NEDIM FILIPOVIC

TASAWWUF — ISLAMSKI MISTICIZAM

Islamski misticizam predstavlja veoma Siroku i komplikovanu
temu. Mi ovdje 0 njemu moZemo govoriti samo na najuopiteniji
natin, iznosec¢i tek neka od bitnih pitanja ove teme.

Islamski misticizam ne mozZe se posmatrati izolovano, kao svo-
jevrsna spiritualna djelatnost, nego se mora uzeti u kompleksu onog
pitanja koje se zove islam i njegova civilizacija. Odmah treba reéi
da se o tagawwufu ne moZe govoriti u izrazima i mjerilima jednog
drugog svijeta, kakav je na$ evropski svijet.

Evropska civilizadija razvila je svojevrsne strukture ¢&iji je
istorijski genij noSen hris¢anstvom i njegovim razvojem. Ono 5to
bitno razdvaja hri§éanstvo i dslam i njihove civilizacije jeste ¢inje-
nica da su se hriS¢anstvo i islam razvijali na razli¢ite naéine. Hri-
Scanstvo je od svog samog poletka Zivjelo 1 razvijalo se pod domi-
nacijom ideje o silasku boga u histoniju putem bozanske inkarna-
cije u Isusu. Citav period hriSéanske patristike pro3ao je u znaku
borbe dvije tendencije: tendencije gnosti¢kog hriSéanstva po kojoj
je dz historijskog trenutka sekularizovanog hriS¢anstva trebalo se
vracati poCetnom izvoru — bogu i na spiritualizovan nacin razvijati
hris¢anstvo kao religiju i njen odnos prema svijetu, i tendencije
ortodoksne crkve da se historizovana hriS¢anska religija sekulari-
zira i da se razvija i zivi kao jedna socijalizirana historijska usta-
nova. Kao rezultat takvoga stava, ortodoksna crkva preuzela je
na sebe monopol posredovanja izmedu ¢ovjeka i boga. Crkva po-
staje vrhovni moralni autoritet, dobiva svog ekumenskog starje-
§inu, svoju organizovanu sekularnu crkvenu i sveSteni¢ku strukturu
i svoje koncile. Sve su to bili autoriteti ¢iji je osnovni zadatak bio
da odrze histori¢nost hris¢anstva kao religije i da sluze kao arbitar
u razrjeSavanju antinomije miSljenja i vjerovanja. Iako je hriséan-
ska crkva sebe smatrala prvenstveno spiritualnim faktorom, ona je
i sama postala drutvena organizacija i druStvena snaga. Premda
se borila za odrZanje religioznih dogmi i religioznog shvatanja svi-
jeta, crkva je svojom vlastitom sekularizacijom i u drudtvenom i '
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misaonom pogledu postala klasna snaga 'koja je, dominirajuéi u jed-
nom drustvu koje je stvaralo svoju civilizaciju, upravo zbog svog
monopolizma izazvala radikalizaciju sekularnog faktora u vidu snaga
koje su se angazovale da razrijeSe odnos izmedu misljenja i vjero-
vanja i da utvrde istorijsku realnost drustva u kome su Zivjele.
Tako je doSlo do otvaranja procesa u kojima se s jedne strane na-
$la crkva, a s druge strane radikalne sekularne snage koje su gornje
pitanje razrjeSavale postepeno u korist razuma i misljenja. Te snage
bile su nosioci filozofije i nauke. Istina, na periferiji struktura crkve
Zivjele su i dalje tendencije da se hriStanstvo pokrene vracanju
svojim wspiritualnim izvorima. Ali te snage nisu nikad igrale krup-
niju i odluéniju wulogu, jer je ranija, srednjovjekovna hri§éanska
gnoza bila egzistencijalno potutena. To je sve omoguéilo da evrop-
ski svijet u pomenutim procesima prode kroz humanizam i rene-
sansu i da daljim razvitkom proizvodnih snaga, drustveno-pro-
dukcionih odnosa, razvitkom nauke, filozofije i umjetnosti kréi pu-
teve prema novoj epohi. Dakle, ¢itav razvitak evropske civilizacije
iSao je longitudinalno u istorijskom vremenu mnaprijed. Medutim,
osnovna religiozno spoznajna znacajka te civilizacije ostala je i dalje
pocetna tendencija ortodoksne crkve da se bog historizovao, da je
si§ao u ovaj na$ svijet. Grandioznu filozofsku sintezu te osnovne
postavke dao je Hegel u svom uéenju o duhu, u stvari bozanskom
duhu koji se razvija i ostvaruje u realnom 4storijskom procesu. Uz-
gred dodajemo da je takvo konstituisanje hriSéanstva i evropske
civilizacije stvorilo jednu wrstu eurocentrizma, po kome prou¢avanje
i ocjena drugih vjera i civilizacija, u stvari, predstavlja unoSenje
mjerila i kriterija prostora evropske civilizacije u prostore koji su
- strani, koji imaju svoju autonomiju i svoje vlastito bite. Na taj
na¢in sve vrijednosti takvih religija i civilizacija procjenjivane su
eurocentristitki i po kriteriju da 1li se njihov razvoj i njihova do-
stignué¢a mogu uklopiti u evropski religiozno-filozofski koncept.
Cak i poslije prevazilaZenja hegelijanstva i stvaranja egzistencija-
listitke filozofije 1 drugih modermih filozofskih pravaca ovaj dugi
eurocentrizam nije radikalno preovladan ni do danasnjeg dana. U
tom svjetlu treba posmatrati i izuéavanje islama i islamske civili-
zacije od strane evropskih orijentalista, filozofa, sociologa i drugih.

Rekli smo da je islam i kao religija i kao civilizacijski izraz
imao drukéiji razvitak od hriSéanstva i evropske civilizacije. Islam
i njegova civilizacija, gledajuéi na njegovo pocetno rasprostiranje
i njegovo klasi¢no teritorijalno jezgro, predstavlja dio istoénog svi-
jeta. To, pak, ne znad¢i da se islam treba posmatrati kao kvantita-
tivan dio Istoka uopste. Jer, on obuhvata predjele Bliskog i Sred-
njeg istoka koji gravitiraju geografski i civilizacijski prema antici
sredozemnog svijeta. Elementi koji ga konstituiSu u narodonosnom
i civilizacijskom pogledu jesu pocetno tlo arapskog svijeta, tlo gré-
ko-helenisti¢kog i rimskog drzavnog i civilizacijskog gospodarenja,
kao i tlo iranskog svijeta. Poznate su dinamicko-evolucione veze
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nedu prednjeg i srednjeg Istoka i pomenutih faktora, u prvom
r 1 gréko-helenistickog svijeta. Stoga se islam wu civilizacijskom
pv  >du pojavljuje kao etapa izmedu starog anti¢kog svijeta i doba
hu unizma i renesanse u smislu oZivljavanja, proutavanja, reva-
lori dje i razvijanja vrijednosti anti¢kog svijeta. Ta ¢injenica po-
stav. islam i njegovu civilizaciju u sasvim drugi poloZaj prema
hrisé. tvu i evropskoj civilizaciji, nego Sto se to do sada u veéini
mislile 3 druge strane, to je ukazatelj da su u razvijanju islama
kao re ‘je i kao civilizacijskog faktora elementi antike odigrali
ulogu v azvitku islama kao samosvojne religije. Cak se u tome
ne smije nemariti ni uticaj Indije, njene civilizacije i njenih re-
ligija. O 1 se mora voditi racuna i kad se govori o tasawwufu kao
duhovno-1 aonoj djelatnosti i spiritualnom iskustvu.
Iako . islam, posmatrano historijski, nastao na semitskom tlu
i na naslje. a judejstva i hrid¢anstva, ipak se on pokazuje i po
svojoj unuti 1joj sadrzini i po svome razvitku kao sasvim samo-
svojna religi. Netatna je cesta tvrdnja da je islam racionalna
viera sa obiljy ima striktne i krute religije objelodanjenog boZijeg
zakona. Kad i islam predstavljao u historijskoj praksi religiju
objelodanijenog Zzijeg zakona koji se historizira, onda bi se tesko
moglo odgovorit. na pitanje zaS$to u toj religiji nema sekulizirane
crkve, mjenog m r-alnog autoriteta i njenih organa. Sam razvoj
islama u @€isto rel ‘ozno-spoznajnom pogledu i u socijalno-politic-
kom pogledu u n; govo klasi¢no doba pokazuje proces éudesnog
preplitanja i proZi. anja duhovno-vjerskog i socijalno-polititkog.
Taj proces svjedot¢i  tome da je u islamu doSlo do konfrontacije
dva osnovna faktor: - egzoteritkog faktora i ezoteritkog faktora.
Borba ta dva faktor: na <isto istorijskom planu izraZava antago-
nizam dviju tendencij ' tendencije eksteriorizovanog, u historijsku
praksu smjeStenog isla ‘a koji treba da odgovori na pitanje odnosa
izmedu vjerovanja i m. ljenja, i stvaranja autoriteta takvog islama
koji bi mu omoguéio m nopol u tumacenju jedne religije shvacene
kao ostvarivanje bozije; ‘zakona u historiji, 1 druge tendencije da
se odnos izmedu vjerov nja i misljenja ne moZe rjeSavati putem
eksteriorizovanog islama jer takav odnos je u su$tini antinomiéan
i pun je neprevashodljiv 1 aporija. RjeSavanje tih pitanja mora se
prenijeti na sasvim dru | plan. Taj plan predstavlja usmjerenje
ne prema onome $to je - | istoriji spuSteno kao slovo zakona, nego
prema izvoru odakle je : otekla suStina toga zakona. Drugim rije-
¢ima, Kur'an i korpus t idicije imaju svoju izvornu stranu datu
van ovog svijeta, u svom netafizi¢kom izvoru, u transhistoriji. Put
vracanja tom pocetnom i roru nije put racionalnog misljenja nego
poseban intuitivno-spirit listi®ki postupak koji predstavlja unu-
tra¥nji odnos vraéanja ¢ rjeka prema svome izvoru van vremena
i, prostora, u metahistor’ u. Cinjenica da je do dana$njeg dana u
E¥amu ostala borba o ' dviju tendencija pokazuje da one obje
£ svoj oslonac u  a'8nu i korpusu tradicije. Tako fe ve¢ od
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samog tog pocetka islam na izvjestan naéin bio podijeljen na egzo-
tericéki islam i ezoteric¢ki islam. Naravno, ova se borba nije mogla
odvijati bez ucelca realnih istorijskih faktora, drzave i odnosa kla-
snih snaga. Zato ona na sebi nosi izvjesne oblike koji odrZavaju
islamski feudalizam i njenu drzavu. Kao nosioci egzoteri¢kog islama
nastupaju teolozi literalistitkog smjera koji smatraju da je osnovna
duznost svakog muslimana da ispunjava religiozne i moralne norme
propisane zakonom na osnovu spoljnjeg slova toga zakona. Ti teo-
lozi insistiraju na prednosti vjerovanja nad miSljenjem, pozivajuéi
se na Kur’an, oni govore o bogu kao transcendentnom bi¢u koje je
jedini stvoritelj, tako da ne samo ono Sto je stvoreno, mego i ono
§to 1judi stvaraju jeste rezultat bozijeg djelovanja. Protiv teologa
ustaju mu‘taziliti, jedna racionalistitka struja koja daje prednost
mi#ljenju nad vjerovanjem i koja se bori za slobodu ljudskog dje-
lovanja i mi$ljenja, sa odgovornoséu koja je realna posljedica do-
stojanstva ¢ovjeka i pred bogom i u historiji. Kako to ¢esto biva,
dolazi do toga da se suprotnosti poéinju prozimati i u neku ruku
identifikovati. Naime, obje struje ukazuju joS jednom da se ne moZze
naéi saglasnost izmedu vjerovanja i miSljenja. DrZanje teologa su-
kobljavalo se je sa historijskom realnos$éu i sa historijskim zakonima
mi$ljenja, dok se drZanje mu‘tazilita sukobljavalo sa vjerovanjem
i njegovom iracionalnom su$tinom, jer je konzekvenca mu‘tazilit-
skog uéenja mogla da bude nadomjeStanje vjere razumom. Na tu
konzekvencu ukazuje ¢injenica da je propao pokuSaj da se mu‘ta-
zilizam prihvati za vladajuéu vjersku doktrinu. Halifa Mutawakkil
morao je ponistiti al-Ma’miinov akt kojim je mu‘tazilizam uzdignut
na stepen vladajuée vjerske doktrine. Ova epizoda pokazuje da je
sekularna drzava vidjela u mu‘tazilizmu moguéu Sansu za ugvrSéenje
svoga autoriteta ne samo u druStvenom nego i u vjerskom pogledu.

Ostavljajuéi po strani neke drmuge interesantne vjerske i soci-
jalne struje, treba ista¢i da se ucenju i teologa i mu‘tazilita suprot-
stavila struja poznata pod imenom §i‘iti. I ta struja bila je prozeta
ne $amo vjersko-spoznajnim pitanjima, nego i pitanjima socijalne
i polititke prirode. Upravo u uéenju te struje pojavljuje se ezo-
terizam kao relacija koja treba da rijeSi pitanja historijskog i trans-
cendentalnog. Tu i jeste upori§na tadka za tezu $i‘ita da pravo du-
hovnog i sekularnog vodstva pripada Muhamedovoj porodici, ta¢-
nije ‘Aliju, oZenjenom Muhamedovom kéerkom Fatimom, i nje-
govim potomcima. Elaboracija te teze razvila se u vrloe kompli-
kovano ezoteri¢ko uenje ove grupacije koja se i sama u toku vre-
mena podijelila na nekoliko struja: na duodecimane koji su pori-
jeklo i istoriju islama, odnose historijskog i transhistorijskog, tu-
macili kao hijerohistoriju zasnovanu na 12 imama, ma septimane
koji su gornje ulenje zasnivali na sedam imama, na =aydite, itd.
U osnovi $i‘itskog uenja stoji ideja o profetologiji i imamologiji,
koja, u stvari, predstavlja ezotericku filozofiju sa pitanjima spo-
znaje, ontologije, antropologije i kozmologije. U centru toga stoji
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shvatanje Kur'dna kao pozitivnog ufenja — 3ari‘a i kao njegove
unutrasnje ideje, skrivene istine — hagiqa. Profeti su nosioci i
objelodanitelji Sari‘ata, a tuma® njegove unutra$nje istine su
tmami. 1z toga izlazi da je status imama, waldya, ezoterika istina
profetstva. Na osnovu takve predodZbe, zasnovane na uéenju Ku-
r'ana ne kao istorije ciklusa profeta od Adama do Muhameda, nego
kao unutrasnjeg, simboli¢nog smisla izraZavanja hagigata putem
poslanstva profeta koji tu istinu donose kao historijsku istinu, Sa-
ri‘a, bilo da se radi o krupnim profetima koji dobivaju putem bo-
Zanske objave saznanja Sari‘ata, bilo da se radi o profetima — na-
biyyima koji tumade unutraSnju istinu Sari‘ata, bez objavljivanja
novog oblika Sari‘ata njima liéno, — $i‘iti zasnivaju svoje udenje
o imdmima. U ranijim ciklusima profetstva, do Muhameda ulogu
ima@ma, waliyya imali su nabiyyi. U ciklusu Muhameda kao posljed-
njeg profeta, kao petata profetstva, tu ulogu prewz1ma.]u ‘Alil i nje-
govi potomei, kod duodecimana 12 imama ¢iji se niz zavrSava po-
sljednjim imamom, pedatom imami Muhammadom Mahdijem, a
kod septimana sedam imama. Ti imami su tumaéi i prenosioci unu-
traSnje istine islama, njegove ezoteritke istine, ¥ to iz boZanskog
praizvora te istine. Iz toga proizilazi utenje o transcendentalnoj
suStini iméma, o pleromu imama, koji, pored svog fizitkog lika,
imaju svoju prabskonsku sustinu svjetlosti bozanske istine. Ovakvo
uéenje Si‘itstva zasniva se na $iroko razgranatoj hermeneutici, ezo-
teritkoj egzegezi Kur’ana. Dok ortodoksni doktori komentari§u Ku-
’an na spoljni, pozitivan nadin, $to se izrajava terminom tafsir,
§1iti komentari§u Kur’an tako da n]egovu unutra$nju istinu svode
na njeno transcendentalno, boZansko znatenje, §to se izraZzava ter-
minom ta’wil, vratanje na podetak, na praizvor, put obrnut spu-
Stanju bozije izjave, tanzil. Iz uéenja §i‘ita proizilazi da stvarna isto-
rija nije realna istorija svijeta, nego refleks transcendentalne isto-
rije koja je stvarna istorija svijeta koja se realizuje u ciklusima
profetologije i imamologije. PoSto je zatvoren posljednji ciklus pro-
fetologije sa Muhamedom, osnovna uloga u daljem razvitku svjet-
ske istorije pripada imamima. Posljednji im@m duodecimana Mu-
hammad Mahdi neposredno pred sudnji dan pojavi¢e se napuStajuéi
stanje okultacije i objaviée ljudima sustinu transcendentalne i
svjetske istorije. Time ¢e biti zatvoren ciklus ovosvjetske istorije
i ljudi ée se vratiti svome praizvoru iz kojeg su potekli. Takvo
uCenje §i‘iti zasnivaju na Kur’anu, posebno na onom mjestu u Ku-
r’anu gdje se govori o tome da je bog u predvjetnom stanju, dok
joé ljudi nisu bili stvoreni, nego su postojali samo u zamisli boZi-
joj, sklopio sa sinovima Adamowm pakt o ljudskoj podloinosti
prema bogu i l]wbav1 lJud1 prema n]emu Opet na osnovu Kur’ana
bog je ljudima pOVJerlo sv01u fajnu, jer tu tajhu msu mogli na
sebe da preuzmu ni priroda ni andeli.

2 — Prilozi za orijentalnu filologiju



18 Nedim Filipovié

Uktenje 811ta snaZno je ugroZavalo udenje ortodoksnog, litera-
listitkog islama, jer je bilo u duhovno-vjerskom pogledu kao i u
socijalno-politi¢kom pogledu utuk i ko&nica za pretenzije ortodok-
snog islama da se postavi kao iskljud¢ivi duhovno-vjerski autoritet.
Osim toga, $1lti su ugroZavali i postojete politi¢ko stanje u ‘abba-
sidskoj carevini. Diferencijacija medu $i‘itima je nastupila upravo
zbog razlika u tumatenju odnosa izmedu %ari‘ata i haqiqata, izmedu
profeta i imama. Dok su duodecimani priznavali ravnopravnost sa-
postojanja Sari‘ata i hagiqata, septimani su davali prevalenciju
haqiqatu i imamima. Medutim, medu mnjima postoje dvije struje.
Alamutska struja i¢i ¢e tako daleko da ¢e potisnuti ulogu profeta,
pa i Muhameda, za rafun imama. I, umjerenija struja septimana,
koja ¢e zasnovati fatimidsku drZzavu u Egiptu u X vijeku nale ere,
i alamutska struja, imace polititke pretenzije.

Treba napomenuti da je uéenju $i‘ita kao vjerskoj i filozofskoj
doktrini sve do skoraSnjeg vremena bilo poklanjano malo pagnje,
kako u prouéavanju razvitka islama tako i u razvitku islamske misli
i filozofije. Razlog za to treba traZiti u &injenici da su S$i‘iti pred-
stavljali manjinu i da su bili medusobno podijeljeni na sekte, te
da je ortodoksni islam, iako se svim sredstvima borio protiv Si‘it-
stva, narolito protiv isma‘ilizma kao njegove radikalne struje, pre-
Suéivao ulogu &‘itstva, koristeéi se ¢injenicom da je #i‘itstvo bilo pod
stalnom represijom i da je na osnovu unutraSnjeg smisla svoga
uéenja i usljed svog druStvenog poloZaja propovijedalo tajnost svoga
ulenja — taqiyya. Ovakav stav ortodoksnog islama uticao je i na
orijentalistiku i proudavanje islama kao religije. Medutim, Si‘itstvo
je 1 kao vjersko i filozofsko uéenje i kao socijalna struja otvaralo
prostor razvitku takozvane helenizirajuce islamske filozofije. Na-
ime, ortodoksni islam i misaono-wjerske struje Koje su padale na
njegovu globalnu liniju, zatvarale su put helenizirajuéoj filozofiji
zZbog toga $to su kao hanbaliti davale prednost vjerovanju, odnosno
kao mu‘taziliti vodili uniStenju vjerskog za ratun sekularnog. Stoga
se kod Kklasika helenizirajuée filozofije, al-Fardbija i Ibn Sinda,
jasno vidi da oni u %i‘itskom ulenju nalaze plan na kome mogu
tekovine i metode gréko-helenske filozofije, u prvom redu neopla-
tonizma, razvijati u okvirima islama i njegovih spoznajnih, onto-
logkih i antropologkih problema. Oba pomenuta filozofa nastoje da
pokaZzu da se udfenje gréko-helenske filozofije moZe posmatrati i
razvijati u islamu kao dublja ezotericka misaonost, koja, iako se
razvija sredstvima razuma, svoj izvor i suStinu svoje tematike ima
na istom transcendentalnom mjestu iz kojeg je Kur'an poslat i gdje
leze korijeni razvitka kozmosa i ljudske istorije. Naroéito je u tom
pogledu karakteristitan stav Ibn Sinfa, koji kao i al-Fardbl raz-
vija metafiziku suStine i uc¢enje od deset inteligencija. To ulenje
Ibn Sini transformira u angeologiju, po kojoj deseta inteligencija,
sveti duh, svojom emanacijom omogucuje ljudskim inteligencijama
da shvate metafizi¢ku sustinu svijeta.
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Gornje izlaganje sluzi nam da objasnimo kompleks istorijske
i1 vjerske stvarnosti iz koje ¢e poniknuti i tasawwuf, islamski misti—
cizam. Recimo odmah da je i tasawwuf svoje postojanje zasnivao
na ezoteritkom tumacenju islama. Ali prije nego $to predemo na
izlaganje suStine i razvoja tasawwufa (naZalost, u najglobalnijim
crtama) treba reéi sljedece. Iz izloZenog se vidi kako se vodila borba
izmedu gore pomenute dvije tendencije u razvitku islama; naime,
da 1i ¢e islam postati sekularizovana religija ili ¢e ostati religija
koja svoj razvitak i svoje uCenje ostvaruje kao spiritualna religija.
Bez obzira na broj pripadnika, pokazalo se zbog same sustine Ku-
r'ana i kodeksa tradicije da ne moze doéi do sekularizacije islama,
tako «da su frontovi podjele ostajali i dalje da postoje. Literalistidki
islam <€¢iji je najvaZniji predstavnik bio hanbalizam nije megao da
u daljoj borbi sa ¥i‘izmom, filozofijom, pa i tasawwufom vodi borbu,
ako ne bi u svom metodu i strukturi misljenja barem metodolodki
izvrSio promjene. Tog zadatka prihvatio se al-A¥ari, biv8i mu‘ta-
zilit, koji je nastojao da koristeéi racionalni metod gréko-heleni-
sticke dijalektike postavi novi odnos izmedu vjerovanja i misljenja.
On je na taj nacin konsolidovao ortodoksnu islamsku teologiju, ali
osnovnu aporiju nije uspio da rijeSi. Njegov napor je pokazao da,
dokle se god ostane ma planu antinomije vjerovanja i misljenja,
tu izlaza nema. U stvari, on je svojom dijalektikom bio doSao do
granice da izvrSi veliki skok, ali on se na toj granici zadrzao kada
se u pogledu izvjesnih unutrasnjih istina prihvatio fideizma u svo-
joj @uvenoj rijeéi »Bez pitanja kako«. Nedovoljnost al-A§'arijevog
napora uvidio je jedan veliki mislilac teolog, al-Gazaili. Njegove
vrijeme bilo je vrlo napeto, jer je postojala konfrontacija ortodok-
snog islama sa ekstremnim $i‘itstvom, isma‘ilitstvom koje je ugroZa-
valo ne samo duhove vjernika nego i politi¢ke strukture u kojima
su dominirali Veliki Seldzuci. Al-Gazali je u svojim brojnim dje-
lima pokuSao da se obraduna sa $i‘itstvom, posebno isma‘ilitstvom,
hrigéanstvom i filozofijom. Napad al-Gazalija na filozofiju izvrien je
u njegovom poznatom djelu »Samodestrukcija filozofije«. Tt se on,
sluze¢i se logitkom dijalektikom, pa ¢ak i terminologijom heleni-
zirajuce filozofije, obara na filozofiju i njene pretenzije da putem
razuma spozna i objasni suStinu islama, kosmosa i ljudi. Al-Gazi-
lijeva borba na viSe frontova ukazuje ne samo na krizu islamske
teologije nego i ma krizu arapsko-islamske civilizacije koja je w
svom krilu imala mnogobrojne suprotstavljene struje i koja je bila
zasi¢ena elementima drugih civilizacija, gn¢ko-helenske, iranske,
indijske, i religioznim uticajima hriS¢anstva, judaizma i brojnih
gnosticistitkih sekta, medu kojima se kao narofito opasna, jo3 od
potetka islama, pokazala manihejska crkva. Al-Gazali je sebi po—
stavio kao zadatak ne samo da ojada pozicije ortodoksnog islama
nego i da spasi suStinu islamske civilizacije preodolijevanjem i sin—
tetizovanjem oko osnovnog jezgra islamskog uéenja svih elemenata

2*
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koji su wsli w islam. Drugim rije¢ima, on se poduhvatio revalori-
zovanja islamskog udéenja i islamske etike. Medutim, u tom svom
poduhvatu on je sam uvidio da se oslanjanjem samo na ortodoksnu
teologiju ne mozZze rijesiti postavljefm problem. Stoga se on prihva-
‘tio tagawwufa kao ezoterickog ucenja i nastOJao je da od njega stvori
novi oslonac za rehabilitaciju osnovnog utenja islama. Taj potez
al-Gazilija karakteristi®an je i sa gledista tadad$nje vjerske evolu-
<ije, li¢nog al-Gazilijevog razvoja i sa gledi§ta tasawwufa kao ezo-
teritke doktrine. Naravno, al-Gazili je prihvatio umjereni i od-
mjereni tasawwuf. On je osvijetlio su$tinu i dotadanju evoluciju
tasawwufa, videéi u njemu izlaz za sukob miSljenja i vjerovanja.
Po njemu, tasawwuf je put da se unutrasSnjom spoznajom i unutra-
Snjim iskustvom pomenuta dilema prevazide. Narocito je dragocjen
prilaz al-GazAlija pitanju tawhida, spoznaje i priznanja boga kao
jedinstvene i jedine realne su$tine i jedinog agensa stvaranja. Nje-
.govo objaSnjenje tog problema u razvoju tasawwufa otvara prilaze
‘tasawwufskoj tezi o wahdat ul-wugidu koju ée u svojoj teozifiji
postaviti u centar svoje tasawwufske perspektive Ibn ‘Arabi. Do-
dajmo da je privodenje tasawwufa u pomoé¢ ortodoksnom islamu
i ortodoksnoj teologiji bilo realno historijski motivisano s obzirom
na genezu tasawwufa i njegovu vjersko-spoznajnu i socijalno-poli-
ticku ulogu. Jo§ treba reéi da je vehementno reagovanje Spanskog
filozofa Ibn Rudda na pokuSaj al-Gazilija da negira i unisti filo-
zofiju karakteristi®no sa dva glediSta. Prvo, $to se Ibn Rusdovo
djelo »Samodestrukeija samodestrukcije« ne moZe posmatrati samo
kao odbrana helenizirajuée islamske fllO'ZOflJe, nego se mora voditi
ratuna i o tome da je Ibn Rudd u SVO]O] raspravi morao uzeti u
obzir al-Gazilija u ukupnoj njegovoj li¢nosti, iako je »Samode-
strwkclja filozofije« bila napisana prije preobrajcwan}a al-Gazilija
u ‘islamskog mistika. Drugo, Ton Ruid Je bio pristalica Aristotela
ion je u svom opusu revalorizovao uéenje Aristotela, koje se bitno
razlikuje' od udenja neoplatonidara. Medutim, u pogledu na Ibn
Rusda doslo je do velikog nesporazuma s obzirom na nJegov stav
prema islamu. Ibn Rusd jeu SVO]O] filozofiji uskladivao svoje mi-
&Henje sa islamskim udenjem, a nije, kao $to se je to tvrdilo, pro-
povuedao dvostruku istinu: filozofsku istinu i vjersku istinu. Ovo
nafpommjemo zbog toga $to se pomenutom zabludom uvrijeZilo mi-
3ljenje da je sa Ibn RuSdom u islamskom svuetu prestao rascvijet
filozofije. Medutim, to tako nije bilo nego je istina bila u tome &to
je latinizirani Tbn Rusd pOlltler&n na Zapadu jer je kao takav
posluizio procesu sekularizacije i zauzeo je m]esto Ibn Sinda &ija je
filozofija ugrozavala taj proces. Upravo za vrijeme Ibn Rusdova
zivota pOJavom Suhrawardija pokazalo se da filozofija zadrzava svoj
elan i da ¢e putem nastavljanja Ibn Sinfove filozofije na Istoku,
prmhvatanjem starog iranskog mazdeistidkog nasljeda i sintezom
filozofije i tasawwufa biti otvoren Siroki prostor za razvitak islam-
ske filozofije i obogacenje islamskog tasawwufa.
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Izraz »tasawwuf« tuma@i se kao denominilizirani glagolski in-
finitiv izveden iz rije¢i »sif«, $to znadi gruba vunena tkanina, od-
nosno derviska skuta mnapravljena od te tkanine. Drugi taj izraz
dovode u vezu sa korjenom koji je dao iz grékog izvedeni izraz
faylasif — falsafa. Neki, opet, taj termin dovode u vezu sa izrazomr
Ahl us-suffa — ].Judl sa kupe pri ¢emu se misli na prve poboZne
ljude koji su jo§ za vrijeme Muhameda, u ranom islamu, prak-
tikovali Zivot poboZnih asketa usmjerenih prema svojoj unutrasnjo—
sti i poboZnosti prema bogu. Prvi islamski mistici izritito se. spo-
minju krajem drugog i potetkom tretega vijeka islamske ere. Ka-
rakteristitno je da se pominje Abdak kao &t sGfi. U toj ranoj
fazi tasawwufa pada u oti jedna &injenica, a to je da se medu istak—
nutim sOfijama redovno nalaze ljudi iranskog porijekla. U toj ra-
nijoj fazi padaju u o€i tri regije u kojima se razvija tasawwuf, To
su Sirija, Irak i Horosdn. Ali se u prvom redu moZe govoriti o
takozvanom bagdadskom krugu istaknutih stGfija. Kao Sto smo rekli,
u ranijoj fazi tasawwufa medu istaknutim shfijama nalazi se
veliki broj 1judi iranskog porijekla. Ta ¢injenica je od velikog zna-
taja ne samo za istoriju tasawwufa nego je vaZna i za istoriju dru-
gih duhovnih, nauénih i filozofskih djelatnosti. Ona govori da islame
kao vjera i civilizacija nije mogao ostati uZza arapska, odnosno se-—
mitska stvar. Veé u vrijeme Omajada a posebno pod Abbasidima
u krug islama ulaze brojni ljudi nearapskog porijekla, pripadnici
hriSéanstva, hri§éanskih sekti i pripadnici mazdeizma, odnosno maz—
dekizma sa iranske narodonosne teritorije. Time se u islamsku civi-
lizaciju unosi novi ljudski i civilizacijski supstrat, uz semitski duhe
javlja se indoevropski duh koji ée i svojim nasljedem i suStinome
svog biéa promijeniti optiku gledanja na religiozne, misaone i kul-
turne probleme uopSte. Semitski duh je po svojoj sustini auditivni
tip duha, eksplozivan i sklon dominaciji, dok je indoevropski dulr
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 tradicije. Auditivni semitski tip, dominantan &
rigorozan, druk¢ije je prihvatao tekst Kur’ana nego jedan vizuelam
i imaginativan duh. Kur’an je smatran autenti¢nom boZanskom ob—
javom, a po svojoj strukturi je takav da njegovu unutrasnju sustinu
¢ini ne istorijska strana izlaganja, ¢ak kad govori o istorijskim fak—
tima, nego bljesci u obliku kratke i dinami¢kim ritmom struktu-
rirane fraze koja u o¢ima istinskog religioziteta izgleda kao udarac
munje iz dubokih metafizi¢kih prostora kozmicke tajne. Kur’an se
pojavljuje kao knjiga svijeta u kojoj je realna istorija vjere i ljudi
izrazZena kao transhistorijska putanja razvoja odraZena u realnosti
bozanske objave Muhamedu. Otuda Kur’an ne djeluje samo kao je-
~ dan spoljni tekst nego ima i svoju unutrasnju stranu i svoju dublju

istinu. O tome je izrazito refeno 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
objaSnjava brojne stvari ne samo u tasawwufu, nego i u knjiZevnosti
i umjetnosti, posebno u poeziji. Na tlu Irana, Turske i Indije raz-
vice se vrlo bogata tasawwufska i netasawwufska poezija u kojoj ¢e
i tematski i umjetnicki ideologija tasawwufa ostaviti dubok pecat,
dok se to isto ne moZe reéi za arapsku poeziju.

I tasawwuf kao i $iitsko uenje polazi od ezoteritke egzegeze
Kur'ana i korpusa tradicije i razvija slitnu hermeneutiku. Ve¢ samo
legalisti¢ko tumacdenje Kur’ana i zakonskih obaveza &ije je izvrSenje
duZznost za muslimana, bez pitanja kako i zaSto, sa punim podvrga-
vanjem bogu i svjedofenjem o njegovom jedinstvu i jedinosti im-
plicira ezoteriku i gnozu. Ali, i tasawwuf, kao i $i‘itsko ueenje polazi
od nekih bitnih mjesta u Kur’anu koja direktno upuéuju na ezote-
ricko tumagenje kur’anskog teksta i koja sadrie duboke metafizi¢ke
i antropoloSko-saznajne probleme o bogu, kosmosu i ¢ovjeku. Tako,
tasawwuf, pored veé citiranih mjesta u Kur’anu od kojih polaze $i‘iti
u tumacenju Kur’ana i strukturiranju svoje profetologije i imamo-
logije, isto kao i §i‘iti, uzima u obzir sljedeta mjesta uw Kur’anu. To
se u prvom redu odnosi na mjesto u kome se govori o uspetu Mu-
hamedovu i njegovom videnju boga (mi‘rag). To mjesto sluZzi
tasawwufu kao izvanredan izvor inspiracije o dozivljavanju nepo-
sredne boZanske prisutnosti, 8to ¢e tasawwuf koristiti za svoju tezu
o liSavanju Covjeka svoga »Ja« i nestajanja u bogu. Drugo mjesto
u Kur'anu jeste @ya u kome se govori o yawm ul-mazid. To mjesto
inspiriSe tasawwuf za utenje o posebnoj nagradi za prijatelje boZije,
ljude koji su spoznali boga, koji nestaju u ljubavi prema njemu
i za koje mije nagrada raj nego nelto viSe, privilegija da uZivaju
u neposrednoj prisutnosti boga. U vezi s tim je poznata deviza ta-
sawwufa o odricanju mistika i od ovog i od onog svijeta u ime boga
i Jjubavi prema bogu. Ta ideja da se mistik nalazi u prisustvu boga
inspirisala je tasawwufsko-poetsku metaforu o harabatu, krémi u
kojoj su mistici predstavljeni kao ljudi koji piju vino, a sluzi ih
mlad vinotoda, efeb koji dofarava unutra$nju spoznaju boZanske
ljepote.

Postavlja se pitanje odnosa tasawwufskog uéenja i $i‘itskog
ulenja. Da li su to dva medusobno nezavisna spirituelna pokreta
ili je jedan od njih po porijeklu primarniji? Prvo $to pada u oéi to
je da se prve vijesti o stifijama javljaju u vezi sa 3i‘itskom Kafom.
Drugo, svi siifijski redovi svoju duhovnu genealogiju nastoje da
vezu za ‘Alija ili nekog drugog Si‘itskog imama. Treée, sufije pri-
hvataju $iitsko uCenje o profetologiji i imamologiji, o nubuwwatu
1 walayatu, ali likvidiraju ulogu imama, koncentriSué¢i u Muhame-
dovoj li¢nosti i nubuwwat i waldyat. Oni prihvataju hijerarhiju wa-
liyya, ali i tu likvidiraju posljednjeg imama u okultaciji, Muham-
mada Mahdija, kao pola polova i tu ulogu dodjeljuju istaknutim
stfijskim Sayhovima. Iz toga proizilazi da se ugenje o waldyatu rusi
kao univerzalni sistem imamologije i da se waldyat izvodi iz kva-
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liteta nasljednog svojstva hijerarhije §i‘itskih imama i na neki nadin
privatizira, primjenjuju¢i ga na Sayhove kao duhovne poglavare
jednog spiritualnog sufijskog reda, odnosno njegove materijalizo~
vane kongregacije. Otuda kod sufija trijada: 3ari‘a, haqiqa i tari-
ga kao duhovni put spiritualne spoznaje i kao materijalizovana
organizacija. Primjetuje se da je odnos §i‘itskih krugova prema si-
fizmu veé od ranog vremena bio rezervisan i gotovo negativan.
Razloge za to treba traZiti u objektivnoj &injenici da je simo $i‘itsko
uéenje jedna vrsta spirituelne zajednice kojoj nije potrebna nikakva
specifikacija u formama koje je organizovao tasawwuf. Cinjenica da
tasawwuf, takoreti, deklasira i razara sistem imamologije, objektivno
je iSla na ruku ortodoksnom islamu, jer je slabila $i‘itske pozicije
i svoje ezoteri¢ko uéenje stavljala je u sluzbu sunnitizma. Pada u
ot da veé od pocetka IV vijeka islamske ere naglo i&€ezavaju 3i‘iti
pripadnici tasawwufa. To bi se moglo, mozda, objasniti ¢injenicom
da uskoro vlast u Bagdadu zadobivaju Veliki SeldZuci, izraziti ne-
prijatelji $iizma, te da princip taqiyye, koji su opservirali §‘iti za-
kriva realnost ovoga pitanja. Ali, veé u XIII vijeku u liénostima
Sa‘duddin Hamilyea, Haydara Amolija, Sah Nimatullah Walija i dru-
gih ponovo se pojavljuje $iitski tasawwuf. Uskoro dolazi do intere-
santne sinteze Ibn ‘Arabijeve misticke teosofije, Suhrawardijevog
iluminizma i 81‘itskog uéenja, $to daje hranu razvitku, s jedne strane,
8iitskog tasawwufa, a, s druge strane, poletu razvitka iranske filo-
zofije, koja ¢ée, narodito od uspostave $i‘itske safavidske drZzave po-
éetkom XVI vijeka, dovesti do stvaranja ¢uvene isfahanske filo-
zofske Skole u kojoj se narotito isti¢u krupne figure Mir Damada
i Molla Sadra Sirdzija. Sve ovo upuéuje da se u naslijedenoj po-
dvojenosti izmedu ortodoksnog islama i §iitstva priblizavalo vrijeme
kada ¢e krajem XIV i pocletkom XV vijeka islamski svijet i for-
malno biti odvojen na sunnitski i 51tski svijet ne samo u pitanjima
teologije, nego i u pitanjima filozofije i tasawwufa. To je dobilo od-
sjetne forme pretvaranjem 5i‘itske ideje u politi€ku ideju vladanja
i drzavnosti, §to je ostvareno uspostavom safavidske perzijske
drzave.

Ovakav razvoj unutar islamskog svijeta snaZno je uticao na
uslove nastanka i razvitka osmanske drZzave i njene religiozne evo-
lucije. Iako je od samog potetka ta drzava podrzavala sunnitizam
kao vladajuéu religioznu doktrinu, zradenje gornjeg procesa raz-
dvajanja islamskog svijeta na sunnitski i $i‘itski, moéno je uticalo
na stvarni istorijski, socijalno-politi¢ki i duhovni razvitak islama u
osmanskoj drzavi, pa i na razvoj tasawwufa u toj drzavi. Hranjeni
tim procesom i nasljedima oguske Samanistitke tradicije, dogadaji
su u razvoju tasawwufa u osmanskoj drzavi izbacivali na povrSinu
snazne §i‘itsko heterodoksne struje tasawwufa, koje su stajale u ostroj
opoziciji prema ortodoksnim, sunnitskim strujama tasawwudfa, medu
kojima se narodito isticalo mawlawijstvo. Granice izmedu ortodok-
snog i heterodoksnog tasawwufa stalno su se pomjerale sa medu-
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sobnim sudarima i impaktima, 3to je imale i svoje socijalno-klasne
i polititke refleksije. Spomenimo samo ustanak 3ayh Badraddina
potetkom XV vijeka i njegovo proglasenje mahdijem.

Vratimo se sada kratkom pregledu historijske evolucije i unu-
traSnjeg doktrinalnoga razvitka tasawwufa u islamskom svijetu.
Rekli smo da se rana faza razvitka tasawwufa odlikuje izrazitom
notom asketizma (zuhd) i straha pred boZijom neograni¢enom moéi.
Tipi¢an predstavnik takvog tasawwufa je poznati Hasan al-Bagri.
Taj asketizam 'koji podsjeéa na asketizam ranih hriSéanskih asketa
rodio je dva tipa muslimanskog asketskog siifija. Ali je za oba tipa
karakteristiécno to da se asketizam ne shvata kao obi¢no odricanje
od svakodnevnih potreba i ¢ulnih akata Zivota, nego se on sprovodi
kao jedna duboka eti¢ka misao, koja se preliva u metafiziéku misao
o totalnom odricanju od svega $to nije osnovna i jedino postojeéa
sustina, bog. Takav akt sprovodi se unutra$njom kontemplacijom,
usredsredenjem na misao o bogu, na teZnju da se postigne boZija
blizina i boZija milost. Tu se veé vidi u svome jezgru metafizi¢ka
samosvijest ljudskoga »Ja« koje je jedino dostojno da svojom unu-
‘traSnjom spoznajom nade put do boga. Prvi tip ovoga ranog mi-
stika predstavljao je sGfi koji je Zivio gore naznadenim Zivotom, sa
skutom, kao spoljnim obiljezjem svoje siifijske vokacije, sa &estim
vidnim i javnim izraZavanjem svoga asketizma i povlafenjem &ak
u pustinju bez hrane i ikakvih sredstava, kao znak potpunog osla-
njanja na boga koji je jedini postojeéi i jedini stvaralac. Drugi tip
ranog mistika predstavlja maldmati. To je tip mistika koji uz opser-
vaciju najpoboznijeg Zivota i najstriktnije askeze, svojim vanjskim
zivotom ne pokazuje svoju pripadnost tagsawwufu, ne pripada nika-
kvoj tasawwufskoj skupini, Zivi medu obi¢nim ljudima i bavi se
svojim svakodnevnim poslom. Taj tip mistika me ostaje samo mna
tome nego se u javnom i javno-privatnom Zivotu ponaSa tako da
izaziva skandalozne primjedbe na. raéun sebe, svojih postupaka i
svoga morala. Ovaj tip stfija po svojim spoljnim oznakama naj-
viSe podsje¢a na ranohri$¢anskog asketa. Unutradnji smisao njego-
vog drZanja koje podsjeéa na libertinizam je u tome 8to pravi stfi
od svoga asketizma ne smije praviti javnu stvar. On njega mora
prikrivati postupcima koji izazivaju zgraZanje ljudi i njihovo uda-
ljenje od mistika, jer cilj je mistika ne samo odricanje od svijeta
i svoga »Ja«, nego i od postupaka koje svijetu ukazuje na to s»Ja«.
Prekor i zgraZanje ljudi (maldmat) je osiguranje mistika na nje-
govom putu prema bogu. Kao i u drugim sluc¢ajevima, i malamati-
zam je mogao prerasti do oblika koji su oznaceni izrazima »qalan-
dar«, odnosno »rind«. Napomenimo uzgred da se u nauci za ma-
lamatizam povezuje nastanak posebne misti¢ke struje nazvane fu-
tuwwa. Karakteristika te struje je u tome da je ona predstavljala
takode misti¢ki put Cojstva i viteStva, vezan za obitne ljude koji
su bili organizovani u kongregacije medu zanatlijama, gradanima
i pripadnicima feudalne klase. To je ona organizacija koja je u
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osmanskoj carevini bila poznata pod imenom abija. Te organizacije
imale su Sefa zvanog @hi, ali su bile vezane i za Sayhove pojedinih
stfijskih tariqata, §to pokazuje uske veze izmedu futuwwe i drugih
vrsta siifija, osim malamatija.

Prostor nam ne dozvoljava da se zaustavimo na pojedinim
sufijama pomenutog ranog perioda tasawwufa. Pomenué¢emo samo
Ibrahim ibn Adhama, balhskog princa, ¢ije precbracenje podsjeta
na legendu o Buddhi, i veliku misti¢ku sveticu Rabi‘a al-*Adawiyyu,
kod koje se ve¢ nazire druga, zrelija faza u razvitku tasawwufa. Kod
nje zuhd prerasta u kategoriju ljubavi prema bogu (mahabbat) kao
sredstvo priblizenja bogu i obliku prerastanja ropskog poloZaja
prema bogu u poloZzaj odnosa ljubavi. Poznate su izreke Rabi‘a
al-‘Adawwiyye na temu ljubavi prema bogu. Ona u toj ljubavi vidi
dvije strane. Prva strana predstavlja zadovoljenje potrebe i CeZnje
mistika prema bogu, a druga strana je u tome da se ta ljubav ostva-
ruje ne sa gledista naSega »Ja«, nego sa glediSta boga kao jedine
stvarnosti i jedinog stvaraoca, u Sta ulazi i sama ljubav ¢ovjeka
prema bogu. Covjek je samo prividno subjekt, stvarno on je objekt
u kome bog ostvaruje ljubav prema samome sebi. Tu smo na po-
éetku procesa unoSenja erosa u metafizi¢ku kategoriju <ovjekove
ljubavi prema bogu. ’

‘Ovakav razvoj tasawwufa veé u treéem vijeku muslimanske
ere dovodi do jedne vaZne stvari: do spajanja asketske prakse i gno-
sticgkih spekulacija. Tu se isti¢u Egipéanin Du-l-Nin, Haris al-Mu-
hasibi, Abii Yazid Bistdémi, Gunayd, Hallag i drugi. U toj fazi
razvoja tasawwufa ve¢ se vide iskristalizirani izvjesni oblici unu-
tradnjeg dozivljavanja i spiritualnog iskustva na putu spoznaje boga.
Jedan od tih oblika predstavlja litanijsko ponavljanje osnovne for-
mule vjerovanja i boZijeg imena. To se vrsi na skupovima sifija.
Smislao toga postupka koji je oznafen terminom »dikr« sastoji se
u tome da on simbolitno zna¢i spiritualni akt na putu liSavanja
sebe, svoga tjelesnog i duhovnog »Ja«, odbacivanje svega osim
osnovne suStine svijeta, boga, ¢eZnju zaljubljenog mistika u nje-
govoj ljubavi prema bogu ($awgq). Drugi postupak sastoji se u tome
da se uz muziku i ples stvara atmosfera misti¢ke ekstaze koja ima
to znagenje da potsjeta siifije, opet na putu samouniStenja svoga
sJa«, ha njegovu predvjetnu postojbinu u kojoj je Zivio prije svoga
stvaranja, to jest u spoznaji boZijgg. U svojoj analizi geneze toga
akta koji je oznaden terminom »samia’«, Helmuth Ritter vidi korjene
te ceremonije u grékoj antici. Po njemu, u arapsko-islamskom svi-
jetu postojao je sekularni obitaj sluSanja muzike i plesa sa pjeva-
¢icama i pjevadima i uz prisustvo efeba, golobradih mladi¢a velike
1jepote, koji su sluZili kao personifikacija univerzalne ljepote i bili
predmet paZnje na tim skupovima, 5to bi moglo da ukazuje o na-
stavljanju antike tradicije u islamskom svijetu. Po Ritteru, ovakve
priredbe, pratene gozbom, isprva su u svom sekularnom obliku
usle u sufijske skupove kao neka vrsta rekreacije i olakSanja teSkog
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asketskog Zivota stfija. Vremenom samd’ dobiva potpuno spiritu-
alan izraz i ulazi u siifijsku praksu i spiritualno iskustvo kao jedan
od bitnih elemenata. Takvim skupovima sifije u sredi$te stavljaju
golobradog mladi¢a koji je predmet doZivljavanja boZanske ljepote
oli¢ene u ljepoti mladi¢a. Taj doZivljaj ljepote nema &¢ulni karak-
ter, nego ima smisao unutraSnjeg spiritualnog naslutenja i osje-
canja boZanske ljepote. Taj mladi¢ nosi ve¢ pomenuti naziv »$ahid«.
Slika Sahida postaje jedan od centralnih motiva u tasawwudfskoj po-
eziji, pa se pod uticajem metafizike i kozmic¢ke estetike tasawwufa
prenosi i u profanu poeziju. Odmah recimo da je karakteristika te
poezije to da je ona dvoaspektna. Ona ima svoj ovozemaljski, ¢ulni
aspekt i svoj transcendentalni karakter. Jo§ je Goethe rekao: »Alles
Vergéngliche ist nur ein Gleichnis.« Takva predstava svijeta odgo-
vara kozmickoj viziji islama uopS$te, a posebno ezoteri¢kog islama.
Ovozemaljski éulni svijet je samo privid. On nema svoje realno
postojanje sa glediSta samog sebe, on realno postoji samo sa gle-
dita boga i njegovog zralenja, ta¢nije njegovog refleksa kao u
ogledalu, prema ¢ulnom svijetu. Stvarni svijet jeste transhistorijski,
metafizi¢ki svijet oli¢en u boZanstvu kao prvom i posljednjem iz-
voru realnosti. Recimo odmah da se u takvoj predstavi bog pojav-
ljuje ¢as u personalnom licu, ¢as kao prabitak, bitak bez atributa.
Stoga je taj svijet stvarna realnost, a ovaj materijalni, ¢ulni svijet
samo njegova metafora. Ovakva smisaonost i slojevitost i tasawwuf-~
ske i profane lirske poezije nosi hibridan karakter, to jeste raza-
pinje ¢itaoca u shvatanju te poezije da li da se odlu¢i za jedan ili
drugi aspekt. Cesto su profani pjesnici obogaéivali svoj genije
upravo tom bivalentno$éu poetskog smisla, ostavljajuéi ¢itaocu da
svojom senzibilnoSéu i svojom konstitucijom shvata poetski tekst.
Bilo je sluéajeva da i tasawwufski pjesnici pokrivaju profanu ljubav
ezoteriékom, metafizitkom ljubavlju. Kad se uzme u obzir da u lir-
skoj poeziji predmet ljubavi 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 teSka za ra-
zumijevanje i ¢ak dovodi do potpunog neshvatanja te poezije. Ta-
kva poezija ne moZe se mjeriti kriterijumima moderne psihologije,
jer i pored toga $to ona nosi odredeni psiholoSko-mentalni prostor
ona je u prvom redu estetsko doZivljavanje zasnovano na gnostié-
koj spoznaji transcendentalnog. H. Ritter povodom toga istice da je
evropski svijet koji je izgraden na nasljedima antike zamijenio
predstavu efeba drugim predstavama i da je u kozmiCki eros i an-
tropolodki eros stavio u srediste perspektive Zenu, pod uticajem Sta-
rog Zavjeta, te da je istom izudavanjem islamske poezije i drugih
duhovnih tekovina toga svijeta spoznao reflekse stare anti¢ke este-
tike erosa. Ovo §to smo rekli vrijedi u prvom redu za liriku iran-
skog, turskog i indijskog regiona, dok se to manje moZe re¢i za
arapski prostor, u &joj je tradiciji da se ljubav uvijek izrazava u
zenskom rodu. Po arapskom shvatanju bozanska antropomorfija ne
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moZe se predstaviti Zenskim likom. Istina, Ibn Farid u svojim mi-
stitkim pjesmama govori o bogu i obra¢a se bogu u Zenskom rodu,
ali se tu podrazumijeva kao gramatiéki subjekt, odnosno objekt,
boZzije veliCanstvo (hadrat).

Treci i ¢etvrti vijek islamske ere predstavlja za tasawwuf doba
zrenja i vrhunskog stasanja. Ranije pomenuti mistici trecega vijeka
islamske ere, Du-n-Niin, Harit al-Muhasibi, Abii Yazid Bistami, Gu-
nayd i Hallag svojom elaboracijom mistitke gnoze (“irfin stifi) i uop-
Stavanjem svoje mistitke prakse doprinose razvitku tasawwufske
ideje o spoznajnom, antropolo$kom i filozofskom smislu. Du-n-Niin
je Covjek koji poznaje alhemiju, magiju i hijeroglife, §to se sve
uklapa u njegovu tasawwufsku viziju. Harit al<Muhéasibi daje zna-
¢ajan doprinos definisanju boZanske ljubavi. Abli Yazid Bistimdi,
seljak bez obrazovanja, naroéito se istakao u svojoj askezi i svom
unutrasnjem mistiékom iskustvu. U svojim ¢uvenim Maksimama
on govori o putu mistika u sjedinjenju s bogom. Na tom putu mi-
stik dolazi u stanje potpune liSenosti od svoga »Ja«, a osnovna snaga
koja ga pokreée jeste ljubav prema bogu. U iS¢ezavanju mistikove
liénosti dolazi do stanja u kome se on identifikuje s bogom, taénije
receno, on vidi samo boga. Otuda Bistdmijev usklik: »Slava meni,
koliko je velika moja mo¢.« Na primjeru Bistdmija vidi se da su
korijeni ovakve mistitke spoznaje emocionalnog karaktera, izraZeni
u ljubavnoj ekstazi, i da se kao takvi transponuju u oblast'spoznaje.
Abu Yazid Bistimi i sim u svojim Maksimama, govoreéi o svojoj
ekstazi, kaze da mistik na kraju krajeva ne moZe da spozna boga,
nego nade samo sebe, §to vodi nekoj vrsti kozmit¢kog solipsizma.
To je, uostalom, rekao i Abidt Hdmid al-Gazdli, govoreéi o Bista-
miju i al-Halldgu. Neki su evropski nau¢nici u Bistdmijevoj mi-
stici htjeli da otkriju uticaj indijskog vedantizma, §to je netaéno.

Prilog Gunayda, ¢uvenog bagdadskog stfije, za razvitak si-
fijske teozofije je vrlo zna¢ajan. On analizira tawhid i govori o tome
da u mistitkoj praksi i spoznaji tawhid dobiva razne forme. Pravo
znatenje tawhida moZe da shvati samo odabrana misti¢ka elita, a
nikako ljudi koji nisu inicirani u dublju sifijsku spoznaju. Zbog
toga on zastupa miSljenje da se u sifijskom ucenju sprovodi disci-
plina arkdna (taqiyya). Stoga on zamjera i AblG Yazidu Bistamiju,
a marotito Hallagu, prigovarajuéi prvome da suviSe olako govori
o svom nestajanju u bogu, a drugom, da je on od tasawwufa napra-
vio propovijed po trgovima i javnim mjestima. Narotita je zasluga
Gunayda $to u srediSte svog nastojanja da objasni ontoloSke pro-
bleme ¢ovjeka stavlja pravjeéni pakt sinova Adamovih s bogom
(misdk). Kad dostigne vrhunac tawhida mistik se ponovo nalazi u
stanju u kojem je bio u pravjeénom paktu.

Jo§ dalje je otiSao u svom mistickom udenju o tawhidu
Hallag, ¢ovjek visoke kulture, snaznih osjefanja i istinskog poet-
skog duha. Svojoj misti¢koj uniji sa bogom on je dao izraza u us-
kliku: »Ja sam istina, bog.« U njegovom ulenju zastupljeni sw ele-
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menti gnosticizma. On prihvata misteriju slova. Takode se kod njega
vide tragovi uticaja isma‘dlizma. Proputovavii dobar dio iranskog
svijeta, odlazeéi nekoliko puta na hodofasée u Meku, prelazeéi gra-
nice arapskog carstva, on se razvio u javnog sifijskog propovjed-
nika, koji je za sobom povladio Siroku narodnu masu. Propovjednik
sufijske ljubavi prema bogu, on poziva ljude bogu i predskazuje
sam sebi tragi¢an kraj, jer je to po njemu krajnji izraz odricanja
od ovog svijeta i pripadanja bogu. Svojim djelovanjem on je iza-
zvao podozrenje i strah vladajuéih krugova Bagdada, sunnitskih
doktora, kao i neprijateljstvo §i‘itske sredine. O njegovom nastupa-
nju, koje je znatilo izazov, govori njegov lik malamatija. Svojim
gnosti¢kim slikama prozetim poetskim duhom i svojim ponasSanjem
on je ostavljao utisak Covjeka koji je blizu ulenja o inkarnaciji
boga u ¢ovjeku (hulil). Rezultat toga svega bila je njegova mude-
nitka smrt 922. godine u Bagdadu. Slu¢aj Hallaga je joS jedna ilu-
stracija o odnosu tasawwufa i $iizma. Hallagov lik ostao je i u ta-
sawwufu i u isto&noj poeziji simbol mu&enidtva u ime tawhida.

Povodom gornjeg izlaganja o mnekoliko mistika zrelog doba
tasawwufa, potrebno je da se istaknu dvije kategorije vrlo vaZne
u suStini udenja o tawhidu. To su pojmovi »al-fan@’« i »al-baqa’«.
Izraz »al-fand’« oznadava ukidanje ljudskog »Ja« pribliZzno po zna-
¢enju njemackome izrazu »Entwerdung«. To je stanje u kome &o-
vjek u nestajanju svoga »Ja« vidi svoje nestajanje u bogu. Medu-
tim, po3to je bog transcendentno biée, takvo uvjerenje mistika je
samo iluzija i vodi kozmi¢kom solipsizmu. Da bi se to stanje pre-

vaziSlo, potrebno je da dode do stanja »fand@ ul-fana@’«, $to znaéi
nestajanje mestajanja, »Entwerdung der Entwerdung«. To je dvo-
struko ukidanje mistikovog »Ja«, odnosno dokidanje njegove svi-
jesti o njegovom nestajanju. Takvo stanje predstavlja podetak onoga
&to se zove »albaqd’«, vjefnost blaZenstvo. I u misti¢kom uéenju,
i u misti¢koj poeziji stanje al-baq@’ samo je naznakeno. O nJemu
se dalje ne govori, jer to je metafizitka sustina koju €ovjek ne moze
ni unutrasnjom intuitivnom spoznajom dosegnuti. Neki su htjeli da
vide u ovoj zavrdnoj fazi tawhida uticaj budizma i njegovog ute-
nja o nirvani.

Poslije ovog perioda nastupa period potpune zrelosti ta-
sawwufa. Tasawwuf se razv1]a u dva vrlo znagajn vida: u brojnoj
literaturi o tasawwufu i organizovanju sifijskih kongregacija, tari-
gata. Literatura o tasawwufu predstavlja napor za sistematizovanje
historije tasawwufa i teorije tasawwufa. Ta literatura je veoma
obilna i znatajna za proucavanje ove spiritualne djelatnosti. Sto se
ti¢e tariqata, oni se mnoZe na sve strane islamskog svijeta. Kao naj-
ranije zasnovani tariqat smatra se tariqat ‘Abd ul-Qadir Gilanija
(1078—1167). U daljoj fazi razvitka tasawwufa dolazi do toga da
pojedine siifije ne pripadaju samo jednom tariqatu, nego su isto-
vremeno ¢&lanovi viSe tariqata.
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Naprijed smo spomenuli da znatajne momente u razvitku si-
fijske filozofije predstavljaju Suhrawardi i Ibn ‘Arabi. Iako Suhfa-
wardi nije bio pripadnik ni jednog tariqata, on je svojom filozo-
fijom iluminizma doprinio razvitku stifizma uopSte, a narodito na
iranskom tlu. Ibn ‘Arabi je svojim ulenjem o wahdat ul wugidu,
o jedinstvu bitka, prihvatanjem elemenata platonizma i mistike
slova oznaéio dalju etapu u razvitku stfijske teozofije. Njegovo
ulenje ne moZe se tumaditi kao panteizam u klasi¢énom smislu ri-
jeti, jer je za njega bie boZije neSto Sto ne ulazi u slufajni bitak,
nego se boZija sustina odraZava u svijetu kao lik u ogledalu. Ton
‘Arabi je izvrS§io velik uticaj u svekolikom islamskom tasawwufu, jer
je njegovo utenje ullo u iranski $ilzam i §i‘itski tasawwuf. To ucenje
naslo je svoj najveéi poetski izraz u opusu Mawldnd Galdluddin
Rumija, Iranca po porijeklu, koji je u Konji zasnovao novi siifijski
tariqat, mawlawiyya. Taj tariqat odigra¢e krupnu ulogu ne samo u
tasawwufu osmanske drzave nego i u duhovnoj i estetskoj kulturi
te drzave. Uzgredno recimo da je tarigat mawlawiyya prenesen i na
Balkan i da se poslije osmanskog osvojenja Bosne i Hercegovine
ukorijenio i na tlu te naSe pokrajine.

Uzgred dodajmo jo§ i to da je mawlawiyya kao ortodoksni ta-
riqat igrala krupnu druStvenu ulogu u osmanskoj drZavi. Stoga je
konfrontacija izmedu struja narodnog heterodoksnog tasawwufa u
osmanskoj drZzavi sa sunnijstvom i sunnitskim tarikatima svoju aaj-
vazniju liniju sudara nalazila u svom odnosu prema mawlawiyyi.
Karakteristi¢no je da za vrijeme ukupne vladavine Osmana u Bosni
i Hercegovini heterodoksni tasawwuf nije mogao uhvatiti korjena.

NaSe izlaganje o tasawwufu nuZno je ostalo parcijalno, jer.je
problem tasawwufa i kao ufenje i kao praksa jedan ogromni kom-
pleks koji je obuhvatao cijeli islamski svijet. Nije se moglo uéi u
regionalno zahvatanje tasawwufa u arapskoj Spaniji, na Magribu,
u Iranu, Transoksijani i Indiji. Treba samo re¢i da je u doba vla-
davine Velikih Mogula u Indiji doSlo do interesantnog strujanja
misli izmedu Indije i Irana, i da su se u tom vremenu ostvarile
veze i uticaji izmedu indijskih religija i indijskog misticizma i isla~
ma i islamskog tasawwufa u Iranu.

U izvorima o tasawwufu, ortodoksni islam se pokazuje kao
duhovna i dru$tvena snaga koja prema tasawwufu, ¢ak i ortodok-
snog smjera, odrzava izvjesnu mentalnu rezervu, a da ne govorimo
o tome S$ta sunnitski ortodoksizam misli i govori o heterodoksnom
tasawwufu. Tu se vidi sliéan fenomen kao u hriséanskoj crkvi, u
njenom odnosu prema heterodoksnom hriSéanstvu, posebno u gno-
sticizmu. Kao i u svakom razgranatom duhovnom pokrety, i u ‘ta-
sawwufu je bilo devijacija koje su prelazile u moralni libertinizam
i socijalni anarhizam. Ali se iz spomenutih izvora vrlo &esto ne
mogu utvrditi granice izmedu onoga §to je istina i onoga §to je
imputacija. Narodito je za drusStveni poredak i za muslimansku orto-
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doksiju bio opasan onaj tasawwuf koji je imao masovne pristalice
u Sirim slojevima naroda. On je tu &esto sprovodio ulenje koje je
negiralo smisao i vrijednost realne sekularnosti muslimanskog svi-
jeta, naroCito predstavnike vlasti i bogatih klasa. Zato je tasawwuf
festo bio umijeSan u socijalne bune i Sire nezadovoljnitke tokove
drustva, o €emu imamo ilustracije ne samo u osmanskoj drzavi,
nego gotovo u svim krajevima islamskog svijeta. Naroéito u svojoj
kasnijoj fazi, recimo od Ibn ‘Arabija pa dalje, u€enje tasawwufa o
jedinstvu biéa i jednakosti ljudi i religija dovodilo je u opasnost
i islamsku druStvenu zajednicu i islamsku drzavu. Ta univerzalna
etika bila je jedan artikulisan momenat u istoriji mnogih islamskih
zajednica. Uopste, tasawwuf je svojom etikom koja je prerastala u
metafizi¢ki pogled unio znaéajne kvalitete u islamski svijet i dao
je ne malen prilog etitkoj ljudskoj misli.

Zavrsili bismo svoje izlaganje povratkom na jednu misao koju
smo gore istakli. To je ¢injenica da je tasawwufska gnoza svojom
antropologijom, svojom vizijom svijeta i svojim humanizmom u
velikoj mjeri uticala na konfiguraciju stvarnosti u kojoj se radala
islamska umjetnost i islamska knjiZevnost, posebno poezija. Na hi-
ljade islamskih umjetnika i pjesnika ostajalo je pod uticajem ta-
sawwufa i njegove predodzbe svijeta. Pomenimo samo Fariduddin
al-‘Attdra, iranskog pjesnika, koji je svoje djelo pisao ne za nekog
svjetskog mecenu, nego za boga. Estetska vizija tasawwufa nije pro-
izilazila iz njegove uZe umjetnicke doktrine, nego je bila sadrzana
u njegovom univerzalnom shvatanju svijeta. Stoga se dobar dio
islamske poezije, tak profanog karaktera, narotito u Perziji 1
osmanskoj drZavi, ne moZe ni shvatiti ni ocijeniti bez dobrog po-
znavanja tasawwufa kao posebnog vida filozofije, mistitke teozofije.
To se mora imati u vidu i pri proufavanju poetskog nasljeda u Bo-
sni i Hercegovini, koje je tu stvarano u doba osmanske vladavine.

Na kraju, recimo da je prouCavanje tasawwufa u evropskoj
orijentalistici u posljednje vrijeme uzelo velike razmjere. Na to
ukazuju rezultati rada krupnih evropskih orijentalista poéevsi od
E. G. Brownea, R. A. Nicholscna, A. G. Arberrya, velikog halla-
gologa L. Massignona, poznatog Spanskog orijentaliste Miguel Asin
y Palaciosa, H. Rittera, kao i M. Henry Corbina i drugih. Naroéito,
treba ukazati na ogroman nauéni napor H. Corbina koji je nizom
svojih djela ukazao na veliki zna¢aj tasawwufa kao religiozno-spi-
ritualnog i filozofskog pokreta, koji je prvi jasno i nedvosmisleno
utvrdio veze geneze i udenja §‘itske profetologije i imamologije i
tasawwufa i koji je svojim radom i svojim elaboracijama skrenuo
paZnju svjetske orijentalistike na €injenicu da islamska filozofija
nije dozivjela svoj kraj sa Ibn Hazmom. Sa Suhrawardijem i nizom
filozofa mongolskog perioda, na primjer, Higa Nasar Tisijem, sa
Haydarom 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 svjedo&i
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najnovije djelo Henry Corbina i iranskog profesora, filozofa Sayyed
Galdluddin AS$tiyanija »Anthologie des philosophes Iraniens«, Te-
heran—Paris 1972. To je prvi tom od pet tomova »Antologije iran-
skih filozofa«.

Summary
TASAWWUF — ISLAMIC MYSTICISM

The problem of Tasawwuf, both as a doctrane and as a practice,
represents a very large and complex theme which 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 specific 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 base both
in the Koran and in the corpus of tradition.

Tasawwuf starts from the esoteric exegesis of the Koran and
the corpus of tradition, especially from those place which point
directly to such a possibility and which contain deep metaphysical
and anthropological-epistemological problems concerning God, co-
smos and man, thus developing a corresponding hermeneutics as
well.

In the course of long centuries of its development Islamic
mysticism has had a considerable influence on the formation of the
ideology of Islamic culture: this is true of its early phase which is
characterized by a prominent note of asceticism (zuhd) and fear of
God’s unlimited powers — not asceticism 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 (mahabbat) — as it is 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.



