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'TA$A WWUF - IISLAMS!{II Ml!STICIZAM 

]slamski misticizam predstavlja veoma ši!"olm i lkomplikovarnu 
temu. Mi ovdje ,o njemu možemo govoriti samo na najuopšteniji 
način, ~nose6i tek neka od hitnih ,pitanja ove teme. 

I's1amski misticizam ne može se posmatraii iZ1olovano, :kao svo­
jewsna spiritualna djelatnost, nego se mora uzeti u kompleksu onog 
p.ittan:ja .koje se zove ;]slam i .njegova civillizacija. Odmah treba reći 
da se o ta~awwu[u. ne može govoriti u izrazima 1i mjerilima jednog 
drUigog svijeta, kakav je naš evropski svijet. 

Evrops:ka civiliJzaoija razvila ~je svojev,rsne strukture čiji je 
isto.rijlski genij nošen hrišćanstv,om i njegovim razvojem . .Ono što 
bitno razldivaja hrišćanstvo i li'slam i njihove civilizacije jeste činje­
nica da su se hriiŠćanstvo i i,slam razvijali na različite načine. Hri­
šćanJstvo je od ,svog samog početka živjelo i raZ'vijalo se rpod domi­
nacijom ideje o sila:sku boga u Mstoviju putem božanske inkarna­
cije u Isusu. Citav period hrišćanske pa:trilstike prošao je u znaku 
bovbe dvije tendencije: tendencitje gnostičkog hriš&anstva po kojoj 
je dz Mstofi'ij,skog trenutka 'Sekiulari:zovanog hrišćanstva trebalo se 
vraćati početnom izvoru - bogu i na spiritualizovan način razvijati 
hrišćanstvo kao religiju i njen odnos :prema svi\jetru, i tendencije 
ortodoksne crlkve da se historizovana hrilštćanska rel~gija sekulari­
zira i da se razvija i živi kao jedna soci!ja~izirana historijska usta­
nova. Kao rezu'ltat talwoga •stava, ortodoksna crkva prelliZela je 
na sebe monopol posredovanja između čovjeka i boga. Crkva po­
staje vrhovni moralni autoritet, ddbiva svog ekumenS'kog starje­
šinu, svoju o11gani:zovanu sekularnu crkvenu i svešteni!čkiu strukturu 
i ,svoje koncHe. Sve su to bili aut,orilteti čiji je osnovni zadatak bio 
da održe historilčnost <hrišćanstva kao. religije i da služe kao arlbitar 
u rarzrje:šavanju antinomije mišrjenja i vjerovanja. Iako je hrišćan­
ska cr.k'Va sebe tsmatrala prvenstveno sp'i.ritualnim faktorom, ona je 
i sama postala društvena o11ganizacija d društvena snaga. Premda 
se tbo~ila za održanje reHgioznih dogmi :i religioznog shvatan}a svi­
jeta, crkva je svojom vla\Stitom sekularizacijom i u društvenom i 1l 
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misaonom pogledu postala klasna snaga koja je, dominirajući u jed­
nom društvu :koje je stvaralo svoju civilizaciju, upravo zbog svog 
monopoli:zma izazvala radikalri.zaciju sek.ula:rnog faktora u vidu snaga 
kdje su se angažovale da ·razriješe odnos između mi·šl!jenja i V1jero­
vanjoa i da utvrde i'Storijskru realnost društva u kome su živjele. 
Tako je došlo do otvaranja p.rocesa u kojima .se s jedne strane na­
šla <crkva, a s druge strane radikalne sekularne :snage koje su gornje 
pitanje razrješavale postepeno u korist ramuna i mi:š~jenja. Te snage 
bile su no.S\ioci filozofdje i nauke. ~stina, na periferilj.i struktura crkve 
živjele su đ. daLje tendencije da se hrišćanstvo pokrene vraćan-ju 
svojim rspiritualnim izvorima. Ali te ISI181ge niJsu nikad igrale krup­
ni,ju i odlučniju •ulogu, jer je ranija, srednjovjekovna hrišća:IliS(J:m 
gnoza bila egzirstencijalno potučena. To je sve omogućilo da evrop­
skli svijet u pomenutim procesiJma prođe kroz humanizam i rene­
sansu i da daljim <razvitkom proizvodnih snaga, društveno-pro­
dukc.ionih odnosa, razvitkom nauke, filozofije i umjetnosti krči pu­
teve prema novoj epohi. Dakle, čtitav razvitak evropske civilizacide 
i<šao je longitudinalno u istori~s:kom vremenu naprijed. Međutim, 
osnovna re,Ugiozno >Spoznajna značajka te civHizacije ostala je i dalje 
početna •tendencija ortodoksne crkve da se bog historizovao, da je 
sišao u ovaj naš ,svijet. Grandioznu f!i.lozofsku sintezu te osnovne 
po\Sitavke dao je Hegel u svom učenju o duhu, u stvari božanskom 
duhu koji .se razvija i ostvaruje fU: rea•lnom •istorijskom procesu. Uz­
gred dodajemo da de takvo konstdtuisanje hrišćaniStva i evropske 
civili<Zacije stvorilo jednu vrstu eurocentrizma, po kome proučavanje 
i ocjena drugiih vjera 1i civilizacija, u stvari, tpredstavlja unošenje 
mjer'ila i kriterija prostora evropske civilizacije u ,prootore koji su 
strani, koji imaju svo1ju autonomiju ,j svoje vlastito biće. Na taj 
način sve .vrijednosti takvih religina i clivHizacija procjen.jivane su 
eurocentrirstički i po kritel'iju da li .se nlj1hov razv,oj i njihQIVa do­
sUgnuća mogu uklopiti u evropsrki relri.giozno-filozofski koncept. 
Cak .i poslije prevazilaženja hegelijanstva i stvaranja egzistencija­
lističke filozofije 'i drugih modernih filozofskih pravaca ovaj dugi 
eurocentrd<zam nije radikalno preovladan ni do današnjeg dana. U 
tom svjetlu treba rposmatrati i izučavanje i•slama i islamske civm­
zaci:je od strane evropskih ori~entalista, filozofa, sociologa i drugih. 

Rekli smo da je is1a:m i kao religija i kao oivilizacijiSki izraz 
imao drukčiji .razvitak od hrišćanstva i evropske civilizacije. Islam 
i njegova dvili•zacija, gledajući na njegovo početno rasprostiranje 
i nj-egovo klasično teritorijalno jezgro, predstavlja dio istočnog svi­
jeta. To, 1pak, ne znači da se islam treba posmatrati kao lk:vantita­
tivan dio Istoka uopšte. Jer, on orbuhvata predjele Bliskog i ISred­
njeg i!Stoka koji grav.itiraiju geQgrafski i civilizacijSki prema antici 
sredozemnog :svijeta. Elementi koji ga konstituišu u narodonosnom 
i civilizacijskom pogledu jesu početno tlo arapskog svijeta, tlo g•r'Č­
ko-<heleni:stičkog i rimskog državnog i civilizacijskog gospodarenja, 
kao i tlo iranskog svijeta. Po21nate su d'inami!čko-evoluc'i.one veze 
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ueđu prednjeg i srednjeg Lstoka i pomenutih falktora, u prvom 
1 \l grtčko-helenist'.i:čkog svijeta. Stog_a se i·slam u civilizacijskom 
p, ~du pojavljuje kao etapa između starog antičkog svijeta i doba 
hu. 'Plizma i renesanse u smislu 'O'življavanja, proUlČavanja, reva­
lori lije i razvijanja vrijednosti antičkog svijeta. Ta činjenica po­
stav. islam .i njegovu civilizaci·ju u sasvim drugi položaj prema 
hrišć, ivu i evropskođ civilizaciji, nego što se to do sada ill' većini 
mislih -, druge •strane, to je uikaza~telj da su u razvijanju islama 
kao re. 1je i kao .civilizacijskog faktora elementi antike odigrali 
ulogu 1. ~vitku islama kao samosvojne relirgi1je. Cak se u tome 
ne smij~ \•nemariti ni U'ticaj Indije, njene civilizacije i njenih re­
ligij,a:. O . \ se mora voditi rr-aiČuna i ikad se ,govori o ta~?awwulfu kao 
duho'Vno-1 11onoj djelatnosti i spiritualnom iskustvu. 

Iako i:slam, posmatrano historijski, nastao na semitskom tlu 
i na naslje' . \a judej stva i hcišćanstva, ipak se on pokB!ZUje i po 
svojoj unutl 1joj sadržini i po svome razvitku kao 'sasvim samo­
svojna reHgi .. Netačna je česta tvrdnja tda je islam racionalna 
vjera sa dblilj" 1roa strikune i krute religije dbjelodanjenog božijeg 
zakona. Kad il \islam predstavljao u historijskoj pralksi religiju 
dbjelodan~enog lžijeg zakona koji se historizira, onda bi ,se teško 
mogllo odgovorit. na pitanje zašto u toj reliigiji nema sekulizirane 
ct.kve, :njenog m ~alnog auto:rliteta i njenih organa. Sam razvoj 
islama u 'Čisto rel. \iozno-spoznajnom pogledu i u socijalno-politič­
kom pogledu u nj ~ovo !klasično doba pokazuje proces čudesnog 
preplitanja i proži. -anja duihovno-vjerskog i socijalno-političkog. 
Taj proces svjedoči , tome da :je u islamu došlo do konfrontacije 
dva osnovna falkton \ egzoteričkog faktora i ezote:rličkog faktora. 
Boliba ta dva fakton fla čisto istorijskom planu iZJražava antago­
nizam dviju tendencij \ tendencije ek·steriorizovanog, u hilstorijsiku 
praik!Su smještenog isla \a koji treba da odgovori na .pitanje odnosa 
između V'jerovanja i m; jenja, ~· stvaranja autoriteta takvog islama 
koji lbi mu omogućio m opol u tumačenju jedne religije shvaćene 
kao ootvarivanje •boži:jet zakona u histoi'Iiji, i dnuge tendencije da 
se odnos i'Zill:eđu vjerov ·a i mišljenja ne može rješavaJti putem 
eksteri:oriZovanOig is'lama, ·er takav odnos je u suštinli antinomičan 
i pun je neprevashodlj.iv aporija. Rješavanj.e tih .pitanJa mora se 
prenijeti na sasvim dru .plan. Taj plan predstavlja usmjerenje 
ne prema onome •što je · · i!Storiji spušteno kao slovo zakona, nego 
prema i!ZvOil'UI odalkle je ; ekla sulština toga zakona. Drugim rije­
čima:, Kur'an i korpUIS t dilcije imaju sv.oju izvornu stranu datu 
van ovog svijeta, u !Svom etafizičkom izvonu, u transMstoriji. Purt 
vraćanJa tom .početnom i oru ni1je put ·racionalnog mišljenja nego 
poseban intuitivno-spirit !istički postu;palk koji predstavlja unu­
trašnji odnos v,raćarrja ,č, jeka prema svome izvoru van vremena 

u metahisto~: . Cinj~ica da je do današnjeg dana u 
ostala 'bo!'lba o~ dvd:ju tendencija pokazuje da one obje 

'anu i ko~usu tradicije. Ta~ko ~e već od 
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samog tog početka islam na izvjestan način .bio podijeljen na egzo­
tedčki islam i ezoterički islam. Naravno, ova se bOI"ba nide mogla 
odvijati :bez učešća realnih istorijs:kilh faktora, države i odnosa 'lda­
snih snaga. Zato ona na sebi nosi izvjeiSne oblike koji održavaju 
islam'SkJi feudalizam i njenu drž·avu. Kao nosioci egzoteriJčkog ifSilama 
na!S'1lupaju teolozi literalističkog smjera koji smatraju da je osnovna 
dužnost svakog muslimana da ispunjava religiozne i mora1ne norme 
prop1sane zakonom na osnoV'U spoljnjeg slova toga zakona. Ti teo­
lozi insistiraju na prednosti vjerovanj'a nad milšljenjem, pozivajući 
se .na Kur'an, oni govore o bogu kao traiilJscendentnom bi,ću ikoje je 
jedini stvoritelj, tako da ne samo ono •što je stvoreno, nego i ono 
što ljudi stvaraju jeste re2'!ultat božijeg djelovanja. Protiv teologa 
ustaju mu'taziliti, jedna racionalis~ilčka struja koja daje prednost 
mi:šljenju nad vjerovanjem i koja se bori za slobodu ljudisikog dje­
lovanja i mišrjenjoa, sa odgovornošćtU koja je realna posljedica do­
stojanstva •čovjeka i pred bogom i u h1istoriji. Kalko to često biva, 
dolazi do toga da ·Se su,protnosti počinju prožimati i u neku ruku 
identifiJkovati. Naime, oibje struje ukazuju još jednom da se ne može 
naći saglasnost između vjerovanja i mišljenja. Držanje teologa su­
kolbljavalo se je sa historijskom realnošću i sa historijs'roim zakonima 
mišljenja, dok se držanje mu'tazilita sukobljavalo 'Sa vjerovanjem 
i njegovom ]racionalnom su·štinom, jer je konzekvenca mu'ta.zilit­
skog učenja mogla da 1bude nadomještanje vjere ra•zumom. Na if:u 
konzekvencu ukruzuje ·činjenica da je propao pdkUIŠaj da se mu',ta­
zilizam prihvati za vladajuću vjersku doktri:nu. Halifa Mutawakkil 
morao je poniJštiti aL-Ma'milnov akt kojim je mu'tazilizam UIZdignut 
na stepen vladajuće vjerske doktr>ine. Ova epizoda pokazuje da je 
sekularna đrržava vidjela u mu'tazilitzmu moguću !Šansu za uičvršćenje 
svoga autoriteta ne samo u društvenom nego i u vjerskom pogledu. 

Ostavljajući po strani neke dnuge interesantne vjerske i sod­
jalne struje, trelba istaći da se učenju i teologa i mu'tazilita suprot­
stavila struja poznata pod :imenom ši'iti. I ta •struja bila je prožeta 
ne :samo vjersko-spoznadnim pitanjima, ne:go i pitanjima socijalne 
i politi'Oke prirode. Upravo u učenju ~te struje pojavljuje se ezo­
terizam kao reladja koja treJba da riješi pitanja historijskog i trans­
cendentalnog. Tu i jeste upori'šna taička za tezu ši'Ita da pravo du­
hovnog i sek.ularnog vodstva pripada Muhamedovoj porodici, tač­
nije 'ALiju, oženjenom Muhamedovom kićerkom Fii:timom, i nje­
govim potomcima. Ehuboracija te teze razvila se u vrlo kompli­
kovano ezoteričko učenje ove grupacije koja se i sama u toku vre­
mena podijelila na nekoliko struja: na duodecimane ikoji su pori­
jeklo i .istoriju islama, odnose historijskog i transhistorijskog, tu­
mačili kao hijerohistoriju zasnovanu na 12 imama, na septimane 
koji su gor>nje :učenje zasnivali na sedam imama, na ooyclite, itd. 
U osnovi šl'Its'kog učenja stoji ideja o profetologi:ji i imamologliji., 
koja, u stvari, predstavlja ezoteričku filozofiju sa pitanjima spo­
znaje, ontologije, antropologije i kozmologije. U centru toga stoji 
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shvatanje Kur'ana kao ~pozitivnog UIČenja - šari'a i kao njegove 
unutrašnje ideje, skrivene istine - 'l],aqiqa. Profeti su nosioci 1 

Olbjelodanitelji šarl'a:ta, a tumalčti. njegove unutrašnje istine su 
imami. Iz toga izlazi da je status imama, waUiya, ezoterička istina 
profetstva. Na osnoViU ta!kve predodžbe, zasnovane na učenju Ku­
r'ana ne kao istorije ciklusa profeta od Adama do Muhameda, nego 
kao unutrašnjeg, simboličnog smisla izražavanja l).aqiqata putem 
poslaootva profeta. koji tu istinu donose kao hiistodjsku istinu, ša­
rl'a, bilo da se radi o krupnim profetima :koji dobivaju putem bo­
žanske objave saznanja šarl'ata, !bilo dase radi o profetima- na­
biyyima ikoji tumače unutratšnju istinu šarl'ata, bez objavljivanja 
novog ablika šarl'ata njima llično, - ši'Iti zasnivaju svoje učenje 
o imamima. U ranijim ciklusima profetstva, do Mul).ameda ulogu 
imama, waliyya imali su nabiyyi. U ciklusu Muhameda kao posljed­
njeg profeta, kao pečata pro!etstva, tu ulogu preuzimaju 'All i nje­
govi potomci, kod duodecimana 12 dmama 1čiji se niz završava po­
sljednjim imiimom, pečatom imama Mu'l],ammadom Mahdijem, a 
kod septimana sedam imama. Ti imami su tumači i •prenosioci unu­
trašnje istine islama, njegove ezoteričke istine, ji to iz božanskog 
praizvora rte istine. Iz toga proizilazi učenje ·o transcendentalnoj 
sUJŠtini imama, o pleromu imama, koji, pored svog filZičkog lika, 
imaju svoju prai1skonsku suštinu svjetlosti Jbožaooke istine. Ovakvo 
učenje šl'Itstva zasniva se na 'Široko ra~Zgranatoj hermeneutici, ezo­
teričkoj eg.zegezi Kur'ana. Dok o!l'todoksni doktori komentarišu Ku­
r'an na spoljni, pozitivan način, što se izražava terminom tafsir, 
šl'Iti komentardšu Kur'an tako da njegovu unutrašnju istinu svode 
na njeno transcendentamo, božansko značenje, što se izražava ter­
minom ta'wil, vraćanje na početak, na praizvor, put obrnut spu­
štanju Jbožije izjave, tanzil. Iz učenja ši'Ita proizilazi da stvarna isto­
rija nije realna istorija svi:jeta, nego refleks transcendentalne isto­
rije koja je stvarna istorija svijeta koja se realizuje u ciklusima 
profetolotgije i imamologije. Pošto je zatvoren posljednji ciklus pro­
fetologije sa Muhamedom, osnovna uloga u daljem r~vitku svjet­
Ske listorije pripada imamima. PoSljednji imam duodedmana Mu­
l).ammad Mahdl neposredno 1pred sudnji dan pojaviće se napuštajući 
stanje oku1tacije i Olbjaviće ljudima SUIŠtinu ~transcendentalne i 
svjetske istorije. Time će hiti zatvoren ciklus ovosvjetske istorije 
i ljudi će se vratiti svome praizvoru iz ~ojeg su .potekli. Ta.kvo 
učenj,e ši'iti zasnivaju na Kur'anu, posebno na onom mjestu u Ku­
r'anu gdje se govori o tome da je bog u predv:ječnom stanju, dok 
još ljudi nisu bili stvoreni, nego su postojali samo u zamisli boži­
joj, sklopio sa sinovd.ma Adamovim pakt o ljudskoj podložnosti 
prema bogu i ljubavi ljudi prema njemu. Opet na osnovu Kut''ana 
bog je ljudima povjerio svoju tajnu, jer tu tajim nisu mogli na 
sebe da premmu ni priroda ni anđeli. 

2 - P1"l.Lozi za ol"iijentalnu ffiologiju 
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Učenje šl'Ita snažno je ugrožavalo učenje ortodoksnog, litera­
lističkog islama, jer je bilo u duhovno-vjerskom pogledu kao i u 
socijalno-političkom pogledu utu!k i kočnica ;za pretenzije ortodok­
snog islama da se postavi kao isključivi duhovno-vjers\ki autoritet. 
Osim toga, šl'lti su ugrožavali i postojeće političko stanje u 'albiba­
sidskoj carevini. Diferencijacija među šl'itima je nastupila· upravo 
zbog razlika u tumačenju odnosa i·zmeđu šarl'ata i l).aqlqarta, između 
profeta i imama. Dok su duodecimani priznavali ravnopravnost sa­
postojanja ·šarl'ata i· l).aqlqata, sept:i:mani su davali prevalenciju 
l).aqlqatu i irrnarnima. Međutim, među njima postoje dvije struje. 
Alamutska struja ići će tako daleko da će potisnuti ulogu :Qrofeta, 
pa i Muhameda, :za ralčun imama. I, umjerenija struja septimana, 
koja će zasnovati fatimidlsku državu u Egiptu u X vijeku naše ere, 
i alamuts\ka struja, imaće politi1čke pretenzije. 

Treba napomenuti da je učenju šl'Ita kao vjerskoj i fi'lozofskoj 
ddktrini sve do skorašnjeg vremena !bilo poklanjano malo pažnje, 
kako u proučavanju razvitka islama tako i u razvitku islamske misli 
i filozofije. Razlog za .to treba tražiti u ·činjenici da su šl'iti pred­
stavl1jali manjinu i da su bi'li međusdbno podijeljeni na sekte, te 
da j.e ortodoksni islam, iaiko se svim sredstvima !borio protiv ši'lt­
stva, narO!Čito protiv isma'llizma kao njegove radikalne struje, pre­
šućivao ulogu šl'lt.stva, 'koristeći se činjeniJcom da je šl'ltstvo bilo pod 
stalnom represijom i da 1je na osnovu unutrašnjeg smis'la svoga 
učenja i UJSljed svog društvenog položaja propovijedalo tajnost svoga 
učenja - taqiyya. Ovakav stav ortodoksnog islama uticao je d na 
onijenialistiku i proučavanje islama kao religije. Međutim, šl'Itstvo 
je i 'kao vjensko i filozofsko učenje i kao socijalna struja otvaralo 
prost'Or razv.itku takozvane helenizirajuće islam-ske filozofije. Na­
ime, ortodoksni islam i misaono-vjerske struje ikoje su padale na 
njegoVIU globalnu liniju, zatvarale su ;put helenizirajućoj filozofiji 
Zbog toga što su kao l).anbaliti da>Vale prednost v;jerovanju, odnosno 
kao mu'taziliti vodili uništenju vjerskog za račun sekularnog. Stoga 
se kod klasika helenizkajuce filozofije, al-Farabija i Ibn SLnaa, 
jasno vidi da oni u šl'Itskom učenju nalla;ze plan na kome mogu 
tekovine i metode grčko-helenske filozofije, u prvom redu neopla­
toni:llffia, razvidati u okvirima islama i njegovih spoznajnih, onto­
loških i antropoloških problema. Oba pomenuta filozofa nastoje da 
pdkatžu1 da se učenje grčko-ihelenske filozofije može posmatrati i 
razvijati u islamu kao dwblja ezoterička misaonost, koja, iako se 
razvija sred/stvima razuma, svoj izvor i suštinu svoje tematike ima 
na istom transcendentalnom mjestu iz kojeg je Kur'an poslat d gdje 
leže 'korijeni razvitka kozmosa i lju·dske istorije. Naročito je u tom 
pogledu karakterističan stav llbn Slnaa, koji !kao i al-Faralbl raz­
vija metafizilku suštine i učenje od deset inteligencija. To učenje 
Ibn Sina transformira u angeologi:ju, po kojoj deseta 'inteligencija, 
sveti duh, svojom emanacijom omogućuje ljudskim inteligencijama 
da shvate metafizičlru suštinu svdjeta. 
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Gornje iruaganje služi nam da objasnimo kompleks istorijske 
i vjerske stvarnosti iz koje će poniknuti i ta~awwuf, islamski :mistli.­
ciJzam. Recimo odmah da je i ta~awwuf svoje postojanje zasnivao 
na ezoteričkom tumačenjiU islama. Ali prije nego što pređemo na 
i·zlaganje smštine i razvoja ta~awwufa {n~alost, u najglolbalnijim. 
crtama) tre'ba reći sljedeće. Iz izloženog se vidi kako se vodila borba 
između gore pomenute dvije tendencije u razv.it'ku islama; naime,. 
da H će islam postati sekularizovana religija ili će ostati religija 
koja svoj razvitak i svoje UJČenje ostvaruje kao apirituama religija­
Bez 01bzira na broj prilpadnika, pokazalo se zbog same suštine Ku­
r'ana i~ kodeksa tradicije da ne može doći do sekularizacije islama,. 
tako da su frontovi podjele ostajali i dalje da postoje. Literalističtki 
islam čiji je najvažniji predstavnik bio J;tanibalizam mje mogao da 
u daljoj !borbi sa šl'lzmom, filozofijom, pa i ta~awwufom vodi borbu,. 
ako ne bi u svom metodu i strukturi mišljenja barem metodološki 
izvršio promjene. Tqg za9-atlka prihvatio se a1-Aš'arl, biWi mu'ta­
zilit, koji je nastojao da koristeći racionalni metod grčko-heleni­
stičke dijalektike postavi novi odnos između vjerovanja i mišljenja_ 
On je na .taj način konsolidovao ortodoksnu islamsku teologiju, ali 
osnovnu aporiju nije uspio da riješi. Njegov napor je pokazao da,. 
dokle se god ostane na planu antinomije vjerovanja i mišljenja,. 
tu izlaza nema. U stvari, on je svojom dijalektikom bio došao do 
granice da izvrši veliki Skok, ali on se na toj ,granici zadržao kada 
se u pogledu izvjesnih un!Utrašnjih istina prihvatio fideizma u svo­
joj !čuvenoj' rijelči »Bez pitanja kako«. iNedO\Toljnost al-Aš'arijevog 
napora uvidio je jedan veliki mislilac teolog, al-Cazall. Njegovo 
vrijeme lbi1o je vrlo napeto, jer je postojala lwnfrontacija ortodok­
snog islama sa ekstremnim šl'Itstvom, isma'Jli.tstvom koje je ugrob­
valo ;ne samo duhove vjernika nego i politič!ke strukture u kojima 
su dominirali Veliki Seldžuci. Al-Cazall je u svojim /brojnim dje­
lima pok'tlšao da se obraJČuna sa ši'Itstvom, posebno isma'llitstvom,. 
hrišćanstvom i filozofijom. Napad al-Cazalija na filozofiju izvršen je 
u njegovom poznatom djelu »Samodestrukcija filozofije«. Tu se onp 
s1užeći se logičkom dijalekt~kom, ,pa čalk i terminologijom heleni­
zirajuće filozof.ije, obara na filozofiju i njene pretenzije da putem 
razuma sporzna d objasni stmtinu islama, kosmosa i ljudi. Al-Cad­
lijeva bot1ba na više frontova ukazuje ne samo na krizu is-lamske 
teologije nego i na krizu arapsko-islamske civilizacije koja je u. 
svom krilu ·imala mnogobrojne suprotstavljene stnuje i 'koja je bila 
za!Sićena elementima drugih civilizacija, grčko-helenske, iranSke" 
indijske, i reliigioznim uticajima 'hrilšćanstva, jiUidaizma i brojnih 
gnosticističkih sekta, među kojima se kao naročito opasna, još od 
početka islama, pokazala maniihejska crkva. Al-Cazall je sebi po­
stavio 1kao zadatak ne samo da ojača pozicije ortodoksnog islama 
nego i da spasi Slllštinu islamS'ke civilizacije preodolijevanrjem i sin­
tetizovanjem oko osnovnog j~a islamskog učenja svih elemenata 
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koji. su IUŠ'li u islam. Drugim riječima, on ISe !PodUhvatio revalori­
:zovanja iSlams'kog učenja i islamske etike. Međutim, u tom svom 
poduhvatu on je sam uvidio da se oslanjanjem samo na ortodoksnu 
teOlogiju ne može riješiti postaJVljeni pr01blem. Stoga se on .prihva­
tio ~awwu.fa kao ezoterič'kog učenja i nastojao je da od njega stvori 
novi os1oriac za rehabilitaciju osnovnog učen9a islama. Taj potez 
.al-Gazalija karakterističan je i sa gledišta tadašnje vjerske evolu­
d.je, liJČnog al-Gadlijevog razvoja i sa gledi/šta t~aWWUifa kao ezo­
terićke doktrine. Naravno, al-Cazall je pri!bvatio umjereni i od­
mjereni t~awwuf .. On je osvijetlio suštinu i dotadanju evolUICiju 
t~wwufa, videći 'u njemu i:zlaz za swk01b mišljenja i' vjerovanja. 
P9 njemu, t~aWWUif je put da se unutrašnjom spoznajom i unutra­
šnj-im iskustvom pamenu ta dilema ptevaziđe. Nwočtto je dragocjen 
pi;ila!Z al..:.Qazalija pitanju taw'l],ida, spoznaje i priznanja boga kao 
jedinstvene i jedine realne sUštine i jedinog agensa stvaranja. Nje­
govo objašnjenje tog prdblema u razvoju ta~awwufa otvara prilaze 
· t~awWumskoj tezi o wa'l],dat ul-wugudu koju će u svojoj teozifiji 
poStaviti u centar svoje ta~awwu:fske perspektive Iibn 'AMbL DO­
<dajmo. da je privođenje t~awwufa u pomoć ortodoksnom islamu 
i. o'rtcidokshoj teologiji bilo realno historijski motivisana S obziTOm 
n~ genezu ~a'Wwufa i njegovu vjersko-spoznajnu i socijalno-poli­
ti~u ulogu. Još treba reći da je vehementno reagovanje španskog 
filozofa ibn Rušda ha pokušaj al-Cazalija da negira i und.:šti filo­
zofiju karakterdstiJČno sa dva gledišta. Prvo, što se Ilbn RUJŠdovo 
djelo »Samodestrukcija samodestrUkcije« ne može posmatrati samo 
ka.o. odbrana helen~zirajuće islamske filozofije, nego se -mora voditi 
računa i o tome da je I·bn Rušd u svojoj raspravi morao ruzeti u 
.obzir ai-Ga'ZAlija: li ukupnoj njegovoj ličnosti, iako je »Samode­
strwkcija. filQzofije« ibila napisana prije preobraćivanj>a al-Gazalija 
u 'islamskog mistika .. Dl'Ugo, Ibri Rušd je bio pristalica Aristotela 
ion je u s'vom opusu revalorizovao ručenje Aristotela, koje se bitno 
Tazlikuje od' učenja neoplatoničara. Međutim, u pogledu na Ibn 
:Rulšda došlo. de do velikog nesporazuma s. obzirom na njegov stav 
prema islaa:nu. Iibn· Rušd je u svojoj filozofiji :usklađivao svoje mi­
šljen~e ~a islamskim učenjem, a nije,. kao što se je to tvrdilo, pro­
povijedao dvostruku istinu: fHozofsku istinu i vjersku istinu. Ovo 
napominjemo 2Jbog toga što se rpomenutom zabludom uvriježilo mi­
šljenje da je sa llbn Rušdom u islamskom svijetu prestao rascvjet 
filozofije. Međutim, to tako ni•je bilo nego je 'istina bila u tome što 
je Jatinizirani JJbn Riušd politiziran na Zapadu jer je kao tatkav 
posl~io procesu se'kulari!zacije i zauzeo je mjesto llbn Slnaa čija je 
filOZofija ugrožavala taj proces. Upravo za vrijeme llbri: Rušdova 
života pojavom SUihrawa:rdđ:ja pokazalo se da filozofija zadl'ŽalVa svoj 
elan i da. će putem nastavljanja 1lbn Sinaove filozo!fije na Istolku, 
Pr·ihvatanjem starog iranskog mazdeističkog naslijeđa i sintezom 
filozofije i ~awwufa ibiti otvoren široki prostor za razvitak islam­
ske filozofije i obogaćenje islamskog ta~awwufa. 
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:Izraz »ta~awwulf« tumalČi se kao denominil:izirani glagolski in­
finitiv i!zveden iz riječi »?Uf«, što znalČi grUJba vunena tkanina, od­
nosno derviška skuta napravljena od te fkanine. Drugi taj izraz: 
dovode u vezu sa korjenom koji je dao iz ,grčkorg izvedem izraz: 
faylasuf- falsafa. Neki, opet, taj termin dovode u vezu sa izrazom. 
Ahl us-suffa - ljudi sa kupe pri čemu se misli na prve po:božne: 
ljude koji: su još za vrijeme Muihameda, u ranom islamu, prak­
tikovali život pobožnih asketa usmjerenih prema svojoj unut:r;~šnjo­
sti i pobožnosti prema bogu. Prvi islamski mistici izričito se spo­
minju krajem drugog i početkom trećega vijeka islamske ere. Ka­
rakteristicno je da se pominje Abdak kao š1'1t ~ufl. U toj ranoj 
farzi ta~awwufa pada u oči jedna činjenica, a to je da se među istak­
nutim ~ufijama redovno nalaze ljudi iranSkog porijekla. U toj ra-­
nijoj fa1Zi padaju u oči tri regij!e u kojima se razvri.ja t~awwuf. 'l'a. 
su Sirija, Irak i Horosan. Ali se u prvom redu može govoriti o­
takozvanom !bagdads'kom krugu ilstalknutiih ~Ufija. Kao što s:rno rekli,. 
u ran1joj fazi ta~awwufa među istaknutim ~ufijama nalruzi se 
veliki 'broj ljrudi iranskog porijekla. Ta činjenica je od veli'kog zna­
čaja ne samo za istoriju ta:?awwufa nego je v~na i za istOJ;Iiju dru­
gfh duhovnih, naučnih i filozof'Sikih djelatnosti. Ona ,govori da islam 
kao vjera i civilizadja nije mogao ostati uža arapska, odnosno se­
mitska stvar. Već u vrijeme Omajada a posebno pod Abbasidima 
u ikrug islama ulaze brojni ljudi nearapskog porijekla, pripadnici 
hrišćanstva, ihrišćanskih se'kti i pripadnici mazdeizma, odnosno maz­
dekizma sa iranske n,aTodonosne ter-itorije. Time se u islan16kJu civi­
lizaciju unosi novi ljudski i civilwacijski supstrat, uz semitski duh 
javlja se indoevropski duh koji će i svojim nasljeđe:rp. i suštinom 
svog bića promijeniti opti'ku gledan,ja na religiozne, misaone i !kul­
turne probleme uopšte. Semitski duh je po svojoj suštini auditivni 
tip duha, eksplozivan i sklon dominaciji, dok je indoevropski duh 
vizuelan, imaginativan i daleko skloniji za metaforu i simbol .. Te· 
fundamentalne razlike dva tipa duha -odrazile ·su se i u interpretaciji 
Kur'ana i korpusa tradi:cije. Auditivni semitski tdp, dominantan i 
rigorozan, drukčije je prihvatao tekst Kur'ana nego jedan vizuela.n 
i imaginativan duih. Kur'an je smatran autenUčnom božanskom ob­
javom, a po ~svojoj strukturi je takav da njegovu unutrašnju sootinu 
čini ne istorijska strana izlaganja, čaik kad govori o itStorijskim faik­
tima, nego Mjesci u oblillru kratke i dinamičkim ritmom strruktu­
rirane fraze koja u očima istinskog religioziteta i:zJgleda kao udarac 
munj'e ]z dUJboki!h metafi>zdčkilh prostora kozmičke tajne. Kur'an se 
pojavljuje kao knjiga svijeta u kojoj je realna istorija vjere i ljudi 
izražena kao transhistorijs1ka putanja razvoja odražena u Tealnosti 
božanske objave Muhamedu. Otuda Kur'an ne djeluje samo 'kao je­
dan spoljni tekst nego ima i svoju unutrašnju stranu i svoju dU!blju 
istinu. O tome je izrazito rečeno i u jednoj predaji od Muhameda 
po kojoj se ne radi u Kur'anu samo o jednoj dubini, o jednoj tajni. 
nego o tajni tajne i o tajnama tajne. Naravno, gornja tipologija 
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semitskog i nesemitskog duha ima globalnu vrijednost, ali nam ona 
dbjašnjava 1brojne stvari ne samo u ta~?awwufu, nego i u književnosti 
i umjetnosti, poselbno u poeziji. Na tlu Irana, Turske i Indije raz­
viće se vrlo tbogata tal;JawwwfSka i netal?awwufska poezija u kojoj će 
i tematski i umjetnički ideologija tal;lawwufa ostaviti dulbok pečat, 
dok se to isto ne može reći za arapsku poeziju. 

I ~awwuf kao i si'Itsko učenje polazi od ezoteritčke egzegeze 
Kur'ana i korpusa tradicije i razvija sličnu hermeneutiku. Već samo 
'iegalistiiČko tumačenje Kur'ana 1 zakonskih obaveza čije je tzvrSenje 
dužnost za muslimana, bez pitanja kako i zašto, sa punim podvrga­
vanjem bogu i svjedočenjem o njegovom jedinstvu i jedinosti im­
plicira ezoteriku i gnozu. Ali, i tal?awwuf, kao i s1'1tsko učenje polazi 
od nekih tbitnih mjesta u Kur'anu 'koja direktno upUIĆuju na ezote­
ričko tumačenje kur'anskog teksta i Ikoja sadrže duiboke metafizičke 
i antropološko-saznajne probleme o bogu, kosmosu i čovjeku. Tako, 
t~awwuf, pored već citirarrrih mjesta u Kur'anu od kojih polaze ši'lti 
u tumačenju Kur'ana i strukturiranju svoje profetologije i imamo­
logije, ;isto kao i š1'hi, uzima u obzir sljedeća mjesta u Kur'anu. To 
se u prvom redu odnosi na mjesto u kome se ;govori o uspeću Mu­
hamedovu i njegovom viđ€1Ilju hoga (mi'riig). To mjesto služi 
ta~wwufu kao izvanredan izvor inspiracije o doživljavanju nepo­
sredne božanske prisutnosti, što će tal?awww.f koristiti LZa svoju tezu 
o lišavanju čovjeika svoga »Ja« i nestajanja u b<?gu. Drugo mjesto 
u Kur'anu jeste iiya u kome se govori o yawm ul-mazld. To mjesto 
inspiriše t~wwuf za U/Čenje o poseibnoj nagradi za prijatelje 1božije, 
ljude koji su spoznali boga, koji nestaju u ljubavi prema njemu 
i za kOlje nije nagrada raj nego nešto više, privilegiia da uživaju 
u neposrednoj prisutnosti boga. U vezi s tim je poznata deviza ta­
~wwufa o odricanju mi.stika i od ovog i od onog sv1jeta u ime boga 
i ljulbavi prema bogu. Ta ideja da se misttk nalazi u prisustw boga 
inspiritsala je t~awwufs'ko-poetsku metaforu o harabatu, !krčmi u 
kojoj su mistici predstavlljeni kao ljudi rkoji piju vino, a služi ih 
mlad vinotoča, efeb koji dočarava unutrašnju spoznaju božanske 
ljepote. 

Postavlja se pitanje odnosa tal;lawwufskog U!Čenj:a i šl'lts'kog 
učenja. Da li su to dva međusobno nezavisna spirituelna pokreta 
ili je jedan od njih po porijeklu primarniji? Prvo što pada u oči to 
je da se prve vijesti o l?iifijama javljaju u vezi sa ši'Itskom Klifom. 
Drugo, sv.i l?iifijski redovi svoju duhovnu .genealogiju nastoje da 
vežu za 'Alija ili nekog drugog 1šl'Itskog imama. Treće, l?iifije pri­
bvataju ši'ltsko učenje o profetologij.i: i imamologiji, o nubuwwatu 
i waliiyatu, ali ilikvidiraju ulogu imama, koncentrišu:ći u Muhame­
dovoj liičnost1 i nulbuwwat d walayat. Oni iprilhvataju hijerarhiju wa­
liyya, ali i tu likvidiraju posljednjeg imama u okwltaciji, Mu}:lam­
mada Mahdija, kao pola :polova i tu ulogu dodjeljuju istaknutim 
'l?iifijskim šaybovima. Iz toga proizilazi da se Ulčenje o walayatu ruši 
kao univerzalni sistem imamologije i da se walayat izvodi iz kva-
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liteta nasljednog svojstva hijerarhije šl'ltsldh imama i na neki način 
privatizira, primjenJj'Ujuci ga na šaybove kao duhovne poglavare 
jednog spiritualnog ~fifij:skog reda, odnosno njegove materijalizo­
vane kongregacije. Otuda kod ~ija trijada: šarl'a, :Qa.qlqa i tarl­
qa kao duihovni put spiritualne spoznaje i: !kao materija:lizovana 
organizacija. Primjeeuje se da je odnos šl'ltskih 'krugova prema~­
fizmu već od ranog vremena ·bio rezervisan i gotovo negativan. 
Razloge za to trelba tražiti u objektivnoj činjenđ!ci da je samo M'ltsko 
učenje jedna vrsta spirituelne zajednice kojoj nije potrebna nikakva 
speci~ikac~j:a u formama !koje je organizovao ~awwuf. Cinjenica da 
~awwwf, takoreći, deklasira i raJZara sistem imamologije, Oibj.ektivno 
je išla na ruku ortodoksnom islamu, jer je slabila šl'ltske p<mi.cije 
i svoje ezoteričko učenje stavljala je u službu sunniti:mna. Pada u 
oči da vee od počet~a IV vijeka islamske ere n~lo iščezavaj'Ui šl'lti 
pritpadn~ci t~awwufa. To bi se moglo, možda, objasniti činjenicom 
da uslkoro vlast u Bagdadu zadobivaju Veliki Seldžuci, izraziti ne­
prijatelji: šl'lzma, te da princip taqdyye, koji su opservirali šl'Iti za­
kriva realnost ovoga ·pitanja. Ali, već u XIII vijeku u ličnostima 
Sa'đuddln Hamii.yea, Hayđara Amolija, Sah Nimatullči.h Walija i dru­
gih ponovo se pojavljuje šl'ltski ta~awWUlf. Uskoro dolaJZi do intere­
santne sinteze ·]bn 'Aralbi,jeve misUčke teosofije, Suihrawardijevag 
iluminizma d šl'Itskog UIČenja, što daje hranu razvitku, s jedne strane, 
šl'ltskog t~awwlllfa, a, s druge strane, poletu rS!ZVitka iranske filo­
zofije, koja će, naročito od uspostave šl'ltske· safavid.Ske države po­
četkom XVI vijeka, dovesti do stvaranja čuvene isfahanske filo­
zofske škole u kojoj se naročito istilču krupne figure Mir Dčimčiđa 
i Molla Sadra Slrčizija. Sve ovo upućuje d'a se u naslijeđenoj po­
dvojenosti između ortodoksnog islama i ši'ltstva prilbližavalo vrijeme 
kada će krajem XIV i početkom XV vijeka islamski svijet i for­
malno biti odvojen na •sunnitsld i ši'ltS'ki svij.et ne samo u pitanjima 
teologije, nego i u pitanjima filozofije i t~awwufa. To je dobilo od­
sječne forme pretvaranjem ši'Itske ideje u političku ideju vladanja 
i državnosti, ršto je ostvareno uspostavom safavidske perzijske 
države. 

Ovakav razvoj unutar islamskog •svijeta sna~no je uticao na 
uslove nastanka i raJZvitka osmanske države i njene religiozne evo­
lucije. Iako je od samog početka ta država podržavala sunnitizam 
kao vladajruću religioznu doktrinu, zračenje gornjeg procesa raz­
dvajanja islamskog svijeta na sunnli.tski i šl'Itsroi, moćno je uticalo 
na stvarni istorijski, socijalno-politički i duhovni razvitak islama u 
osmanskoj državi, pa i na razvoj ta:?awwufa u toj državi. Hranjeni 
tim :procesom i nasljeđima oguske šamani:stičke tradicije, događaji 
su u razvoju .ta:?awwlllfa u osmanskoj državi iZbacivali na površinu 
snažnešl'Itsiko heterodoksneogtruje ta~awwufa, 'koje su stajale u oštroj 
otpoziciji prema ortodoksnim, sunnits'kim struj'ama ta~awwwfa, među 
kojdma se narOčito isficalo mawlawijstvo. Granice i:zmeđu ortodok­
snog i heterodoksnog rta~awwufa stalno su se pomjerale sa među-
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sobnim sudarima i impaktima, što je imalo i svoje socijalno-klasne 
i političke refleksije. Spomenimo samo ustanak šay"IJ Badraddlna 
poče1lkom ;xv vijeka i njegovo proglašenje mahdijem. 

V•ratimo se sada kratkom pregledu historijske evolucije i unu­
trašnjeg doktrinalnoga razvitka ta~awwufa u islamskom svijetu. 
Rekli smo da se rana faza razvitka ta~awwufa odlJkuje izraz!itom 
notom asketi2lma (zuhd) i straha pred božijom neograničenom moći. 
Tipilčan predstavnik takvog ta~awwwfa je poznati I;Iasan al-B~. 
Taj asketizam koji podsjeća na asketizam ranih hrišćanskih asketa 
rodio je dva tipa muslimanskog asketsikog ~fija. Ali je za oba tipa 
karakteristično to da se asketizam ne shvata kao obično odricanje 
od svakodnevnih potreba i čulnih akata života, nego se on sprovodi 
kao •jedna duboka etička misao, koja se preliva u metafizičku misao 
o totalnom odricanju od svega što nije osnovna i jedino postojeća 
suština, bog. Takav akt sprovodi se unutrašnjom ikontempll.acijom, 
usredsređenjem na misao o bogu, na težnju da se .postigne božija 
blizina i božija milost. Tu se već vidi u svome jezgru metafizička 
samosvijest ljudskoga »Ja« koje je jedino dostojno da svojom unu­
trašnjom spoznajom nađe put do boga. Prvi tip ovoga ranog .mi­
sti'ka predstavljao je ~iifi koj~ je živio gore naznačenim životom, sa 
skutom, kao spoljnim olbilj~em svoje ~ljske vokacije, sa čestim 
vidnim i javnim izražavanjem svoga asketim1a i povlačenjem čak 
u pustinju bez hrane i ikakvih sredstava, kao znak potpunog osla­
njanja na boga koji $jedini postojeći i jedini stvaralac. Drugi tip 
ranog mistika predstavlja malamati. To je tip mistika koji uz opser­
vaci:ju najpobožnijeg života i najstriktnije askeze, svojim vanjskim 
životom ne pokazuje svoju ;pripadnost ta~awwufu, ne pripada nika­
kvoj ta~awwufskoj skupini, živi među oblčnim ljudima i ibavi se 
svojim svakodnevnim poslom. Taj tip mistika 111e ostaje samo na 
tome nego se u javnom i javno-privatnom životu ponaša taiko da 
izaziva skandalozne primjedlbe na račun sebe, svojih iposturpaka i 
svoga morala. Ovaj tip ~iifija po svojim spoljnim oznakama naj­
više podsjeća na ranohrišćanskog asketa. Unutrašnji smisao njego­
vog držanja koje podsjeća na li:bertinizam je u tome ~to pravi ~I 
od svoga asketizma ne smije praviti javnu stvar. On njega mora 
prikrivati postupcima koji izazivaju zgražanje ljudi i njihovo uda­
ljenje od mistika, jer cmj je mistika ne samo odricanje od svijeta 
i svoga »Ja«, nego i od postuuaka koje svijetu U!k:azuje na to »Ja«. 
Prekor i z;gr~anje ljurlli (malći.mat) je osiguranje mistika na nje­
govom putu prema bogu. Kao i u drugim slUJčajev.ima, i malamati­
zam je mogao prerasti do 01bliika koj'i su označeni izrazima »qalan­
dar«, odnosno »rind«. Napomenimo uzgred da se u nauci za ma­
lamatizam povezuje nastanak posebne mističke struje nazvane fu­
tuwwa. Karakteristika te struje je u tome da je ona predstavljala 
takođe mistički put čojstva i viteštva, vezan za obične ljude koji 
su bili organizovani u kongregacije među zanatlijama, građanima 
i pripadnicima feudalne klase. To je ona organizacija ikoja je u 
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osmanskoj carevini !bila poznata pod imenom alJ,ija. Te organizacije 
'im~le su šefa zvanog iilJ,i, ali su .bile vezane i za šaybove pojedimh 
~ijskih tarlqata, što pokazuje uske veze između futuwwe i drugih 
vrsta ~fija, osim malamatija. 

Prostor nam ne dozvoljava da se zaustavimo na pojedinim 
~Ufijama pomenutog ranog perioda ta~awwufa. Pomenućemo samo 
Ibrahim ibn Adhama, 'balhskog princa, čije preolbraćenje podsjeća 
na legendu o Buddhi, i veliku mističmu sveticu Rooi'a al-' Adawiyyu, 
kod koje se već nazire druga, zrelija faza u razvitku t~awwufa. Kod 
nje zulhd prerasta u kategoriju ljubavi prema bogu (ma}J,abbat) kao 
sredstvo prtbUženja bogu i obliku prerastanja ropskog položaja 
prema bogu u položaj odnosa lj-wbavi. Poznate su izreke Rfilbi'a 
al-'Adawwiyye na temu ljubavi prema lbogu. Ona u toj ljubavi vidi 
dvije strane. Prva strana predstavlja zadovoljenje potrebe i čežnje 
mistika prema bogu, a druga strana je u tome da se ta ljubav ostva­
ruje ne sa gledišt·a našega »Ja«, ne_go sa gledišta :boga kao jedine 
stvarnosti i jedinog stvaraoca, u šta ulazi i sama ljubav čov·jeka 
prema bogu. Covjek je samo prividno subjekt, stvarno on je objekt 
u kome bog ostvaruje lju!bav prema samome sebi. Tu smo n'a po­
četku procesa unašenja erosa Ill: metafizičku kategortju čovjekove 
ljubavi prema 'bogu. · 

Ovakav razvoj ~awwufa već u trećem vijeku musliman,ske 
ere dovodi do jedne važne stvari: do spaj-anja asketske prakse i ·gno­
sti&ih spekulacija. Tu se đstiću Egipćanin Pu-l-Nun, ,{faris al-Mu­
]J,asibl, Abu Yazld Bistami, Gunayd, {Jallag i drugi. U .toj fazi 
razvoja ta~awwwfa već se vide iskr.istalizirani izvjesni oblici unu­
trašnjeg doživljavanja i spiritua'lnog is'!_rustva na ,putu spomaje boga. 
Jedan od tih oblika predstavlja litanijsko ponavljanje osnovne for­
mule vjerovanja i lbožijeg imena. To se vrši na skupovima ~ija. 
Smislao toga postupka koji je označen terminom »Q.ikr« sastoji se 
u tome da on simlbolično 'mla!Či spiritualni akt na putu lišavanja 
sebe, svoga tjelesnog i duhovnog »Ja«, odbacivanje svega osim 
osnovne suštine sv~jeta, boga, čežnju zaljubljenog mistika u nje­
govoj ljubavi prema bogu (šawq). Drugi postupak sastoji se u tome 
da se uz muziku i ples stvara atmosfera mističke ekstaze koja ima 
.to značenje da potsjeća ~fije, opet na putu samounrštenja svoga 
»Ja«, na njegovu predvječnu postojbinu u kojoj je živio prije svoga. 
stvaranja, to jest u spoznaji ibožijeg. U svojoj analizi geneze toga 
akta koji je označen terminom »Samii'«, Helmu1lh Ritter vidi korjene 
te ceremonije u grokoj antici. Po njemu, u arapsko-islamskom svi­
jetu postojao je sekularni običaj slušanja muzike i plesa sa pjeva., 
~icama i pjevačima i uz prisustvo ef~ba, goldbradih mladića velike 
ljepote, koji su služili kao personifikacija univerzalne ljepote i bili 
predmet pažnje na tim skupovima, što bi moglo da ukazuje o na­
stavljanju antičke tradicije u islamskom svijetu. Po Ritteru, ovakve 
priredbe, ipraćene go2'lbom, isprva su u svom sekularnom obliku 
u5le u ~ijske skupove kao neka vrsta rekreacije i olaklšanja teškog 
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asketskog mvota ~ufija. Vremenom sama' dobiva potpuno spiritu­
alan izraz i ulazi u ~ufijsku praksu i spiritualno iskustvo Ikao jedan 
od !bitnih elemenata. Ta'kvim skupovima ~fije u središte stavljaju 
golobradog mladića koji je predmet doživljavanja /božanske ljepote 
oličene u ~ljepoti mladića. Taj doživljaj ljepote nema čulni karak­
ter, nego ima smisao unutraiŠnjeg spiritualnog naslućenja i osje­
ćanja !božanske ljepote. Taj mladić nosi već pomenuti' naziv »Šiihid«. 
Slika šahida postaje jedan od centralnih motiva u t~awwufs'koj po­
eziji, pa se pod uticajem metafizike i kozmtčke estetike t~awwufa 
prenosi i u profanu poeziju. Odmah recimo da je karakteristika te 
poezije to da je ona dvoaspsktna. Ona ima svoj ovozemaljski, čulni 
aspekt i svoj transcendentalni karakter. Još 'je Goethe rekao: »Alles 
Vergiin;glicihe ist nur ein Gleichnis.« Takva predstava svijeta odgo­
vara kozmičkoj viziji islama uopšte, a .posebno ezoteričkog islama. 
Ovo·zem.aljski čulni svijet je samo :privid. On nema svoje realno 
postojanje sa gledišta samog sebe, on realno postoji samo sa gle­
dišta boga i njegovog zračenja, tačnije njegovog refleksa kao u 
ogledalu, prema čulnom svijetu. Stvarni svijet jeste trnnshistorijski, 
metafizički svijet oličen u božanstvu kao prvom i posl·jednjem iz­
voru realnosti. Recimo odmah da se u takvoj predstavi bog pojav­
ljuje čas u personalnom licuL- čas kao prabitak, bitak bez atributa. 
Stoga je taj svijet stvarna realnost, a ovaj materijalni, čulni svijet 
samo njegova metafora. Ovakva smisaonost i slojevitost i t~awwuf­
ske i profane lirSfke poezije nosi hi·bridan karakter, to jeste raza­
pinje čitaoca u shvatanju te poezije da li da se odluči za jedan ili 
drugi aspekt. Cesto su profani pjesnici obogaćiV!ali svoj genije 
upravo tom 1bivalentnošću poetskog smisla, ostavljajući čitaocu da 
svojom sen:zi'bilnoš6u i svojom konstitucijom shvata poetski tekst. 
Bilo je slučajeva da i ta~awwufski' pjesnici pokrivaju profanu ljulbav 
ezoteričkom, metafizičkom ldubavlju. Kad se uzme u obzir da u lir­
skoj poeziji predmet ljulbavi je uvijek efeb, da je ta poezija gotovo 
redovito ·bivalentna, onda takva poezija za <jedan strani civilizacij­
ski krug, kakav je evropski civilizacijski krug, ostaje teška za ra­
zumijevanje i 'čak dovodi do potpunog neshvatam.ja te poezije. Ta­
kva poezija ne može se mjeriti tkriterijumima moderne psihologije, 
jer i pored toga što ona nosi određeni psihološko-mentalni :prostor 
ona je u prvom redu estetsko doživljavanje ·zasnovano na gnostič­
koj spoznaji transcendentalnog. H. Ritter povodom toga ističe da je 
evropski svijet koji je izgr:ađen na nasljeđima antike zamijenio 
predstavu efe,ba drugim :predstavama i da Je u kozmički eros i an­
tropološki eros stavio u središte perspelktive ženu, pod uticajem Sta­
rog Zavjeta, te da je i'stom izučavanjem islamske poezije i drugih 
duhovnih tekovina toga svi-Jeta spoznao reflekse stare antičke este­
tike erosa. Ovo što smo rekli vrijedi u prvom redu za liriku iran­
skog, turs:ko'g i indijskog regiona, dok se to manje može reći Z'a 
arapski prostor, u čijoj je tradiciji da se ljU:bav uvijek izražava u 
ženskom •rodu. Po arapskom shvatanju božanska antro:pomorfija ne 
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može se predstaviti ženskim likom. Istina, Ibn Fiirit!- u svojim mi­
stičkim pjesmama govori o bogu i obraća se bogu u ženskom rodu, 
ali se tu podrazumijeva kao gramatički subjekt, odnosno objekt, 
božije veličanstvo (lJ.at!-rat). 

Treći i četvrti vijek islamske ere predstavlja za ta~awwuf doba 
zrenja i vrhunskog stasanja. Ranije pomenuti mistici trećega vijeka 
islamske ere, :Qu-m-Ni1n, ffiirit al..:Muhasilbi, Abu Yazld Bistfuni, Cu­
nayd i lj:alllag svojom ela:boracijom mistiČ!ke .gnoze ('irfan ~fi) i uop­
štavanjem svoje misti.Jčlke prakse doprinose razvitku t~awwufske 
ideje o spoznajnom, antropološikorn i filozOOlskom smislu. :Qu-n-Nun 
je čovjek koji poznaje rul'hemiju, mg1giju i hijeroglife, što se sve 
ulklapa u njegovu t~wwufsku viziju. lliirit al-'MuQ.asibi daje zna­
čajan dopr.inos definisanju božanske ljubavi. Albu Yazid Bistfuni, 
se1jak bez obrazovanja, naročito se istakao u svojoj askezi i svom 
unutrašnjem mističkom iskustvu. U svojim čuvenim Maksimama 
on govori o putu mistika u sjedinjenju s bogom. Na tom putu mi­
stik dolazi u stanje potpune lišenosti od svoga »Ja«, a osnovna snaga 
koja ga pokreće jeste ljulbav prema bogu. U i!ščezavanju mistikove 
ličnosti dolazi do stanja u kome se on identifikuje s bogom, tačnije 
rečeno, on vidi samo boga. Otuda Bistamijev usklik: »iSlava meni, 
koliko je velika moja moć.« Na primjeru Bistamija vidi se da su 
korijeni ovakve mističke !SpOznaje emocionalnog karaJktera, izraženi 
u 1jubavnoj ekstazi, i da se kao takvi transponuju u oblast'spoznaje. 
Albu Yazld' Bi·staml i sam u svojim Maksimama, govoreći o svojoj 
ekstazi, kaže da mistik na kraju krajeva ne može da spozna boga, 
nego nađe samo sebe, što vodi nekoj vrsti kozmičkog solipsizma. 
To je, uostalom, rekao i Abu Ijilmid al-Gazilli, govoreći o Bista­
miju i aJ.-lj:allagu. Neki su evropski naučnici u Bistamijevoj mi­
stici htjeli da otkriju uticaj indijskog vedantizma, što je netačno. 

PJ:'ilog GunaylCla, čuvenog 1batgdadskog ~mije, za razvitak ~­
fijske teozofije je vrlo značaj-an. On analizira tawl).Id i govori o .tome 
da u mist1čkoj praksi i spoznaji tawl).Id ddbiva razne forme. Pravo 
značenje tawl).Ida može da shvati samo odabrana mistička elita, a 
nikalko ljudi koji nisu inicirani w dublju ~ufijsku spoonaju. Zbog 
toga on zaJStupa mišljenje da :se u ~iifij:skom učenju sprovodi disci­
plina arkiina (taqiyya). Stoga on zamjera i Albu Yazidu Bi:stamiju, 
a naročito ljallagu, prigovara.jući prvome da isuviše olako govori 
o svom nestajanju u !bogu, a drugom, da je on od ta~awwufa napra­
vio ;propovijed po trgovima i javnim mjestima. Naročita je zasluga 
Cunayda što u središte svog nastojanja da objasni ontološke pro­
bleme čovjeka stavlja pravječni pakt sinova Adamovih s bogom 
(misilk). Kad dostigne vrlhunac tawl).Ida mistik se ponovo nalazi u 
stanju u kojem je bio u pravječnom rpaktu. 

Još dalje je otišao u svom mističkom učenju o tawl;lldu 
lj:allag; čovjek vilsoke kulture, snažnih 01Sje6anja i istinskog poet­
skog duha. Svojoj mističkoj uniji sa bogom on je dao izraza u us­
kliku: »Ja sam istina, .bog.« U njegovom učenju zastupljeni su ele-
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menti gnosticizma. On prihvata misteriju slova. Takođe se kod njega 
vide tragovi uticaja i:sma'ilizma. Proputovavši dobar dio iranskog 
svijeta, odlazeći nekoliko puta na hodočašće u Meku, prelazeći gra­
nice arapskog carstva, on se razvio u javnog ~?'ilfijskog propovjed­
nika, koji je za sobom povlačio široku narodnu masu. Propovjednik 
?fifijske ljulbavi ;prema bogu, on poziva ljude !bogu i predskazuje 
sam sebi tragičan kraj, jer je to po njemu krajnji izraz odricanja 
od ovog svijeta i prip~danja bogu. rSvojim djelovanjem on je iza­
zvao podozrenje i strah vladajućih krugova Ba,gdada, sunnitsikih 
doktora, kao i neprJjateljstvo šl'Itske sredine. O njegovom nastupa­
nju, koje je značilo iz~ov, govori njegov lik malamatija. Svoji:m 
gnostičkim sliikama prožetim poetskim duhom i svojim ponašanjem 
on je ostavljao utisak čovjeka koji je blizu učenja o inkarnaciji 
boga u <čovj~u (]J,ulill). Rezultat toga svega bila je njegova mU!Če­
nička smrt 922. godine u Bagdadu. Slučaj ij:alla~a je još jedna ilu­
stracija o odnosu taJ?awwufa i šl'Izma. ij:ailla~ov lik ostao je i u ta­
~?awwufu i u istočnoj poeziji simbol mučenil.štva u ime taw}).Ida. 

Povodom gornjeg izlaganja o neikoliko mistika zrelog doba 
t~awwufa, potrelbno je da se istaknu dvije kategorije vrlo važne 
u suštini učenja o taw}).Idu. To su pojmovi >><il-fanii' « i »al-baqii' «. 
Izraz »al-fana'« označava ukidanje ljudskog »Ja« pribl~no po zna­
čenju njemačkome izrazu »Entwerdung«. To je stanje u kome čo­
vjek u nestajanju svoga »Ja« vidi svoje nestajanje u bogu. Među­
tim, pošto je bog transcendentna biće, takvo uvjerenje mistilka je 
samo iluzija i vodi kozmičkom solipsizmu. Da :bi se to stanje pre­
vazišlo, potrebno je da dođe do stanja »fanii' ul-fanii'«, što znači 
nestajanje nestajanja, »Entwerdung der Entwerdnng«. To je dvo­
struiko ukidanje mistikovog »Ja«, odnosno dokidanje njegove svi­
jesti o njegovom .nestajanju. Takvo stanje predstavlja početak onoga 
što se zove »al!baqa'«, vječnost blaženstvo. I u mističkom učenju, 
i u mističkoj poeziji stanje al-baqii' samo je naznačeno. O njemu 
se dalje ne govori, jer to je metafizička suština koju čovjek ne može 
ni unutrašnjom intuitivnom spoznajom dosegnuti. Neki su htjeli da 
vide u ovoj zavrtšnoj fa:zi taw}).Ida uticaj budizma i njegovog uče­
nja o nirvani. 

Poslije ovog perioda nastupa period potpune zrelosti ta­
J?awwufa. Ta~?awwuf se razvija u dva vrlo značajn v1da: u brojnoj 
literaturi o ta~?awwufu i organizovanju ~?lifijskih kongregacija, tarl­
qata. Literatura o ta~?awwufu predstavlja napor za sistematizovanje 
historije ta{)awwufa i teorije ta~?awwufa. Ta literatura je veoma 
obilna i značajna za proučavanje ove spiritualne djelatnosti. Sto se 
tiče tarlqata, oni se množe na sve strane islamskog svijeta. Kao naj­
ranije zasnovani tarlqat smatra se tariqat 'Abd ul-Qadir Gilanija 
(1078-1167). U daljoj fazi razvitka ta~?awwufa dolazi do toga da 
pojedine ~?lifije ne priipadaju samo jednom tariqatu, nego su rsta­
vremeno članovi više tariqata. 
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Naprijed smo spomenuli da značajne momente u razvitku ~u­
fijske filozofije predstavljaju Suhrawardi i ltbn 'Aralbi. Iako Suhta­
wardi nije bio pripadnik ni jednog tarlqata, on je svojom filorro­
fijom Huminizma doprinio raJZVitku ~izma uopšte, a naročito na 
iranskom tlu. Iibn 'Arabi je svojim učenjem o wa"l}dat ul wugii.du, 
o jedinstvu bitka, prihV'atanjem elemenata platonizma i mistike 
slova označio dalju etapu u razvitku ~ufijske teozofije. Njegovo 
učenje ne može se tumačiti kao panteizam u klasičnom smislu ri"­
ječi, jer je za njega .biće 'božije nešto ·što ne ulazi u slulčajni bitak, 
nego se ,božija suština odražava u svijetu kao lik u ogledalu. Ibn 
'AraJbi je izvršio velllk uticaj u svekolikom islamskom ~awwufu, jer 
je njegovo učenje ušlo u iranski šl'lzam i šl'Itski ta~awwuf. To učenje 
našlo je svoj najveći poetski izraz u OpUiSU Mawlanči Galđluddin 
Rilmija, Iranca po porijeklu, koj'i je u Konji zasnovao novi ~ufijski 
1iarlqat, mawO.awiyya. Taj tarlqat odigraće krupnu ulogu lile samo u 
t~awwufu osmanske države nego i u duhovnoj i estetskoj kulturi 
te države. U2igredno recimo da je tariq at mawlawiyya prenesen i na 
Balkan i da se poslije osmanskog osvojenja Bosne i Hercegovine 
ukortjenio i na tlu te naše pokrajine. 

Uzgred dodajmo još i to da je mawlawiyya kao ortodoksni ta­
rlqat igrala krupnu društvenu ulogu u osmanSkoj državi. Stoga je 
konfrontacija između struja narodnog heterodoksnog t~awwufa u 
osmanskoj državi sa sunnijstvom i sunnitskim tarlkatima svoju .naj­
vBIŽiliju linijru sudara nalazila u ·svom odnosu prema mawlawiyyi. 
Karalkteristično je da 'Za vrijeme ukupne vladavine Osmana u Bosni 
i Hercegovini heterodoksni tW?awwuf nije mogao uhvatiti korjena. 

Naše izlaganje o ta~awwufu ntl!Žno je ostalo pareijalno, jer. je 
prdblem t~awwufa i kao učenje i kao praksa jedan ogromni kom­
pleks ikoji je obuhvatao cijeli islamski svijet. Niie se moglo ući u 
regionalno zahvatanje ~awwufa u arapskoj Spaniji; na Magnbu, 
u Iranu, Transoksijani i Indiji. Treba samo reći da je u doba vla­
davine Velikih Mogula u Indiji došlo do interesantnog strujanja 
misli između Indije i Irana, i da su se u tom vremenu ·ostvarile 
veze i uticaji između indijskih religija i indijskog misticizma i isla­
ma i islamskog ta~awwU!fa u Iranu. 

U izvorima o ta~awwulfu, ortodoksni islam se po'kazuje kao 
dUhovna i društvena snaga koja prema tW?awwufu, čak i ortoddk­
snog smjera, održava izvjesnu mentalnu rezervu, a da he govorimo 
o tome šta sunnitski ortodoksilzam misli i govori o heterodok8noin 
t~awwufu. Tu se vidi sličan fenomen kao u hrišćanskoj crkvi, 1.i 
njenom odnosu prema heterodoksnom hrišćanstvu, posebno u gno­
sticizmu. Kao i u sva~kom rarzgranatom duhovnom pokretu, i u 'ta­
~awwufu je bilo devijacija koje su prelazile u moralni 1ibertinizam 
i socijalni anarhizam. Ali se iz .spomenutih izvora vrlo često ne 
mogu utvrditi granice između onoga što je istina i onoga što· je 
imputacija. Naročito je za društveni .poredak i za muslimansku orto-
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ddksiju bio opasan onaj t~awwuf koj'i je imao masovne pristalice 
u širim slojevima naroda. On je tu često sprovodio učenje Ikoje je 
negirala smisao i vrijednost realne sekularnosti muslimanskog svi­
jeta, naročito predstavnike vlasti i bogatih klasa. Zato je tal;lawwulf 
često bio umiješan u socijalne bune i šire nezadovoljničke tokove 
društva, o čemu imamo ilustracije ne samo u osmanskoj državi, 
nego gotovo u svim krajevima islamskog svijeta. Naročito u svojoj 
kasnijoj fazi, recimo od Ilbn 'Araibija pa dalje, uičenje t~awwwfa o 
jedinstvu Jbića i jednakosti ljudi i ·religija dovodilo je u opasnost 
i islamsku društvenu zajednicu i islamsku državu. Ta univerzalna 
etika ·bila je .jedan artikulisan momenat u istoriji mnogih islamskih 
zajednica. Uopšte, t~awwuf je svojom etikom koja je prerastala u 
m-etafizički pogled unio značajne kvalitete u islamski svijet i dao 
je ne malen prilog etičkoj il.judskoj misli. 

Završili bismo svoje izlaganje povratkom na jednu misao koju 
smo gore istakli. To je činjenica da je tal;lawwufska :gnoza svojom 
antropologijom, svojom vizijom svijeta i svojim humanizmom u 
velikoj mjeri uticala na konfiguraciju stvarnosti u kojoj se rađala 
islamska umjetnost i islamska književnost, posebno !pOeZija. Na hi­
ljade islamskih umjetnika i pjesnika ostajalo je pod uticajem ta­
~awwufa i njegove predod7fue svijeta. Pomenimo samo Fariduddin 
al-'AftaTa, iranskog pjesni'ka, koji je svoje djelo pisao ne za nekog 
svjetskog mecenu, nego za boga. Estetska vizija t~awwufa nije pro­
izilazila iz njegove uže umjetničke doktrine, nego je bila sadržana 
u njegovom univerzalnom shvatanju svijeta. Stoga se dobar dio 
islamske poezije, čak profanog karaktera, naro.čito u Perziji i 
osmanskoj državi, ne može ni shvatiti ni ocijeniti bez dobrog po­
znavanja tal;lawwufa kao posebnog vida filozofije, mističke teozofije. 
To se mora imati u vidu i pri proučavanjfll poetskog nasljeđa u Bo­
sni i Hercegovini, koje je tu stvarano u doba osmanske vladavine. 

Na kraju, recimo da je prowčavanje t~awwufa u evropskoj 
orijentalistici u posljednje vrijeme uzelo velike razmjere. Na to 
ukazuju rezultati rada krupnih evropSikih orijentalista počevši od 
E. G. BroW!Ilea, R A. Ni~ho1sana, A. G. Ar1berrya, velilkog balla­
~ologa L. CMassignona, poznatog ~panskog orijentaliste Miguel Asin 
y Palaciosa, H. -Rittera, kao i M. Henry Corbina i drugih. Naročito, 
treba uka2:ati na ogroman naučni napor H. Corbina koji je nizom 
svojih d~ela ulkazao na veliki znaiČaj t~awwufa kao religi.ozno-s.pi­
ritua:lnog i filozofskog pokreta, Ikoji je ;prvi jasno i nedvosmisleno 
utvrdio veze geneze i učenja šl'ltske profetologije i imamologije i 
ta~wwufa i koji je svojim radom i svojim elalboracijama skrenuo 
pažnju svjetske orijentalistike na činjenicu da islamska filozofija 
mje doživjela svoj kraj sa Ibn .{:lazmom. Sa Sulhrawardijem i Iri2om 
filooofa mongolskog perioda, na primjer, f]aga NasaT Tusijem, sa 
HaydaTom Amolijem, islamSka filozofija nastavljala je svoj razvitak 
u iranskoj oblasti duha, da bi u doba Safavida dobila poseban i 
kontinuiran elan, sa desetinama mislilaca. O tome najbolje svjedoči 
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najnovije djelo Henry Cor.bina i iranskog profesora, filozofa Sayyed 
Galaluddin Aštiyiinija »Anthologie des philosophes Iraniens«, Te­
heran-Paris 1972. To je prvi tom od pet tomova »Antologije iran­
skih filozofa«. 

Summary 

TASAWWUF- ISLAMIC MYSTICLSM 

The problem of Ta~awwuf, both as a doctrane and as a practice, 
represents a very large and complex theme W'hicih cannot be discu­
sed in the terms and by the standards of a different world, like 
the European for instance. Neither can it be considered in an iso­
lated way, as a specif1c spiritual activity; on the contrary, it must 
be viewed as part of that complex phenomenon called Islam and 
its civiLization, as part of a process in which spiritual and religious, 
social and political elements are miraculously interwoven and in­
terconnected and in which two !basis factors, the exoteric and the 
esoteric, have been confronted, each of these having its ibase ooth 
in 1lhe Koran and in the corpus of tradition. 

Tasawwu:f starts from the esoter.ic exegesis of the Koran and 
the corpus of tradition, especially from those place which point 
directly to such a possiibilit;y and which ,contain deep metaphysical 
and arllthropological-epistemological prablems concerning God, co­
smos and man, thus developing a corresponding hermeneutics as 
well. 

In the course of long centuries of its development Islamic 
mystidsm has had a consideraJble influence on the formation of the 
ideology orf Islamic culture: this is true of its early phase which i-s 
characterized by a prominent note of asceticism (zuhd) and fear of 
God's unlimited powers - not ascetici.sm as a usual renunciation 
of everyday needs and sensual acts in life but a profound ethical 
thought which is transformed into a metaphysical system of total 
renunciation of all that is not the fundamental and only existing 
essence, God - through developing of zuhd into a 'Category of love 
towards God (ma'l],abbat) - as it i:s true of the period of its com­
plete maturity. Not only this- by its world view, its anthropology 
and universal ethics, its rich metaphysics which has hardly an equal 
in other great religions, Tasawwuf has greatly influenced the con­
figuration of the entire spiritual culture which gave birth to a spe­
cial art, particularly literature. On the other hand, as an antithesis 
to the legalistic and literalistic Islam, Shiism with its teachings has 
also completed this truly complex structure of medieval Islamic 
ideology. 


