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IBN TUFAYL, IBN AL’ARABI, IBN ’ABBAD –
INSULA CA TOPOS AL REGÃSIRII DE SINE

SILVIU LUPAªCU

... O imagine acvaticãretoricã exprimã, în Qur‘an, infinitul
thesaurusului lingvistic prin care Dumnezeul Cel Viu Se comunicã
în lume, în ºi dincolo de cuvinte scrise ºi fiinþelucruri create: qul law
kana albahru midadan alkalimati rabbi... kalimatu rabbi (S. XVIII /
Peºtera, 109), fragment pe care Arberry (împreunã cu Ali ºi Pickthall)
îl traduce prin „Dacã marea ar fi cernealã pentru cuvintele
Dumnezeului meu, marea sar isprãvi mai înainte de a lua sfîrºit
cuvintele Dumnezeului meu, deºi Noi am veghea ca sãi aducem
mereu spre reumplere ceea ce îi este asemenea.“ Ediþia Regelui Fahd
opteazã pentru o lecþiune uºor diferitã: „Dacã oceanul ar fi cernealã
(cu care sã se scrie mai departe) cuvintele Dumnezeului meu, mai
curînd se va epuiza oceanul decît sã se epuizeze cuvintele
Dumnezeului meu, chiar de ar fi sã adãugãm peste el un alt ocean,
asemenea lui, care sã fie de ajutor.“ Comentariul scoate în evidenþã
corespondenþa implicitã dintre continuitatea textului sacru ºi
„scrierea“ divinã care croºeteazã veºtmîntul bogat, rãpitor de frumos,
al universului creat. La fel ca ºi cuvintele ºi semnele lui Allah,
îndurãrile ºi graþiile Sale sînt rãspîndite în întreaga creaþie, fãrã ca
vasului de argilã al limbajului omenesc sãi fie hãrãzit sã le cuprindã
în totalitate, cu oricît de multã deznãdejde, inteligenþã sau puritate
sar cãsca marginile sale...

Întro altã încadrare referenþialã, parabola „mãrii de cernealã“
poate fi interpretatã drept cosmizare prin scris, prin Cuvînt, a haosului
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acvatic primordial – alchimie retoricãspiritualã prin care kalamullah
se concretizeazã cu generozitate în lume, în lumi... Cuvîntul lui
Dumnezeu impregneazã toate grãdinile viului, consumã okeanos de
cernealã dupã okeanos de cernealã pentru a desena arabescurile
pãmîntului, cerului ºi pe cele ale spaþiului plurivoc dintre ele... sau
pentru a rosti astfel infinitul nerostirii Sale, insinuat în urme de
strãlucire care Îl rememoreazã spre aL ascunde (cf. Arberry, The
Koran Interpreted; Ali, AlQur‘an; Pickthall, The Glorious Qur‘an;
King Fahd Standard Version, The Holy Qur‘an)...

Destinul „erotic“ al lui Hayy Ibn Yaqzan – teosoful insularprimitiv,
povestit de Abu Bakr Ibn Tufayl (cca. 1100, Cadiz – 1185, Marrakesh),
de sine nãscãtor în mistere ale înaltului... Mai rafinat, mai intens,
desigur, decît cel al Divinului Marchiz, de vreme ce actul extatic al
primirii în intimitatea FiinþeiCareexistãcunecesitate coincide cu
desãvîrºirea sinelui pe cãile labirintice ale „alchimiei fericirii“ sau
kimiya‘e saadat, care, în concordanþã cu AlGhazzali, rezidã, din
nou, în întoarcerea „augustinianã“ a fiinþelor din interval dinspre lume
spre Dumnezeu, prin intermediul unui progres gnostic cvadruplu:
cunoaºterea sinelui, cunoaºterea lui Dumnezeu, cunoaºterea acestei
lumi, aºa cum este ea în realitate, cunoaºterea lumii ce va sã vinã, a
împãrãþiei cerurilor, aºa cum este ea în realitate (cf. AlGhazzali, The
Alchemy of Happiness, Field, pp. 1316).

Din perspectiva unei reîntemeieri traumaticearmonioase a fiinþei,
generatã de o transmutare spiritualã de o asemenea magnitudine,
învãþarea nu poate fi altceva decît singurãtate insularã a gnosticului
în lume, pe care el ºi El se strãduiesc sã o ridice la rangul de mîntuire
individualã... Insula este o imagine exiguã a cerului infinit, o hieroglifã
uranicã... Un om singur în sens sacramental, absentat în absenþã,
„oprit“ (waqif) dinaintea lui Dumnezeu, este oglinda desãvîrºitã a
Dumnezeului Unic, Singur...

Pentru Ibn Tufayl, convertirea experienþei inefabile a intimitãþii
cu Dumnezeu în cuvinte, în text, vizeazã douã þeluri sau destinaþii
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posibile. Pe de o parte, revelarea prin scris a ceea ce vãd cãutãtorii
care trec în mod efectiv hotarele „þãrii de lapte ºi miere“ a intimitãþii
Prezenþei divine. În acest caz, este vorba despre „ceva ce nu poate fi
pus întro carte“, în spiritul unei teosofii apofatice moderate. Ori de
cîte ori cineva încearcã sã încredinþeze cuvintelor o astfel de viziune,
pe pagina scrisã esenþa adevãrului contemplat este impurificatã,
maculatã, devine un fragment de mesaj divin corupt de înþelegerea
omeneascã. Pe de altã parte, existã un bine discursiv de rang secund,
o introducere intelectualizatã la necomunicabilul experienþei
autentice. Acest preludiu al intimitãþii „poate fi pus în cuvinte ºi aºezat
în cãrþi“, dar, avertizeazã Ibn Tufayl, cãrþile de acest fel sînt „mai rare
decît sulful roºu“. În acest sens, poziþia sa coincide cu impasul gnostic
versificat de Waqqashi din Toledo (m. 1195), contemporanul sãu:

Cum este cu putinþã ca viaþa sã fie atît de mãruntã?
Nu avem decît douã ºtiinþe – ºi asta e tot!
Una este adevãr de neatins.
Cealaltã, deºartã ºi nevrednicã de a fi dobînditã.
Pe urmele acestui redutabil „nici, nici“, Lenn Evan Goodman

construieºte hermeneutic exigenþa sau imperativul de a recunoaºte
„enorma dificultate cu care se confruntã încercarea unei fiinþe finite
de a formula un enunþ metafizic cu sens“ (cf. Ibn Tufayl, Hayy Ibn
Yaqzan, Goodman, pp. 9899, 179180). Întro manierã similarã
comenteazã ºi ‘Abdurrahman Badawi raportul dintre filosofie ºi religie
în opera lui Abu Sulayman AlSijistani AlMantiqi (sec. X), cel despre
care se spune cã a întrupat, pentru Abu Hayyan AlTawhidi,
magisteriul desãvîrºit, aºa cum va fi fost acesta transmis, anterior, de
cãtre Socrate lui Platon: „Religia este un lucru, iar filosofia este un alt
lucru. Deoarece religia se întemeiazã pe revelaþie, în timp ce filosofia
se întemeiazã pe raþiune. Revelaþia afirmã cu deplinã siguranþã, pe
cînd raþiunea nu poate sã afirme nimic cu certitudine. Oamenii se
împãrtãºesc cu mãsuri diferite din raþiune, drept pentru care opiniile
lor, în filosofie, se deosebesc între ele. Revelaþia, deºi presupune mai



116

INSULA. Despre izolare ºi limite în spaþiul imaginar

multe trepte, este continuã ºi unitarã. Întemeietorul religiei este trimis
printre oameni, în timp ce filosoful face parte dintre cei cãtre care
întemeietorul religiei este trimis. Cel dintîi poartã darul revelaþiei, cel
de al doilea îºi dedicã viaþa cãutãrii raþionale.“ (cf. AlTawhidi,
AlImta‘, II, pp. 6 sqq., 18; Badawi, Quelques figures et thèmes de la
philosophie islamique, pp. 95, 104111)

Departe de a fi o aserþiune întîmplãtoare, aporia celor douã ºtiinþe
se situeazã în „centrul fiinþei“ cãutãtorului, circumscris de zestrea
incomensurabilã a tradiþiei Sufi, iar contradicþia dintre AlGhazzali ºi
Ibn Tufayl – Waqqashi este doar aparentã. Cunoaºterea „adevãrului
de neatins“ este cu putinþã, dar ea rãmîne privilegiul oamenilor
realitãþii, al celor vii, care au redevenit, prin strãdaniile alchimiei
fericirii, chip ºi asemãnare ale lui AlHaqq, ale lui AlHayy, Cel
Adevãrat sau Cel Viu, în Care sfîrºeºte orice pelerinaj îndreptat spre
culegerea „rozei“ teandrice, menitã sã sigileze, sã oculteze, pentru
privirile iscoditoare, ireale, inexistente, ale rãului, ignoranþei,
nedesãvîrºirii, îngemãnarea dintre eu ºi Eu, deoarece numai Eu existã
cu necesitate. Deºi adevãrul de neatins rãmîne ceva ce nu poate fi
pus în cãrþi, cãrþile sulfului roºu sînt comunicate în lume, pentru a
constitui, aici, jos, singura anticamerã textualã a Simurghului.

La sfîrºitul prologului, Ibn Tufayl declarã cu modestie, dar,
totodatã, fãrã sã lase loc pentru îndoialã, cã „a vãzut adevãrul“, la
început în straiul gîndurilor, al teoriei, înainte de a lua „prima
îmbucãturã de experienþã autenticã“ (cf. Iezechiel, 2, 8 – 3, 3: „... ºi
eu am mîncato ºi era în gura mea dulce ca mierea.“), pe care este
pregãtit sã o comunice prietenilor sãi, legaþi de temeiurile prieteniei.
Pe aceºtia se oferã sãi cãlãuzeascã dea lungul cãrãrilor pe care a
umblat el însuºi înaintea lor, dea curmeziºul oceanului pe care el
însuºi la traversat, pentru ca ochii sufletelor sã vadã, sã
experimenteze, la rîndul lor, realitatea: „Eforturile voastre vor fi
binecuvîntate. Veþi fi bineplãcuþi pentru Dumnezeu, iar El va fi
bineplãcut pentru voi. Eu însumi voi fi alãturi de voi, atît timp cît veþi
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avea nevoie de mine, pentru a vã cãlãuzi spre locul unde doriþi sã
ajungeþi pe cel mai scurt, sigur ºi neobstaculat drum.“ (cf. Hayy Ibn
Yaqzan, Goodman, pp. 102103)

„ªi copilul a crescut, hrãnit cu laptele mameicãprioare...“
Raþionamentul viului sau logica realitãþii încep, pentru Hayy Ibn
Yaqzan, copilul nãscut pe o insulã ecuatorialã prin generaþie
spontanee a luminii solareceleste, cu înþelegerea deosebirii nete,
covîrºitoare, dintre o fiinþã vie ºi un trup fãrã viaþã. Fiinþa realã, care
a locuit ºi a pãrãsit trupul cãprioarei, este una ºi aceeaºi cu fiinþa
realã care locuieºte propriul sãu trup, este sugeratã de incandescenþa
ºi de miºcarea ascensionalã a focului ºi animã rotaþiile ºi revoluþiile
strãlucitoare ale corpurilor cereºti, pe care lea creat din neant. Un
roi de întrebãri nãzuiesc sã atingã misterul fiinþei, dar, asemenea
sãgeþilor trase spre o þintã îndepãrtatã de un arcaº care nu este, încã,
îndeajuns de puternic, ele muºcã þãrîna înainte de a transcende rangul
viului îngust, limitat, tiranizat de mistere ºi nedeschis spre dansul
derviºilor, acea nepreþuitã coregrafie a spiritului ºi bucuriei în ale
cãrei rotiri labirintice adamii primiþi în preeternitate ºi misterele
revelate îºi amestecã esenþele, culorile, „sulful ºi mercurul“, pentru a
celebra sãrbãtoarea atoatecuprinzãtoare a Celui Viu: „Ce este fiinþa
realã? Care este modul ei de a fi? Ce anume a legato de trup? Cum a
ieºit ºi unde a plecat? A plecat de bunãvoie sau a fost constrînsã sã
plece?“

Vîrsta de douãzeci ºi unu de ani îl gãseºte deplin integrat în
universul polimorf al insulei – o multitudine de lucruri disparate
(pãmînt, apã, cer, plante, animale), care alcãtuiesc o unitate, o singurã
insulã, lumea. Principiului unitãþii în multiplicitate i se supun ºi
membrele, organele trupului sãu: fiecare are o funcþie proprie, dar
toate sînt mãrturii ºi unelte ale fiinþei reale, ale Fiinþei Reale. AlHaqq,
AlHayy, plãmãdeºte vietãþile, vine ºi pleacã, dar rãmîne pururi Unul,
dincolo de trupurile vii. Dupã ce trece acest prag al meditaþiei, Ibn
Yaqzan se simte deodatã „strãin ºi singur“, sfîºiat tragicerotic de dorul
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dupã împãrãþia Celui Viu. Deºi Prietenul Absent, Mare Subiect ºi
Mare Interlocutor, Se ascunde în falduri de claritate ºi obscuritate, el
se dãruieºte pe sine orbirii, dorinþei de aL cunoaºte în mod desãvîrºit.
Cel Viu este Creator al „organismului“ alcãtuit din pãmînt ºi cer, Fiinþã
purã, existenþã necesarã ºi fîntînã a vieþii, adevãrîntregbunãtate,
frumuseþeputerecunoaºtere. „El este El.“

Hayy „vorbeºte“ limbajul viului, al transmutãrii creaþieom
Dumnezeu prin kimiya‘e saadat. El parcurge în mod desãvîrºit întreaga
traiectorie a pelerinajului autentic, de la materia inanimatã („cavitatea“
locuitã de luminã, în care argila, frãmîntatã în sine, se metamorfozeazã
în precipitat antropogen, singularizat prin sigiliul potenþialitãþii
antropomorfe – „o bulã de gaz, despãrþitã în douã pãrþi printro
membranã delicatã“) la viziunea Fiinþei reale... Imitã, trialectic, calea
ascensionalã a viului infinit: pragmatismul animalitãþii (hranã,
inocenþã, afecþiune), miºcarea corpurilor cereºti (exactitate ºi
disciplinã în rotaþiile labirintice, desfãºurate dupã legile imemoriale
fixate de Creator, strãlucire, puritate), contemplarea FiinþeiCare
existãcunecesitate, a cãrei luminã orbitoare, covîrºitoare, se reflectã
în „prima oglindã“, în a „doua oglindã“, în seria necuprinsã de oglinzi
a împãrãþiei Spiritului, pînã la cele ºaptezeci de mii de oglinzi ale
sufletelor.

Prima „îmbucãturã“ de experimentare nemijlocitã a realului
determinã estomparea lumii simþurilor, fixarea provizorie în „ºaua“
viului divin, dupã cum reîntoarcerea la viaþa trupului din carne ºi
sînge coincide cu retragerea în Sine a Fiinþei reale. „Cel ce gustã,
ºtie, iar cel ce nu gustã, nu ºtie“, de vreme ce „o experienþã nu poate
fi cunoscutã decît prin experienþã, iar unui impotent nu i se poate
comunica nimic din ce înseamnã, cu adevãrat, orgasmul“ (cf.
Suhrawardi, AlRisalah, Thackston, pp. 5859). Ibn Tufayl rescrie, în
contextul acestei intermitenþe, hadithul în conformitate cu care
principiul terþului exclus se aplicã bãrbatului care are douã soþii: atunci
cînd o face fericitã pe una dintre ele, cealaltã se întristeazã. Asemenea
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lui, misticul nu se poate îmbãia în acelaºi timp în apele a douã „femei“:
fericirea în viaþa simþurilor atrage dupã sine îndepãrtarea viului divin,
iar beatitudinea existenþei teandrice, extazul omului îndumnezeit,
genereazã anihilarea, obnubilarea sau „întristarea“ vieþii carnale (cf.
Hayy Ibn Yaqzan, Goodman, pp. 153154).

Dumnezeu impregneazã, prin sistemul vascular al Duhului Sãu,
pãmîntul reavãn al fiecãrei vietãþi (hayawan), lucru reliefat ºi de tradiþia
abrahamicã premusulmanã, precreºtinã: beer lahay roiy sau „izvorul
Celui Viu, Care ma vãzut“ (cf. Facerea, 16, 14); „Dacã Dumnezeu
(...) ar lua înapoi la Sine Duhul Sãu ºi Suflarea Sa, toate fãpturile ar
pieri deodatã ºi omul sar întoarce în þãrînã.“ (cf. Iov, 34, 1415);
vayhwh elohiym emet huelohiym hayiym umelek olom, „iar
Domnul este adevãratul Dumnezeu, este Dumnezeu viu ºi Împãrat
veºnic“ (cf. Ieremia, 10, 10).

Un hadith celebru menþioneazã cele trei lucruri care „au fost
fãcute iubite“ pentru Profetul qur‘anic în lume: „femeile, parfumul ºi
rugãciunea, în care am gãsit mîngîiere“ (cf. Nasa‘i, Sunan, XXXVI, 1).
În Fusus alhikam, Ibn Al‘Arabi comenteazã cu mult rafinament acest
enunþ, pentru a ilustra felul în care „înþelepciunea singularitãþii“
locuieºte cuvîntul profetic al lui Muhammad (cf. The Bezels of
Wisdom, ed. R.W.J. Austin, pp. 272284).

Afecþiunea preeminentã pentru femei se datoreazã, desigur,
atracþiei irepresibile a întregului pentru parte, iar femeia, sechestratã
palingenezic de evenimentul edenic al manifestãrii principiului vieþii
dincolo de treapta þãrînii, adamah, pe treapta lãuntricã, intimã, a
curbiliniaritãþii coastei adamice, este, în mod esenþial, o parte a
bãrbatului. Relaþia teocraticãadamicã dintre Elohiym hayiym sau
AlHayy ºi þãrîna înduhovnicitã este oglinditã, continuatã, de relaþia
dintre bãrbat ºi femeie, ca iubire a întregului pentru parte care se
ipostaziazã ca iubire a întregului pentru parte. Adam vine din
Realitatea Divinã, din AlHaqq, pe calea adevãratã a Duhului suflat
de Dumnezeu (cf. Qur‘an, S. XV, ElHijr, 29). De aceea, mîntuirea
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omului peccabil decurge, în ultimã instanþã, din dorinþa, din dorul
Întregului Divin dupã partea relativ îndepãrtatã în care puterea
covîrºitoare a Duhului a zãmislit „chipul ºi asemãnarea Sa“. Dacã El
Sa îndrãgostit de el încã de la Facerea lumii, atunci cînd El îl iubeºte
pe el, El Se iubeºte pe Sine...

Femeia este o efigie a bãrbatului, dupã cum Adam este o efigie a
Creatorului sãu. Bãrbatul tînjeºte dupã ea, cu puterea necontenitã cu
care o fiinþã tînjeºte dupã ea însãºi, în timp ce ea îl doreºte, la rîndul
ei, cu pasiunea cu care orice fiinþã nãzuieºte sã se întoarcã în locul ei
de origine, locul cãruia îi aparþine printro profunzime a iubirii mai
profundã decît ea însãºi...

Ibn Al‘Arabi foloseºte un termen valentinian (sizigie, din grecescul
suzzugia, „uniune“ a douã elemente care alcãtuiesc o pereche, un
cuplu) pentru a descrie polarizarea realitãþii viului dumnezeiesc ca
Dumnezeu – om ºi polarizarea viului omenesc ca bãrbat – femeie:
„De aici decurge afinitatea dintre Dumnezeu ºi om, iar chipul
dumnezeiesc al omului este expresia grandioasã, glorioasã,
desãvîrºitã, a acestei afinitãþi. Este astfel deoarece o sizigie polarizeazã
Fiinþa Realitãþii (AlHaqq), dupã cum femeia, prin venirea ei întru
fiinþã, polarizeazã natura umanã, fãcînd din ea o sizigie. Prin urmare,
avem o trinitate, Dumnezeubãrbatfemeie, în cadrul cãreia bãrbatul
este mistuit de dorul de Dumnezeu, dupã cum femeia este mistuitã
de dorul de bãrbat.“ (cf. Fusus alhikam, Austin, p. 274; Kurt Rudolph,
The Nature and History of Gnosticism, pp. 7880, 245247;
AnneMarie Schimmel, Mystical Dimensions of Islam, p. 272).
Continuitatea viului determinat teocratic, revãrsat din Cel Viu, este
Unu în Sine, în infinit, este doi, de douã ori doi ºi o datã trei în timp,
unde doi, de douã ori doi ºi trei sînt întotdeauna Unu... Unu este ori
de cîte ori ori de cîte ori, spre a se reuni cu Sine în Unu...

Fluxul nestãvilit al viului, aici, jos, îngemãneazã contemplarea
activã ºi contemplarea pasivã a Realitãþii. Atunci cînd Îl contemplã
pe Dumnezeu, principiu supremactiv al viului, în el însuºi, bãrbatul
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îºi recunoaºte pasivitatea imediatã ºi, în aceastã calitate,
experimenteazã extazul supunerii. Contemplarea Sa în femeie
reveleazã aspectul Sãu activ în zãmislirea femeii din bãrbat, bãrbatul
fiind fiinþa din care femeia este manifestatã, precum ºi aspectul Sãu
pasiv, deoarece pasivitatea femeii, faþã de Creator, este mediatã,
întemeiazã a doua treaptã a pasivitãþii omeneºti. Umanitatea turnatã
în tiparul curbiliniu al coastei adamice permite convertirea pasivitãþii
bãrbãteºti imediate în aspect activ al Celui Viu, în mãsurã sã genereze
pasivitatea mediatã, de rang feminin: „Contemplarea Realitãþii în
femeie este deplinã, desãvîrºitã, deoarece în felul acesta el contemplã
Realitatea atît în mod activ, cît ºi în mod pasiv, în timp ce prin
contemplarea Realitãþii doar în sine însuºi, el nu Îl contemplã pe El
decît întrun mod pasiv particular.“ (cf. Fusus alhikam, Austin, pp.
275276) De aceea, uniunea sexualã dintre bãrbat ºi femeie,
aneantizarea bãrbatului în femeie ºi a amîndorura în plãcere, în iubire,
este o reunificare a creaþiei, un preludiu al nunþii ultime, apocaliptice,
dintre Creator ºi creaþia Sa reîntregitã... Cu atît mai mult cu cît plãcerea
adevãratã, dorinþa autenticã, iubirea realã nu pot fi decît ale Lui...

Aceeaºi încadrare tradiþionalã situeazã „parfumul“ (tib, substantiv
masculin) între „femei“ ºi „rugãciune“ (nisa‘, alfatihah, substantive
feminine), dupã cum Adam ºi Muhammad, primul ºi ultimul dintre
Mesageri, stau între Esenþa divinã ºi Eva, tezaurul matricial al vieþii
omeneºti postedenice, între AlHaqq ºi AlHayy sau Realitate ºi Viaþã.
Parfumul este, totodatã, un atribut al puritãþii unirii conjugale ºi al
mîntuirii din care se vor împãrtãºi toþi slujitorii lui Dumnezeu în Ziua
cea de pe urmã, în timp ce exhalaþiile respingãtoare ale trupurilor
constituie semnul olfactivpestilenþial al desfrîului, al damnãrii: „În
ziua aceea, Dumnezeu le va plãti lor cu vîrf mãsura cuvenitã, iar ei
vor ºti cã Dumnezeu este Adevãr manifestat. Femeile rele,
rãumirositoare, sînt menite bãrbaþilor rãi, iar bãrbaþii rãi, femeilor
rele, aºa cum femeile bune, plãcutmirositoare, sînt menite bãrbaþilor
buni, iar bãrbaþii buni, femeilor bune, de vreme ce ei se lasã cãlãuziþi
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doar de rostiri nevinovate.“ (cf. Qur‘an, S. XXIV, Luminã, 2526)
Parfumul trupurilor este generat de desãvîrºirea suflului, a duhului,
de pãstrarea imaculatã a principiului vieþii în vasul din carne ºi sînge.
La fel ca ºi facerea omului, operã a suflãrii de ruah, de ruh, peste
þãrîna ieºitã din apele deasupra cãrora a plutit Duhul lui Dumnezeu,
rugãciunea este o realitate teandricã, egal împãrþitã între om ºi
Dumnezeu, o sizigie, un loc al întîlnirii liturgicesufleteºti dintre Cel
Viu ºi primitorii vieþii: „Eu am împãrþit în mod egal rugãciunea între
Mine ºi servitorul Meu, o jumãtate pentru Mine ºi o jumãtate pentru
servitorul Meu, care, de asemenea, va avea tot ceea ce Îmi va cere.“
(cf. Muslim, Sahih, IV, 38) Din aceastã perspectivã, a reunificãrii dintre
el ºi El în rugãciune, Ibn Al‘Arabi statueazã cã experimentarea viziunii
contemplative coincide cu apogeul oraþiei adevãrate, cu primirea
darului „mîngîierii“. Prin urmare, toþi cei care rãmîn singuri în
rugãciune, fãrã aL privi sau auzi pe Dumnezeu, nu se roagã cu
adevãrat, nu vorbesc limbajul realitãþii, în conformitate cu care, atunci
cînd sfinþii se roagã cu glasul lui Dumnezeu, Dumnezeu se roagã cu
glasul omului îndumnezeit (cf. Nwyia, op. cit., pp. 379407)... Lor le
rãmîne, însã, harul învecinãrii, harul unui limbaj de substituþie: „Dacã
el nu poate sãL vadã, atunci îi este îngãduit sãL venereze ca ºi cum
Lar vedea, sãºi imagineze cã El se aflã în qiblah în timpul rostirii
cuvintelor. Deoarece lui îi este îngãduit sã asculte în cel mai atent
mod cu putinþã ceea ce Dumnezeu ar putea sãi spunã ca rãspuns
pentru rugãciunea sa.“ (cf. Fusus alhikam, Austin, pp. 278, 280281;
Hoffman, in Popovic & Veinstein, Les Voies d‘Allah, pp. 254257)

A urma calea vieþii adevãrate, care este, întotdeauna, calea Celui
Viu, înseamnã, în context Sufi, a dãrui întregul tezaur al vieþii
individuale în „exodul cãtre Dumnezeu“, harajat ilayhi. În Kitab
aldiya sau Cartea luminozitãþii, Abu Sa‘id AlHarraz (m. cca. 286/
899) enumerã ºase categorii de „înduhovniciþi“ (ruhaniyun), de
„emigranþi“ în Dumnezeu: ahl alisarat, cei care Îl cautã pe Dumnezeu
„prin forþa aluziei“, meritul anterior sinceritãþii; cei care sînt devotaþi
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„puritãþii ºtiinþei“ (‘ilm); ahl almujahada, cei care duc, cu generozitate,
„rãzboiul spiritual“; ahl alhususiya, „privilegiaþii lui Dumnezeu“, cei
cãrora El le dãruieºte ceea ce îi face sã ajungã „la El prin El“; ahl
altajrid, cei care au pãtruns în „absoluta lepãdare de sine“, fiind
rãpiþi „lumii“ ºi „încercãrilor timpului“; ahl istila watamkin, cei care
au devenit „stãpîni ai propriilor lor stãri spirituale“, cei pe care
Dumnezeu îi absenteazã în absenþa „lumii cunoscute“, pentru ai
face prezenþi în „lumea necunoscutã“, astfel încît, atunci cînd El li se
manifestã, ei consimt la propria aneantizare, pentru ca, eliberaþi
provizoriu pe calea secundã a „reîntoarcerii la ei înºiºi“, sã fie învestiþi
cu „alegerea divinã“ (cf. Nwyia, op. cit., pp. 234237). ªi, desigur,
existã a ºaptea categorie...

Ibn ‘Abbad din Ronda (13321390), fascinant om al realitãþii,
împãrtãºeºte celor care au urechi de auzit douã strategii ale înaintãrii
pe cale: cel care este „atras“ sau „absorbit“ (majdhub) spre destinaþie,
spre El, ºi „cãlãtorul“ (salik). Dincolo de staþia lepãdãrii de „vestigiile
umanitãþii carnale“, înþelepciunea experimenteazã firescul convertirii
în nebunie, deoarece „în prezenþa ExistenþeiînSine, aparenþele
dispar“. Apoftegma „gnosticului“ din Fez are drept suport scriptural
S. XVII, Mir‘aj, 8081: „În ce priveºte noaptea, vegheazã o parte din
ea, ca un exces de zel pentru tine. Este cu putinþã ca Domnul tãu sã
te înalþe la o staþie de mare laudã. ªi sã spui: Domnul meu, sã mã
conduci înãuntru cu o dreaptã mergere înainte, sã mã conduci în
afarã cu o dreaptã mergere în afarã; sãmi dai autoritate de la Tine,
ca sã mã ajute. ªi sã spui: Adevãrul a venit, iar ceea ce era fals a
dispãrut fãrã urmã. Cu siguranþã, ceea ce este fals este menit sã disparã
fãrã urmã.“ Pe acest prag, majdhub ºi salik se întîlnesc, se bucurã de
un statut egal al învecinãrii cu Dumnezeu (cf. Tanbih, XVI, Renard,
pp. 188, 224; Arberry, The Koran Interpreted, p. 283). Ambele stiluri
de parcurgere a cãii spre AlHayy Îl reveleazã pe Dumnezeu drept
Cãlãuzitor Unic, fie cã El este sau nu este dublat de asistenþa unui
ghid spiritual. Pentru salik, El prescrie lungi perioade de renunþare ºi
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meditaþie, înainte de momentul în care „cãlãtorul“ sau „cãutãtorul“
Sãu ajunge sã fie condus în sus, „de la efectele acþiunilor lui
Dumnezeu în lume, la Numele Divine, la contemplarea Atributelor
Divine, la Fiinþa lui Dumnezeu“. Cel „atras“ sau „absorbit“ în
Dumnezeu, majdhub, parcurge în sens invers aceeaºi traiectorie, fãrã
efort, cu rapiditatea fiinþei care locuieºte, deja, întro anticamerã a
netimpului: el „pleacã“ din Esenþa Divinã ºi „coboarã“ spre viul
creaþiei, a cãrui existenþã o experimenteazã ca existenþã în Dumnezeu,
în Cel Viu (cf. Ibn ‘Abbad din Ronda, Tanbih, Renard, p. 25).

„Dumnezeu, Cel PreaÎnalt, trezeºte în oameni un sens al
Adevãrului Sãu ºi îi cãlãuzeºte prin el dea lungul Cãii.“ Pentru a
trata tema inefabilã a sfinþeniei ocultate, mãrturisitoare privilegiatã a
Celui Viu, Ibn ‘Abbad din Ronda invocã un hadith raportat de Kamil
Ibn Ziyad AtTawil. În conformitate cu acest „lanþ“ al Tradiþiei, ‘Ali Îl
roagã pe Dumnezeu sã nu lase ca pãmîntul sã fie lipsit de cineva
care are în grijã pãstrarea dovezii Sale în lume, fie cã aceastã dovadã
este evidentã ºi binecunoscutã, fie cã ea este obscurã, ascunsã: „Unde
se aflã aceºti oameni ºi cît de numeroºi sînt ei? Ei sînt puþini ca numãr,
dar puterea lor este mare. Dumnezeu Îºi pãzeºte dovezile, pînã cînd
cei care le contemplã le recunosc ºi ajung sã poarte rãsadul lor în
inimi. Atunci, El îi îmboldeºte întru cunoaºterea adevãrului mistic al
credinþei, astfel încît ei sã urmeze spiritul certitudinii.“ ªi chiar dacã
numãrul acestor oameni se va diminua pînã cînd nu va mai rãmîne
decît unul, acela singur va reprezenta Comunitatea (cf. Tanbih, III,
Renard, p. 96)...

Acest enunþ pãstreazã, desigur, în fundal, Facerea, 18, 2633 („De
se vor gãsi în cetate... drepþi, voi cruþa pentru ei toatã cetatea ºi tot
locul acela.“). Tragedia preaomeneascã a împuþinãrii drepþilor este
anulatã, în perspectivã apocalipticã, de originea teandricã a „marii
lor puteri“, care identificã adevãrul viului adamic ºi Adevãrul Viului
Divin prin alchimia spiritualã a trezirii. Deoarece îmbãtrînirea timpului
aduce dupã sine tocirea lamelor religioase care poartã jihadul lãuntric,
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sufletesc, victoriile liturgice îºi reduc anvergura aparentã, dar
reinstaureazã vîrsta redemptoare a emigrãrii la Dumnezeu: „Voi trãiþi
întrun timp în care, dacã o persoanã îºi neglijeazã o zecime din
datoria sa cãtre Mine, va pieri. Dar va veni un timp în care oricine va
împlini o zecime din datoria sa cãtre Mine, se va mîntui. Aducerea la
îndeplinire a actelor simple ale închinãrii, în acea vreme de tulburare,
va fi la fel de meritorie ca ºi venirea voastrã cãtre Mine în calitate de
emiganþi.“ (cf. Mishkat almasabih, in Tanbih, III, Renard, pp. 93,
210) Cu alte cuvinte, excelenþa temporalã reprezentatã de Hijrah se
va perpetua pe parcursul regresului timpului liturgic, ocultatã în straiul
simplu al fiecãrei rugãciuni adevãrate, al fiecãrei opere de veneraþie
a cãrei puritate realã este în mãsurã sã întîlneascã realitatea.

Degradarea agonicã a creaþiei de pe urma puterii corozive a rãului
lumesc acordã staturã apostolicã, prin translaþie ºi consubstanþialitate
semanticã, tuturor luptãtorilor din guerrilla sacrã, care apãrã în mod
statornic idealul dumnezeiesc al viului, al fiinþei, în cercul infernal al
ispitelor, al uitãriicorupþiei, în fortãreaþa fragilã, deºi veºnicã, a fiecãrui
suflet. În acelaºi context profetic se situeazã ºi Abba Ischyrion, ipotetic
inspirator al hadithului invocat de Ibn ‘Abbad în Tanbih. Atunci cînd
Pãrinþii din tebaida egipteanã sau adunat pentru a face preziceri în
legãturã cu „generaþia cea de pe urmã“ ºi sau întrebat „Ce am realizat
noi?“, el lea împãrtãºit certitudinea prieteniei cu El: „Noi am împlinit
poruncile lui Dumnezeu.“ „Iar aceia care vor veni dupã noi, ei ce
vor realiza?“ „Ei se vor nevoi sã aducã la îndeplinire jumãtate din
lucrãrile noastre.“ „Dar cu aceia care vor veni dupã ei, ce se va
întîmpla?“ „Oamenii din generaþia aceea nu vor realiza nici un fel de
lucrãri, iar ispita îi va copleºi. Dar cei care vor fi adeveriþi în zilele
acelea, vor fi mai mari ºi decît noi ºi decît pãrinþii noºtri.“ (cf.
Apophthegmata Patrum, Ward, p. 111)

Identitatea sinelui real al oricãrui Hayy se contopeºte atunci cu
Adevãrul, cu Realitatea, AlHayy sau AlHaqq, întrun moment de
apogeu halajjian al Fiinþei, inaccesibil oricãrei tentative de crucificare,
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urzitã de instanþele inexistente ale neînþelegerii lumeºti (cf. Abu Bakr
Ibn Tufayl, Hayy Ibn Yaqzan, Goodman, pp. 93166).

Un sfînt rãpit în extaz, insolitat în fericirea neþãrmuritã a insulei
sale, este cu adevãrat chip ºi asemãnare ale Dumnezeului Unic ºi
Viu, Cel Care a plãmãdit „insula“ creaþiei Sale din apele generozitãþii
ºi mizericordiei Duhului Sãu, pentru a lumina calea fiinþelor spre
Fiinþã...
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Abstract

Abu Bakr Ibn Tufayl (1110 Cadiz – 1185 Marrakesh), a former
minister and court medical doctor of the Almohad Sultan Abu Ya’qub
Yusuf and a Muslim philosopher, was the author of Hayy Ibn Yaqzan.
The story of Hayy Ibn Yaqzan, the child born spontaneously from the
solar light on an equatorial island, is an alegory of the progress of the
human soul from the stage of “narrow vitality” of the animal world to
that of the “absolute aliveness”, of the divine extasy, of the meeting
with God. The book of Ibn Tufayl actually unveils the misteries of a
deep and seductive spiritual alchemy that places teaching and solitude
of the thinker in the islandlike world as the pinacle of individual
redemption.

The meanings of intuition and education, the development of the
human personality, the spiritual growth of the being and the reaching
of absolute selffulfillment are as many questions of the postEdenic
human existence. Ibn Tufayl reaches for answers from the point of
view of an unmediated identification of the truthseeker with the reality
of the Living One, the Real One: the unique God, Creator of heaven
and earth…


