constitnit un grup aparte printre sfintii

" In méisura in care acceptim ideca c& manifestiile gnosticismului islamic sunt
mult mai variate decat contextal pur siit.
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invizibili, ascunsi, intercesori pentru umanitate. Mentiondm i
popularitatea de care se bucurau diverse legende privitoare la acesti sfinti
in intreaga lume islamicd, precum §i convingerea, 'larg rispanditd, ci
asemenea personalitdfi de exceptie se cunosc ori recunosc intre ele,
participind cu regularitate la intdlniri tainice, desfisurate pe culmile
muntilor' —simbol universal al omphalos-ului, al Centrubui Lumii,
Credinta In cei patruzeci de sfinti benefici, apotropaici, era extrem
de pregnantd si in spatiul turcic, ea oglindindu-se, intre altele, in
toponimie. F.-W. Hasluck (1928, pp 105-110) remarci faptul c, aléturi de
o mie unu (binbir), numiral patruzeci este cel mai frecvent utilizat in
acest scop, el redand ideea de “mult, numeros, de necuprins, nemésurat”;
iati cteva exemple in acest sens: Kk Gegit, “patruzeci de trecitori” —
denumire afribuiti unor locuri de trecere prin vadul riurilor; Xk 4gac,
“patruzeci de arbori” —nume al unui térg, dar si al unui platan uriag, foarte
bitran, din Istanbul; K»k Goz, “patruzeci de ochiuri [de api]” —hidronim
atribuit mai multor izvoare; Kark In, “patruzeci de pesteri”; Kk Ev,
“patruzeci de case”; Kirk Cegme, “patruzeci de cismele” — cartier al
Istanbulului; Kk Serviler, “patruzeci de chiparosi”. Cei patruzeci de
sfinti islamici benefici sunt desemnaii prin numeratul substantivizat
Krklar, litt. “Cei patruzeci”, fiind atestate, in timp, mai multe KXsrklar
Tekkesi, “licasul Celor Patruzeci”, situate indeosebi in zona Sivas si in

" Aceastd comvingere nu ¢ste, de altfel, singulari in lumea islamicd. Aceeasi
traditie, cu radicini strivechi, se regiseste in India, dar ¢i in mediul ebraic ori in cel
crestin (a se vedea, de pilds, cazul Athosulvi —ale cimi incepufuri monastice se
situcazd In a doua jumitate a sccolului al X-lea — cu tradifia celor sapte enmifi
invizibili, nestiuti, despre care se sustinea ci locuiesc pe Munte).
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insula Cipru; se mat pot aminti Krrklar Dagr, “Muntele Celor Patruzeci” —
aluzie probabili 1a traditiile care plaseazi intalnirile sfinfilor invizibili pe
culmile muntilor — si localitatea numitd Krklareli (Krrklar Il, liit.
“meleagul  Celor Patruzeci”), F.W. Hasluck subliniazf frecventa
numdiralui patruzeci in ritrile si tradifiile crestine (a se vedea, de pilda,
motival celor “patruzeci de martiri”), dar gi in cele islamice, de unde
pelerinajul cormun la unele licaguri din patrimoniul sufit. Exegetul
recunoaste, totusi, ci in asemenea cazuri este greu de stabilit sensul
dingpre care s-ar fi putut produce eventvala contaminare. Numiral
patruzeci, cu solide §i recunoscute radicini semitice, este insi caracteristic
si povestirilor populare iraniene din perioada islamics. In Balficistan, de
pildi, vulcanul Kiih-e Taftan este numit de citre localnici Kizh-e Chhel-e
Tan, “Muntele Celor Patruzeci”; un alt munte din Kirman are acelasi
omnim.Denmderemarcatestefapnﬂcaasemeneamunﬁau,mai
intotdeanna, un altar sau un sanctuar in vérf (H. A. Rose, n. 1, in John P.
Brown, 1968, p. 177), Semmalim, in treacit, faptul ci in unele zone din
Turcia sunt venerati sapte sfinti, perceputi, din nou, ca o entitate,
deoarece cifra sapte este, la rindul ei, investiti cu valente sacre, sugerind
totalitatea, desavarsirea, implinirea, armonia.
intr—opelioadérelaﬁvtﬁrzie,incaresmmeledecademeilmpmiullﬁ
otoman nu mai comportau nici un fel de ambiguitate — anume, in secolul al
XViIl-lea ~ Dimitrie Cantemir (1987, pp. 483-487) remarca prezenta mai
multor categorii de dervisi excentrici pe strazile Istanbulului: cei muniti
abddl, aﬁ]iaﬁmormﬂinefoaﬂevaﬁate,careseremamauprin stilul de viati
itinerant, cei numiti, wydn, litt, “gol, despuiat”, care atrigean atentia prin
vestimentatia sumard, si cei numifi budalla sau divdne, litt. “nebuni, smintifi”,
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san divdne hodd, “nebuni intra Dumnezeu” (oarecwn analogi cu “nebunii
intra Cristos” din spatinl crestin). Potrivit cirtnramlui, mulfi abddl proveneau
din regimentele de ieniceri (fiind supranumiti, in acest caz, Hdcr Bektds
abddlr san Yenigeri abddl) §i excelan in campaniile militare prin zelnt
manifestat in procurarea apei pentru soldatii implicati in siparea trangeelor.

Consemnim, in fine, ci termenul abdd! a avut o evolulie oarecum
neagteptats in limba turcd, unde a pétmns intr-un numir apreciabil de
expresii, zicatori si chiar proverbe: abddla maliim olur, “dervisului fi este
cunoscut”; abddl diiginden, gocuk oyundan usanmaz, “dervisul nu se
satur3 de nunti iar copilul, de joack”; abddln karnr doyunca gozi kapida
olur, “[si] cind 1si satra stomacul, dervisul e cu ochii la wsd”; abdal
tekkede, hact Mekke'de, “dervigul in licas, pelerinul la Mecca”; dag
yiiriimezse, abddl yiriir, “daci muntele nu merge, merge dervisul”; bir
kastkla dokuz abddl doyar, “dintr-o lingur3 se saturd noud dervisi”; dokuz
abddl bir kilimde uyar, iki padisah bir iklime sigmaz, “nou dervisi dorm
pe un covor, [dar] doi padigahi nu incap Intr-o fard” etc. (a se vedea alte
exemple similare in Golpinarli, 1977, pp. 4-8). Exemplele de mai sus
sintetizeazi trisituri specifice mentalititii si comportamentului dervisilor
anatolieni. In turca contemporani, atit vocabula abddl (in forma aptal,
rezultatid din surdizarea consoanelor b si @), cét si vocabula bidala (la
origine, un plural neregulat al termenului arab dadil, “inlocuitor,
substitut™) au dobindit o conotatie negaﬁvé, depreciativd, ajungind si
insemne “prost, naiv, nebun”,

Revenind la Kaygusiiz Abdal, a carui existentd, In mare maswrs greu de
reconstituit astizi cu mare fidelitate, se inscrie pe coordonatele fundamentale
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ale stilului de viats specific dervisilor riticitori, amintim faptut c operele
sale ~a céror editare sistematich a fost inifiati relativ tArzin —, sunt compuse
in versuri, in prozi sau in versuri gi prozd, altemnante. Este posibil ca, asa
cum s-a intdmplat si in alte cazuri, opera Iui Kaygusiiz si fie mai vasts, iar
manuscrisele eierogene neexplorale inci (aflate, eventual, fn colectii
particulare gren accesibile) si ne rezerve, pe viitor, surpriza descoperirii unor
creafii inedite, de natura si completeze §i s4 nuangeze imaginea existentd
astdizi asupra enigmaticulvi autor. Dintre scrierile in versuri ale Iui
Kaygusiiz Abddl mentionsm antologiile poetice Divdn si Giilistdn (litt,
“grading de trandafiri”), Mesnevi-i Babd Kaygusiz, “Poemul lui Biba
Kaygusiiz”, Gevkenufmg. “Cartea giuvaierurilor”, Dolapndme, “Cartea
noriei”, Minberndme, “Cartea amvonului”. Antologiile poetice amintite,
care includ circa o sutd treizeci de poeme culese din diverse manuscrise,
nu sunt intocmite potrivit canoanelor ori uzantelor epocii, jar alcituirea
lor este departe de a reflecta optiunea autorului; forma in care circul ele
la ora actualdi se datoreazi, probabil, initiativei copistilor ulteriori,
Acestora li se adaugh o kaside’ inserats in Dolapndme, doua poeme in
stil terci-i bent'®, doud poeme de tip rerkib-i bent”’, doua miistezdd" i o
saidtndme, “carte a invocatiei”,

* Poem de tip apologetic, cu indelungata traditie, inspirat din literatara araba,
care l cultiva inci din perioada preislamics; el se caracteriza, de obicei, printr-o
anumith stereotipie a temelor gi imaginilor,

** Gen de poem clasic constitvit din mai multe pirti (bens), cn rima diferita;
sfarsitul fiechreia dintre aceste pirti era marcat prin repetarea aceluiagi distih, rimat.

"' Gen de poem clasic compus din mai multe parfi, cu rim diferits; 1a sfrsitul
fiecireia dintre piirti exista un distih cu rim4 diferits de a celorlalte.

* Tip de poem clasic, presupunand un adagio Ia fiecare distih san vers.
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Poemele lui Kaygusiiz Abdfl — socotit, pe bund dreptate, un demn
continuator al traditiei instituite de Yénus Emre — apeleazi la o limba
simpl3, plin4 de nataralete, si sunt concepute atit in vers cantitativ (aruz
vezri), ¢t si in vers silabic (hece vezmi). Tematica lor dominant3 este de
evidentd inspirafie sufith: meditatia asupra Fiintei Divine s§i asupra
raporturilor acesteia cu diversele aspecte ale creafiei, meditatia asupra unitiii
divine (wahdef), definirea conceptului de Om Desivarsit (kdmil inscin, insén-1
kcmil) si a conceptului de dragoste divin, originea divini a sufletului wmnan,
importanta rememoririi frecvente a numelui Jui Dumnezen (practica sufitd
numitd zikr), adecvarea la nommele morale §i comportamentale ale
comunititii. Unele poeme includ adevirate inventare terminologice (nume de
alimente sau preparate culinare, animale, plante, minerale, lucruri), extrem de
prefioase pentru cercetirile lingvistice, dar si pentru antropologia culturaly
contemporana.

O parte a poemelor lui Kaygusilz, socotite suprarealiste avant la
lettre, surprind prin ermetism, prin caracterul discontinum, fulgurant al
notafiei, prin ineditul asocierilor imagistice, prin aerul straniu,
deconcertant. Este greu de apreciat, la ora actuald, daci ele reprezinti
rodul unui limbaj mistic elaborat —atestat in cazul unor cercuri esoterice —,
san dacid se datoreazdi, eventual, viziunilor provocate de consumul! de
halucinogene, asa cum sugercazi unii exegefi” — practici frecvents in
sénol unor fraternititi sufite si, in mod deosebit, pmltre dervmu
Kalendert. In vocabularul adeptilor Bektdst cuvantul kaygustiz, sub care
este consacrat poetul, desemna opiumul. Iati, spre exemplificare, un

asemenea poem.:




Kaygusiiz Abddl
Kaplu kaplu bagalar kantlanmis ugmaia
Kertenkele derilmis diler Kirim gecmege
Kelebek ok yay almis ava gikdra ¢ikmis
Tonuziar: korkudur ayulars kagmaga
Kazzaza balta oydum gervigin deremezem
Cuval gayirda gezer segirdiiben kagmaga
Ergene 'nin kopriisi susuzluktan bunalmis
Edirne minaresi egilmig su icme ge
Allah’tmin daginda dichin balik kiglamis
Susuzluktan bunalmis kanlt ister gbgmege
Leylek koduk do gurmus ovada zurna ¢alar
Balik kavaga ¢rkmis sé giit dalm bigme ge
Kelebek bugday ekmis Manisa ovasma
Sivrisinek derilmis rmgad olup bicme ge
Bir sinek bir devenin cekmis budun koparmig
Saliuban segirdir bir ydr ister kogmaga
Bir aksactk karinca kirk batman tuz yiklemis
Gdh yorgalar gah seker sehre gider satmaga
Tonuz diigin eylemis ayuya kizin vermig
Maymun sind: getirmis kaftan gonlek bigme ge
Deve hamama girmis dana delldkiik eder
Susagr: nater olmus nébet ister grionaga
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¥ Kaygustiz Abdil exalty, de altfel, hasigul, ca euforizant,
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Kaygusiiz'un sozleri Hindistan'mn kozlar:

Bunca yalan soyledin girer misin ugmaga. (KAHKH, pp. 44-45)
“Testoase, broaste festoase au prins aripi spre-a zbura,

Soparlele s-an imbulzit, voind s3 treaca Ctimeea.

Fluturcle si-a luat sdgeata, arcul, a po;nit 1a véniitoare,
S#-nspiimante porcii, s3 goneascd urgii.

Mi-am fncercat baltagul pe miitisar, nu pot si-ncheg seul din méncare;
Sacul colinda pe pasuni, grabindu-se s-0 zbugheasci. '
Podul peste Ergene” s-a niruit de sete;

Minaretul din Edirne™ s-a plecat si bea apa.

Pe muntele Domnului meu 2u iemat trei mii de pesti;

Li s-a urat de sete i vor o ciruty, si plece.

Barza a fitat un migar, pe cdmpie suni goama,

Pestele s-a urcat in plop, s# reteze ramuri de salcie.

Fluturele a seménat grau pe cimpia de la Manisa™;

Tantarii s-au adunat, precum argatii, si-1 secere.

O musci a tras o camili de coapsi §i i-a rupt-o;

Merge gribits, leginindu-se; vrea un iubit, si-1 imbritiseze.

O fumnic4 oloagi s-a-mpovirat cn patruzeci de batmane® de sare;
Ba merge la trap mérunt, ba sare; se duce la orag, si le vanda.

* Afluent al Maritei (tr. Meric).
* Oras in Tracia, fostal Adrianopole; cucerit de turci in amul 1361, a fost folosit de sultanii

otomani ¢ ora§ de regedint, aliituri de Bursa, pind la cucesirea Constantinopoluhn (1453).

 Oras in Anatolia de vest, situat pe amplasamentul strivechii aseziri Magnesia

ad Sypilum.

* Meisursi de greutate, variind intre douX §i opt ocale, folosita in Turcia pini in amal 1931,
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Porcul a ficut nunti, fata ursulni si-a dat-o;

Maimuta a adus o foarfec, sa-i croiasci caftan §i cimagd

Cimila a intrat la baie, vifelul face masaje;

Bivolul este biias la scalda femeilor, cere strajd spre-a iesi.

Cuvintele lui Kaygusiz sunt nuci de cocos;

Al rostit atdtea minciuni — inira-vei, oare, in Paradis?”

Creatiile in prozi ale lui Kaygusiiz Abdil — Budaldndme, “Cartea
dervisului riticitor”, Kitdb-1 Migldte, “Cartea sigefii bine (fintite”,
Viicudndéime, “Cartea existentei [djvigle]”, Risdle-i Kaygusiiz Abddl, “Tratatul
Ini Kaygusiz Abdal” — ilustreazii genul clasic al tratatelor de sufism. Lui
Kaygusiiz Abdal i se atribuie, de asemenea, doud opere redactate sub
forma de versuri §i prozi, altemante (formuld stilistici adoptats, printre
altii, ¢i de YunQs Emre in Risdletii'n-Nushiyye, “Cartea povetelor™);
Sarayndme, “Cartea seraiulvi” i Dilgiisd, “Desfereciitorul de suflete”.

Tematica predilect’ a scrierilor amintite este destul de aseminitoare
cu cea a altor creatii de facturd similard: exaltarea stilului de viatd
itinerant, desprins de contingent (redat adeseori in detaliu, spre legitima
satisfactic a exegetilor sufismului), bucuriile simple ale existentei
eliberate de barierele grijilor materiale ori ale obligatiilor sociale,
nelinistea iIn fata morfii §i a necunoscutului, tristetea in fata trecerii
timpului, definirea unor concepte sufite ori interpretarea personal a unor
precepte religioase impuse de teologii literalisti, dogmatici etc.

Prezentam, spre edificare, un fragment succint din Budaldndme —
poem sapiential, nelipsit de tenta didactica atit de specificd tratatelor de
sufism din cele mai diverse epoci:

Hdiikin (Yaradan’m) emri beni Kkiize-ger (testici) balgigr gibi
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devrdnmn carhi iizerine koyup dolap gibi dondiirdii. Gdh beni kiize (testi)
diizdii, géh bozdu. Gdh kdse diizdii, gdh saraylarda kerpig eyledi, gdh
ayaklar altmda hig eyledi. Gdh giil eyledi, basa ¢ikirm, gah gil (kil)
eyledi, hike distim. Géh halk igre aziz eyledi, géh zelil eyledi. Géh
insan, gdh hayvan eyledi. Gah gezende yandim, géh hazine-bandm. Géh
kul olup satiddim, gdh delldl olup satirm. Gdh oynayip uttum, gih
bilmeyip utuldum, Géh beni hikim eyledi, gdh hakem eyledi. Gdh aziz,
gdh azzdz (cok yiicelten), gdh bezzdz (bezci), gah attar (aktar), gdh penbe
W@ atip halldc eyledi. Gdh berber, gdh zer-ger (kuyumcu) eyledi.
Gah aggs, gah basgi eyledi. Gdh remﬁr;:ﬁ, gadh komiircii eyledi. Géh beni
sarka, gdh garba iletti. Gdh derydda mdhi, gah sahrdda dhi eyledi. Gdh
aver eyledi, gih av oldum. Gdh dlim oldum, géh cdhil oldum. Elkissa
(hds1ly dinydda bir sifat kalmady bana ettirdi. Gdh sdgird (0grenci)
oldum, égrendim, gdh iistdd olup ogrettim. Gdh beni ataya ogul eyledi,
gdh atayt bana ogul. Gdéh beni t1fl (cocuk) edip analara besletti, gdh
anay1 bana kiz eyledi, gdh beni anaya ata eyledi, gah atalar: tifl edip
bana besletti. Velhdsil bagimiz: ne agridaym, nice bin kere ata belinden
ana rahmine, ana rahminden cihana geldim, nige bin kere cerendegdh
perende oldum, nice bin kere kifr 4 imdna karigtim, nice bin kere
suliimdta (karanliklar), géh aydinliga diigtim, nige bin kere diirlit dirlii
cinslere karistim, nige bin durlii hil'atlar (elbise) giydim, nige bin kere
diirlii yakalardan bas gosterdim, nige bin yillar dgndlar gozettim, nige
bin isimler ve Ildkaplar uwrundum (edindim), nige bin stiretlerden
gorindiim. Velhdsil-1 kelam, bu nefis askeri, beni giicten giice saldr ve
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miidiir, yd haydlin midir, ya sayiklar mism, dediler. Ben ayittim:
Ndmerddir ol kigi kim gormediigii ve bilmediigii sozii soyleye. Ben dlim
degilim, ilim bilem, veli degilim, kerdmetim ola. Karpuz gibi yogun
yumru (egri biigry) bir soz diiziip erenler meydamna kodum, gordigiim
menzillerden nisan verdim. Arif bildi ki ne dedim. Nddan (cdhil), oziin
hayadlde kodu. Anlayana bir kitap sozdiir, anlamayana bin séz dahi desen
Saidesi yoktur. Efendl, 56z ¢ok, sézii soylemek olmaz. S6z var halk icinde,
56z var, hulk iginde. (KAHKH, pp. 56+58)

“Porunca Creatorulni®, agezAndu-mi# pe roata sortii precum lutul
olarului®, m-a rotit ca pe o norie. Ba a plamidit din mine ulcioare, ba m-a

* Al-Halig, “Creatorul’, este unul dintre “preaframoasele nume” coranice ale hui
Dumnezeu.

* Motivul crelrii omului din Fat i, mai departe, cel al perpetulirii speciei numane
prin intermediul lichidakai seminal sunt frecvente in literatura sufitd. Integrate temei
mai largi a Creatiei, ele revin cu insisteng’ in Corar —sursa neindoielnica de inspiratie
a majotithtii textelor sufite. Tat, spre edificare, cdteva asemenca contexte: “Noi am
creat omul din lut curat,/ apoi l-am ficut dintr-o pickituri de simanth pusi fntr-un vas
trainic./ §i apoi din picitard am ficut un cheag de singe si din aceast: ingrimadice am
creat osul §i am fmbeAcat osul in came si astfel am ficut o altd creatie. Binecuvéntat fie
Dumnezen, Cel mai bun creator]” (XXI11/12-14); “El cunoaste tiinuitul si mi3rturisited.
El este Putetnicul, Milostivul/ care a ficut frumos ceea ce a creat si care a inceput
¢reatea omului din lut,/ apoi i-a ficut pe urmasii lui sé ias dintr-o ap4 lepidata./ El 1-a
desivarsit si a suflat in el din duhul S3u. El v-a creat voud auzul, vizul §i inimile. Voi,
putin i sunteti insd multomitoril” (XXXI/6-9); “Noi v-am creat. De ce nu credeti
totugi?/ Vedeti siminga pe care o virsati?/ Voi ati creat-o ori Noi ssmteam Creatorii?/
Noi sorocii moartea printre voi §i nimeni nu Ne-o poate lua fnainte/ ca si vi
inlocuim cu algii asemenea voul si s v facem cnm voi nici nu stifi. Cunoasteti intdia
facere? De ce nu vi aduceti aminte tnsi? (LVI/57-62); “Socoate omul oare c3 va fi
lisat de izbeliste?/ N-a fost el oare o picitura de siimant lepadatd,/ iar apoi un cheag
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fardmat. Ba m-a facut chiup, ba, chirpici prin seraiuri, ba, un fleac cilcat
in picioare. Ba m-a ficut trandafir, de-am fost desivargit, ba hut, de m-am
asternut pe pamént. Ba a fiicut s4 fin jubit, ba disprefuit de oameni. Ba m-a
ficut om, ba animal, Ba am fost ranit de ociiri, ba m-am cufundat in avutii,
Ba, rob fiind, am fost vandut, ba, telal fiind, am vindut. Ba am.jucat si
am birvit, ba, fira si bag de seami, am pierdut, Ba m-a ficut stapén, ba
mijlocitor. Ba sfint, ba preaslavitor, ba neguiitor de stofe, ba spiter, ba
dardcitor scarminand bumbacul. Ba m-a ficut birbier, ba giuvaiergiu. Ba
a facut din mine bucitar, ba vanzitor de capete de oaie. Ba m-a trimis
catre soare-réisare, ba citre soare-apune, Ba m-a plasmuit peste in mare,
ba gazels in desert. Ba m-a ficut véndtor, ba vinat. Ba am fost invitat, ba
nestiutor de carte. In putine vorbe, n-a ramas in Tumea asta calitate pe care
El sd nu mi-o atribuie. Ba am fost invaticel si-am buchisit, ba, Invigitor
fiind, i-am discilit pe altii. Ba m-a ficut fiu tatilui meu, ba mi 1-a ficut
pe tatal meu, fiu. Ba, ficindu-mi copil, m-a dat fn grija mamei, ba a
facut-o pe mama, fiica mea, ba m-a preschimbat in pirintele mamei, ba
1-2 fieut copil pe parintele ei si mi 1-a dat spre ingrijire. Pe scurt, de ce s3
v dau dureri de cap, de multe mii de ori am venit pe lume, din salele tatei
in paatecele mamei si-apoi, din péntecele mamei, afard, de multe mii de
odamfostopasﬁrepoposindpe—ovit&, de multe mii de ori m-am
impreunat cu hula §i credinta, de multe mii de ori, ba am cizut in tenebre,
ba m-am ridicat spre lumina, de multe mii de ori m-am amestecat cu

de singe? Dumnezeu I-a creat si I-a cizelat,/ apoi din el o pereche a ficnt: barbat si
femeie” (LXXV/36-39).

* Joc de cuvinte, bazat Pe asonanfa celor dowa cuvinte: hdkim, “conducitor,
Suveran, domnitor” §i hdkem, “arbitra, mediator, mijlocitor intre dowd parti afiate in
disputd”. Autorul recurge frecvent la assmenea procedee.
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felurite specii, in multe mii de hlamide m-am invesmantat, de multe mii de
ofi m-am aritat din felurite gulere, de multe mii de ori i-am ocrotit pe cei
apropiati mie, de multe mii de nume §i porecle m-am folosit, din mii de
forme m-am ivit”. Intr-un cuvant, acest ostas al eului” m-a trimis meren

7' Tdeea ci omul este mutitor prin trupul s#w, insd vesnic prin sufletul esential,
de origine divina, este frecvent prelucrata de literatura sufits. Poemele Bekrdsf cate
abordeazi tema creatiei sunt cunoscute sub numele de devriyye (ar. dawr, tr. devr,
devir, “perioad, epock, er’; ciclu, Totatie, revolutie, perioada de revolutie”; in sufism,
“ciclu al existemei”, pornind de la Realitatea Divina citre umanitate, prin Arcul
Descendent al Revelatiei, si revenind la Dumnezeu prin intermediul Omului Perfect,
care figureazs Arcul Ascendent al gnosei). Un titlu clasic in acest sens este Delt-i
Biideld, “Cilsuza dervigului {riticitor]”, tratat sufit de mici dimensiuni care poartd, ca
si rindurile de mai sus, semnatura Toi Kaygusfiz Abdal. Nu mai putin popular era, in
acelagi context, motivul creiii treptate a omului dintr-o piciiturd de spermd, care Tsi
are, probabil, sursa tot in Coran; “El [Dumnezeu - n.n] este cel ce v-a creat din farind,
apoi dintr-o piciturs de skmént3, si mai &poi dintr-un cheag de singe inchegat. Apoi vi
face s4 VA iviti prunci, ca mai tirziu si ajungeti in puterea virsiei si 3 mbatraniti —
unii dintre voi mor chiar mai tnainte ~pén} ce ajungeti la un anumit soroc. Poate veti
pricepe!” (XL/67). Acelasi motiv se regiseste si in corespondenta i Jaldl ad-Din
ar-RamT {Vitray-Meyerovich, 1986, p. 273). Maestrul din Xonya revine adeseori §i
asupra motivului “ciclurilor existentei”; “Dacd, in aparentd, sunt nascut din Adam, in
realitate sunt stramosul fiecdrui strimos [...] De aceea, tatill s-a nascut din mine, de
aceea, in realitate, arborele este niiscut din froct” (Matpawi, IV/521 sqq., apud Vitray-
Meyerovitch, 1986, p. 327, notd), Tbn al-‘Arabi stirvie §i el asupra acelorasi aspecte,
tratate ptin intermediul wnor concepte socotite conexe: siménta st esentd, idee si
identitate, cuviint si nume etc. Pentra Ibn al-‘Arabi, fiul este esential identic cu tatal,
atht sub raport fizic, ¢t §i sub raport spititual. El reprezinti esenia intrupati a propriului
pirinte, care triieste, astfel, in progenitura sa, dupa cum, prin extensie, fiecare projet triieste
in profetul care ii succede (Tbn al-*Arabi, 1980, pp. 219-221). De remarcat faptul ci actul
fizic al depunerii “siméntei” contimute de lichidul serninal in “apele primordiale” ale
mamei este aseminat, in context sufit, cw actnl “implantirii” Numelui Divin in mintea
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din greu in mai greu §i m-a turnat din vas in vas, m-a pus si cutreier orag
cu oras si sat cn sat, {lucru] pentru care explicatie prin vir grai si lamurire
prin condei nu existd. Prieteni, binecunoscutd este vorba aceasta: se
ascamindi, oare, cele auzite cu cele vizute? Prin urmare, lasi deoparte
ceeaceaiauzit,invamdeléoelcevede.Aisavezisitu,cusiguranﬁ,
intr-o bun zi gi-atunci, ce-ai si mai rizi de stirile tale trecute! Ei, cuvinte
sunt multe; mi tinguiam §i varsam lacrimi, m3 umileam si ma jeluiam
intruna dinaintea acestui ostag al eului peste care dadusem, nimeni nu se
invrednicea de mine, timpul trecea, se petreceau multe destine, pu stiam ce
sd fac si ce urma si fac, rimisesem incremenit §i buimicit. Iatd insi ci,
inir-o buni zi, [pe cind] tmi ficusem din tat}, cal, iar din mams3, vesmant,
mi-a ajuns la ureche o voce: «Ajunge, hai, aseazi-te de-acum!», Parci am
fost nimicit [§i iar] am existat. Pe scurt, m-am niscut din mam4, eram
prunc, am ajuns copil, m-am preschimbat in fliciu, am devenit biarbat
vanjos, am imbétrinit [$i) deodatd, intr-una din zile, m-am petrecut cu cei
apropiati sufletului meu. Mi-au cerut vesti despre mine si mi-au griit
astfel: «Dervisule, stai strimb §i griieste drept; griieste putin, dar
intelept; cuvintele multe inseamni durere de cap», au spus. Fu le-am

inocentd ori, dimpotrivi, pervertiti de cunoasterea profani, a discipolului sau, in alta
ordine de idei, cu “depunerea™ Revelagiei Divine in mintea Profemului arab, ce se
autoproclama ‘wmmE, “inocent, aga cun era lisat de mama sa”.

* Nofs (nefs, nefis) desemmeazi “eul, personalitatea profundi” “esenta,
substanta oricirui lucru”, “fluidul seminal”, “sufletul, spiritul, viafa®, “omul carnat,
carnea, sinele concupiscent”; ultionul sens, cu posibile dezvoltiri contextuale, este cel
refinut, in general, de textele sufite. Metafora “soldat al eului” face parte dintr-un
inventar imagistic comun poetilor Bekt4si; reperele acestuia pot fi urmarite, de pilds, in
Risdletit’n Nushiyye, “Cartea poveielor”, tratatul cu tents catehetici semmat de Yinus
Emre (1307).
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raspuns: «Prieteni, aventura mea este lunga si de duratd, cici am avut
parte de nenumirate calitorii, am adus, adica, multe vesti, dar, ce sé fac,
mi tem de cei potrivnici. Rezumatul tainic este acesta, ¢i am vizitat §i
contemplat douiizeci st cinci de mii de cuiburi. Daci stii, € bine, {c#ci] nu
este contemplare mai bun3 decit aceasta st te afli deasupra, [prin wmare])
de stii, e bine, de nu stii, {inseamna ¢4] nu stii nimic. Orice vezi, fii cu
lnare aminte, nu te amesteca, si nu vorbi, si nu te mahni». [$i] spunind:
«Ei, prieteni, acea clipd pretioasd s-a dus», am tacut. Ei1 mi-au raspuns;
«Bravo tie, dervigule, ai istorisit plicut, insi cuvintele tale zugravesc un
vis, sunt o nilucire de-a ta, ori, poate, aiurezi?, an spus. Euv le-am
raspuns: «Nevrednic este omul care gréieste despre ce n-a vizut si despre
ce nu gtie. Eu invitat nu m3 aflu, ca si amn stiint¥, sfint nu sunt, ca si
faptuiesc minupi. Am ticluit cuvinte iatortocheate ca un harbuz, le-am
adus la adunarea celor desivarsiti®; am dat seam de popasurile™ pe care
le-am strabatut. Cunoscitorul’ a nteles ce am spus. Nestiutorul a pus
miezul [celor spuse] pe seama nélucirii. Pentru cel ce pricepe, cuvantul
este o carle; celui ce pu pricepe, o mie de cuvinte de i-ai spune, tot nu
trage nici un folos. Stiipanii mei, a rosti cuvinte multe nu inseamn¥ a rosti

* Litt. “locul de adunare, agora sfintilor” — unul dintre numele sub care este
cunoscut oratoriul Bektdgi-ilor, i

* Litt. “popas, loc de popas, stafie, stadiu, etapd”; sinonim, in context, cu
makcdm, “loc al inaliirii”, “pozitie, stadin, demnitate” — termen mai frecvent folosit in
aceastd acceptiune - el traduce diversele grade spirituale previzute in scenaciul
indtiatic al fieclrei confrerii.

* Litt. “cunoscitor, infelept, sagace; versat, expert”; in sens mistic, “cel ce a
atins adevirata cunoastere despre Dumnezeu”, “inifiat, gnostic, jluminat™, Cf, irfdn,
“cuncagtere spiritnal’”, “pgnoss”, din a cirui ridicini derivi.
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Cuvanml. Cavant este §i halk, cuvint este si ",

Asa cum se poate remarca din fragmentul reprodus mai sus, dar si
din diversele poeme antologate pind in prezemt, un motiv frecvent
vehiculat tn operele lui Kaygusiiz Abdal este cel al “lumii pe dos”, foarte
raspandit in literatura anatoliana timpurie (a se vedea formulele
introductive de tip fekerleme din basmele populare, de pild3), dar, pe de
alth parte, cu larga circulatie in aproape toate culturile din Orientul
Apropiat §i Mijlociu, precum si in Occidentul medieval. Acest motiv se
Tegdseste si in operele altor poeti anatolieni (de pilds, la Yiinus Emre),
fard a fi prelucrat, ins#, cu o asemenea insistents. ,

Opera Iui Kaygusiiz. Abdil, complexa si, mai ales, abstruss, este
departe de a-si fi epuizat valentele simbolice, continuind si intrige §i s
facd subiectul unor aprige controverse hermenentice. Modalitatea sa
neobignuitd de raportare la realitate n-a fost urmath decit in micd mésurs
de poetii cu dominant3 sufit4 ulteriori secolului al XV-lea care, pe fondul
sporirii tensiumnilor dintre diversele comunitii anatoliene si reprezentantii
puterii centrale otomane, avean sj s¢ lase adescori implicati in disputele
cu tenth politici 5i s3 se orienteze, tn consecingd, mai degrabi citre o
literatura de tip p;oi:agandistic ori militant decét citre o literaturi cu
coloraturd speculativa, chiar metafizics, In asemenea condifii, caracterul
singular, profund original al scrierilor tui Kaygusfiz Abdal iese cu atit
mai mult in relief, ele fiind demne de o explorare mai atenti, orientati nu

* Joc de cuvinte dificil de tradus; poetul apeleazi la radicalul consonantic (aparent)
cornun al celor dowi lexeme, diferenfiate semantic prin vocalizare: falg, “fapturi, creatie”,
“omenire, popor, populafi¢, mulfime” (provenind din aceeasi ridicini cu cuvntul kdlig,
“creator”) §i Julg, “fe.ldeaﬁ,fc]inmaifostcmm”si,deaici, “calitate morald, natars,
temperament, trisitury de caracter”,
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atit citre evidentierea superficiald, apologetici a particularititilor
imagistice ori metaforice, ciit citre decriptarea sensurilor profunde care
asteapti si fie descoperite sub cochilia stralucitoare, adeseori ingeldtoare a
cuvintelor.




HATAY{ (SAH ISMA‘IL1 SAFEVT)
(1487-1524)

Descendent al seyh-ului ’Ishdq Sifi ad-Din' (m. 1334) si
intemeietor de facto al statului teocratic duodeciman din ran (unde a
domnit in perioada 1501-1524), personalitate ambigui si deconcertants,
aproape “romantici” prin caracterul net al contrastelor pe care le
evidentiazd, $ah Isma‘il s-a remarcat mu numai ca om de stat, ci §i ca
poet, deopotrivd liric si didactic, sub pseudonimul Hatdyi. El a rimas,
pand astizi, unul dintre awtorii predilecti ai traditiei Alevi-Bektdsi din
estul si sud-estul Anatoliei, versurile sale fiind frecvent recitate in timpul
reuniunilor religioase ale grupérii amintite. Paradigmatic in acest spatin,
$4h Ismi ‘il a avat numerosi epigoni, care i-au cultivat cu insistent stitul gi
i-an mentinut nealterats memoria, in ciuda necurmatelor represalii la care
au fost supusi, de-a lungul timputui, de statul otoman.

Inrudit, pe linie materns, cu principii din dinastia anatoliand
Akkoyunlu (Aq Qoyuniu)®, $ah Isma‘il a intrat de timpuriu in conflict de

' Bponimul ordinului sufit Sdfawiypa (tr. Safavilik), cu inclinafii giite, si,
totodatd, al dinastiei safavide. Ordinul amintit se compunea, de fapt, din membrii a
sapie triburi de origine turcici (turcmend). Preccupati de legitimarea propriilor
pretentli, safavizii aveau si pretinda mai tArzin ci $afi ad-Din descindea din stirpea
celui de-al saptelea imam giit, Miisa al-Kazim,

* Akkoyunly, litt, “Cei cu cile albe” ~ federatie de triburi turcmene sunnite din
regiunea Diyarbalar, apirti dupi ocupatia mongol, prin secolul al XIV-lea, care avea
sa se pribugeasca in anul 1502. Ea se compunea din diverse clanuri ofuze (tarcmene),
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interese cu acestia; perceput ca un potential pericol, In conditiile disolutiei
rapide a structurii statale intemeiate de Akkoyuniu, el a fost chiar
ntemnitat, in copilirie, in vechea fortireati de la Istahr’. Sprijinit de
grupdrile Kizilbdg (aliate traditionale ale familiei sale, stabilite Indeosebi

in Azerbaidjan), el a reusit sa-si infrangd, in cele din urma, rivalii in lupta

care sosiserd in Anatolia odatd cu selgiukizii, dar carc avuseser o prestafie istoricd mai
degrabi gtearsi in epoca “mongold”, Dintre acestea se distingea indeosebi clanul
Bayundur (Bayindir), ciruia fi apartinea pitura conducitoare ~cea care pusese bazele
federatiei. inceputurile federaiei amintite (care cuprindea, la inceput, deopotrivi,
grapirile Akkoyunlu, “Cei cu oile albe” si Karakoyuniu, “Cei cu oile negre” —
despirtite ulteriot, spre a pune bazele unor formafiuni statale rivale, prima —sunnits, iar
cea de-a doua — siith) sunt relatate in poemul epic Dede Korkur Kifabs “Cartea
stribunuiui Korknt”, Clarail Bayundur este mentionat pentrn prima oah intr-o cronici
bizantind din 1340, insi fondatorul de facto al dinastiei a fost Kiitlu Beg (m. 1435).
Expansiunea “Celor cu oile albe” a fost multd vreme stiviliti de aparifia federatiei
rivale, Karakoyunly (originard din zona lacului Van). Ei au revenit in avanscena
istoriei o dati cu domnia loi Uzun Hasin (m. 1478), care gi-a intins dominatia péni la
Bagdad, Herat si Golful Persic. Avean sl fie subminafi ulterior, ca dinastie sunnit3, de
propaganda siiti a dinastiei safavide din Iran, care le-a aplicat o lovitura decisiva, prin
victoria §ahului Ismé‘il asupra lui Alvand b. Yasuf b, Uzun Hasan (1502). Un principat
Akkoyuniu autonom avea si se mai meniind o vieme la Mardin {pe actualul teritoriu al
Turciei). La apogeul puterii sale, in pericada lui Uzan Hasan si apoi a fiului sam,
Ya'kiib (m. 1490), o serie de puteri europene, precum Venetia si Vaticanul, au incercat s3
incheie aliante antiotomanc cn acest principat,

* Orag medieval situat in provincia Fars, centra urban important in perioada
sassanida, repede eclipsat inisa de mai noul Sirdz, devenit capitala provinciei; a fost
complet distrus in secolul al X-lea, in urma unei rebeliuni, din vechea fortireati
riminind doar ruinele.
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de la Sariir (1499), si s4 fie proclamat rege la Tabriz (1501)°. $4h Isma‘il
si-a extins, apoi, autoritatea asupra teritoriilor iraniene, asupra regiunii
Diyarbakar/Diyarbekir’, asupra Irakului si chiar asupra Hurdsanului, pana la
Herat, inlaturdndu-l pe hanul uzbek, ficind, cu mult succes, operi de
prozelitism printre siitii ori cripto-giitii din Anatolia i impunénd giismul
duodeciman ca religie de stat.

Printre supusii si se aflan indeosebi populatii persanofone §i turcofone,
a caror conviefnire era departe de a fi armonioasi, datoriti diferentelor de
civilizatie si, mai ales, de mentalitate care le separav. Roger M. Savary (1975,
Pp. 168-176) subliniaza clivajul existent, la nivelul statului safavid, intre
turcmeni, care formau elita militars §i care aspiran la cele mai fnalte demnitéti
in stat, si persani (#3/i), care constitniau elita intelectuald i, totodati,
administrativd —clivaj care se manifesta prin nenumsrate frictiuni §i printr-un
mereu afisat dispret reciproc. in vreme ce limba turca era vorbits la curtea
safavidd si, desigur, la nivelul grupurilor turcofone, persana era limba
literaturii si 2 corespondentei administrative. Conforméndu-se orizontului de
agteptare al epocii, membrii celor doudt grupuri practica, fiecare, profesiuni
traditionale, specifice (turcmenti optan, de pild3, preponderent pentru cariere
militare, in vreme ce persanii erau funcfionari, artizani etc.), derogérile de la
aceastd polarizare nefiind privite cu prea mare simpatie de nici una dintre

* Orag situat in Azerbaidjinul oriental (astizi, in Republica Islamici Iran), cu o
importantii populatie tercofona, care a fost capitals imperials in secolele XII-XV,
remarcandu-se prin amplasamentul siu strategic si prin bogata viatd comercials.

* Veche asezare in Mesopotamia superioard, obiect de disput tntre dinastiile
tivale Akkoyuniu si Karakoyuniu, devenit, in cele din urma, capitala primeia ﬁnu'c‘cl:;
oragul a fost apoi cucerit de $ah Isma ‘il si, in fine, de citre otomani (1516).
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tabere. Este adevirat ca, extragi din mediul lor tribal §i supusi unui proces
educativ bine orientat, inifiat chiar de mediile imperiale, turcmenii aveau s
suporte, in timp, un intens proces de aculturatie, devenind apoi apti sa ocupe,
4n conditii de maxirn eficient3, diverse pozitii in structurile administrative.

Profitind de natura ezitantd si de sldbiciunile sultanulvi otoman
Bayezid II (1448-1512), $ih Ismi‘ll a intreprins, ulterior, numeroase raiduri
4n Anatolia risiriteany, pe care nizuia -0 anexeze, dar a sfarsit prin a fi
fnvins in batalia de la Caldiran (1514), de citre fiul si succesorul hui Bayezid,
sultanul Yavuz Selim (1467-1520).

fn tentativa de a continua confruntarea cu autoritifile otomane, S&h
Ism4‘l a fncercat si obfind sprijinul unor puteri euwropene — interesate, la
tindul lor, de subminarea marelui rival otoman — purtind, in acest sens,
tratative cu papa Leon X (1513-1521), cu impératul Maximilian I (1459-
1519) si incercand, fir4 succes, s& incheie un tratat cu Carol V (1500-1558).

Popularitatea $ahutui Ismd‘fl in rindul comunitifilor turcmene din
Anatolia s-a datorat, in mare masura, §i actiunilor pline de cutezan{a ale
tatélui sku, Haydar (fiul al 1a fel de celebrului Seyh Junayd® din Ardabil -
Azerbaidjan). De orientare siiti si, probabil, analfabet, Haydar pusese
bazele unei migcari aj cirei adepti purtau, ca insemn distinctiv, o0 boneti
stacojie in doudsprezece colfuri (aluzie la cei doisprezece imami venerafi
de siismul duodeciman), supranumiti zdc-r Haydari, “coroana, boneta
Haydar?”, de unde si expresia turceasci Kizi1/bds, litt. “cap rogu”, prin care

* Doscendent al geyh-lui Saff ad-Di, fondatorul confreriei Sdfawiyya, acesta se
chsitorise cu sora lui Uzun Hasan, wnul dintre vltimii conducitori ai dinastici
Akkoyuntu — aliantd matrimoniala in unma clireia s-a niscut Haydar.
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erau desemnati, in epoca safavida, atit persanii, cAt si adeptii lor anatolieni, de
orientare siité. Boneta de culoare rosie avea, de fapt, o anumit3 traditie printre
turcmen, fiind frecvent atestats in secolele XII-XIV; Tbn Bibi’ precizeazs,
de pilds, c4 tarcmenii din Karaman care au atacat Konya in anul 1277 purtan
ciciuli (bork) de culoare rosie (apud Siimer, 1980, p. 409). Potrivit lui Ahmet
Yasar Ocak, factiunea anatoliani a migcadrii Haydarf s-a consolidat dupi
cvasi-dispariia ordinubui Vefifik’, in urma represiunii care a urmat riscoalei
turcriene din 1240-1241, aceasty translatie fiind facilitatd de faptul ci, tn
esentd, ordinul intemeiat de Haydar era, de fapt, o varianti mai radicald a
Yesevilik-ului’, Receptarea sa favorabils de catre populatia anatolian# s-a
datorat capacititii de absorbfie §i reprezentare a elementulni Kalenderi
(Qalandart), agreat de autohtoni,

$4h Isma‘il face obiecml unui cult Kiz:/bds (Alevi) specific; alituri
de Hac: Bektas, el ocupi un loc important in panteonul Cepni (trib
turcmen de orientare Alevi), unde este asociat cu o serie de divinitati din
spatiul anatolian (islamic si preislamic), cu profetul Ilyas (Ili¢) si cu alter-

” Tbn Bibi al-Munajjima, savant si istoric de origine iraniani, care a triit in
Anatolia islamizati, la curtea dinastiei seldjukide de Riim, in al clirei serviciu se afla.
Cronica pe care a elaborat-o in aceasts perioadi cuprinde intervalul de timp 1192-1280
i constituie o pretioash sursi de informare privitoare la istoria st civilizatia local,

® Ordinul Vesalik a fost, o vieme, contemporan cu ordinul Yesevilik, prezentind
chiar evidente similitudini cu acesta; desi fusese plasmuit in alt spatin geografic;
ambele coexistau in Anatolia, in secolul al XIII-lea si la inceputul secolului al XIV-lea,
fiind raspandite indeosebi printre tarcmenii nomazi. Conform aprecierii istoticului
Ahmet Yasar Ocak (1992, p. 82), acest ordin, mai putin cunoscut, a fost, de fapt, forta
propulscare a miscani anatoliene Bdbdf si a jucat, totodati, un rol eserfial in
constituirea Imperivlui otoman, prin dervisi precum Seyh Edebali si Geyikli Baba.
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egoul sdu, Hidr (ir. Hizir), fiind uneori chiar identificat cu acesta din urma
(Gokalp, 1980, p. 187),

$ah Ismi‘1l a exploatat cu abilitate agteptirile mesianice ale grupurilor
cu inclinafii giite din Anatolia, care erau supuse unei putemnice presiuni din
partea autoritifilor otomane. Propagandistii religiosi pe care-i trimisese in
zond pretindean adeseori ci el este veritabilul al-Mahdi™, de unde §i
sentimentele pioase, pline de sperangs cu care era invocat,” precum si
devotamentul fanatic, disperat cu care era sprijinit in confruntirile cu tarcii
otomani, Printre adeptii s se numiran nu numai grupurile alide,
preponderert turcmene, ci §i importante segmente ale organizaiilor
corporatiste, nelipsite, fncd de la Inceputuri, de un nuclen esoteric cu potential
subversiv, precum si o serie de personalitii formate tn mediile ieniceresti.

Desi adeseori remarcabile prin tenta lor lirici, poemele Sahului
IsmA‘il se disting, in primul rand, prin nota didactici pronuntati, pusi fn
slujba intensei propagande politice i religioase desfisurate de statul ale
cérui baze le pusese la Ardabil. Abdiilbiki Golpinarh (1962, p. 17)
apreciazi chiar ¢ $ah Isma*ql este cel mai didactic dintre poetii venerati
de grupurile Alevi-Bektdsi, in vreme ce Kaygusiz Abdal se remarcs prin
originalitatea formald si informald, iar Pir Sultin Abdil prin lirismul
inconfundabil. Paternitatea multora dintre poemele cate-i poartd
semnifura rimédne, ca si in cazul altor creafii circumscrise aceleiasi

” A se vedea capitolul privitor la Ahmed Yesevi.

“Litt. “cel chlanzit” ~ personaj despre care mulfi muswlmani cred ca va apirea
la sférgitul vremarilor, spre a restabili dreptatea pentru o perioadd scurts, determinats,
care ar utma s3 preceadi sfarsitul Tumii si Ziva Judecitii de Apoi (ar. yawm ad-din).
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traditii, incertd; probabil ci majoritatea covirsitoare a creatiilor de acest
tip, transmise indeosebi pe filiera orali pani astizi, nu reprezinti altceva
decat imitatii fidele ale operelor originale, co mult mai putin numeroase.
Chiar avdnd in vedere acest posibil statut, ele sunt in misuri s4 ne ofere o
imagine verosimil# asnpra tematicii §i asupra stilalui celor ce le-an servit
drept sursi de inspiratie.

Sédhului Isma‘fl fi sunt atribuite atit poeme in hece vezmi, cit si poeme
in aruz vezni, toate distingdndn-se prin limba simpl3, claré, prin formula de
adresare directd, aptd si preia si s4 difuzeze mesajul ideologic care le servea
drept resort, precum si prin miiestria, prin eleganta formali Tematica
predilectd a acestor poeme nu se deosebeste fundamental de cea specifics
altor poeti cu aceeasi orientare spirituald: devotamentul necondifionat fagi de
calea Celor Doisprezece Imami §i de rigorile acesteia, ostilitatea faji de
dinastia otomana, melancolia in fafa caracterului evanescent al vietii, teme
coranice, teme si motive sufite clasice precum cel al trupului ~inchisoare a
sufletului, teme de inspiratie hallajiana.

Poeme precum cel exemplificat mai jos, relativ frecvente in creatia lui
Hatdyi, constituie expresive meditatii asupra caracterului efemer al existentei
umane i, In general, al reperelor vietit profane, atriigind totodatd atentia
asupra dificultitilor inerente c#fi mistice de cunocagtere:

Su diinyarun dtesine

Vardmm deyen yalan soyler

Bagstan basa safdsine

Strdiim deyen yalan soyler.

Ark kazariar arkm arkin

Felek cevirmede ¢arkin
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Bu diinyada mal i milkiim
Vardsr deyen yalan soyler
Kur' adacta olur gazel
Kendi okur kendi yazar
Ahdi bistiin hiisnt giizel
Vardsr deyen yalan soyler
Avcilar aviariar baz
Hakk'a ederler miyaz:
Daim beg vakit namaz:
Kildim deyen yalan séyler
Sah Haidyi'm der varimaz
Varilirsa da gelinmez
Rehbersiz bir yol almmaz

Aldim deyen yalan soyler.”*

“Cel ce «dincolo de-aceastd lume am ajuns»
Rosteste, minciuni griieste,

Cel ce «plicerea pe de-a-ntregul am alungat-o»
Rosteste, minciund griieste.

Stpind incet, incet canale,

Roata sortii fard istov se-nvirteste,

Cel ce «averi si avutii pe lumea asta am»

" Poemul de mai sus face parte din antologia tntocmita de Abdilbiki Golpmarh

(Kavgusuz Abdal. Hatayi. Kul Himmet, Istanbul, 1962, pp. 84-85), mentionati mai
departe cu sigla XAHKH.
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Rosteste, minciuni griieste.

Frunze moarte se afli-n uscatul copac,

El nsusi recits, el insugi scrie,

Cel ce «desivirsita uniune preafrumoasi este»

Rosteste, minciuni griieste,

Vénitorii soimul 1l vineazs,

Adevarului i se pleacs adanc la pamént,

Cel ce «intotdeanna cele cinci rugicinni mi-am ficuts

Rosteste, minciunj griieste,

Sunt Hatéyf; el spune «nu ajungi,

Iar de ajungi, intoarcere nu este;

Fara cilinzi la dram nu se pornegtex; cel ce «am pornit>

Rosteste, minciuni griieste.”

§i catrenul de mai jos, in stil mdmi, sugereazi obstacolele
intdmpinate de postulant pe calea desavérsirii de sine —tem3 predilects a
literaturii de tip initiatic:

Dinle nefes camlidzr

Tutmayanlar kanlidir

Hatdyt hazer eyle

Bu yol nerdiibanlidr, (KAHKH, p. 95)

“Ascults, insnfletit este cuvintul,

Cei ce nu-1 pizesc, sAngereazi.

Fereste-te, Hatéy1,

Presirati cu trepte e aceasts cale.”

Mdni-ul urmdtor este, in mod evident, inspirat de o tema hallijiani,
a cirei formulare se regiseste, aproape identic, intr-un poem atribuit Iui
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Yinus Emre (vezi pp. 220-221):

Hatdyt hal caginda

Hak gomiil alcaginda,

Bin Kd 'be ‘den yegrektir

Bir goniil al gagmda. (KAHKH, p. 95)

“Hatéiyi, la vremea extazuloi

Adevirul in a sufletului modestie adasti;

Mai presus de o mie de Ka‘ba

Este un suflet 1a vremea incandescentei sale.”

Didactic, moralist, tenace in susfinerea si propagarea proprilor
convingeri ori interese misionare, $ah IsmA‘ll propune, prin intermediul
poemelor care-i poart pecetea, veritabile modele de actiune i
comportament ritual ori pios, prototipul prin excelenti al personajelor
exemplare riminand §i in cazul s¥u, 1a fel ca si in situatia altor grupiri de
orientare siitd, califul ‘Al

Murtazd Ali zatluyam

Gaziler deyin sah menem. (KAHKH, p. 94)

“Sunt cel ce poarti esenta hui ‘ AlT Cel Ales,

Vitejilor, «gahul meu» s3 mi numiti.”

Impactul social al poeziei $ahului Isma‘dl a fost atit de puternic,
incht ea continua si circule §i astizi, fiind rostit4 cu aleass consideratic la
adunirile ceremoniale Alevi, Comunititile de confesiune alidi, relativ
numeroase incd in Turcia contemporand, rimén atasate traditiei militante
instituite de creatia lui Hatdyi, a cirei continus rememorare §i perpetuare
contribuie, intr-o oarecare masuri, la mentinerea coeziunii lor ideologice
i, nu in ultimul rénd, le alimenteazi prudenta ori chiar ostilitatea
constant4 far de structura politics autoritari a statalui.




PIR SULTAN ABDAL
(secolul al XVI-lea)

Profund implicat in revendicirile sociale ale epocii sale, Pir Sultin
Abdal personifici directia combatantli, cu accente adeseori radicale,
intransigente a poeziei populare anatoliene de mspiratie sufits, fiind si
astdzi invocat cu deosebita veneratie in cercurile Alevi-Bektdsi. Universul
séu religios, 1a fel de eclectic ca gi in cazul altor exponenti ai aceleiasi
directii spirituale, este in mod evident influentat, daci nu chiar in
intregime modelat de ideologia statnlui teocratic duodeciman patronat de
safavizii din Iran, de unde si coloratura sa politic3 pronuntati.

Dupé cum am avut deja prilejul s& remarcim, corentul Bektdsi se
disﬁngeadea]lenﬁscﬁrispi:ﬂna]eoontempomepﬁnmpecuﬂmndamemal
sincretic §i permisiv, explicabil prin conjunctura istorici in care se
cristalizase §i prin strategia sa expansionisty. El a incorporat idei i
practici ritale asumate de mai multe misciri (Bdbdtlik, Ahilik, Abddllik,
Hurifilik, Kpzilbagiik, Kalenderilik), care se situaw, cel mai adesea, la
limita ortodoxiei islamice, cind mu i se opuncau in mod fitis, si care
fuseserd absorbite sau, eventual, isi pierduserd urma in vasta migcare
Bektdst, dupi ce coexistasers o vreme cu ea.

Principalele trasituri distinctive ale acestei literaturi, extrem de
bogat reprezentat’ in toate epocile istoriei otomane, constau in cultivarea
trinitiii Hokk Muhammad Ali, “Adevirul Muhammad ‘Alf, in accentul
Pus pe ciutarea dragostei divine, in atasamentul fats de Casa Profetului
(4t Abd, “Familia mantalei”) si ostilitatea meren reafirmati fafi de
califul omayyad Yazid (680-683), fiul lni Mu‘Gwiyya —acuzat de uciderea
imamului Husayn la Karbala® (680) ~ in adorarea tui Fadl Allah al-Hurafi
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(Fazlullah)', in ideea cosubstantialititii ui Hic: Bektds Veli (eponimul
confreriei) cu Muhammad §i ‘AlT; sunt, de asemenea, frecvent abordate
dificultatile caii sufite, precum si relatia maestru-discipol (Kopriilii, 1991,
p. 352; Birge, 1994, p. 73).

Reperele de mai sus, cu accente mai mult ori mai pufin specifice —
derivate, cel mai adesea, din angajarea politicA permanent clamati de
autor —, sunt lesne identificabile T versurile lui Pir Sultin Abdil,
confirmindu-i apartenenta la ampla miscare populard la care ne referim.
Originar din sata]l Banaz (zona Sivas), asadar dintr-un mediu adanc
marcat de pauperitate endemici si frustrari ancestrale, Pir Sultdn Abdal
pare sa fi fost beneficiarul unei instructii primare, specifici licaselor
sufite care fmpénzean regiunile rurale ale Anatoliei; aceasta implica
transmiterea unor informaiii generale privitoare la istoria islamului, la
faptele profetilor, la miracolele sivdrsite de celebri sfinti anatolient, la
fundamentele doctrinale si ritnale ale migcarli respective, dar §i a unor
abilitati in domeniul muzicii si poeziei liturgice. Datele esentiale ale
acestui tip de educatie se regisesc cu limpezime in opera lui Pir Sultén
Abdil, care a exercitat o influent3 decisivi asupra intregului curent alid
rural: el raméne, de altminteri, cel mai prefit dintre cei sapte poefi
cultivati de adeptii acestui curent. Imnurile sale religioase (nefes), al céror
limbaj simplu, accesibil réspundea in mai mare masurd exigentelor de

! Fadl Allih (m. 1393/1394) este fondatorul wnei secte stite care fmpirtisea, in
parte, ideile “isma Ditilor (karmatilor). Concepand evolutia universului sub fortma unor
cicluri cu manifestiri inigiale si finale aseminitoare, Fadl Alldh, care se considera
ultima manifestare a “ciclului sfintilor” - coincidentd cu prima manifestare a ciclului
urmitor g, totodatd, final, cel divin —se autoproclama “incamarea lui Dumnezeu” $i
declara c# a fost trimis spre a le oferi camenilor o revelatic mai cuprinzitoare decdt
cele precedente; revelafia amintit3 ar fi fost obfinuta printr-o nova modalitate de lecturd
a revelatiilor anterioare, decurgind din calcule sofisticate, axate pe cumularea valorilor
numerice atribuite grafemelor din alfabetul arab (Y. A. Oztiirk, 1988, pp. 67-68).
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comunicare ale mediilor la care ne referim, erau incluse n scenariul
marilor adunéri liturgice (ayin-i cem), fiind rostite pe fondul clasicului
acompaniament de sdz; mai mult, potrivit unor marturii, insesi dansurile
rituale (semah) se desfasurau in acordurile imnurilor sale religioase, care
beneficiau de o inegalabila popularitate in astfel de ageziminte,

Trebuie si observim finsa faptul ci, desi strins dnrudite si
Impértigind, grosso modo, aceleasi credine (in esentd, venerarea tui ‘Al
si a celor doisprezece imami recunoscufi de siismul imamit, precum si
respectul fatd de Héci Bekids Vell) si aceleasi practici religioase, cele
dovi tendinte — Bektdsilik si Alevilik —nu erau intra totul superpozabile,
prezentind deosebiri importante in ceea ce priveste relatia cu statul,
insertia social, atasamentul fags de cercurile care le promovan, Adoptind
o linie de evolutie mai degrabi prudents, dupid numeroasele tensiuni si
accidente de parcurs cunoscute in diverse perioade, ordimul Bektdsi, care
$¢ remarca prin structura si ierarhiile sale de tip inifiatic, ca §i prin
organizarea de tip conventual, a sfarsit prin a se reconcilia, cel putin
partial, att cu statul otoman, cit si cu sunnismul moderat, dobandind
astfel recunoasterea oficials si beneficiind din plin de sistemul fundatiilor
pioase (vakf) spre a-si consolida influenta. Curentul Alevi (denumire
tarzie, datind din secolu! al XIX-lea) — desemnat, de obicei, in
documentele otomane prin termenul Ki1z1lbds, litt, “capete rosii” —avea o
multitudine de ramuri si subramuri, fiind riaspandit indeosebi in mediul
rural si riménénd putemnic influentat de ethosal turcmen. El functiona mai
degrabd ca o confesiune aparte decdt ca un ordin, de vreme ce mm
presupunea initiere, ci doar o ceremonie de confirmare, 1a maturitate; ce]
ndscut in sénul unei astfel de comunititi era socotit, prin urmare, Alev?
incd de la venirea sa pe lume si educat in spiritul unor principii morale
foarte limpezi, care wmareau mentinerea coeziunii sociale, Ceremoniile
religioase ale Alevi-ilor eran mai puin sofisticate gi mai flexibile decat
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cele ale Bektdgi-ilor, chiar daci in ambele cazuri se recurgea la imnuri
fnchinate celor doisprezece imami siiti (ditvdz) interpretate cu
acompaniament de sdz, la dansuri rituale (semah), la forme mai largi san
mai limitate de comensualism. Mai mult, ceremoniile religioase Alevi nu
se desfagorau in licaguri regulate, de tip fekke, ci in case particulare sau in
aer liber (pe coline socotite sacre, lings surse de apa ori langd copaci
investiti cu aceeasi sacralitate etc.).

Ceea ce distinge insa fara echivoc curentul Alevi (Kizil bds) de
originile sale Bekidsf este relatia extrem de tensionatd cu statul — mai
mult, ostilitatea fitigh, nedisimulati fati de antoritdfile centrale,
manifestats prin violente revolie periodice, al ciror ecou subzistd pani
astizi in constiinta publics; la fel de durabild, chiar daci mai putin
vizibil in contextul statalui laic, riméne falia existentd intre populatia
sunniti majoritard si comunitiile alide, grupate cel mai adesea in zone
rurale ori semiurbanizate. Chiar daci in epoca pe care a traversat-o Pir
Sultin Abdal (secolul al XVI-lea) ostilitatea amintitd era in mod cert
alimentati de dinastia safavidi din Iran, istoria relatiei ratate cu structurile
de putere este de dats mult mai veche. Ithan Baggbz (1977, p. 23) o pune In
legéturs cu revoltele turcmene orchestrate de Seyh Ilyds si Seyh Ishak in
perioada selgiukidi (secolul al XIll-lea), precum §i cu rascoala condusi
de Bedreddin din Simavna (secolul al XIV-lea) — miscari ai ciror
supravicjuitori izbutisers, fn cele din urmi, s&-si piardd urma printre
Bektdsi. Reputatul antropolog turc considerd ci riscoalele Kzzilbdy/Alevi
nu reprezentau altceva decit o veriga din amplul lant al miscérilor batmi
(litt. “esoteric”, cu conotatia de “eretic”) care Incepuserd si se manifeste in
Anatolia inci de pe vremea selgivkizilor; miscérile siito-ismailite din Iran,
ereziile crestine din Imperiut bizantin constituiau, si ele, verigi ale aceluiasi
lant imprevizibil, toate avénd in comun lupta impotriva etatismului sever, a
refigiei oficiale cu accentc fundamentalists, precum si organizarea de tip
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esoteric. Perioada celor mai virulente rascoale populare de inspiratie Alevi,
care s-au intins pe parcursul a circa doudl secole i an cuprins indeosebi
regiumile Sivas, Tokat, Yozgat, Amasya, Malatya, Kursehir, Corum avea si ia
stérgit odati cu declim! dinastiei safavide din Iran si cu dislocarea sa de citre
Nadir $4h, In secolul al XVIII-lea,

Pir Sultin Abdal a trdit In perioada de maximi efervescenti a
acestor migciri insurectioniste. Traseul siu existential rimane inviluit in
mister, in miisura in care nu poate fi reconstituit decit pe baza datelor
furnizate, pe de o parte, de poemele care i se atribuie (poeme notate in
scris abia in secolul XX), jar pe de alth parte, de legendele tesute in jurul
sdu — asadar, pe baza surselor orale, privite cu legitimé circumspectie.
Potrivit acestor surse, Pir Sultdn Abdal, al cimi nume real era Haydar, se
bucura de un real prestigiu in zona Sivas, unde isi desfisura predicatia
Ppusé in slujba propagandei safavide; implicat intr-o riscoal antiotoman3,
el sférsise prin a fi capturat i spanzurat, la o virstd venerabili, de un
oarecare thzir Pasa, evocat si in versurile sale. Tatd un astfel de context;

Hizmr Pasa bizi berdar etmeden

A¢tlm kapilar Sak’a gidelim

Siyaset giinleri gelip yetmeden
Agilm kapilar Sah 'a gidelim

Gomiid ¢ikmak ister Sah’m koskiine
Can boyanmak ister Ali miiskiine
Dirim Ali, On Iki Imam agkma
Agiim kapilar $ah’a gidelim

Her nereye gitsem yolum dumandsr
Bizi boyle kilan ahd t: amandzr
Zencir boyrumn stki1 halim yamandsr
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Agidm kapilar Sah’‘a gidelim

Yaz selleri gibi akar ¢caglarim

Hanger aldim cigercigim daglarmm

Garip kaldim su arada aglarm

Actlm kapilar Sah’a gidelim

Hlgm rlgm eser seher yelleri

Yare selam eylen Urum Erleri

Bize peyik geldi $ah bulbilleri

Agiim kapilar Sah’a gidelim

Pir Sultanm eydiir, niirvetli Sah’mn

Yaram bag verdi srzlar cigergdhm

Arsa direk direk olmugtur dhm

Agiim kaprlar Sah'a gidelim.?

“Inainte ca Hizir Psi si ne spinzure,
Deschideti-v4, porti, si mergem la Sah!

{nainte de-a se ariita zilele pedepsei,
Deschideti-v4, porti, s mergem la $ah!

Sufletul doreste si ajungi-n palatul $ahului,
Sufletul doreste si s¢ coloreze-n moscul lui ‘Al
Maestru-mi este ‘Alf, in numele Celor Doisprezece Imami,
Deschidefi-v4, porti, s mergem la $ah! '
Oriincotro m-as duce, innegurat mi-este drumul,

? Poemul citat este extras din editia critica intocmits de Cahit Oztelli (Pir Sultan
Abdal. Batan siirleri, 1. 1., 1974, p. XIX), semnalats mai departe prin sigla PSA.

? Literatura sufiti ii evocs adeséori pe sfinti prin aluzii de tip olfactiv —de pilda,
prin “parfurmul sfinfeniei”.
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Tnnegurat mi-] fac legdmantul si-ndurarea;

Latul mi s-a strins mprejural grumazului, amarnics mi-e starea,

Deschideti-va, porti, s mergem la $ah!

Precum torentele verii curg virstele mele,

Inima mi-a fost spintecats, sufar peste poate,

Am rémas singur in acest pustiu si m3 jeluiesc:

Deschideti-v, porti, sa mergem Ia Sah!

Halucinant adie boarea zorilor,

Cénd sfintii din Réim 1l saluti pe Cel Tubit",

Privighetorile $ahului ne-au adus solie,

Deschideti-vi, porti, s mergem la Sah!

Sunt Pir Sultin Abdal; spun; «Mirinimosule Sah,

A-nflorit in mine durerea, sufletul mi-1 sfisie,

Suspinele mele sunt coloane-ale tronului ceresc!»;

Deschideti-va, porfi, s4 mergem la Sah¥’

Spre deosebire de alti exegeti, Cahit Oztelli (1974, p- XLVID)
socoteste c& executia lui Pir Sultin Abdil nu s-a datorat unei cauze
imediate, de vreme ce cronicile epocii nu mentioneazi vreo revolty
majord in zond, in perioada la care ne referim, ci a avut mai curind un
caracter exemplar, de avertisment, cu atit mai mult cu ¢4t i s-a conferit un
caracter public; ea urmiirea s descurajeze, probabil, febrila activitate de
propagandi desfisurati tn Anatolia de diverse grupari subversive, printre
care criticul %i identifica pe adeptii Seyhului Bedreddin® — raspanditi, tn

* Dumnezen,

* Teolog si cdrturar, dar definind, o vreme, si demnitatea de kadiasker,
“judecator mititar”, Seyh Bedreddin isi formulase un sistem doctrinar propriu, prin care
urmarea reconcilierea turcilor cw crestinii de diverse emii de pe cuprinsul Imperiului
otoman, prin promovarea principivlui egalitiii sociale st religioase. Scopul final al
damersuﬁlorsaleera,sepm,crcmameimiunicapabﬂesﬁzgudlﬁedjnwmeﬁi
biserica apuseani si, in general, Europa catolics, mizénd pe trainica animozitate dintre
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secolul al XVI-lea, printre alizii din Anatolia centrala.

Data exacti a evenimentulni amintit r@méne incertd, insi
majoritatea exegetilor tind si o plaseze citre sférsitul secolului al XVI-lea,
cind un oarecare Deli (sau Divéne) Hizir Pagd era guvernator de Sivas
(Basgbz, 1977, p. 44; Oztelli, 1974, pp. XXX V-XL)°. Mai mult, socotind
neintemeiate speculatiile care il identifici pe “sahml” atit de insistent
evocat de Pir Sultidn Abd4l cu $ah Tahmasb I, Ithan Basgbz (ibidem, pp.
46-56) consideri ci acesta era, de fapt, falsul $ah Isma‘il, apérut in 1577
n fmprejurimile Damascului, care a ajuns pand in zona Bozok (Yozgat),
chemiénd 1a revolti impotriva ordinii constituite. Frecventele céldtorii la
Damasc, amintite cu 1rai multe prilejuri de Pir Sultin Abdal, ar fi fost legate,
prin urmare, de activitatea desfasurati de acest personaj, care pare sa fi fost de
etnie turcmeni; aceastd ipotezi este cu atfit mai plauzibila cu cat, In cuprinsul
acelorasi versuri, este pomenit pe alocuri si un anume $4h Ismd‘il.

Ca si in alte imprejursri similare, informatiile lacunare privitoare la
existenta reala a lui Pir Sultin Abdil sunt suplinite de imaginatia popular
printr-un larg evantai de legende inspirate de aceasti temd; este foarte
posibil ca punctul lor de plecare si fi fost constituit de evenimente reale,
devenite obscure sau ininteligibile pe mé#sara trecerii timpului si
reinterpretate tn acord cu datele disponibile. Ele reflects, in mare mésurd,
o serie de locuri comune, remarcate si in cazul altor scrieri cu continut ori
finalitate hagiografica: credinia in capacitatile extrasenzoriale ale sfintilor, in
capacitatea lor de a supune fortele naturii (dupd ipotetica moarte a hui Pir
Sultin Abdal, de pilds, focurile asezrii mu s¢ mai aprind, fiind necesard

biserica risiriteand si cea apuseand,

® Unii comentatori situsazi momentul mortii poctului mai aproape de mijlocul
seolnlui al XVI-lea. Annemarie Schimmel (1975, p. 338), care-l conexeazi, pe buni
dreptate, pe Pir Subtin Abdil cu tradifia institoiti de misticul martir al-Hallaj (m. 922),
avanseazs, de pild3, ca dat} a executiei sale anul 1560.
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interventia sfintului, a cirai disparifie piminteascd se dovedeste doar
aparentd), credinta in revenirea mortilor ilustri (dupd executia prin
spanzurare, Pir Sultdn Abdél este vizut, concomitent, in mai multe locuri,
in vreme ce in streang atimi un chine) etc. Mai multe legende se
concentreaz asupra relatiei dintre Pir Sultin Abdél gi Hizir Pagd’, cantind
si ofere o explicatie plauzibils asupra motivelor condamnirii poetului si,
poate, sd escamoteze problema implicirii sale in revoltele antiotomane ori
a partizanatului in favoarea safavizilor, Alte legende evoc relatia extrem
de afectuoasi dintre poet si fiica (sau, dupd alte variante, sotia) sa, Sanem.
Originea acestor legende se afli adesea in poeme ce contin aluzii la
evenimente ori atitudini concrete, devenite inevitabil opace prin pierderea
legaturii cu concretul istoric; in asemenea cazuri, legendele amintite pot fi
socotite variatiuni libere pe matginea poemelor, cirora li se cauti o
plasare in contextul epocii.

Din cuprinsul naratiunilor hagiografice, dar si al poemelor care le-au
servit drept pretext, se mai poate deduce ci maestrul inifiator al lui Pir
Sultin Abdil a fost un oarecare Hasan, care s-a stabilit, o vreme, in
agezdméntul-mami al Bektdsi-ilor de la Sulucakaratyiik, atingind cele
mai inalte grade de emancipare spirituals, pentru a fi numit ulterior in
frontea ldcasului intemeiat de Koyin Bab4 —dervis din perioada inifiali,
de cristalizare a congregatiei Bektdg’. Tot din aceleasi surse se poate
deduce c4 cei mai fideli propagatori ai ideilor lui Pir Sultin AbdAl au fost
Kal Himmet i K6l Hiiseyin, care se remarcau, la rindul lor, prin harul
poetic, Kiil Himmet, din a cirui creatie s-a conservat un numir relativ

" Despre acesta din urma se pretinde ci, originar din aceeasi regiune, fusese
discipolul lui Pir Sultan Abdal in prima tinerete.

* Tradifia oralii sustine ci acest dervis ar fi fost, de fapt, trimds in Anatolia de
Abhmed Yesevi. Mausoleul shu (t@rbe) de 1a Osmacik a devenit repede un binecunoscut
loc de pelerinaj, dat fiind renumele sfantului de a putsa vindeca sterilitatea.
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restrins de poeme, fsi mértariseste, de altfel, in mai multe rinduri, aceastd
filiatie. In ciuda faptului amintit, el riméne, In mare misuri, un
necunoscut; se presupune insd, datoritd titulaturii de k& pe care si-o
asuma, ci provenea din vestitnl corp de armati al ienicerilor, ai cirui
membri erau desemnati in mod traditional prin formula kapi kullars,
“robii Portii”, In aceeasi sitnatie se afla, probabil, si Kl Hiiseyin, care era
mai tin3r gi care a fost discipolul Ini Kiil Himmet. i

Nu mai putin confroversaty riméne, la ora actyald, problema
paternititii reale a poemelor ce poartd semnitura lni Pir Sultin Abdil;
este foarte difici} de precizat care anume dintre ele i aparfin cu adevirat
legendarului rapsod si care reprezinti contributia celor ce i-au memorat
creatiile, spre a le transmite apoi, prin viu grai, din generatie in generatie,
dat fiind faptul ci majoritatea lor covérsitoare a fost notatd in scris abia
dupa anul 1940. Un rol important revenea, pe aceastd filierd, traditiei
poetilor dsk, care obisnuian si-si alcituiasci un repertoriu propriu si s3-1
interpreteze, cu diverse prilejuri, pe parcursul intregii viefi. Uneori, ca
urmare a scéderilor inerente memoriei sau a necesitiitilor de adaptare la
structura si pretentiile anditoriului, acestea erau modificate ad hoc de
cétre chiar interpretii lor, ajungindu-se la mai multe variante ale acelwmasi
poem, La fel de importante eran modificirile operate asupra acelorasi
creatii de transmititorii lor succesivi, mai mult sau mai putin antorizati,
ori de auditoriu, inclinat spre memorare.

Ilhan Basgdz (1977, p. 26) avanseazd ipoteza ci nici unul dintre
poemele originale ale lui Pir Sultdn Abdal nu ne-a parvenit in integritatea
si integralitatea sa; in asemenea conditii, mai corect ar fi s& se vorbeasci
despre un filon al poeziei lui Pir Sultin Abdil, in buna traditie a
epigonismului care a marcat atit de durabil literatura populard turci,
decét despre o creatie originald. Nesiguranfa in privinta multora dintre
poemele lui Pir Sultin Abdal este marturisits si de Cahit Oztelli, care s-a
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ocupat de editarea sistematic3 a operei sale; un numiir fnsemnat de poeme
incluse in edifiile care-i poartd girul au fost culese chiar din zona
Sivasului, prin apelul 1a transmititorii orali §1 la caietele de colectic ale
vremii (cénk), Insi numai in situatia in care se regiseau in cel putin doui
surse de genul celor specificate.

Poemele (atribuite) hri Pir Sultin Abdil reflects, dupi cum
constatam, teme comune ntregii literaturi de orientare alidi din centrul si
estul Anatoliei, dar gi literaturii sufite in ansamblul ei; prima dintre
categoriile tematice mentionate poate fi socotits, fnsi, dominanti, dati
fiind activitatea de propagand religioas in care era implicat poetul si,
probabil, gradul mai mare de concretete, de accesibilitate pe care-l
presupunea aceasta. Numeroase sunt, de pildd, poemele care exprima
atasamentul fath de califul (imamul) ‘Alf si de Cei Doisprezece Imami
venerati de siismul imamit, precum si adeziunea la subgruparea ja ‘farf (tr,
caferf)’. Poemele cu component} religioas majora includ adesea aluzii 1a
diverse episoade din istoria islamulwi, in centrul cirora s-am aflat
Muhammad, virul §i ginerele siu, ‘Al fiica sa, Falima gi cei doi nepoti ai
Profetului, Hasan si Husayn. Nu mai putin fervente ori patetice sunt
creatiile consacrate imamului Husayn, martira! de la Karbala’, precum si
lui Hic1 Bektds Veli, eponimul congregatiei Bektdsi. Iatd, de pild4, un
poem dedicat califului (imamului) ‘AT bin * Abi-Talib;

Yemen ellerinden beri gelirken

Turnalar Ali'mi gormediniz mi

* Adepti a celui de-al saselea itnam siit, Ja'far a5-§adiq (699-765), descendent
atit al califului ‘Alf —prin tati sju, Muhammad al-Baqir (m. 731) -, ¢t i al califuluj
"Abui-Bakr - prin mama sa —, ultimol imam recunoscut, n egald misurid, de siitii
duodecimani (imamiti) si de cei septimani (ismailiti), Snsi citat ce veneratie si de
teologii sunniti.



276 Literatura turc3 de inspiratie sufiti

Hava iizerinde semd ederken
Turnalar Ali'mi gérmediniz mi
Sah’mm Heyber kalesini yikarken

Nice Yezit halka olup bakarken
Muhammed Mustafa Mi 'rac’'a ¢ikarken
Turnalar Ali 'mi gormediniz mi

Kim gordii deryada balik izini

Egildi optit Kanber 'in goziinii

Nerde dinler Ali'm hup avizm:i
Turnalar Ali'mi gormediniz mi
Havanm yiiziinde semd tutarken
Ab-1Kevser sarabmdan icerken
Muhammed giil-ii reyhanin segerken
Turnalar Ali'mi gérmediniz mi

Seriat yolunu Muhammed acti

Tarikat menzilini Ali segti

Bu meydandan nice erenler gegti
Turnalar Ali 'mi gormediniz mi

Pir Sultam’mm eydiir, vur gidiyi

Dilim zikr eden ddim Hiidd 'yi

On Itd Imamm nesli sultan:

Turnalar Ali 'mi gormediniz mi? (PSA, p. 95)
“Sosind de pe meleagarile Yemennlui',

* Unele traditii orale pretind c tribul turcmen din réndurile ciruia provenea Pir
Sultiin Abdél migrase in Anatolia din zona Yemenului.
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Cocorilor'!, nu 1-ati zirit pe-al meu ‘AIR?
Rotindu-va in aer, dinfuind,

Cocarilor, nu l-ati zirit pe-al meu ‘AI?

Cénd $ahul meu a nimicit cetatea Haybar®,

In vreme ce mulfimi de Yazid stateau si privea,
Cénd Muhammad Mustafa s-a-naltat la ceruri®,
Cocorilor, nu l-afi zérit pe-al meu ‘Al?

Cine a vézut urma pestelui in aps,

S-a plecat si-a sirutat ochiul i Qanbar™;
Unde-ascultd, oare, ‘All viersul dragostei?
Cocorilor, nu I-afi z#rit pe-al meu “AlT?
Dantuind in aer, rotindu-vi,

Sorbind din vinu] licorii paradisiace,

in vreme ce Muhammad i alege trandafirul si busuiocni,
Cocorilor, nu I-afi z#rit pe-al men ‘AIT?

Calea Legii a deschis-o Muhammmad,

Popasul Ciii l-a ales ‘Alf,

“hmedﬁleanaﬁo]ienedeoﬁentaresiit&,oocomlesteunbolalcaﬁmlui

‘Miimdansdmﬁloreﬁeasemuitcudamﬂmisﬁnaldervisﬂor,cmfacﬂiwazﬁ
fenomenele de tip extatic.

* Térg in Hijazul de nord, locuit de o colonie de cultivatori evrci. In 628-629,

Muhammad a incheiat un pact cu locwitorii agezdrii, permitindu-le si-si mentini
pﬁvﬂegiﬂe,cucondiﬁaced&:ﬁuneijumﬁﬁﬁdjnpmpﬁﬂepimﬁnmﬂsitﬁnmcdm
anuald, care urmau si le fic repartizate musubmanilor. fn vremea califului ‘Urnar, eveeii
din Haybar au fost nevoii s1 abandoneze oaza i 4 se refugieze in Siria,

. Aluzie 1a ascensiunea noctuma a Profetalui (mi ‘rdy).
" Sclavul eliberat al califubui “Alf.
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Multi des#varsiti s-an perindat prin asti i‘:lcépere

Cocarilor, nu 1-ati zirit pe-al meu ‘Al?

Sunt Pir Sultin, ce rosteste: «Doboari-1 pe pacitos!»

Limba mea pe Dumnezeu vesnic il cheami,

Sultan al stirpei Celor Doisprezece Imami —

Cocorilor, nu 1-afi z#rit pe-al meu ‘AlT?”

O categorie reprezentativi de poeme videste atasamentul frenetic al
autorului (san, mai degrabi, al autorilor) fad de safavizii iranieni; ele se
referd, printre altele, la vizitele repetate ale poetului in Iran, vizite care
urmireau, potrivit unor exegeti, pregitirea si declangarea unei expeditii
antiotomane, meniti si curme frecventele abuzuri ale autoritifilor de la
Istanbul. Considerim c# Ilhan Baggoz (1977, pp. 32-42) are, totusi,
dreptate cind afirmi ci aspiratia lui Pir Sultdn Abdil se indrepta mai
degrabi citre restanrarea ordinii sociale si c3 mecanismul ideologic pus,
aparent, in shujba safavizilor nn urmirea altceva decit mobilizarea unor
categorii cit mai largi ale populatiei paupere din satele anatoliene pentru
atingerea acestui scop. In poezia specifica rapsozilor populari (dsk)
existase, de fapt, intotdeauna o veritabila traditie a infierarii ori satirizirii
administratiei corupte, Insd suveranul era plasat, de obicei, In asemenea
cazuri pe un plan superior, detasat de problemele cotidianului. Pir Sultin
Abdil se sustrage, temerar, vechii traditii; in cuptinsut poemelor sale, cele
mai grele acuze se revarsi asupra sultanului, socotit rispunzitor de toate
nelegiuirile §i, mai presus de toate, privit ca un uzurpator al tronului,
cuvenit de drept celor neprihiiniti, celor neimplicati tn acte reprobabile,
indreptate impotriva propriilor supugi. Criza sociald la care se refers
poetul, aving antecedente in perioada selgiukida si nefncetind, de atunci,
si se amplifice, intervenea pe fondul puternicelor confruntiri dintre statul

¥ Vocabula meyddn desemneazi oratoriul — spatiul in care se desfisoard
ceremoniile religioase ale grupurilor de orientare sufiti.
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otoman $i ce] safavid iranian, respectiv dintre musulmanii sunniti §i cei
stifi, conducand, oarecum implicit, 1a sugestia ci izbivirea de regimul
despotic al sultanului otoman nu putea surveni decét din tabira opusi —
cea care, in respectiva conjuncturs, tncerca si i se opun si si-1 anihileze.
Pe fondul asteptarilor mesianice care agitau lumea siita, Sah Isma‘il se
prezentase drept veritabilul al-Mahdi, folosindu-se de aceasti pretinsi
identitate pentru a prelua puterea in Iran §i pentru a-si ralia, ulterior,
grupurile nemulfumite din Anatolia, Abila sa stratagem3 a fost incununat3
de succes, desi comunitiitile 4/evi din zona amintiti mai trecusera si prin
alte experiente similare, chiar la tnceputul secolului al XVI-lea,

Un numiir apreciabil de poeme abordeazi tema relatiei profunde,
subtile, inalienabile care se stabileste intre maestrul spiritual §i propriii
discipoli —temi recurent3 in literatura sufiti de cele mai diverse orientiri.
Implicat intr-o migcare cu tenti militant3 i aspiratii insurectioniste, Pir
Sultin Abdal urmirea difuzinpea acesteia pe arii cit mai largi, prin
crearea unor nuclee locale, menite si-i mentind vie §i si-i sustini
ideologia —asadar, prin racolarea unui numar cit mai fnsemnat de adepti,
ce urman s#-i devind, in parte, discipoli. Acestora le eran prescrise
ritualuri de purificare, li se solicita un atagament neclintit, neconditionat
fatd de propriul mentor, ca si fat4 de idealul transmis de acesta, pistrarea
neclintiti a tainei ordinului;

Diinyadan el gek ey divane gonliim

Ulas bir tistada, er ile goriis

Miirgidin nazar indan yad edersen

Ikilikten gegip bir ile goriis

Miirside yiiziinii siirmek dilersen

Emrine zatma ermek dilersen

Halkk’m cemalini gormek dilersen
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Nur ile nur olup sir ile goriis

Sen nefisini oldiir, olagor yeksan
Erler meydanmda olagor kurban
Yedi iklim dort kosede limekdn
Lrenlerin sur1 nur ile goriis

Agth-1 sadiklar Slegelmistiv
Aglayaniar bir giin gitlegelmigtir

El ele, Hakk'a yola gelmistir

Tami kendi 62in pir ile goriis

Pir Sultén’mmn kemter kuldur Sah'ma
Hiinkdr Hac1 Bektas nazargdhma
Deli goniil hdk ol diig dergdhma

Er olayim dersen er ile goriis. (PSA, pp. 170-171)

“Rerunti la kame, o, suflete nebun,

Du-te 1a un invititor, cu sfantul te-ntélneste;

De-ti amintesti de privirea invititorului

Treci de dualitate, cu unul te-ntilneste.

De doresti s4 te pleci adénc invifitorului,

De doresti 53 ajungi la esenta invititorului,

De doresti s vezi frumusetea Adevirului,

Prin lumin3, lumini devenind, cu taina te-ntilneste.
Ucide-ti sinele cel rin, egal fii mereu,

La a sfintilor adunare, jertfa fii mereu,

In cele sapte clime, in cele patru colturi, dincolo de orice spativ,
Cu a sfintilor taini —lumina —te-ntdlneste.
Indragostitii cei fideli n-au incetat a muri,

Cei ce pléngeaun n-au incetat a ride,
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Mina in méni, la Adevir au ajuns tntru dreapta cale;
Propria esenti ti-o cunoagte, cu intemeietorul te-ntilnegte.
Sunt Pir Sultdn, $ahului sju umil rob;

La locul binecuvéntatei priviri a lui Hic1 Bektas Veli,

Suflete nebun, in tirina te schimbi, pe 1a Hicasu-i te abate;

De spui «sfant si deviny, cu sfintul te-ntilneste.”

Din unele poeme se desprind aluzii la momente de deruti de
améréciune, de crizi interioard datorate, cel mai adesea, nu att esecurilor
personale, cat dezamiginii provocate de unii coreligionari care, sub presiunea
amenintitoare a evenimentelor, sfirsisers prin a-5i abandona idealurile.

Poemele de dragoste, din care transpare o fire pasionald, turnultuoass,
nu reugesc 54 se sustragd intru totul cligeelor imagistice ori verbale
tradiionale. Mai pufin numeroase decit cele cu tematici militants, ele
sugereazi nu atat implinirea adusi de o dragoste concrets, cat idealul abstract
al jubirii desivarsite —preludin al stirii unitive de facturs mistici.

Poemele de inspiratie sufita tipici prelucreazs teme i motive universal
prezente in literatura islamica de aceasti orientare, precum dragostea mistics,
rinurile, credinjele §i morala specifici. Potrivit Iui Pir Sultin Abdal, dragostea
mistici se trezeste gratie elixirului magic (simbol al cunoasterii cu valente
initiatice, iluminative) oferit discipolilor de maestrii lor spirituali. La fel ca si
in cazul altor grupéri alide, un statut eminent #n cadrul scenariului initiatic fi
revine califului san imamului ‘All, 10 a cirui definire pot fi depistate influente
ale animismului preislamic.

Unul dintre motivele recurente ale genului, care apare constant i in
poemele hui Pir Sultin Abdél, este cel al “pactului preetem” san “primordial”,
evocat in Coran (VII/171-172) ca garantie a adeziunii necondifionate 1a
islam; un pact cu conotatii similare -ne sugereazi poetul —este insa si cel care
sestabﬂeste‘lhuemaemalilﬁﬁmsidiscipolulsmu

14 ezelden Sah’a kurbdn serimiz. (PSA, p. 228)
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“Tocmai din eternitate i este capul nostru jertfa Sahului.”

Erenlerin erkdnma yohuna

T4 ezelden dgk oldum erenler. (PSA, p. 192)

“Arcanele, calea desdvérsifilor

‘Tocmai din eternitate te-am indragit, desdvarsitilor.”

Un alt motiv specific literaturii sufite este cel al sufletului-pasire

ferecat fn colivia chinuitoare a trupului, care aspird neincetat sd se
elibereze si si revini in eterata sa patvie divina:

Cam dedikleri bir kustur

Kusg kafesten ucar bir giin, (PSA, p. 306)

“Ceea ce suflet a fost numit este o pasire;

Pasiirea isi ia zborul din colivie intr-o zi.”

Can kusu kafesten dkibet ugar

Tenden ugan canden rehber isterler. (PSA, p. 161)

“In cele din vima, a sufletulni pasire f5i ia zborul din colivie,
Sufletulni ce din trap isi ia zborul, ciliuzi i se cere.”

Leitmotivul intregii literaturi create si difuzate de mediile dlevi-

Bektast —triada Hak Muhammad ‘AIf —transpare, desigur, i din versurile lui
Pir Sultdn Abdal:

Hocam bana ilimleri sorarsa

Hak Muhammad Ali deyii okurum. (PSA, p. 117)
“De mi-nireabl invititorul care sunt tainicele gtiinte
Adevirul Mubammad ‘Alf eu rostesc.”

Ben de su dinyada ii¢ giizel sevdim

Birisi kalbimde durana benzer

Birisi Muhammad birisi Al

Su garip halimden bilene benzer. (PSA, p. 223)
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“Am iubit si eu pe lumea asta trei frumuseti:

Una se-aseamiini cu cea din inima mea,

Una este Muhammad, una este ‘Alf;

Se—aseﬁéni cu cel ce stie de-a mea stranie stare.”

Ciimle bir gerge ge demisler beli

Tesbihleri Allah Muhammed Ali

Megrebi Hiiseyni ismi mevdli

Hiseyin agkma grkan kanlar1. (PSA, p- 252)

“Cu totii au rostit «da» unui adevir,

Mtanii le sunt Dumnezen Muhammad ‘Al,

Firea lor citre Husayn fi indreapts, de stipdni le este numele,

Sangele lor din dragoste pentru Husayn se varsd,”

Hak Muhammad Al dicii bir nurdur

Styleyen Muhammad dinleyen Ali

Birisini Hak iicti de birdir

Soyleyen Muhammad dinleyen Ali. (PSA,p. 377

“Treimea Adeviarul Muhammad “Alf este-o lumina,

Cel ce rosteste este Muhammad, cel ce ascults ~‘All,

lar treimea Adeviruhii este unul;

Cel ce rosteste este Muhammad, cel ce asculti - ‘Al

In nenumirate randuri este, de asemenea, afirmaty identitatea siit3 a
poetului si a discipolilor sii:

Egnimize krmazilar geyeriz

Halimizce her manadan duyarsz

Katarda Imam Cafer e uyars

Biz Muhmmmed Ali divenlerdeniz. (PS4, p. 115)

“Spatele in rosu ni-1 invesméntim,
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Potrivit stirii noastre, orice sens il afldm,

In grup, ne supunem imamului Ja‘far,

Noi suntem dintre cei ce rostesc Muhammad ‘AlL"
Aslmmyz On Iki Imam’a ¢ikar. (ibidem)

“Stirpea noastri ajunge la Cei Doisprezece Imami.”
Pir Sultan'tm Nesimi 'dir pirimiz

Evvel kurban verdik Sah'a serimiz

On Iki Imam meydanmda ddrm iz

Biz sehidiz serdarmmiz Ali'dir. (PSA, p. 111)

-1

“Sunt Pir Sultin, intemeietor ne este Nesimi ,

Tnaintea vremii, Sahului ne-am jertfit capul,

Stalpul spanzuritorii noastre este 1a adunarea Celor Doisprezece Imami,
Noi suntem martirii, cipetenie ne este ‘AlL”

Reprodncem mai jos un celebru poem (nevriziyye) consacrat zilei
de Nawriiz — anul nou persan, de tradifie zoroastriand —, care rémane §i
astiizi prilej de aleash sarbitoare pentru comunitifile Alevi:

Sultan Nevriz giinii cemdir erenler

Goniiller saz oldu ehl-i imanm

Cemdl ydri goriip dogru bilenler

Himmeti erince Nevriiz Sultan’mn

Ciimle egya bu giin destur aldilar

Ask ile diddra kars: yandilar

Erenler ceminde béide sundular

1% Poet de origine turcl, adept infocat si propagandist neobosit al ideilor hurufite,
martirizat 1a Alep, 1a inceputt secolului al XIV-lea.
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Himmeti erince Nevriaz Sulian’m |
Erenler dergdhiriisen bu giinde
Doldurmus badeyi sunar elinde

Susuz olan kanar kendi gonliinde
Himmeti erince Newvrdiz Sultan’m

Sultan Nevriz giinii canlar uyamr
Hal ehli olaniar nura boyanir
Muhip olan bu giin ceme dolanr
Himmeti erince Nevriiz Sultan’m
Pir himmet eyledi bu giin kuluna
Ciimle muhip bu giin cemde buhma
Ciimle egya konar kudret balma

Himmmeti erince Nevriiz Sultan’'m
Astk olan canlar bu giin geliirier

Sultan Nevriiz giinii birlik olurlar
Halldk-1 cihandan ziya aluriar

Himmeti erince Nevriiz Sultan'm

Pir Suitan’m eydijr, erenler cemde
Akar cesmim yast her dem bu demde
Muhabbet atesi yanar sinemde

Himmeti erince Nevriiz Sultan’m. (PSA, Pp- 297-298)
“In ziva de Sultdin Nevriz este-adunare, o sfintilor,
Sufletele credinciosilor s-au preschimbat in laute,
Cunoscitorii-n Adevar L-au zarit pe Desﬁvﬁrsiml Iubit,

Atingi de gratia Sultanului Nevriiz,
Lucrurile toate si-au luat azi un rigaz,

285
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De dragoste s-au mistuit in faja Divinului Chip,

An oferit vinul”’ 1a a sfintilor adunare,

Atinse de gratia Sultanului Nevriiz.

Licasul sfintilor e luminos in astd Zi,

Au umplut cupa, in miné ti-o ofera,

Cel insetat in lacul lor se osioieste,

Atins de gratia Sultanului Nevriiz.

n ziua de Sultan Nevriz sufletele se desteapta,

Cei cuprinsi de extaz se-nvesmanti-n lumini,
fndrsgostitul se Toteste azi la adunare™,

Atins de gratia Sultamului Nevriiz.

fn asta zi si-a binecuvantat invagitorul robul,

Tndragostitii tofi astizi vor fila adunare,

Lucrurile laolalth s-au asezat in mierea Omnipotentei,
Atinse de gratia Sultanului Nevréz.

indragostitii in ast# zi se vadesc,

in ziva de Sultan Nevriz Unul sunt tofi,

De la Creatorul lumii iau lumind,

Atinsi de gratia Sultanului Nevriiz.

Sunt Pir Sultdn Abdal, ce graiegte: «O, sfintilor, la adunare
Curge a ochilor mei lacrima, in clipa aceasta sunt clipele toate;
fn pieptul meu se mistuie a dragostei vélvataie,

Atinsa de gratia Sultanului Nevriiz.»” .
Poezia luwi Pir Sultan Abdal, insufletitd de pasiunea clocotitoare a

7 yinul este un simbol al dragostei divine, dar si al cunoasterii mistice; pocalul
sngereazi inima gnosticului, conceputd ca receptacol al al Revelaiei si, implicit, al
dragostei desiivarsite.

M avugie la dansel ritual cu valente mistice (tr. semd, semah, samah), care
cunoagte-diverse formule regionale.
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idelistilor, de sperantj si asteptare amestecat cu deziluzie nu si-a epuizat
nici astizi resursele expresive, continuind s3 fie memorati cu sfintenie si
sd fie incins4, la loc de cinste, in repertoriul poetilor ds#. In ceea ce-l
Priveste pe autorul lor, acesta se bucuri de o legitima pretuire in mediile
populare, al ciror imaginar, ale ciror idei si practici religioase le reflect
nu numai cu fidelitate, ci si in cheia de sensibilitate care le este profund
caracteristici.
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