SAVREMENA FILOZOFSKA MISAO

Henry Corbinova
hermeneutika

Kijan Korijenic

UDK 141:801.73

Uvod

enry Corbin je francuski filozof i teolog
Hroden 1903. u Parizu, gdje je i umro

1978. godine. Nakon studija filozofije
i orijentalnih jezika diplomirao je 1928. godine
na I'Ecole Pratique des Hautes Etudes 1 1944.
godine ozenio se Stellom Leenhardt. Osim
vrsnog poznavanja jezika, filozofije i teologije,
temeljito je bio upucen i u muziku. Iako je bio
protestant, zavrsio je katolicku kolu, a kasni-
je je dobio diplomu iz skolasticke filozofije na
Katoli¢kom institutu u Parizu. Imao je priliku
baviti se intelektualnim istrazivanjem zajedno
s poznatim francuskim ucenjacima kao $to su
Etienne Henry Gilson, Emile Brehier i Louis
Massignon. Godine 1919. poceo je prisustvo-
vati predavanjima iz filozofije na Sorbonni, a
posebno pazljivo odslusao je kurs, koji je odr-
zao Etienne Gilson na temu Ibn Sininih tek-
stova prevedenih na latinski jezik.

Ve¢ se ovdje primjecuje njegovo zanima-
nje za odredeni aspekt unutar teologije, koji
¢e se kasnije pokazati kao jedan od stupova
njegovog obnavljanja onog §to naziva profet-
skom filozofijom, a to je angelologija. U tom
periodu obilazi Ecole des Langues Orienta-
les gdje se susrece s Louisom Massignonom,
koji ga upoznaje s tekstom Hikmat al-Ishraq
Shihab al-Din Yahya Suhrawardija, $to ¢e
biti odlu¢ujuce na njegovom filozofijskom
putu. Kako je bio veliki pobornik francusko-
-njemacke saradnje, u¢inio je niz koraka unu-
tar akademske zajednice, koji su omogudili
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ponovno pribliZzavanje u smislu razlicite vrste
saradnje sa Martinom Heideggerom, Karlom
Lowithom, Alexanderom Kojeveom, Ritterom
i mnogim drugim autorima. Takoder, znaca-
jan je njegov prijevod Heideggerovog djela
Sta je metafizika na francuski jezik.

Bududi da je ve¢inu 1930-tih godina pro-
veo u Njemackoj, tamo se upoznao, izmedu
ostalih, sa Rudolfom Ottom i Martinom
Heideggerom. “Bio je jedan od prvih u Fran-
cuskoj koji je naglasavao vaznost Heidegge-
rovog rada, te preveo neka od njegovih dje-
la na francuski. Henry Corbinov interes za
njemacku filozofiju ili za novi protestantski
pristup Karla Bartha egzegezi dogodio se u
isto vrijeme kad i njegova islamska istrazi-
vanja, inspiriran od strane istih istrazivackih
problema, onih o interpretaciji svetog teksta
i o prirodi egzistencije.”

Nakon upoznavanja sa Suhrawardijevim
djelom — temeljnim djelom iluminacionisti¢-
ke filozofije, 1940. godine odlazi na putova-
nje u Istanbul s namjerom da uz podrskom i
usmjeravanje profesora Louisa Massignona
istrazi rukopise Suhrawardijevih djela. On-
dje ostaje pet godina, nakon Cega odlazi u
Teheran, gdje ¢e kasnije utemeljiti Odsjek za
iranologiju pri Francuskom institutu. U Per-
ziji e se zadrzati nesto duze, te ¢e imati niz
zanimljivih susreta i poznanstava, kao §to su

! Pierre Lory, “Henry Corbin: his work and influence’,
iz: History of Islamic Philosophy, vol. I1., Routledge:
London-New York, 1996, str. 1149.
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poznanstva s Allame Muhammedom Husei-
nom Tabataba’ijem i DZelaluddinom Astija-
nijem, koja ¢e ga poslije inspirirati da napise
neka od svojih najvecih djela. Corbinov od-
nos s Perzijom je specifi¢an, moglo bi se re¢i
da je to bila neka vrsta ponovnog otkrivanja
sebe u jednom ezoterijskom kontekstu. On
ovo otkrivanje opisuje kao ponovno duhov-
no rodenje, jer je u simbolizmu vezanom za
Perziju otkrio nova unutarnja iskustva vla-
stitog istrazivackog duha.

Corbin je od pocetka svog filozofskog
istrazivanja bio naslonjen na teolosku tra-
diciju Njemacke, predavao je Hamanna,
Luthera, Kierkegaarda, a bio je prvi koji je
preveo rana djela Karla Bartha na francu-
ski jezik. Pri povratku u Pariz ucestvuje na
godisnjoj Eranos konferenciji u Asconi, u
Svicarskoj, gdje postaje jo$ utjecajnija osoba
od ogromnog znacaja za evropsku filozofsku
i teolosku misao, zajedno sa Carlom Jun-
gom, Mircheaom Eliadeom, Gershom Sc-
holemom, Adolfom Portmannom i mnogim
drugim istaknutim li¢nostima. “Od 1949.
godine svake godine sudjelovao je na Era-
nos Circle u Asconi, gdje se susretao, pored
mnogih drugih intelektualaca od vaznosti,
sa C.G.Jungom, M. Eliadeom i G. Schole-
mom. Kao rezultat ovih susreta publicirao je
veoma vazan dio svog rada, koji se nastavio
do kraja njegovog Zivota.”

Naposljetku nasljeduje Louisa Massi-
gnona na katedri za islamske studije i reli-
gije Arabije. Nakon povlacenja sa Sorbonne
postao je ¢lanom Iranske akademije za filo-
zofiju, koju je osnovao Sejjid Husejn Nasr,
a na njoj je Corbin poducavao sve do 1978.
godine, kada je napustio ovaj svijet. Corbin
je napisao mnogo djela od kojih su najpozna-
tija Ciklicno vrijeme i ismailitska gnoza, Islam
u Iranu — dubovni i filozofski obziri (4 toma),
Kreativna imaginacija u sufizmu 1bn Arabija,

2 Ibid., str. 1150.
’  Marie-Madeleine Davy (predgovor), Enciklopedija mistika
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Avicenna i vizionarsko kazivanje, Grimizni
andeo, Svjetlosni covjek u iranskom sufizmu,
Hram i kontemplacija, Swedenborg i exoterij-
ski islam, Historija islamske filozofije, Historija
islamske filozofije u Iranu: XVII i XVIII stolje-
ce, Dubovno tijelo i nebeska zemija, Oci tijela,
oci vatre: nauk gnoze, Put i vjesnik i mnoga
druga. Izdao je preko dvije stotine kritickih

izdanja, prijevoda, knjiga i ¢lanaka.

1. Fenomen svete knjige

Twoje razmisljanje vrijedi onoliko
koliko vrijedis ti sam u svojoj biti;
tvoj Bog je onaj kojega zavreduges.
On je sujedok tvojega svijetloga ili
mraénoga bica.’

(Henry Corbin)

Narodi Knjige u abrahamskoj tradiciji (je-
vreji, kr§¢ani i muslimani, ali bi se ovim na-
zivom mogli oznaditi i zoroastrijanci i neki
drugi narodi, buduéi da imaju / vjeruju u ono
$to je revelacija, ili knjiga “spustena s Neba”)
nuzno se nalaze u jednoj hermeneutickoj si-
tuaciji. Naime, sve zajednice Knjige, koja po
svojoj definiciji i funkciji ima za cilj specifi¢nu
vrstu vodenja i komuniciranja s ljudima, na-
laze se uvijek u stalnom otkrivanju, ali i pre-
ispitivanju onoga §to je pravi smisao duhov-
nog teksta. To komuniciranje vjernik-knjiga
je suodnos u kojem, osim faktora koji se Cesto
pretpostavljaju (poput politickih, geografskih,
klimatskih, drustvenih), postoji i jedan fak-
tor, ne uvijek tako bjelodan posebice u histo-
ricistickim interpretacijama, kojeg mozemo
nazvati unutarnjim / ezoterijskim.

Tako da ova vrsta interpretiranja, poznata
jo§ kod gnostickih krc¢ana, kabbalista, sufi-
ja, mahayana buddhista, priznaje da posto-
ji nesto primarnije od literarnog tumacenja,
tj. one vrste tumacenja kakvu svjedo¢imo u

I,citat naveden iz Henry Corbinove knjige L' Homme de
lumiere dans le Soufisme iranien, Naprijed, Zagreb, 1990.
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konzervativnim religijskim zajednicama
nadahnutim svetim zakonom (bilo da je
halakha ili shariat). Nas ovdje ne zanimaju
zakoni, niti ono $to gnostici u Corbinovim
esejima oslovljavaju kao “doktori Zakona”,
ve¢ upravo mjesto gdje se konstituira pravi
smisao revelacije. “Mozemo stoga reci da
tenomen objavijene Svete knjige implicira
pravu antropologiju, §to znaci jednu vrstu
odredene duhovne kulture i, polazeéi od
toga, zahtijeva da istovremeno podstice i
usmjerava odredenu vrstu filozofije. To je
trazenje pravog smisla kao duhovnog smisla,
§to su postavili, svako za sebe, hermeneutici
Biblije i hermeneutici Kur’ana.™

Zasto je ovdje tako vazno potcrtati an-
tropoloski obzir pronicanja u jednu ovakvu
problematiku koja se ti¢e duhovne herme-
neutike? Upravo zato $to su unutarnje oso-
bine, kvaliteti, odlike, stremljenja, gnosticki
receno i “nivo prociscenosti sebstva”, uvijek
usko povezani s nacinom i prilazom tekstu,
a te unutarnje osobine proizlaze iz vjerni-
kova razumijevanja. Tako Corbin kaze da je
“prozivljeno stanje (...) bitno jedno herme-
neuticko stanje, to jest stanje u kojemu se, za
vjernika, zacinje istinski smisao koji, jedno-
dobno, ¢ini i njegovo postojanje istinskim. To
je razlog zbog kojeg fenomen svete Knjige ne
ovaplocuje samo pojedina¢nu antropologiju,
ve¢ ovaplocuje i svaki vid kulture.” Ovdje se
autor Cesto poziva na temeljni sufijski pojam
hagigat,koji bi svoju inacicu u dalekoistocnim
filozofskim i religijskim tradicijama mogao
naciu pojmu dharme (klju¢an pojam u onto-
logiji Buddhinog nauka, ali i u vedanta tra-
diciji hinduizma) ili ¢ak i u 7au Lao Tzua.®

Rije¢ je o jednoj vrsti ishodista, praizvo-
ra svih znacenja i bitka kao takvog, onog $to
Buddha i zen patrijarsi zovu jednostavno
“takovost ili dharmata”. Ovaj termin sufijski

* Henry Corbin, Historija islamske filozofije, str. 14.

> Corbin, Henry, Islam u Iranu: dubovni i filozofski ob-
ziri, svezak I, str. 139.

Za vise informacija vidjeti: Lao Tzu, Tao te ching,
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gnostici Cesto prevode sa stvarnost, realnost,
zbilja, istina, istinitost itd., te u strukturi nji-
hovog ucenja hagiqgat predstavlja vrhunsku du-
hovnu realizaciju, koja istodobno predstavlja
samospoznaju i spoznaju “stvari kakve jesu”,
odnosno Boga. Kao §to smo iz prethodnog
mogli zakljuditi, fenomen religijske svijesti u
izravnoj je vezi s tumacenjem i iznalazenjem
pravog smisla teksta. U tom smislu, moglo bi
se redi da je autor, vise nego njegovi pretho-
dnici, precizan u formulaciji jedne univerzal-
ne duhovne hermeneutike, koja ¢e posluziti
za lakSe razumijevanje interpretacija na fonu
Meister Eckharta, Emmanuela Swedenborga,
Shihab al-Din Suhrawardija, Ehsai §kole itd.

U tom smislu jasno je da postoje zajednicki
problemi za sve zajednice Knjige u hermene-
utici, no, ipak postoje stanovite razlike, koje su
proizvod historijskih okolnosti. Dekadencija
u tumacenju, kojoj su s vremena na vrijeme
sklone institucionalizirane religije, sastoji se
u nerazlikovanju simbola i alegorije.

Naime, o radikalnom razlikovanju simbola
i alegorije autor se izjasnjava na sljedeci na-
¢in: “Alegorija je bezopasna; duhovni smisao
moze biti revolucionaran. Zato se u duhovnim
formacijama izvan crkvi odrzala i obnovila
duhovna hermeneutika. Postoji nesto zaje-
dni¢ko u Boehmeovom ili Swedenborgovom
shvacanju Geneze, Exodusa ili Apokalipse i
malni ili ¢ak sufijski teozofi iz Ibn Arebijeve
skole shvacaju Kuran ili corpus tradicija $to ga
objasnjavaju. To nesto zajednicko perspektiva
je u kojoj se prostire vise planova univerzu-
ma, mnostvo svjetova §to simboliziraju jedni s
drugima.” U kontekstu spomenutog, vazno
je redi da je mjesto gdje se konstruira vrsta
tumacenja oslobodena svakog historicizma,
osim u svojevrsnoj antropoloskoj perspektivi,
takoder i u eshatologiji.

Penguin books, New York, 1963.

Zavise informacija vidjeti: Zen u¢enje Huang-Poa,
Naklada Jesenski i Turk, Zagreb, 2004.

8 Henry Corbin, Historija islamske filozofije, str. 15.
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Fenomen Svete Knjige prije svega treba
promatrati u onome §to je koncept meta-
historije ili tzv. Drame na nebu. Kad je rije¢
o hermeneutici zacetoj unutar trec¢eg izdan-
ka abrahamske tradicije religije, islamu, svi-
jest tragaoca / interpretatora ili duhovnjaka
ne zasniva se na historijskom dogadaju, nego
na, uvjetno receno, sferi predegzistencijalnog i
predvremenskog.” Ovaj dogadaj koji prethodi
vremenu nase empirijske historije, dakle jedan
transhistorijski dogadaj, na odredeni nacin je-
ste pocetak egzistencijalnog pada i “ugovora”
koji je bozanstvo sklopilo sa dusama / svje-
snostima prije njihova utjelovljenja. Dakle,
pitanjem “Nisam li Ja Gospodar vas?!”, na $to
duhovi posvjedocise, stvoren je vjecni savez
ili ugovor, a svrha dolaska profeta jest upra-
vo obnavljanje tog ugovora i svijesti o nasoj
primarno duhovnoj prirodi.

Kako smo rekli na pocetku, duhovni tra-
galac za pravim smislom, koji jest duhovni
smisao, uvijek se nalazi u hermeneutickoj
poziciji. Corbinovo putovanje pocelo je s
autorima kao $to su Luther, Hamann i dru-
gim kr$¢anskim teolozima, da bi se zavrsilo s
heterodoksnim §iijskim autorima kao $to su
Suhrawardi, Ehsai, Amoli i sl. Medutim, lah-
ko je uvidjeti kompatibilnost i konzistentnost
unutar tog putovanja, kojeg ipak zasvoduje
suhrawardijanska angelologija, koja je u pot-
punosti u sluzbi jedne ezoterijske interpreta-
cije svete tradicije zoroastrizma, predislamskih
perzijskih vjerovanja te manjinskog islama.
Naravno, uvijek je potreban oprez s pojmom
heterodoksije, buduci da se on u historiji re-
ligija pokazao kao istovjetan s krivovjerjem u
¢ije definiranje ovdje ne¢emo ulaziti. Hete-
rodoksija unutar islama (razli¢ite forme su-
fizma, ismailitski / septimalni $iizam i gno-
za duodecimalnog §iizma) jest jednostavno
drugacija forma tumacenja teksta i tradicije

Prijevod Kur’ana, preveo Enes Kari¢, FF, Biha¢,
2006., str. 173., rije¢ je o stavku 7:172: “A kad je
Gospodar tvoj od potomaka Ademovih iz ki¢mi nji-
hovih izveo potomstvo njihovo i zatrazio od njih da

ZIVA BASTINA, br. 2., god. 2.
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koja je gotovo uvijek isla u suprotnom smjeru
od mainstream misljenja. Glavne karakteri-
stike tih formi mogu se sazeti u jednoj rijeci
— ezoterizam. “Nakon objavljivanja Kur’ana
Poslaniku, novi zahtjev je roden — otkriti du-
binu bozanske poruke bez mijenjanja njego-
va vanjskog smisla. Za one vjernike koji ne
mogu biti ograniceni na doslovnu i agno-
sticku aplikaciju zakona, postoji potreba da
se otkrije skriveno, ezotericko (atin), koje je
unutarnji aspekt onoga §to je ocito znacenje
(zahir). Dobijamo misiju od posjednika wa-
layah (svetosti), tj. od §iijskog Imama, da od-
govorimo ovoj potrebi. On ne zivi u zajednici
vjernih samo da bi vodio njihovu egzegezu i
da bi bio jamac bozanske misije. Kao posu-
da, nosilac nebeskog svjetla, on sam postaje
objekt ove egzegeze.”

Nakon samog zavrsetka revelacije, ostaje
pitanje tumacenja, koje unutar islama po-
stavljaju siijske grupe s ezoterijskim tenden-
cijama, tako da svjedo¢imo transformiranju
iz profetologije u imamologiju. Naime, po-
jam hagigata koji smo ranije naveli tesko je
definirati, mada mu najpribliznije znacenje
zahvata rijec zbilja, a predstavlja neku vrstu
mistic¢ke tajne u koju je nuzna inicijacija i
vodenje. Bilo bi legitimno postaviti sljede-
¢e pitanje: ako je Knjiga do kraja objavljena,
njen dostavlja¢ napustio materijalni svijet,
ko je taj koji nastavlja tu vrstu duhovnog
zadatka vodenja, objasnjavanja polisemnih
znalenja teksta, te, $to je najvaznije, usmje-
ravanje u spoznaji. Ovo duhovno vode-
nje (imamat) neizostavan je stup na kojem
pociva sva heterodoksna gnoza u islamu, a
ono pocinje tamo gdje poslanstvo zavriava.
“Vidjet ¢emo da ezoterijska hermeneutika
$lizma razvija znacenja kur’anskoga teksta,
takoreku¢, na viSestrukim razinama svjeto-
va koje se mogu prikazati dijagramom. To

protiv sebe posvjedoce: ‘Nisam li Ja Gospodar vas?...”
10 Pierre Lory, Henry Corbin, His work and influen-

ce, History of Islamic Philosophy, vol. I1., Routledge:

London-New York, 1996., str. 1150.
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se jednako desava i kod Zidovskih kabali-
sta i kr§¢anskih ezoterika u duhovnoj her-
meneutici Biblije, a postoji jedna, ¢ini se,
neprevladiva razlika izmedu onoga svijeta
opazajnog i onoga §to, obi¢no podrazumi-
jevamo u smislu historijskog razumijevanja.
Ona je neprevladiva u najmanju ruku stoga
§to ne raspolaze sustavom homologizacije i
vrednovanja. Tako jedan sustav moze biti na
raspolaganju jednom ezoteristi, ali nije si-
gurno da jedan povjesnicar kao takav takvo
§to moze imati na raspolaganju.”"!

Uzimajudi paradigmu $iijskog (dakle ma-
njinskog, ismailitskog ili duodecimalnog prav-
ca) Corbin ¢e na najpreciznije nacine iscrtati
sheme cijelog jednog hermeneutickog univer-
zuma te pokazati znacaj i prvenstvo duhovne
/ unutarnje interpretacije nad onom koju pro-
movira jedna laicizirana teologija. Ova vrsta
tumacenja je “nepretrgnuti, Zivi i uvijek nov
/ neponovljiv ¢in, nevidljivi dogadaj ili doga-
danje nevidljivoga u smislu stalno ozbiljujuce
objave Bozanskog, ¢ije samoraskrivanje pre-
masuje okamenjenu svetopovijesnu ritmiku
pozitivno oglasene Objave (tanazzul) i nje-
nog vidljivog dogadanja temeljito druk¢ijeg
od metapovijesnog desavanja nevidljivih du-
hovnih €injenica. Jer proces fawila je strogo
duhovan proces, ¢in ¢iste duhovne hermene-
utike koji se vazda ozbiljuje unutar nebeske
zbiljnosti Svete Knjige, viseslojno nijansirane
i u jednom sasvim prepoznatljivom hijerar-
hijskom slijedu uredene.”?

Spomenuti pojam fawi/ ili duhovna her-
meneutika u svom korijenu ima znacenje prvo
ili prvotno, tako da je to na odreden nacin
vracanje na izvor, fenomenolosko reduktivno
vracanje rije¢i na samu pojavu bez dodatnih
oznacitelja zaogrnutih raznoraznim kontek-
stima, bilo historijske bilo druge prirode. Kad
je rije¢ o fenomenu knjige, moze se slobod-
no reéi, bez ikakve dileme, da je ismailitska

' Henry Corbin, Islam u Iranu.: dubovni i filozofski 0b-
ziri, svezak I, str. 142.
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gnoza bila razvijena s cijelim spletom svojih
tumacenja stavaka, ontologijom, kozmolos-
kim ucenjem jo§ prije rodenja filozofa Ibn
Sine. Misao se tu slobodno kretala, bez do-
gmatske straze ili bilo kakvog straha od op-
tuzbi za blasfemiju, bududi da je cijela zajed-
nica ve¢ na samom pocetku dozivjela, negdje
presutnu, negdje otvorenu ekskomunikaciju.

To vracanje na prvotno znalenje podu-
darno je s onim §to autor naziva duhovnom
¢injenicom metahistorije. Naime, ve¢ je na-
glaseno da se prostor u kojem se konstituira
tumacenje revelacije u islamu postavlja u sfe-
ru transhistorijskog, tako da je to omogudi-
lo manjinskim zajednicama odredenu vrstu
legitimiteta pri posmatranju samog kur’an-
skog teksta kao polisemnog. Dokaze za takvu
tvrdnju ismailiti i duodecimalne $iije nalaze
u predaji Sestog duhovnog vodica imama u
kojoj se kaze: “Bozija knjiga obuhvata Cetiri
stvari: postoji iskazani izraz (ibarat); posto-
ji aluzivno znacenje (iSarat); postoje nejasni
smislovi koji su ovisni o nadosjetilnom svi-
jetu (Zata’if); postoje visoka duhovna ucenja
(hagaig). Doslovni izraz je za zajednicu vijer-
nika. Aluzivno znalenje tice se elite. Neja-
sna znacenja pripadaju BozZijim prijateljima.
Visoka duhovna ucenja pripadaju poslanici-
ma. Ili, prema drugom objasnjenju: doslov-
no ocitovanje obraca se slusanju, aluzija se
obra¢a duhovnom shvacanju, nejasna zna-
Cenja su za kontemplativnu viziju, visoka
ucenja odnose se na ostvarenje integralnog
duhovnog islama.” U drugim predajama
jo$ se navode Cetiri moguéa znacenja svakog
stavka: egzotericko, ezotericko, granica, te
bozanska nakana.

Prema nekim drugim dokazima koje na-
vode ezoteristi, mogle bi se pronadi i predaje
koje govore o sedam vrata tumacenja poje-
dinacnog stavka unutar kojih postoji po se-
damdeset razlic¢itih slojevitih razumijevanja.

12 Resid Hafizovi¢, Znakovi Siijske duhovnosti, str. 20.
B Henry Corbin, Historija islamske filozofije, str. 18.
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Takoder, tu je i neka vrsta svete i ¢esto po-
navljane predaje, tzv. Povelje svih ezoteri-
sta, u kojoj se aludira da tumacenje koje
ima sedam ezotericih nivoa otkriva samu
bit kozmosa, stvaranja i krajnje gnosticke
istine. Kasnije ¢e to biti interpretirano u ra-
zli¢itim uenjima unutar necega $to bismo
uvjetno mogli nazvati spiritualnom antro-
pologijom, gdje se tih sedam ezoterijskih
dubina postavlja u direktan suodnos sa se-
dam sredista ili profinjenih organa misticke
fiziologije, a svaka se odlikuje jednom bo-
jom, jednim stupnjem svjetlosti.'

Za razumijevanje fenomena Svete Knjige
narocito je vazno da je ono uvijek i primar-
no “dogadaj duse”, ¢ime se svaki pojedinac
nalazi u situaciji meditanta u samorefleksiji.

2. Duhovna hermeneutika

Kad je bio sam, zapitase ga oni koji
su bili uz njega s dvanaestoricom za
smisao prispodoba. Rece im: “Vama
Je povjerena tajna BoZjega kraljev-
stva. Onima vani sve se iznosi u
prispodobama. Oni ce gledati, a ipak
ne vidjeti, slusati, a ipak nece razu-
mjeti, da se kako ne obrate i ne nadu
oproitenje.” Tada nastavi: “Ne razu-
mijete li ove prispodobe? Kako cete
onda razumjeti sve druge?”

(Evandelje po Marku)

Hermeneuticki pristup Cije su pristalice
razliiti mistici od zaratustrijanske Aveste,
advaita-vedantinske filozofije Adija Shan-
karacharye, pa sve do Zidovskih kabalista,
gnostickih kr§¢ana i ismailitskih i drugih $ii-
ja, mogao bi se sazeti u pojmu interiorizira-
nog ¢itanja. To je termin koji uvjetno ovdje

14 Za vise informacija vidjeti: Henry Corbin, Is/am u
Iranu: dubovni i filozofski obziri, svezak IV, poglavlje
“Sedam covjekovih duhovnih organa prema Alaod-
dawletu Samnaniju”.

5 Biblija. Sveto pismo Staroga i Novoga zavjeta, preveo
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predlazemo zbog obuhvatnosti unutar koje
mogu stati razlicita i$¢itavanja, i koji je za-
jednicki, kako navodi Corbin, Suhrawardi-
ju i Swedenborgu, i Boehmeu i Ibn Arabiju.
Ezoterijska zajednica, okupljena oko du-
hovnih nasljednika revelacije, u jeku najve-
¢ih politickih i drustvenih previranja unutar
tek formalizirane islamske ideje bila je Cesto
izopéena i ekskomunicirana. Kako nas ovdje
ne zanimaju historijska tumacenja i razlozi
prvih unutarmuslimanskih neslaganja, ve¢
disto pristup kontekstualiziranju teksta reve-
lacije unutar svakodnevnog iskustva i tuma-
enja, kratko ¢emo navesti glavne obrise tih
razlika i njihove karakteristike. Razlika koja
se javila u prvim stolje¢ima islama vezana je
za dva suprotna misljenja, a koja se ti¢u na-
sljedivanja poslanikove misije vodenja.

Vedinska grupacija, sunnije, smatrali je
da je ljudima ostavljeno da se dogovore oko
nasljednika, koji je kasnije nazvan halifom,
dok su oni u manjini, uglavnom okupljeni
oko poslanikove porodice, $iije, smatrali da je
samim bozanskim providenjem odluceno da
je nasljednik Ali, poslanikov zet, od kojeg ¢e
kasnije krvnom linijom doéi duhovni nasljed-
nici i tumadi objave.'® Unutar ovog razliko-
vanja profilirat ¢e se i posebna terminologija,
u okviru koje ¢e biti moguce posmatrati rast
jedne zajednice temeljene na uvijek svjeZem
i afirmativnom pristupu prema slojevitim
tumacenjima. Kasnije ¢e se vidjeti da siijska
gnoza i sufijski tawil zapravo imaju mnogo
toga zajednickog. Siizam ce kasnije doZivie-
ti nekoliko podjela, od kojih je do dan danas
najznacajnija ostala podjela na: septimalni ili
ismailitski i duodecimalni $iizam.

Ovakva ucenja bila su rijetko kad ra-
zmatrana unutar orijentalistickih krugova na
Zapadu, bududi da su ti istrazivaci podatke

Ivan Ev. Sari¢, Hrvatsko biblijsko drustvo, Zagreb,
2010., str. 975.

16 Za vise informacija vidjeti: Jafri, S.H.M., Ishodista
i rani razvoj Siitskog islama.
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uzimali iz pretezno velinskog islamskog
svjetonazora, a koji je Cesto takve ezoterijske
pokrete stavljao s onu stranu ispravne reli-
gioznosti. Ovdje ¢emo na indirektan nacin
samo dotaci neke od sustinskih ideja jedne
takve hermeneutike dvije spomenute grupe,
jer nemamo prostora ni vremena obraditi jos
neke zanimljive pokrete, koji su se pojavili u
tom periodu.’” Ono $to se sustinski razlikuje
u sunijskom i $iijskom shvatanju profetskog
naslijeda jesu priroda i karakteristike tog vode.
Siijski pojam Imam oznacava osobu koja je
dokaz i jamac Boziji stvorenjima na Zemlji,
te on predstavlja neku vrstu awis mundi, te
kozmicki duh samog fizickog univerzuma,
¢ija je svrha duhovno vodenje dusa u bozan-
ski svijet istih inteligencija, dok je sunijski
pojam halife osoba, koja nema kozmicku ulo-
gu, ve¢ uredivanje odnosa u zajednici, brigu
o drzavi, pravdi, zakonu itd.

Corbinovo zalaganje za duhovnu herme-
neutiku, bududi naslonjeno na ovu gnosticku
perspektivu, odbija svaku primisao o bilo ka-
kvom historicizmu. Nastojanja historicistickih
gledista isla su za tim da svaku vrstu nera-
zumijevanja, primjerice medusobnih utjeca-
ja mazdaizma, ismailizma i Suhrawardijeve
ontologije svjetlosti nazovu sinkretizmom,
ili recimo, napustanje svake druge alternati-
ve osim one koju postavlja historijska kritika.

Sustinska razlika izmedu historicizma
koji Corbin kritizira i duhovne hermeneuti-
ke sastoji se u sljedecem. Jedan historicisticki
metod u istrazivanju Buddhe bi se sastojao u
genealoskom i drugom ispitivanju Shakyamu-
nija, njegovog odnosa prema Mahavirinom
ucenju i utjecajima iz dzainizma; Krist bi se
posmatrao u odnosu na mjesto gdje je roden,
propitivanju njegovog ucenja u odnosu na fa-
rizejsko i saducejsko; Muhamed u odnosu na

7 Osim ismailita i $iija, duhovnu hermeneutiku upra-
znjavali su / upraznjavaju i qaramiti, druzi, ahl-e
haqq, qalandari, tajno drustvo Thwanu saffa itd.
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politeisticko vjerovanje Arabije ili vjerovanje
Sabejaca i sl. S druge strane, duhovna her-
meneutika fenomenologijski nastoji zahva-
titi samu bit u¢enja uz pomo¢ pounutrenja
smisla u odnosu na svoju vlastitu gnostic¢ku
svijest, stalna samorefleksija, meditacija, itd.

Ponovo dolazimo do pojma Aaggigata ili,
buddhisticki receno, dharme. Ondje gdje je
ograniceno historicisticko poimanje fenomena,
dhyani mistiku otvara se cijeli horizont mo-
guénosti. Taj horizont moguénosti jest neka
vrsta potpunog spajanja s Izvorom, Logos-
om, zbiljom, prazninom, bitkom, Bogom... iz
kojeg kasnije spontano nastaje ono $to ¢esto
nazivamo izravnim mistickim interpretacija-
ma, poput one opisane u Swedenborgovom
otkrovenju.'® Ulaskom u stanje meditativnog
uma prispijeva se u stanje tisine, prostora bez
rije¢i i misli, gdje je meditant u poziciji da
posmatra djelovanje ega, ali i Svetim duhom
nadahnutih rijeci poput mantri, molitvi itd.
O jednom takvom stanju krajnjeg spokojstva
mistik Nisargadatta Maharaj kaze: “Kad je
um miran, mozemo spoznati svoje ‘ja’kao ¢i-
sti svjedok. Povla¢imo se od iskustva i onoga
koji ga dozivljava, te se odmic¢emo u stranu
koja je izmedu i izvan dosega obojeg. Osob-
nost zasnovana na samopoistovje¢ivanju, pre-
dodzba da smo neko ili nesto, ‘ja sam ovo’ili
‘ja sam ono’i dalje postoji, ali samo kao dio
objektivnog svijeta. Njezino poistovjecivanje
sa sviedokom naglo se prekida... ti si Cista
svijest koja osvjetljava svjesnost i njezin be-
skonacan sadrzaj... udi u sebe i preispituj se
ko si ili usmjeri svoj um na ‘jesamstvo’, ¢isto
i jednostavno postojanje.”*’

Ova vrsta mistickog usmjeravanja na
sebstvo / svjesnost predstavlja fundamen-
talnu praksu meditacije koju, negdje vise ili
manje sli¢no, prakticiraju razliiti sljedbenici

18 Za vise informacija vidjeti: Emanuel Swedenborg,
Nebo sa svojim divotama i Pakao prema onome $to sam
video i cuo.

9 Maharaj, Nisargadatta, I am that, str. 23.
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dharme (vie¢nog zakona) diljem dalekog isto-
ka. Ovdje smo u stanju primijetiti sli¢nost
koja se otkriva izmedu metode primjetne u
djelima nekih zapadnih mislilaca (primjerice
Descartesov put do cogito ergo sum) i dale-
koisto¢ne introspektivne metode, na Zapa-
du poznate pod nazivom self~inguiry.** Ovo
prekracivanje puta konfrontacije s egom /
asketizmom te odlazak ili, preciznije rece-
no, prebivanje u samoj svijesti kakva jest ili
pravoj prirodi u svojoj sustini ima jednu ¢i-
sto fenomenolosku namjenu.

Corbin pojam fenomenologije uzima u
njenom najopcenitijem znacenju, tj. uzima
pojam kakav jest i §ta znac¢i neovisno o po-
jedina¢noj fenomenoloskoj skoli. “Ono je
sustinski povezano s motom grcke znanosti:
sozein ta phainomena, spasavanjem pojava. Sto
ovo znadi? Fenomen je ono §to se pokazuje,
ono §to je ocito i §to u svojoj ocitosti nada-
lje pokazuje nesto $to se moze otkriti tamo
jedino pomocu onog $to ostaje skrito... Fe-
nomenologija se sastoji u ‘spasavanju poja-
ve’, spadavanju fenomena, dok oslobada ili
raskriva skrito koje se pojavljuje ispod ove
vanjstine. Logos ili princip fenomena, feno-
menologije, otuda jeste kazati skrito, nevi-
dljivo prisutno ispod vidljivog.”!

Ve¢ prethodno definirani pojam zawila
kao duhovne hermeneutike, autor odreduje
na sljededi nacin: “Tawil je proces vracanja
necega nazad njegovom izvoru, njegovom
arhetipu.”

Potpuno pojednostavljeno moze se reci
da je tawil, ustvari, jedna duhovna egzege-
za, medutim, kako se ranije samo tumacenje

% Vidjeti u Who am 12 (Nan Yar). The teachings of
Bhagavan Sri Ramana Maharshi, prijevod dr. T.IML.P.
Mahadevan, V.S. Ramanan Ramanasramam, Ti-
ruvannamalai, India.

Henry Corbin, “Pojam komparativne filozofije”,
u: Nevad Kahteran, Komparativna filozofija, str.
195.

22 Tbid, str. 195.

3 Zavise informacija vidjeti: Suhrawardi, Zbe philosophy
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dovelo u vezu sa svojevrsnom suptilnom fizi-
ologijom tragaoceve duse, nuzno je navesti da
je glavna karakteristika koja odreduje ismai-
litsku perspektivu pojam duhovnog rodenja.
Duhovno rodenje ili “iskustvo budenja
u samom sebi”, koje Suhrawardi dovodi u
vezu sa skrivenim unutarnjim uciteljem i sa
Svijetloséu®, kljuéno je za egzegezu. Glavno
pravilo ezoterista u hermeneutici moze se
sazeti u sljedece: egzegeza teksta je egzege-
za duse. Corbin u viSe navrata poistovjecuje
ideju egzegeze sa samim egzegetom, tako $to
pod exegesisom smatra ideju o izlasku (exode)
iz Egipta, recimo, izlazak izvan metafore, ali
i izlazak iz robovanja doslovnosti; to je put
koji treba proéi sinhronijski tumac i zawil.
Klju¢no je diferencirati metaforu od onog
ka ¢emu ide jedna strogo duhovna hermene-
utika. Metafora, meta phora— slikovito, prene-
seno znacenje, nema duhovni smisao, koji bi
se mogao isCitati iz teksta, posto je sam tekst
ono §to predstavlja metaforu po sebi.* Tekst
je to istjecanje, emaniranje iz jedne transcen-
dentalne Ideje. Na odreden nacin, moglo bi
se re¢i da je, ustvari, duhovna hermeneuti-
ka ovog tipa povratak doslovnog teksta na
njegovo izvorno znacenje. Prije pocetka sva-
kog promisljanja na temu zahvatanja onog
sto konstituira pravi smisao teksta, vazno je
uvijek imati u vidu jednu teozofsku® svijest.
Nije rije¢ ni o kakvom bijegu iz doslovnog
znacenja, ve¢ ukazivanje na jednostavnu ¢i-
njenicu da ogroman broj vjernika, istrazivaca
i ¢itatelja Biblije i Kur’ana sam tekst odvodi
na druga znacenja i drugacije smislove pored
onih ve¢ napisanih. Istu situaciju nalazimo i

of Illumination, Brigham Young University Press,
Provo, Utah, 1999.

Zavise informacija vidjeti: Corbin, Henry, I6n Sina
i vizionarsko kazivange.

Pri koristenju pojma teozofija vazno je skrenuti pa-
znju da se on ne bi trebao dovoditi u vezu s doktri-
nom Madam Helene Blavatsky. Rije¢ je jednostav-
no o vracanju ove rije¢i grékom izvorniku, a $to bi
znacilo bozanska mudrost.
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u razli¢itim formama umjetnosti, naprimjer,
§to je najbolji dokaz stalne interakcije koja
se dogada u svijesti percipijenta i u otkri¢u
polisemnosti tumacenja.

Za ezoteriste, bilo ismailite ili druge grupa-
cije okrenute ka ovakvom obzoru interpretacije,
sustinsko je prepoznavanje deimorfnog kva-
liteta ljudske duse. Do tog zakljucka su tesko,
ili bolje re¢i gotovo nikad, dolazili tzv. dokto-
ri Zakona, pravnici usmjereni ka literalizmu
u tumacenju i protivnici svakog gnostickog
izleta, prosto iz kontinuiranog nastojanja da
odvoje svijet bozanskog od svijeta profanog.

Na prvi pogled, ovakav dualizam razu-
mljiv je ¢in, posebice za zahiritske islamske
pravnike ili neke ortodoksne rabine u juda-
izmu okrenute protiv gnoze, jer svaka vrsta
priznanja da je jos nesto osim samog Boga
bozansko dovodi u privid povredljivosti ¢vr-
stine monoteizma. U judaizmu i islamu to
je posebno naglaseno, bududi da je cijela te-
oloska doktrina postavljena na tom temelju,
tako da bi svaka moguénost inkarnacije, otje-
lovljenja, ili ¢ak vjerovanja u svetost materi-
jalnih objekata, vodilo u ono §to se u jednoj
takvoj striktnosti detektira kao idolopoklon-
stvo. Naravno, bilo je i medu teolozima onih,
koji su s teologije skinuli veo i otkrili da je
to, zapravo, teozofija, ali su se nakon takvog
¢ina morali nadi u poziciji opée drustvene
izopcenosti i ekskomunikacije.

Buduéi da su teozofi u svom tumacenju
bili svjesni deomorfnosti duse, bili su sprem-
ni uvidjeti paralele izmedu onog $to indij-
ski svetac Sri Ramana Maharshi naziva Se/f,
sebstvo®, ili buddhisticki re¢eno — buddha
priroda, budinstvo inherentno u pojedincu?, i
onog $to su poruke svakog svetog teksta, koji
se sustinski obraca tom jastvu transformira-
judi ga u bozanstvenost. Mjesto gdje se srecu
zanimljive ezoterijske tradicije — Perzija, koju

2 Vise u: Talks with Ramana Maharshi, Sri Ramanaa-
sramam.
7 Vise u: Zen danas, priredio Dusan Pajin.
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Corbin oslovljava svojim duhovnim zavica-
jem, iznjedrila je jedinstvenu vrstu misticke
poezije i proze. Vrhunsko spiritualno §tivo
u kojem se upravo ogleda ova vrsta herme-
neutike je, primjerice, kontinuirana sakralna
refleksija — prica o “Polu” (kao ve¢ spomenu-
tom misti¢kom axis mundi-ju svijeta, ono $to
se jo$ naziva i “Osmom klimom”).

Corbin na jo$ jednom mjestu precizno
istie razliku izmedu simbola i alegorije:
“Simbol nije vjestacki oblikovan znak; on se
neizazvano razvio u dusi kako bi navijestio
nesto §to se ne bi moglo izraziti na drugi na-
¢in; on je jedinstven prikaz onog simbolizira-
nog kao jedne zbilje koja na taj nacin postaje
vidljiva u dusi, ali koja po sebi ondje trans-
cendira svaki izraz. Alegorija je manje ili vise
vjestacko slikovito prikazivanje op¢ih pojava
ili apstrakcija koje su savrSeno prepoznatlji-
ve ili izrazive na druge nacine. Proniknuti u
znalenje jednog simbola nikako nije jednako
tome da ga se ucini suvi$nim ili da ga se po-
nisti, jer uvijek ostaje samo jedan izraz onog
oznacenog s kojim se simbolizira.”?

3. Refleksije na mundus imaginalis

Kada je prosvjetljenje kao
munjeviti ubod sablje u srediste
svih stvari, tad iscezavaju

i gresnost i svetost

otkriva se istinska stvarnost.

(Kuei-Shan)”

Vrsta duhovne hermeneutike, kojom se
vodila ve¢ina mistika na koje Henry Corbin
u svojim tekstovima Cesto referira, nije mo-
gla a da ne rezultira u posvijedocenju jednog
cijelog svijeta, sa svim njegovim karakteristi-
kama i osebujnostima, onim $to naziva ima-
ginalni svijet ili mundus imaginalis. Percepcija

% Henry Corbin, I6n Sina i vizionarsko kazivange, str. 58.
# M. Konrad Hajers, “U ¢emu je $tos?”, clanak iz: Zen
danas, priredio Dusan Pajin, str. 91.
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konstelacije ovog svijeta, kako smo to rani-
je mogli vidjeti, uvijek je u meduovisnosti s
primateljkom / unutarnjim bi¢em percipi-
jenta, koja te transcendentalne forme kasni-
je deskriptivno smjesta u kontekst empirijske
stvarnosti, ¢esto s mnogo teskoca. Pounutrenje
teksta, odnosno prelazak s doktrine na samo
iskustvo duha opisano je kod, primjerice,
Mulla Sadra Shirazija kao postepeno duhov-
no putovanje podijeljeno u Cetiri faze.** Ovdje
nemamo mjesta obraditi svaku pojedina¢nu
etapu s gnostikovim objasnjenjima, no postoji
nesto na $to je potrebno obratiti posebnu pa-
znju. Naime, putnikovo nestajanje (poniste-
nje ega i pretakanje u Cistu svjesnost), koje se
dogada ve¢ u prvoj etapi, zapravo je moguce
donekle shvatiti kao potpunu metaforu. Ne
zelimo reci da se naprosto nista ne dogada, no
postoji jedna iluzija proizvedena ve¢ u lingvi-
stickoj strukturi govora o takvim iskustvima.

U gnostickim naucavanjima razlicitih tra-
dicija uvidamo da, iako postoje kategorizira-
ne faze unutar kojih je putovanje do u deta-
lje obrazlozeno, ono se ipak cijelo prihvata s
jednom svojevrsnom rezervom, stalno pre-
ispitujuéi samu zbi/jnost puta. U radikalni-
jim monistickim ucenjima, bilo da je rije¢ o
Adi Shankaracharyji, Hallaju ili Nisargadatti
Maharaju, uvidamo da je i sam put tek puka
iluzija, mahamaya.

U Mabharajevoj doktrini*', primjerice, stal-
no obitavanje u Sebstvu, bez identificiranja s
tijelo-um komponentom, dovodi do realizacije
ili mokshe, tj. oslobodenja. Samo oslobodenje /
prosvjetljenje jeste samo uvidanje svoje prave
prirode. Drugim rije¢ima, ne postoji Put koji
treba prijedi, niti koraci koje treba poduzeti,
potrebno je samo ono §to Buddha zove is-
pravnim razumijevanjem.

0 Vige vidjeti u: Seyyed Hossein Nasr, Sadr al-Din
Shirazi i njegova transcendentna theozofija, str. 79.

3! Vijayendra Deshpande, I am unborn: Talks with Sri
Nisargadatta Maharaj.

32 Ovdje je vazno naglasiti da nije rije¢ o personalnom
konceptu Boga, tipa Krisne, Krista, Shive, Allaha ili
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U temelju same nedualne advaita vedan-
te stoji znak jednakosti izmedu Brahmana i
Atmana,odnosno Boga i duse.* Ovo mozemo
posvjedociti na vise mjesta u samim Upani-
Sadama: “On je Bog, skriven u svim bi¢ima,
njihova najdublja dusa koja je u svemu. On
posmatra djela tvorevine, Zivi u svim stvarima,
posmatra sve stvari. On je Cista svest, izvan tri
stanja prirode, Jedno koje vlada ti§inom mno-
gih, Jedno koje preobrazava sjeme u sjemenja
mnoga... On je Vje¢no medu stvarima koje su
prolazne, ¢ista svest svjesnih stvorenja, Jedno
koje ispunjava molitve mnogih...” Ovdje se,
dakle, Brahman poistovje¢uje s najdubljom
dusom, dakle samom esencijom svega posto-
jeceg, te sa Cistom svjesno$¢u samih stvore-
nja. Prebivanje u svjesnosti (te prisutnosti),
dakle u Jastvu, poistovjecuje se sa zajedni-
$tvom s Bogom.

Istu bismo logiku mogli primijeniti i na
Shirazijevu deskripciju sayr soluka, posebno
kada is¢itavamo tzv. drugu etapu (putovanje
od Istine do Istine sa Istinom)*, gdje uvida-
mo egzistencijalno-monisticku crtu u kojoj se
opisuje gnostikovo pretakanje njegove osob-
nosti, djela i kvaliteta u bozansku esenciju. To
je “mjesto” u kojem se gubi svaki dualizam,
ili osjecaj bilo kakvog zasebnog identiteta.

Proces koji se dogada, bilo u budistickoj
meditaciji ili gnostickom zadubljenju krsc¢a-
nina ili muslimana, u ovom smislu je istovje-
tan, jer se radi o jednoj intimnoj tisini s one
strane uma. Unutar te tiSine, prostora bez ri-
je¢i i misli, zadubljenik ulazi u bezprostorni
mundus imaginalis.

Gnostik na kojeg je Louis Massignon
Corbinu posebno skrenuo paznju, a koji je
kasnije bio neka vrsta nevidljivog pratioca ¢iju
je filozofiju potpuno prihvatio, nedvojbeno je

Yehove, ve¢ o neizrazivom principu kozmicke pra-
znine, ¢istom Jedinstvu izvan svakog poimanja, ime-
novanja i koncepta.

3 Upanisade, str. 70.

* Seyyed Hossein Nasr, Sadr al-Din Shirazi i njegova
transcendentna theozofija, str. 79.
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perzijski filozof Suhrawardi. Ovaj tzv. teo-
zof svjetlosti (umro 1191.) osoba je koja je
na specifican nacin uskrsnula mudrost drev-
ne Perzije i zoroastrizma, te je uspjesno in-
korporirala u svoj misticko-filozofski sistem,
dosta sli¢an ismailitskom $iijskom islamu. On
u manjinskoj zajednici Odabranih, drevnih
perzijskih mudraca razli¢itih od dualisti¢kih
maga, prepoznaje stare ishragi teozofe, koji
svoje korijene vuku jos do slavnog perzijskog
kralja Kay Hosrawa. U zoroastrijskoj svetoj
knjizi Avesti nalazimo rije¢ Xvarnax (Svjetlost
Slave), $to ¢e Suhrawardi povezati s arapskom
rije¢ju sakina®. Ovaj termin, jedan od zna-
¢ajnijih u njegovom djelu Teozofija svjetlosti
ili Teozofja iluminacije, predstavlja identican
pojam jevrejskom poimanju bozanske pri-
sutnosti, koja, spustajuci se u hram, obitava
u njemu i iluminira ga, s razlikom §to je za
ucitelja ishraga hram sama esencija duhov-
nog putnika, njegovo srce.

U samom razvijanju ishragi filozofije on je
uvidio potrebu za uvezivanjem kozmologije
i antropologije, utemeljujudi, uvjetno reeno,
nigdjezemlje. Ovaj svijet se u razli¢itim teksto-
vima naziva Osma klima, Na-koja-abad (zernlja
koja se nigdje ne nalazi, nigdjezemlje), Mala-
kut (svijet Duse), itd. “To je doista svijet koji
posreduje izmedu svijeta osjetilne percepcije
(ovaj nas svijet) i videg svijeta Jabaruta, svijeta
¢istih arhandeoskih Inteligencija. Organ ko-
jim se dopire u taj posrednicki svijet nije ni
sposobnost osjetilne percepcije ni virtus in-
tellectualis, ve¢ Cista djelatna Imaginacija.”®

Corbin je taj arapski pojam alam al-mithal
prvi preveo sa mundus imaginalis, te je kasni-
je na viSe mjesta skretao paznju na diferen-
ciranje izmedu pojma imaginalnog i svijeta
maste, imaginarnog.

Razlog utemeljenja jedne ovakve sfere
jeste razumijevanje da bi negiranje postoja-
nja suptilnog svijeta Cistih formi rezultiralo

35 Navedeno odgovara hebrejskom pojmu Shekbina.
36 H. Corbin, Grimizni andeo, str. 135.
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nevjerovanjem u revelacije biblijskih proro-
ka, kur’anskih vjerovjesnika, vizije svetaca i
gnostika, svaku vrstu transcendentnog isku-
stva. Mjesto gdje obitavaju iste inteligencije
i izvor nadahnuéa kontemplativnim pojedin-
cima naprosto nije svijet obuhvatljiv racio-
nalnom spoznajom, a posebno ne organima
osjetilne percepcije. Postojanje ovog svijeta
stoga je podjednako znacajno i za Meistera
Eckharta, Mir Damada, Mir Fendereskijaiza
svakog drugog mistika i duhovnog tragaoca.

Nemoguce je promisljati imaginalni svijet
i njegovu poziciju i vaznost u tradicionalnoj
metafizici ako je takvo misljenje u¢vrséeno u
jednoj dualistickoj matrici. Iako je tako, samo
obitavanje unutar imaginalnog je dvoznacno.
Postoji, naime, ono $to se zove fenomenolo-
gija sensoriuma. Kod Suhrawardija taj suptilni
organ je zapravo skladiste svih percepcija, tu
se nalazi sve ono §to oblikuje zbilju posma-
traca, dakle, svaki vanjski osjetilni opazaj, ali
i svaka racionalna ideja.

Spomenuti hebrejski pojam shekhinah
i osuda koju nalazimo u Ezekielu’” Corbin
interpretira na sljedeci nacin: “...simbolicki
objasnjeno kao napustanje, odlazak Slave
Gospoda (Kevodh Yahveh) iz Hrama i za-
sto Ezekiel ima viziju Slave koja napusta Je-
ruzalem. Ovo prisustvo Slave je oznacavalo
osobno prisustvo Jahvea i iz tog razloga je
Hram sacinjavao podrugje koje je bilo pot-
puno posveceno, odvojeno, zatvoreno samo
u sebe: nista profano bilo kakvog opisa (bilo
koje vrste) nije moglo biti povezano s njim.
Ovaj ideal Imago Templi je temelj Ezekijelo-
ve teologije Hrama... Udaljavanje (shekine),
prema tome, je ono §to donosi unistenje, de-
strukciju Hrama: Ja viSe nemam prebivaliste
na Zemlji.’ Spomenuta destrukeija podrazu-
mijeva, zajedno s egzilom Shekhine, suspenziju
ili prekid djelovanja koje se veze za ostvarenje
Kraljevstva (prestanak aktivnosti bozanske

57 Biblija, Stari Zavjet, Ezekiel, str. 816.
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Desne Ruke), za Hram kao idealno srediste
svijeta; to je bilo srediste iz kojeg je Bog vla-
dao svijetom, centar kozmicke teokratije.”
Kasnije ¢e biti dat prikaz, uvjetno receno,
bozanske restauracije koja ¢e pratiti vizije
u Knjizi Ezekielovoj u smislu jednog novog
hrama, itd. No, ono $to je ovdje znacajno
prizvati u sjeanje jest simbolicka vrijed-
nost koju sam hram nosi. Njegovi atribu-
ti su vanvremenitost i natprirodnost, tako
da je lahko uvidjeti podudarnost izmedu
termina Sakinah, koji koristi Suhrawardi
u teozofiji svjetlosti, njegovog perzijskog
pandana Khurrah (tj. Xvarnax, Svjetlo Sla-
ve) spomenuto u Avesti i hebrejskog Shek-
hinah. Povlalenje tog sakralnog prisustva
uzrokuje rusenje hrama te implicira da bo-
zansko viSe ne posjeduje mjesto prebivanja
na Zemlji. Kasnije ¢e autor samo bozansko
poistovjetiti s Hramom, pojasniti povratak
Shekhineh te uskrsnuc¢e Novog Hrama, no ne
treba gubiti iz vida da u hermeneutici kakvu
predlaze Corbin uvijek treba imati na umu
fenomenologijski pristup, a ne historijski.
Imaginalni svijet kakav se otkriva u mi-
sticko-filozofijskom sistemu Suhrawardi-
ja zauzima klju¢nu ulogu koja je proizvod
onog §to on naziva ishraq (blistavost i jutar-
nje obasjanje). U prenesenom znacenju, to
je vrsta bozanski inspirirane spoznaje, toliko
revolucionarne u mistikovom bi¢u da biva
uzrokom, zen-buddhistic¢ki re¢eno, satori
momenta. To spoznaja “nije predodzbena
spoznaja, ve¢ je ona neposredna Prisutnost
spoznanog na nacin na koji je prisutan onaj
koji spoznaje samoga sebe... Postoji, zapravo,
suodnos izmedu otkrivanja unutarnjeg ega,
ega u drugom licu, Alter Ega, tebe, i vertikal-
nog znacenja uzvisine — izmedu interiorizacije
(raskrivanja nebesa Duse) i usmjerenja prema
nebeskom polu. Ako Suhrawardijeva “orijen-
talna teozofija” uzrokuje $irenje ptolomejske

% Henry Corbin, Temple and contemplation, str. 285.

ZIVA BASTINA, br. 2., god. 2.
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astronomije i peripateticke teorije Inteligen-
cija, to je zbog toga $to univerzum duhovnih
bica, kojeg uspostavljaju i jedna i druga teo-
rija, nije sukladan dimenziji mnos$tva neba
zvijezda stajacica, “beskrajnih svjetlosti na
koje je bilo usresredeno Suhrawardijevo usre-
dotocenje. Ali snagom vizionarskog opaza-
nja, koje se prilagoduje vizijama Zaratustre
i blazenog kralja Kay-Khosrawa (jednog od
legendarnih kraljeva drevnog Irana, rodenog
u Eran-Veyu) nadilazi se shema astronomije
njegova vremena...”” Ovo nadilazenje sna-
gom vizionarskog iskustva podjednako se,
dakle, odnosi i na kritiku Avicennine teori-
je Inteligencija, ali otkriva i cijeli ezoterijski
“tok” duhovnog usredotocenja jo$ od drevnog
perzijskog kralja Kaya Hosrawa i zoroastri-
jaca, konstantno postojeceg sve do vremena
filozofije iluminacije.

Suhrawardijeva filozofija iluminacije “ra-
dije identificira filozofiju s mudros$éu nego
s racionalnom sistematizacijom. Filozofija
za nju ne pocinje s Platonom i Aristotelom
(prije bi se reklo da ona s njima zavrsava).
Zaogréudi mudrost u racionalisticku odoru,
Aristotel joj je ogranicio perspektivu i odvojio
je od sjedinjuju¢e mudrosti starih mudraca.
Sa stanovista Ishraga Hermes ili Profet Idris
je otac filozofije koju je primio kao objavu s
neba. Njega je slijedio lanac mudraca u Gr¢-
koj i staroj Perziji, a docnije je islam unifici-
rao mudrost prethodnih civilizacija u svom
miljeu. Lanac prijenosa ishragi doktrina, va-
lja shvatiti vise simbolicki nego historijski, a
dalo bi ga se shematizirati na sljedeci nacin:
(Navrhu ‘hijerarhije’je Hermes, potom Aga-
todemon (Set), a nakon toga se ra¢va na na
dva dijela): Askepije — Pitagora — Empedokle
— Platon — Neoplatonisti — Du al-Nun Misri
— Abu Sahl Tustari; (i s druge strane): Perzij-
ski sveéenici — kraljevi Kiumart — Faridun —
Kai Hosraw — Abu Yazid Bistami — Mansur

¥ Henry Corbin, Svjetlosni covjek u iranskom sufizmu,
str. 110-111.

39



SAVREMENA FILOZOFSKA MISAO

Hallaj — Abu Hasan Harraqani.” Na sa-
mom zavr$etku ove simbolicke hijerarhije,
odmah nakon Tustarija i Harraqanija, nalazi
se Suhrawardi, tako da je on na neki nacin
ujedinitelj tih drevnih ezoterijskih doktrina
koje se u iluminacionizmu stapaju u jednu.

Nacin poducavanja koji je koristio ucitelj
iluminacije jeste poducavanje pomocu sim-
bolickih prica, koje slusaoce trebaju dovesti
u stanje duboke kontemplacije.*! Jedan pri-
mjer toga je i geografski simbolizam, kojim
se pravi distinkcija izmedu Istoka i Zapada.
Ova vrsta podjele nema nikakve veze s kon-
kretnim zemaljskim geografskim prostorom,
niti stranama svijeta, ve¢ se radi o identifici-
ranju Istoka kao simbolickog mjesta odakle
izlazi gnoza, svijet Ciste svjetlosti, imaginalni
svijet, i svijet Zapada kao itav sublunarni
svijet materijalnog i tame.* Svrha kojoj tezi
iluminacionisticka filozofija jeste da budenjem
unutarnjeg bic¢a gnostik iz svijeta zapadnog
izgnanstva dode u ponovno otkrivanje svog
pravog doma. Cesto se ovaj put poistovjecu-
je s pojmom berzeha ili medusvijeta. Razlog
tome jeste kombinacija metoda koje se ko-
riste unutar misticizma ishragi skole, a to
je filozofska racionalna analiza (koja treba
uvjeriti um u istinitost stavova) i duhovno
prociséenje razli¢itim meditativnim praksama.
No, ono $to je zajednicko iluminacionistima
i kasnijim predstavnicima isfahanske $kole
jest vaznost egzistencije mundus imaginalisa,
buduéi da on osigurava svaku vrstu nadra-
cionalnog iskustva, bilo da je rije¢ o hindu-
istickom samadhiju ili jednostavnijem obli-
ku inspiracije.

4 M. M. Sharif, Historija islamske filozofije, str. 386.
1 Primjer za navedeno pronalazimo u: Suhrawardi,
The mystical and visionary treatises of Subrawardi.
Ovdje se radi o preokretu s horizontalne paradigme
na vertikalnu. Naime, svijet ¢istih Inteligencija je
Istok, a cijela planeta Zemlja je mjesto materijal-
nog, Zapad. Tako da nikako nije rije¢ o preferira-
nju jednog materijalnog prostora nad drugim.
Emanuel Swedenborg, Nebdo sa svojim divotama i
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4. Gnosticka svijest i
paradoks monoteizma

“Ima ljudi koji misle da je Nebo malo, te-
meljeci svoje misljenje na nekim doslovno
shvacenim mjestima u Rijeci, kao naprimjer
da se u Nebo primaju samo siromasni, ili
samo izabrani, ili samo oni rodeni unutar
Crkve, a nikako i oni rodeni izvan Crkve,
ili samo oni za koje Gospod posreduge, ili
da se Nebo zatvara kad se ispuni, i da je to
vrijeme naznaceno unaprijed. Medutim, ti
ljudi ne znaju da se Nebo nikad ne zatvara,
da nema ni utvrdenog vremena ni odredene
velicine, da su pak Izabrani oni koji cine do-
bro iz poslusnosti prema Istini, a siromasni
oni ¢ije je znanje o dobru i istini siromasno,
no Zele da znaju vise; za njih se jos kaze da
su gladni. Tt isti koji nebo zamisljaju kao
malo misle isto tako da je ono na jednom
mjestu na kome su svi sakupljeni, dok se
ustvari ono sastoji od bezbroj Drustava.”

(Emanuel Swedenborg)*™

Gnosticka svijest kao takva jest primarni
konstituent pomocu kojeg se desava iznu-
tarnja transformacija, gdje se rastace Cvrsta
um / tijelo struktura percepcije subjekta i
prelazi u jedan, uvjetno receno, elasti¢an kon-
cept personalnosti. Preciznije rec¢eno, sudeéi
prema izvjestajima indijskih sadhua™, ego ili
osobnost koja je dotad prihvatana kao datost,
u ovom procesu dozivljava svoju disoluciju.
To je trenutak kada yogi ili mistik shvaca da
su sve ideje i naslijedeni koncepti o slobodi
volje zapravo samo iluzija te da je istina uni-
verzuma potpuni determinizam. Sri Ramana

[(3%

Maharshi na pitanje “Sta je kraj predanosti

Puakao prema onome $to sam video i éuo, str. 254.

4 Sadhu — sveti ljudi, pojam koji se koristi u hinduizmu,
a oznaava lutajuée monahe, koji prakticiraju strozi-
ju formu asketizma. Sadhui kao posebna populacija
u Indiji postoje i danas; njihove glavne karakteristi-
ke su dreadloci, duge meditacije, nadprirodne modi,
pusenje hasisa kao dio duhovnog rituala, skroman i
jednostavan Zivot, slijedenje principa ahimse nena-
silja i celibat.

ZIVA BASTINA, br. 2., god. 2.



(bhakti) i puta Siddhante (7). Saiva Siddhan-
ta)” odgovara na sljede¢i na¢in: “On se sasto-
ji u tome da se nauci istina da sva ¢ovjekova
djela izvedena s nesebi¢nom predanos$céu, uz
pomod tri prodiséena instrumenta (tijela, go-
vora i uma) u svojstvu sluge BoZijeg, postaju
Bozija djela, i da se stane na kraj s osjecaji-
ma ‘ja’i ‘moje’. To je, takoder, istina onog §to
Saiva-Siddhantini nazivaju parabhaktijem
(vthunskom predano$éu) i Zivotom u sluzbi
Bogu (iraipani-nitra-lom). (Kraj puta znanja
jnane i Vedante) se sastoji u tome da se spo-
zna da se ‘ja’ ne razlikuje od Gospoda (I$va-
re) i da se oslobodimo laznog osje¢aja da smo
Cinitelji (kartrutva-e, ahamkara-e).”*

Bilo da je rije¢ o slijedenju puta devoci-
je (kakav je bhakti-yoga u personalisti¢kim
skolama Vedante, personalni koncept Boga
u Bibliji i Kur’anu) ili impersonalnom mo-
nizmu Upanishada putem jnana-yoge, bu-
dizma (posebice zen i theravada ucenja) —
nacin sagledavanja je uvijek internaliziran
i zavrsava u kozmickom impersonalizmu.
Naravno, nisu samo dalekoisto¢ne spiritu-
alne discipline potvrdivale takvo glediste,
njega imamo i u kr$¢anstvu s Meister Eck-
hartom i u sufijskom islamu s Najm ad-Din
Kubrom: “Dusa, demon, melek nisu zbilje
koje su ti unutarnje; ti si same te zbilje. Isto
tako, nebo, Zemlja i Prijestolje nisu stvari
koje su ti unutarnje, ni Raj ni Pakao, ni smrt
ni zivot. One postoje u tebi; kad budes$ do-
vr$io misti¢ko putovanje i kada budes po-
stao (ist, zadobit ¢es svijest o sebi.”*® Dalje,
Corbin objasnjava: “No, dovrsi to misti¢-
ko putovanje, a to je interioriziranje, to jest
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Upadesha Manjari, Dubovno uputstvo, iz: The colle-
cted works of Ramana Mabharshi, str. 2.

Henry Corbin, Svjetlosni covjek u iranskom sufizmu,
str. 112.

47 Tbid., str. 112.

* Vrhovna Dusa, kozmicki duh ili Apsolutni Atman
u vedskoj teologiji je jedan od tri aspekta bozan-
skog, koji se manifestira kao Brahman unutar
tragaoca.
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‘izlazak prema samome sebi’; to je onaj eg-
zodus, putovanje prema Orijentu-izvoru koji
jest nebeski pol, izlazak duse izvan ‘zdenca’,
kada se na otvoru rada wisio smaragda.”"

Paramatman®® u indijskoj filozofiji, kao
jedno od manifestacija bozanskog unutar
Covijeka, slobodno se moze povezati s onim
$to Mulla Sadra Sirazi oznacava kao siz;, ili
transsvijest.* Budenjem ove chakre dogada se
transformacija, koja podesava samu percepci-
ju sirei njen opseg i otvarajudi je za sazguru
iskustvo. Gnostik ovdje uvida unutarnje vo-
denje, kojem na pocetku daruje osobnost, pa
ga opisuje kao Mahdija, Krista ili Shivu, da
bi uvidio da je to vrsta teofanije koja je uvi-
jek bila sastavni dio njega, odnosno on sam.
To unutarnje vodenje, koje je snazno poten-
cirao Corbin, kao vodenje andela ili dvojni-
ka na Nebu, jedna je od esencijalnih tacaka i
iluminacionisticke filozofije.

Jedno takvo kazivanje o transformaciji koju
svjedoci gnosticka svijest vidimo u tumace-
nju jednog Muhammedovog predanja® kod
Qazi Sa'id Qommija: “Mistici vizionari (ah/
al-kashf) pridodaju vieru tim predajama. Sve
$to postoji na onim zemljama Zivo je mislece
bi¢e (hayy natig, to je sama definicija Covjeka),
ondje za stalno traje, neunistivo i bez promje-
ne. Kada gnostici dosegnu ondje, a oni ondje
dosezu s Duhom svojim, pri njima ne postoji
ni$ta puteno. Oni napustaju svoje obitavali-
Ste (haykal) na ovdasnjoj zemlji i postaju oni
odwvojeni. Na onim zemljama postoje neiz-
brojivi gradovi koji se zovu Svjetlosni gradovi
(mada’in al-nur). Ondje od gnostika ne do-
sezu doli onaj koji je odabran i izdvojen.™!

4 Vise vidjeti u: S. H. Nasr, Sadr al-Din Shirazi i nje-
gova Transcendentna Theozofija

0 Predaja glasi ovako: Abdullah ibn Abbas svjedoci
sljedeci hadis: “Pogledaj tu Kabu, ona je jedan medu
Cetrdeset hramova. Na svakoj Zemlji medu sedam
zemalja postoje stvorenja sli¢na nasim, tako da medu
njima postoji ¢ak jedan Ibn Abbas jednak meni.”
Henry Corbin, Historija islamske filozofije u Iranu
XVII i XVIII stoljece, str. 412.

5
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I potom dolazi klju¢na teza za spomenutu
ezoterijsku hermeneutiku: “Za svjetovnjaka
tawil izgleda kao da napusta polje doslovnog
znacenja i izvjesnost historijskih dogadaja,
da bi pretaknuo slovo teksta u alegoriju ili
apstrakciju. Posve suprotno, inicirani zna da
tawil prenosi zemaljski, prizeman i po sebi
beznacajan dogadaj na razinu na kojoj ‘doga-
daj na Nebu’simbolizira za svagda prozivlje-
nu duhovnu situaciju, jedinu Historiju koju
biljeze dva meleka ‘plemenita pisara’. Tawil,
vidjeli smo to naprijed, ozbiljuje prelazak od
stvarnosti ili metafori¢ke historije (majaz)
do Zbilje ili istinske Historije (hagigatr).”

Gnosticki nacin itanja svetih tekstova
dolazi kao posljedica jednog dramati¢nog
iznutarnjeg iskustva, poslije ¢ega dolazi do
sveopce transformacije svjetonazora i onog
§to se u theravada buddhizmu zove ispravan
uvid. Medutim, postoji jos§ nesto ¢emu mi-
stik biva izloZen u poziciji svjedoka, dok po-
smatra slamanje dogme. Ovdje dolazimo do
posvjedocenja svih paradoksa, koje monote-
izam u sebi trpi. “Kada govorim o ‘paradok-
su monoteizma’imam na umu situaciju, koju
su iskusili i prevladali muslimanski gnostici i
teozofl, posebice skola velikog vizionarskog
teozofa Mohyidin Ibn Arabija (u. 1240). Ja
¢u sazeti taj paradoks ukratko, tako da bismo
mogli razlikovati njegove tri faze, ne samo
prema Ibn Arabiju, ve¢ i prema njegovim na-
sljednicima. Ovdje ¢u se posebno osloniti na
Seyyed Haydar Amolija, u isto vrijeme kriti-
Cara i gorljivog ucenika Ibn Arabija.

Tri slucaja paradoksa:

1. U svojoj egzoteri¢noj formi, naime is-
povijedanju vjere da izjavljuje La ilahe
illallah, monoteizam i§¢ezava u svom
pobjedonosnom trenutku, nesvjesno
brisuéi sebe i tako postaje milom ili
silom metafizi¢ko idolopoklonstvo.

2. Monoteizam postize spasenje i dobiva
svoju istinu samo postizanjem svojih

52 Tbid., str. 413.

42

ezoterijskih oblika ¢iji se simbol vjere
izrazava ovako: ‘Laysa fi'l-wojud siwa
Allak’ (‘U egzistenciji postoji samo
Bog’.) Za naivnu dusu ¢ini se da ovo
takoder hoce unistiti monoteizam. Eg-
zotericki monoteizam se tako dize na
ezotericki i gnosticki nivo feomonizma.
Medutim, kao $to je egzotericki nivo
stalno u opasnosti od metafizickog
idolopoklonstva, tako je i ezoterijski
nivo pod prijetnjom koja proizlazi iz
pogresne interpretacije rijeci bifak.

3. Ovu opasnost prizvala je institucija inte-
gralne ontologije koja se predstavlja, kao
$to ¢emo vidjeti, integracijom na dva ni-
voa,a sada ta dvostruka integracija utvr-
duje eo ipso metafizicki pluralizam.”

Doktrina poznata pod nazivom “trans-
cendentno jedinstvo bitka” mozda je jedna od
najkontroverznijih teorija unutar historije re-
ligija, buduéi da ona za teologiju stvara izazov
kojoj dijalekticka “odbrana” monoteistickog
legalitarizma mora odgovoriti. Brojni mistici,
padnici nekog drugog oblika siijskog islama,
Hallaj, Bistami, Ibn Arabi, imali su ¢ak oz-
biljne posljedice u Zivotu zbog inklinacije tim
ucenjima. Upravo je teorija o Jedinstvu bitka
ona koja je u knjigama ortodoksije dozivlja-
vala stalne napade i anatemiziranja, prosto iz
razloga §to ona, po misljenju teologa, impli-
cira neku formu inkarnacije ili otjelovljenja
bozanskog u ¢ovjeku.

Treba imati na umu da je same pocetke
egzistencijalno monistickog ucenja moguce
nadi u Indiji unutar klasi¢nih vedskih teksto-
va, ali i u vedanti. Primjer monizma mozemo
naci i u Lao Tzeovom Tuo e chingu (Knjizi
0 Apsolutnom Putu). Poznato je da se moni-
sticka doktrina pojavljivala i kod Grka, kod
Plotina i neoplatonista, te da je ona, uprkos
mnogim protjerivanjima i ekskomunikacijama
iz crkava i vjerskih zajednica, opet prezivjela.

53 Henry Corbin, The paradox of monotheism, str. 2.
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Sta je to §to je tako sporno u razumijevanju
gnostika, a cemu se protive organizirane re-
ligijske zajednice, i u ¢emu se sastoji ono §to
Corbin naziva izdajom klerika?

U teologijama u kojima vlada striktan mo-
noteizam, svaka vrsta pomicanja granica u na-
stojanju da se produbi razumijevanje nacina
na koji je bozanska sveprisutnost ukljuc¢ena
u svijet, te kako funkcionira ta interferencija,
dozivljavana je kao napad na dogmu. U tom
smislu, ¢ini se da je samo definiranje bozanskog
Imena i atributa bilo potpuno suprotstavljeno
tadasnjoj islamskoj mainstream dogmi: “svako
bice epifanijska je forma (mazhar) bozanskog
bic¢a koja je u njemu manifestirana kao jedan
ili vise Imena... Svako bozansko Ime ma-
nifestirano je kao gospodar / gospod (rabb)
bi¢a koje ga manifestira (to jest, koje je nje-
gov mazhar). Svako bice epifanijski je oblik
svog gospodara (al-rabb al-khass), to jest, on
manifestira samo taj aspekt bozanske esenci-
je koja je u svakom sluc¢aju partikularizirana
i individualizirana u tom Imenu. Niti jedno
odredeno ni individualizirano bice ne moze
biti epifanijska forma bozanskog u svom to-
talitetu, §to e redi, od svih Imena ili ‘gospo-
dara’.” “Svako bic¢e”, kaze Ibn Arabi, “ima za
Boga samo svog partikularnog gospodara,
nemoguce je da ima Cjelinu.”*

Ova vrsta ontoloskog preplitanja bitka
kakva se izlaze u gnostickoj teoriji transcen-
dentnog jedinstva bitka jasno je da ugrozava
svaki dualizam i logiku binarne opozicije na
kojima pocivaju literarna Citanja svetih tek-
stova. Ova teza dovedena do svojih krajnjih
ontoteologkih konsekvenci glasila bi ovako:
“Gnostik je Covjek koji se posve poistovjecu-
je s Bogom u posve moguéem odnosu, i koji
motri Boga vidom samog Boga, iz perspektive

5% Henry Corbin, Alone with the alone, str. 95.

% Toshihiko lzutsu, Sufizam i tacizam, str. 250.

*¢ Ibn Arabijev citat iz Dragulja mudrosti, naveden
prema: Toshihiko Izutsu, Sufizam i tavizam, str.
251.

57 Takav primjer nalazimo u Rumijevim stihovima u
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samoga Boga. Budud¢i da on motri Boga vi-
dom samoga Boga, tad su sva samoocitova-
nja Bozija smirena u njegovom gledanju. On,
zacijelo, svjedoci cijeli svijet Bitka, kako on
ve¢ pulsira unutar Bozanskog Zivota.” Na
vise se mjesta u §iijskoj i sufijskoj gnozi spo-
minje polozaj duhovno prociséenog tragaoca,
kao polozaj ogledala, koje reflektira bozan-
ske zrake na sve s ¢im dode u doticaj i koji
je u ovom svijetu spokojni sviedok dogadaja.
Bududi da je razbio iluziju o slobodi volje, on
je tek tad slobodan — paradoksalno — kada je
shvatio da je sredstvo u rukama Svjesnosti.

5. Vje¢na religija (gnoza) i
univerzalna eshatoloska hermeneutika

“Pazite da se ne ogranicite na pojedi-
nacnu religiju i da odbijate sve dru-
ge kao nevjernicke. Ako cinite tako,
propustit cete steci veliku korist. To
nikako, jer propustit cete steci pra-
vo znanje o zbilji. Pokusajte od sebe
naciniti (neku vrstu) Proe Materije
za sve oblike religijskog uvjerenja.”

(Ibn Arabi)®

Uvijek je zanimljivo primijetiti da unutar
vec¢ine misticko-filozofijskih sistema ¢esto
postoji referiranje na nesto $to je izvan same
religijske dogme, uvjerenja ili, bolje receno,
s onu stranu religije kao takve. To referira-
nje na simboli¢ku tacku transformirajucéeg
ezoterijskog iskustva gotovo je neuhvatljivo
konceptom, rekli bismo nepristupivo pod-
rudje. Odredeni mistici sami sebe stavljaju s
onu stranu ispravne religioznostiili s onu sta-
nu vjerskog zakona’” da bi time ukazali na
nesto primarnije od samog simbola.

kojima on sebe ne prepoznaje kao muslimana, ni
kri¢anina, ni Jevreja; izvan je poimanja dobra i zla;
bezmjesnost je njegovo mjesto, neoznacenost njegov
znak... Ili kod Hallaja, koji je otvoreno tvrdio da je
Istina jedno od bozanskih imena, zbog ¢ega je bio
osuden na anatemu, a potom na smrt.
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Iluminacionist Suhrawardi pri samom ute-
meljenju ezoterijske zajednice, koja ¢e nakon
njegove smrti biti okupljena oko djela Hik-
mabh al-ishrag, takoder indirektno ukazuje na
posebnost teozofije iluminacije ¢injenicom
da ona bastini naslijede perzijskih kraljeva-
-mistika, sljedbenika Zaratustre, te egipat-
skih kraljeva, a potom i sufi mislilaca kakav
je bio Bistami. Na toj simboli¢koj tacci gdje
se spajaju ta dva ucenja, pojavljuje se ilumi-
nacionizam. Dvanaest $iijskih Imama, s druge
strane, u svojim su govorima Cesto znali po-
jasnjavati da unutar svake zajednice postoji,
uvjetno receno, spiritualno jezgro ili komuna
netaknuta ovosvjetskim previranjima i razmi-
ricama. Kod sufijskih pjesnika na vise mjesta
moguce je posvjedociti poistovjecivanje poje-
dinac¢nih ljudskih dusa sa sveprozimajucom
bozanskom silom, kako je to postavljeno u
Attarovom djelu Govor ptica, gdje je svaka
od trideset ptica koje su krenule na putovanje
prema Simorghu’® na kraju svog puta uvidjela
da su one zapravo ono za ¢im su krenule u
potragu (jer sama rije¢ Simorgh razlomljena
na dvije rije¢i znaci — trideset ptica).

Sve ove primjere navodimo zbog nasto-
janja da se dohvati taj simbol u kojem se
prelamaju razli¢ite tradicije i na njemu ¢ine
jednu posebnu, ezoternu “tradiciju”. Jo§ je-
dan primjer je i u shvatanju siromastva kao
Puta. “Opéenito, siromastvo je simbol osiro-
masenja duha u asketskom traganju. Blago
siromasnima dubom jer je njihovo kraljevstvo
nebesko! (Matej 5,3) Z.a Meistera Eckharta
rije¢ je o osiromasenju samaog sebe i 0 zaodije-
vanju Vjecnoséu BoZijom, tako da jedno uvije-
tuje drugo... Siromastvo je nalik djetinjstvu:
to je povratak jednostavnosti, ravnodusnost
spram pojavnog svijeta, buduéi da je djetinj-
stvo povratak izvoru. Isto poimanje postoji i

8 Simorgh — ptica koja se u zoroastrijskoj Avesti
spominje pod nazivom saena. Motiv Simorgha
predstavlja Cest izvor inspiracije u perzijskom
misticizmu.

44

u islamu, gdje se duhovno siromastvo kaze
fagr: kontemplativni siromah je fagir. To je
odvajanje od mnogostrukog i iskljuciva ovi-
snost o Principu™. Takoder, moZemo navesti
primjer Franje Asiskog i neke druge primjere.

Ontoloska doktrina koja cjelovitije obja-
$njava gnosticki svjetonazor najbolje se moze
pribliziti na sljede¢i nacin: “Ko govori o mnos-
tvu, posmatra ontolosku istinu s obzirom na
njenu manifestaciju u svetu koji je objektiv-
no mnostvo i s obzirom na njenu epifaniju
u bozanskim imenima koja su inteligibilno
mnostvo, kao i u imenima sveta, njegovim
posebnim atributima kao §to su vremenitost,
kontingentnost, promjenjivost, prolaznost,
itd. Ko govori o jedinstvu, taj ontolosku isti-
nu posmatra s obzirom na njenu bit koja se
uzdize iznad racionalnog i relativnog mnos-
tva, odnosno mnostva opisa imenima. Njoj
ne trebaju ni stvari iz sveta ni opisi... Gnostici
vide jedinstvo u mnostvu i osvjedocuju se u
Boga u stvorenju, posto su shvatili jedinstvo
bica i uvjerili se da stvorenje ne postoji u sa-
mom sebi i od samog sebe.” Sli¢nost ova-
kvom teoloskom diskursu vidimo i u svetoj
knjizi Indije, gdje Gospod Krishna obraca-
juéi se Arjuni, na bojnom polju Kurukshetre,
daje jasne instrukcije vezane za duhovnu dis-
ciplinu, samospoznaju i nacin prevladavanja
samsare 1 ponovnog radanja: “Ko mene vidi
u svemu i sve u meni, ja njega ne odbacujem,
niti on mene. Jogin, koji tezi jedinstvu i obo-
zava Me — koji prebivam u svim bi¢ima — on
prebiva u Meni, ma gdje se nalazio. Ko vidi
istu sustinu u svima stvarima, bilo zadovolj-
stvo ili bol, on se smatra za najviseg mudra-
ca, 0 ArdZuna.”®!

Kod Lao Tzea vidimo mozda i najkom-
pletniju monisticku doktrinu izlozenu u
fascinirajucoj pjesnickoj formi, gdje se ovaj

39 Jean Chevalier i Alain Gheerbrant, Rjecnik simbola,
str. 595.

5 Ibn Arabi, Dragulji mudrosti, komentar, str. 318.

' Bhagavad gita, str. 46.
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nedohvatljivi primordijalni simbol, u nasto-
janju da se izbjegne svaki opis, ipak moze,
makar u obrisima, pribliZiti obiénom ¢ovje-
ku. Na samom pocetku 7ao e chinga, para-
doksalno, odrice se ¢ak i mogucnost govora
o Putu. Tao je potom opisan kao bezimen,
prazan, viecan izvor svjetla, predak svemu
postojecem®, itd., no, ipak, bez obzira na
njegovu impersonalnost, moguce je izgubi-
ti se u njemu i postici djelovanje bez napora.
Poznavanje 720-a kao posljedicu ima isprav-
no eti¢ko djelovanje, koje dolazi potpuno
spontano i prirodno, bez bilo kakve prisile
ili usiljenosti, tako da je mudrac, koji je jedno
sa svim, ustvari refleksija tog bezimenog ni-
stavila, ili buddhisticki receno shunyate.
Razli¢ite prakse koje ljude pripremaju na
susret sa smrti, kao i opisi razli¢itih stanja
koje mogu zadesiti dusu prilikom prolaska
kroz mnoge dimenzije (a ¢im se danas bavi
hipnoterapija), vrlo su sli¢ni deskripcijama i
ritualima opisanim u tibetanskoj vajrayana
tradiciji.® Opisi kakve ovdje nalazimo vrlo su
sli¢ni, a ponekad i identi¢ni, opisima putova-
nja duse u berzeh, kakav se daje u duodecimal-
nom $iijskom ezoterizmu. U svim ovim op-
servacijama nuzno se namece pitanje sli¢nosti.
Neosporno je da, pocevsi od istrazivanja bilo
koje egzoteri¢ne teoloske misli, $to se dublje
analiziraju hermeneuticka pitanja metafore /
simbola / alegorije te se ide ka samoj esenci-
ji u¢enja — uvida se zajednicki patern koji se
oslikava u svim tradicijama, religijama, deno-
minacijama i sektama. Upravo to je ono gdje
se konstituira razlikovnost izmedu predkoz-
mickog simbola, koji ima bezvremen karak-
ter, i raznoraznih emanacija, koje su slijedile

62 Zavise vidjeti u: Lao Tzu, Tao fe ching.

63 Za vise vidjeti u: Sogyal Rinpoche, The tibetan book
of living and dying.

¢ Dakle, ne samo gnozu, kako je percipirana u pr-
vim stolje¢ima nakon Krista, ve¢ u jednom uni-
verzalnijem pojmu sveobuhvatne spoznaje koja
implicira direktno unutarnje (transformirajuce)
iskustvo.
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i koje su, uprkos svemu, vremenite i, samim
tim, ogranicene. Njihovu ograni¢enost najbo-
lje svjedo¢imo u istrazivanju historije religija
i u ¢injenici raznoraznih metamorfoza kroz
koje je prolazila svaka pojedinacna religija,
bilo “paganska” ili monoteisticka.

Jedan takav simbol, ili proto-religiju, ovdje
oznacavamo kao gnozu.® Vjec¢na Religija ili
Gnoza jest sama srz svakog ucenja, koje je na
pocetku bilo samo propovijedanje ili jednostav-
no ukazivanje na vise zbilje, da bi se kasnije
razvilo u razli¢ite forme organiziranog vjero-
vanja i ritualizma, kakve imamo danas. Gnoza
nije protivna nijednom takvom sistemu, niti je
suprotstavljena nekakvoj dogmi, vec¢ je s onu
stranu teoloske racionalne dijalektike, te se ne
moze kategorizirati, bududi da nadilazi svaki
dualizam. “Gnoza je, naime, vje¢na, ona nije
toliko sistem, koliko oblik misli, star koliko
i na$ duh, koji ¢e trajati koliko i on. Njezina
razli¢ita ocitovanja, ponavljanja i uskrsavanja,
usprkos progonima i masakrima — gnoze imaju
svoje mucenike — pruzaju nam o njoj povijesni
dokaz.”® Moze se redi da je gnoza, ustvari, taj
korijen iz kojeg su kasnije proizasla sva druga
mnogobrojna ucenja, koja i dalje u sebi nose
klicu, odnosno simbol pomocu kojeg desifri-
ramo identi¢na znacenja, koja se kriju iza po-
javnih formi, rituala, itd.

Eshatologija je jedan od tih simbola. Razli-
¢ite kulture i vierovanja jasno pokazuju da ni-
jedno vjerovanje, od davnina do nzew age teo-
logije, nije bilo imuno na promisljanje o kraju
vremena. Corbin je u toku svog istrazivanja,
imajudi na umu univerzalnu paradigmu gnoze
kao spasonosnog znanja koje preporada, cesto
pravio paralelu izmedu nebeskog dvojnika®®,

6 Robert Statlender, Gnoza i hermetizam, u: Marie
Madeleine-Davy: Enciklopedija mistika, str. 207.

% Pojam koji u filozofiji iluminacije referira na ovje-
kovo “drugo Ja” ili andeoski dio duse, koji se odvo-
jio u trenutku ontoloskog pada u svijet materijalne
egzistencije, te je svrha povratka u primordijalnu
blazenost izjednacena s ponovnim stapanjem ili za-
dobivanjem davno izgubljenog dijela sebstva.
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kozmickog Krista i Svetog Duha. On je, uz
pomo¢ perzijskog filozofa i gnostika Allame
Tabatabaija, osim proucavanja siijske teologije,
dobrano bio uveden i u problematiku o kojoj
ovisi cijela duhovnost u islamu — a to je pita-
nje kozmickog vodenja. Imamat, kao jedan od
stupova §iijske religioznosti, mjesto je koje je
Corbin uzeo kao tacku iz koje krece u svom
istrazivanju fenomena revelacije i moguénosti
njenog tumacenja uopée. Prije smo vidjeli da
je pozicija koju ova osoba ima za zajednicu
viernih, bez pretjerivanja, jednaka osovini svi-
jeta. Medutim, kako duodecimalna teologija
unutar §iizma vjeruje da je o¢ekivani dvanae-
sti Imam u okultaciji, tj. skrivenosti do svoje
parusije, pitanje koje je ostalo Zivo posebno
za teozofe jest njegova sadasnja funkcija u
svijetu i Zivotu ljudi. Kako se Imam poisto-
vije¢uje s Dusom univerzuma, postaje jasno
da je njegova dimenzija potpuno transperso-
nalna. Mir Damad, Mir Fendereski, Ehsai i
drugi mistici tvrdili su da je on, ustvari, onaj
unutarnji vodi¢, na kojeg su, svojevremeno,
referirali i Suhrawardi, Najm Kubra i mno-
gi drugi. “Otuda mozemo kazati da ono $to
nam priopc¢uje tajanstvo koje postoji u osobi
dvanaestog Imama jest tajanstvo jedne oceki-
vane eshatologije koju je ve¢ ispovijedao drev-
ni zoroasterski Iran — jedno i$¢ekivanje koje,
posvema dopustajuci uz ¢injenicu da je islam
upotpunjen i da je zakonodavno poslanstvo
zasvodeno, nista manje ne svjedoci da nesto
ostaje trajati i nesto ostaje bivati u nadola-
sku... Parusija Dvanaestog Imama oznacava
dovrienje cjelovitog Covjeka, savrienog Co-
vjeka; ona istice ono $to se u drugim gnoza-
ma oslovljava tajanstvom Anthroposa. Stoga
je podjednako moguce kazati da imamologija
prima na sebe ulogu sli¢nu onoj kristologije
u kricanskoj teozofiji.”®’

Osobine koje ima oc¢ekivani Uskrsitelj
(Qaim) sli¢ne su onima kakve nalazimo u

¢ Henry Corbin, Islam u Iranu dubovni i filozofski ob-
ziri, knjiga 4, str. 332.
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razli¢itim eshatoloskim vjerovanjima; kao
zoroasterski Saoshyant (koji donosi kona¢nu
obnovu svijeta Frashokereti); jevrejski mesi-
ja (koji ¢e biti pomazan kao kralj na Kraju
Vremena); Kalki ili Maha Avatar (konac¢na,
deseta inkarnacija Gospoda Vishnua, koji ¢e
se pojaviti da okon¢a tamno doba destruk-
cije, poznato kao Kali Yuga); Buddha Mai-
treya (spomenut u proro¢anstvu kao buduéi
Buddha / Buddha buduénosti koji ¢e dodi
na Zemlju, posti¢i potpuno prosvjetljenje i
poducavati Cistu dharmu); Li Hong (avatar
ili inkarnacija Lao Tzu-a, koji ¢e se pojaviti
u posljednjem vremenskom ciklusu kao spa-
silac pravednih) itd. Is¢itavajudi opise koji
su sacuvani do naseg vremena, nemoguce je
otrgnuti se dojmu da je rije¢ o jednoj esha-
toloskog prici pripovijedanoj na vise nacina
i u skladu s kulturoloskim uvjetovanostima.

Kozmicko vodenje, ¢ija je $iijski Imam
personifikacija, nije ni$ta drugo do ¢ista
svjesnost koja prebiva u samom covjeku.
Toj impersonalnoj struji Zivota, prisutnoj
u svim porama univerzuma, pa tako i u
nama samima, mozemo dati bilo koje ime,
no ona nastavlja obavljati svoju funkciju.
Uskrsnuce te svjesnosti i njena manifesta-
cija u jednoj osobi, koju sve religije doziv-
ljavaju kao spasioca svijeta, Corbin pove-
zuje sa Swedenborgovim predskazanjem
Nowvog Jeruzalema: “Ne mozemo jos uvijek
predvidjeti $ta bi mogao biti rezultat, pri-
mjerice, usporedbe izmedu Swedenborgove
krsc¢anske teologije, koja nije niti trinita-
rijanska ni pavlovska, sa specifi¢nim obli-
kom Siijske teologije, gdje imamologija
ima funkciju kakvu nalazimo u Kristolo-
giji krs¢anske teologije. Ali moze se uvi-
djeti da postoji nesto zajednicko izmedu
ideje Nowva Hierosolyma i parusije ‘skrive-

nog Imama’identificiranog s Parakletom u
68
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dvanaestoimamskoj §iijskoj koncepciji.”

8 Henry Corbin, Swedenborg and Esoteric Islam,
str. 133.
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Zaklju¢ak

Hermeneutika Henry Corbina osobita je
iz vi$e razloga. Prije svega, mjesto na kojem
se konstituira duhovna hermeneutika i po-
vlasteno mjesto simbola, koje on zauzima u
ovoj vrsti interpretacije svetih tekstova, jest,
uvjetno receno, srednji put. Otkri¢e ovog
filozofa jest u razumijevanju da je upravo
simbol taj koji moze imati transformirajuéi
karakter unutar svakodnevnog Zivota poje-
dinca — duhovnog tragaoca, ali i za drustvenu
ontologiju kao takvu, buduéi da on, za razliku
od alegorije i literarnog ¢itanja, ukazuje na
zbilju mundusa imaginalisa o kojem svjedo-
e mistici razli¢itih kultura. Nerazumijeva-
nje simbola u interpretaciji vodi ka jednom
od dva ekstrema: bilo prihvatanju alegorije,
kojoj su bila sklona racionalisti¢ka tumace-
nja, bilo doslovnom shvatanju teksta, ¢iji su
glavni zastitnici oficijelna ¢vrsto strukturi-
rana ortodoksija.

Sljedeca vazna stvar jest Corbinovo insi-
stiranje na transhistorijskom razumijevanju
samog fenomena objavljene knjige. Pred isto
iskusenje stavljene su sve zajednice, kojima je
revelacija izvor i referenca unutar teoloskog
promisljanja, tako da je pri samom prihvata-
nju, gnosticki receno, takvog pologa pojedinac
ve¢ bacen u jednu hermeneuticku situaciju s
istrazivackim pitanjem o pravom smislu teksta.

Brojni su mistici u potrazi za ispravnim
razumijevanjem, a koje je podrzano unutar-
njim iskustvom ponovnog rodenja ili budenja,
opisali i u svojim spisima utemeljili zbiljnost
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