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Sazetak

Pomnim proucavanjem interpretacijskih djela s namjerom
dostizanja gnosticke hermeneutike uotavamo dvije opce me-
tode. Prva metoda je otkrivajuce-nadahnjujuca (s zzS),
koja je svojstvena posjednicima duhovne intuicije (G 3 colo)
i onima vicnim duhovnim otkrovenjima i osvjedocenjima
(3962 5 azS o)), a koji tvrde da su se duhovno osv1edoc1|| u
ezoterijske zbilje Knjige Stvaranja (.= OIS i Knjige Vje-
rozakona (x 3 ©\S), otutjevsi u sebi cijelim bicem njihovo
potpuno po%udaranje razumijevajuci, stoga, iz kur'anskih aje-
ta zbilje koje drugi nisu u stanju razumjeti. Druga metoda je
primjena opcih tehnickih metoda, u smislu da cak i oni koji
nisu vicni duhovnom otkrovenju i osvjedotenju mogu putem
ovih metoda doci do nekih ezoterijskih znacenja Kur’ana te
cak, ako i ne budu razumijeli njihovu zbilju, mogu je saznati
posredstvom pravila i principa prihvacenih od obicnih ljudi.

Ucenjak Qunawi koristio se objema metodama kako bi
razumio islamske vjerske tekstove. Medutim, ovaj rad stavlja
glavni naglasak na njegovu opcu tehnicku metodu iz razloga
Sto se ovom metodom mogu posluZziti svi islamski mislioci.
Prema misljenju autora ovog rada, principi ove Qunawijeve
interpretacijske metode mogu se podijeliti na tri opce grupe:
ontoloske, epistemoloske i lingvistitke principe. Uz objasnje-
nje ovih principa, cilj ovoga teksta je objasniti i Cinjenicu da
je Qunawijeva interpretacijska metoda zasnovana na posto-
janim nacelima koja osim gnostickog usmjerenja i obracanja
paznje na ezoterijske i duhovne aspekte te otkrivanje tajni i
ukazanja, ne prenebregava ni lingvisticko videnje.

Kljucne rijeci: metodologija interpretacije, gnosticka interpre-
tacija, gnosticka hermeneutika, egzoterija i ezoterija Kur’ana

! Preuzeto iz naucnog Casopisa Pezubesname erfan, god. 9, br. 18, str. 165-184.



Sustina gnosticke interpretacije

Za rije¢ interpretacija (Zafsir — a..5) u leksi-
konima se navode dva korijena: jedni smatraju da
je derivirana iz korijena fasara () u znacenju
izdvojiti, pojasniti, objasniti te otkriti i objeloda-
niti nesto skrifvenovili inteligibilno znacenje (Tarihi,
1375, sv.3: 438; Gawhari, 1407. H.g., sv. 2: 781),
a drugi da je derivirana iz korijena safara (,a..) u
znalenju otkriti (Abu al-Futah Razi, 1408. H.g.,
sv. 1: 24). Medu zastupnicima prvog misljenja
ima onih koji smatraju da navedena rije¢ ima isto
znacenje kao fasara (Tarihi, 1375, sv. 3: 438), a
i onih koji smatraju da ima pojacano znacenje
kao fasara (Ragib Isfahani, 1412. H.g.: na kraju

fasara i safara).

Prihvatanje drugog misljenja? pak, zasniva se

na pravilu velike derivacije (xS 3laxz!)’. Uprkos
tome, premda su navedene dvije rije¢i (safara i
fasara) osim po harfovima sli¢ne i u pogledu
obuhvatnog znacenja, Ragib smatra da je rije¢
tafsir derivirana iz korijena fasara te da je razli-
ka izmedu ove dvije rije¢i u ¢injenici da je fasa-
ra pokazivanje inteligibilnog znacenja, a safara
skidanje vela i podizanje pokrivaca s osjetilnih
stvari (Ragib Isfahani, 1412. H.g.: na kraju fasara
i safara). Prema rije¢ima Ragiba razlika izmedu
ove dvije rije¢i jest u tome da prva ima znacenje
skidanja vela s inteligibilnih i neosjetilnih stvari
te duhovnih sadrzaja koji se ti¢u znanja, a druga
skidanje vela s osjetilnih i materijalnih stvari i
zbilja, a tu tvrdnju dokazuju i primjeri upotre-
be rijeci safara.

Terminoloski, pak, rije¢ zafsir predstavlja
objasnjenje znacenja kur’anskih ajeta i otkriva-
nje znalenja i smisla rije¢i UzviSenoga (Tabata-
ba‘t,1417. H.g.,sv. 1: 4). Pod znacenjima ajeta se
podrazumijevaju znacenja koja je Bog imao na-
mjeru izraziti, ina¢e puko poznavanje leksickog
znacenja kur’anskih izraza predstavlja tek uvod
u tumacenje, a ne samo tumacenje.

Neki tumaci Kur’ana, opet, toliko su prosi-

rili opseg znacenja fafsira da je obuhvatio sve
2 To da je safar drugi korijen rijeci afsir.

U knjizi Rawassendsi-ye tafsir-e Qur’an, na strani 7. sto-
ji: “S obzirom na to da je otkriveno na putovanju (safar)
osjetilna, a u tumacenju (fasar) inteligibilna stvar, onda
nije ispravno derivirati fasar iz safar [sljedstveno tome
ni fafsir iz safar]. Medutim, na osnovu stava nekih uce-
njaka, kakav je Sayyed ‘Ali Han Madani, u ovom pravilu
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kur’anske nauke te nauke povezane s islamom i
Serijatom, pa ¢ak i odgovore na sumnje nemu-
slimana i zabludjelih sljedbi (Tasi, n.d., sv. 1: 2).
Drugi pak nisu ponudili nikakvu definiciju za
tafsir, oslonivsi se, ¢ini se, na uobi¢ajeno znace-
nje koje odmah pada na pamet (Ragabi, 1379:
12). U svakom slucaju, iako zafsir, s ciljem poi-
manja namjere Uzvisenog Boga, ima pristup op-
segu egzoterijskog znacenja izraza, a upravo je
to i poznato znacenje zafsira (Suyuti, 1416.H.g.,
1: 435), ipak, prihvatimo li ¢injenicu da Kur’an
¢asni i Bozija objava imaju vertikalna znacenja,
rije¢ fafsir mogla bi se koristiti i za otkrivanje
ove vrste znacenja koju nazivamo ezoterijskom
ili gnostickom interpretacijom Kur’ana te inter-
pretaciju podijeliti na dvije vrste: interpretaciju
egzoterijskih znacenja i interpretaciju ezoterij-
skih znacenja.

Mozda ée neko kazati kako je gnosticka inter-
pretacija isto $to i hermeneutika (za'wi/ - | f\:),
a da se hermeneutika, s obzirom na to da ima
znacenje suprotno vanjskom, nalazi nasuprot
interpretaciji. Prema tome, gnostici su oduvi-
jek nastojali islamske tekstove podvrgnuti her-
meneutici, a ne interpretaciji. U odgovoru na
ovo mora se kazati da iako je u terminologiji
islamskih dogmatskih teologa (mutakallimin)
ta’wil protumacen u znacenju “suprotno vanj-
skom smislu”, medutim, to znacenje je novona-
stalo, a prema misljenju leksikografa, za’wi/ je
sinonim zafsiru ili je jedna vrsta zafsira ili spada
u red materijalnih realiteta. Gawahari o tome
kaze: “Ta’wil je tumacenje onoga ¢emu se stvar
vraca... Kaze Abu ‘Ubayda: ‘7a'wil toga, to jest
tumacenje toga i njegovo mjesto povratka.” Ibn
Manzar od ranih leksikografa prenosi stano-
vite definicije:

“Abu al-‘Abbas Ahmad bin Yahya kaze: ‘Taf~

sir i ta’wil su u istom znacenju.’ Abu Mansar

kaze: ‘“Ta’wil je obuhvatanje znacenja izraza

koji su izrazeni jednim jasnim i zornim izra-
) v < 5 —7 . v .

zom.” Layt piSe: ‘7Ta'wil je tumadenje govora

nije neophodno da obje rijeci imaju jedno identi¢no zna-
Cenje, nego se i s jednim obuhvatnim znacenjem moze
prihvatiti da je doslo do velike derivacije, poput £ama/u
znacenju kamal te mulk u znacenju galaba i sultanat koji
su obuhvacéeni sa sutuwwat i siddat.” U vezi s ovom obla-
$¢u moze se obratiti na: Sarh al-Fawa’id al-Samadiyya,
Cap-e sangj, str. 350.
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koji ima razli¢ita znacenja i za’wil je tumace-
nje koje se oblikovalo mimo izraza tog govora.’
Abu ‘Ubayda je kazao: ‘Ta'wil/ znadi povratak i
vracanje.” (Ibn Manzar, 1414. H.g., sv. 11: 33).

Ono $to nas u pogledu znacenja za*wila do-
vodi do cilja jesu rije¢i Farahidija koji pri defini-
ranju aw/i ta'wil kaze: “Ala — ya'ilu znadi vratiti
se. Kaze se: prokuhao sam vino, i lijek, pa se ala
na tu i tu koli¢inu, to jest na tre¢inu ili Cetvrtinu;
to jest ragau [vratilo se; smanjilo se].” (Farahidi,
1409, sv. 8: 359)

U ovom iskazu Farahidi smatra da ragaai ruga’

imaju znacenje doseci, postati, aktuelizirati sei usa-
orsiti se. U primjeru koji on navodi pri objasnjenju
ove rijei stoji da kad neko prokuha lijek ili vino da
bi doseglo [vratilo se; smanjilo se; spalo na] jednu
treéinu ili éetvrtinu, kaze: “Ala ’ili (vratilo se) na
tu i tu koli¢inu.” Ogoljavanjem i odstranjivanjem
navedenih tvari i primjera, to jest vina i lijeka, od
ove rijeci mora se kazati da za’wil predstavlja fazu
gotovosti, zrelosti i savr$enstva neke stvari, i upra-
vo je to znacenje gnosticke interpretacije.

U gnostickoj interpretaciji namjera je na
osnovu vanjstine rijeci otkriti unutarnje namje-
re i smjeranja Uzvisenog Boga. Osnovna razlika
izmedu ove vrste interpretacije i drugih inter-
pretacija lezi u njezinoj metodi. U ovoj vrsti in-
terpretacije gnostici se, iz gnosticke perspektive,
bave interpretacijom (zafsir) i hermeneutikom
(taw’ril) ajeta i Casnih predaja vjerskih prvaka.
Rezultat takvog pregalastva jesu tumacenja koja
nose objasnjenja skrivenih znacenja ajeta i izri-
jeka i njihova simbolicka i aluzivna tumacenja.
Povijest gnosticke interpretacije seze do samog
perioda pojave islama (Ates, 1380: 20). Neki
ucenjaci i istraziva¢i na ovom polju pronasli su
prva naucavanja gnosticke interpretacije u tu-
macenju koje se pripisuje Imamu Sadiku, mir s

njim (Naya, 1372: 136).

Metoda gnosticke interpretacije

Sadr al-Dina Qunawija

Temelj interpretacijskog rada u jeziku gnostika
lezi na hermeneutici i nadahnucu u tolikoj mjeri
da bi se irfan i tesavvuf u sustini moglo smatrati
hermeneutickim praveem (Serag, n.d.: 17). Ibn

‘Arebi takoder izricito navodi da je razumijeva-
nje Kur’ana rezultat bozanskih nadahnu¢a (Ibn
‘Arebi, n.d., sv. 1: 280). Sadr al-Din Qiinawi, ta-
koder, na temelju iste te gnosticke tradicije, i uz
primjenu elementa duhovnog otkrivenja i osvje-
docenja u ezoteri¢kim i duhovnim aspektima te
otkrivenjima tajni i ukazanja (ol,lzl) predocio
je jednu drugu vrstu interpretacije, to jest gno-
sticku interpretaciju. Qunawijeva metoda gno-
sticke interpretacije zasniva se na principima i
kriterijima koje bismo mogli rasporediti u tri
grupe: ontoloske, epistemoloske i lingvisticke.
Razumijevanje ovih principa utje¢e na poima-
nje zbilje gnosticke interpretacije, mada se i za-
dovoljavanjem samo lingvisti¢kim principima
mogu dokuciti neka od znacenja.

1. Ontoloski principi

U vazne principe u Qunavijevoj gnostickoj in-
terpretaciji, koji su preuzeti iz poretka u sistemu
bitka prema njegovom gnostickom videnju, spa-
daju: ¢injenica da svijet posjeduje vise unutarnjih
zbilja ili viseslojnost svijeta, Cinjenica da Boziji go-
vor posjeduje vise unutarnjih zbilja ili viseslojnost
Bozijeg govora, te Cinjenica da Covjek posjeduje
viSe unutarnjih zbilja ili viseslojnost covjeka, koje
¢e u nastavku biti podrobno analizirane.

1.1. ViSeslojnost svijeta bitka

Prema videnju islamskog gnostika, u svijetu po-
stoji samo jedan bitak koji je jedinstven i apsolutan u
apsolutnoj neogranicenosti (_swis G 45 3lks);
jedan beskonacan bitak koji je ispunio sve po-
stojbine ne ostavljajuéi mjesta ni za $ta drugo.
Premda bit i identitet zbilje bitka ili upravo ona
Bit Skrovitosti Skrovitosti (w4l e @13) neée
biti pojmljena, shvacena, svjedocena i spoznata ni
od koga niti posjeduje ikakvo ime, opis, brojnost,
mnostvenost, individualiziranost, izdvojenost i
odredenost (Qunawi, 1374: 19), ipak, kad se isti
taj bitak spusti s poloZaja apsolutnosti, javljaju se
stanovite manifestacije i individualizacije u svoj-
stvu njegovih prikazanja, a te individualizacije
nazvane su “poredak sistema gnosticke ontolo-
gije”. Ova spustanja utvrduju stvari koje moze-
mo smatrati univerzalnim nacelima ontoloskih
principa u gnostickoj interpretaciji.



U sistemu gnosticke ontologije, polozaj Biti
jest polozaj Ciste apsolutnosti; ¢ak nije ograni-
en ni uvjetom apsolutnosti (Qunawi, 1374: 19).
Prva individualizacija koja se, prema podjeli po
kosmickim slojevima, smatra sedmim slojem i
prvo se izdvaja iz Apsolutne Bozanske Skrovito-
sti jest polozaj “Prve Individualizacije” (J3! o)
(Qunawi, 1374:19). Druga individualizacija koja
je, poput Prve, relacija i individualizacija znanja
predstavlja Znanje Biti o Biti, s tim da na ovom
polozaju postoji podrobno znanje o Imenima i
Svojstvima i Arhetipima. Stoga je ovaj polozaj
nazvan Boravistem Imena i Svojstava ili Bora-
vistem Arhetipa (Qunawi, 1381:116).*

Skup Prve i Druge individualizacije naziva
se Gospodnji Predio (45, 32e). Karakteristi-
ka Svetog Gospodnjeg Predjela jest ¢injenica da
se uzima kao Znanje Uzvisenog Boga, a jos nije
nastala Stvaralacka Individualizacija (_gs- cass).
Ovaj nutrina druga je od sedam recenih unu-
tarnjih nutrina.

Tre¢a je nutrina Dusa Milostivljeva ( &
Ale,) koja €ini jednu od vaznih tema u irfan-
skim knjigama i zapravo je jedna zbilja koja
obuhvata cijeli svijet individualizacija i manife-
stacija (Qunawi, 1381: 118). Qunawi vjeruje da
je Milostivljeva Dusa jedna zbilja ¢ija nutrina
je sakupljena u Prvoj Individualizaciji i Poloza-
ju Jedinosti (=3a>! plis) i koja, imajuci u vidu
arhetipe u Drugoj Individualizaciji, priprema
uzroke stvaranje egzistencijalnih svjetova izvan
Gospodnjeg Predjela. Prvo ozbiljenje izvan Go-
spodnjeg Predjela Svijet je Uma (Jae Jle) koji
se naziva etvrtom nutrinom.

Nakon Svijeta Uma dolaze razine Univer-
zalnih Dusa (4K _«s), Imaginalnog svijeta
(Jles ‘J\o)s i Svijeta materije (o3 ‘J\o) od kojih
svaka posjeduje posebne karakteristike i uka-
zuje na neki poseban aspekt Uzvisenog Boga
(Qiinawi, 1384: 165).

Svaka od navedenih razina ima sebi svojstve-

ne zakone ali ¢ini jednu jedinstvenu zbilju koja

* Islijedije Razina Svjedocenja Samog Njega, Uzvisen je On,

Samim Njime na Razini Njegove Prve Pojavnosti putem

Glavnih Imena Njegovih, i to je prva od razina Pojavljiva-

nja u odnosu na Apsolutnu Skrivenost.

5 U svojim knjigama Fukik i Sarh al-hadit Qinawi detaljno
obraduje temu Imaginalnog svijeta i podvrgava kritickoj
analizi sve njegove zakone.
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sve medusobno povezuje, zbilju koja posjeduje
razli¢itu pojavnost i skrivenost koje se na svakoj
razini manifestiraju na odredeni nacin. Stoga,
moze se kazati da bas cijeli svijet bitka, pocevsi od
Prve Individualizacije pa sve do Svijeta materije,
predstavlja individualizacije te jedinstvene zbilje
te da svaka individualizacija predstavlja nutrinu
one naredne. Medutim, ovaj silazni luk takoder
zavr$ava povratkom prema Istinskom Bogu, a
taj povratak se ostvaruje putem Covjeka. Covjek
se, uporedo s ovim silaznim nutrinama, uspinje
do mjesta koje se naziva Obuhvatno postojanje
(C»\.-;- 055 ) te sam postaje boraviste koje ée obu-
hvatiti sve razine i manifestacije.

1.2. Slojevitost Bozanskog Govora

Jo$ jedan vazan i klju¢an princip u gno-
stickoj hermeneutici i interpretaciji je prihva-
tanje ¢injenice da Bozanski Govor posjeduje
vanjstinu i nutrinu. Ono §to na $ta se u ovom
istrazivanju misli pod Bozanskim Govorom
jesu islamski vjerski spisi i Serijatski tekstovi
ukljucujuéi i Kur’an i hadise. Drugim rijeci-
ma, svaka nutrina zbilja koje su zabiljezene u
islamskim spisima posjeduje vanjstinu, a svaka
vanj$tina nutrinu.

Za dokazivanje ovog principa i pravila posto-
je dva nacina: prvi je posredstvom nacela i pra-
vila teorijskog irfana, a drugi posredstvom ajeta
i predaja koje govore o ovom pitanju. Oba ova
nacina nalaze se u rije¢ima u¢enjaka Qunawija.

Prvo objasnjenje jest ¢injenica da je u islam-
skoj gnozi Uzviseni Bog Apsolutan u apsolutnoj
neogranicenosti, a ovaj polozaj naziva se “po-

lozaj koji nema nikakvo ime, niti lik, niti opis”

(d oy ¥ 5 ey ¥ g dd ol ¥ o) (vidi: Quinawi,
1381:147-152).To znaci da Uzviseni Bog u po-
gledu polozaja Svoje Biti nema nikakvo ime niti
atribut. Medutim, kako ovaj polozaj posjeduje
stanovite manifestacije i individualizacije medu
kojima je uspostavljen vertikalni i gradirani po-
redak, tako se na donjim razinama nijedna stvar
nece ozbiljiti a da nije prosla kroz gornje razine.
Ovim je postala jasna ¢injenica da je i Bozan-
ski Govor, to jest Kur’an ¢asni, koji je u Svijetu
materije poprimio formu izraza, jedna zbilja ¢ije
ishodiste se nalazi u Visem svijetu, a buduci da je
Govor ispoljavanje i o¢itovanje Znanja UzviSenog
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Boga, Znanje Bozije se takoder samoprikazuje
na svim razinama i u svim individualizacijama.

Drukéije kazano, poput drugih zbilja koje postoje
u Svijetu materije, i Govor Boziji — prema rije¢ima
Imama Sadika, mir s njim: “Bog se manifestirao
u Svome Govoru, ali oni ne vide” (Maglest, 1404.
H.g., sv. 89: 107) — prolazeéi dionice Sest nutrina,
krenuvsi od svog izvornog polozaja, to jest Prve
Individualizacije, te potom prelazeci dionice Dru-
ge Individualizacije, Svijeta Uma, Cuvane Ploce i
Imaginalnog Svijeta, zakoracio je na pozornicu
Osjetilnog i Pojavnog svijeta, ¢ije se dionice naziva-
ju “dionicama postepenog spustanja” (75 Jo-! ).
Kako je medusobna veza izmedu univerzalnih ra-
zina svijeta vertikalna i gradirana, tako je i veza iz~
medu znacenja ovih rijedi i bozanskih ajeta takoder
vertikalna i gradirana.

Medutim, drugo Qunawijevo objasnjenje za
dokazivanje slojevitih nutrina vjerozakona jest
koristenje ajeta i predaja koji iskazuju ovu ¢inje-
nicu. U tumacenju ¢asnog hadisa: “Nema nijed-
nog ajeta a da ne posjeduje vanjstinu i nutrinu, i
da svaki harf ne posjeduje granicu, a svaka gra-
nica ishodiste” (‘Ayyasi, 1380, sv. 1: 12), on sma-
tra da Boziji Govor u najmanju ruku ima Cetiri
znacenja: vanjsko, unutarnje, granicu i ishodiste
(Qunawi, 1381: 226). Prema misljenju Qunawija,
svako od navedenih znacenja: i vanjsko, i unutar-
nje, i granica i ishodiste, predstavlja pozornice i
manifestacije Govora Uzvisenog Boga. Postoje
postaje na kojima se pojavljuju zakoni Imena
“Govornik”. Sve ove manifestacije su u medu-
sobnom vertikalnom nizu (Qiinawi, 1381: 227).

Na drugom mjestu Qunawi objasnjava da je
Kur’an spusten Poslaniku, s.a.v.a., dvaput: prvi
put na poseban nacin gdje se ovo spustanje desilo
odjedanput i neposredno, drugi put putem pore-
tka i sredstava. Prema Qunawijevom misljenju,
Jjudi kojima se Kur’an obraca uspostavljaju vezu
s njim na ovaj drugi nac¢in. Ova dva na¢ina mogu
se vidjeti u ajetima kakvi su: Mi smo ga, zaista,
labkim ucinili na jexiku tvome... (Ad-Duhan, 58)
ili Mi smo ga ucinili Kur'anom na arapskom jezi-
ku... (aluzija na prvi nacin), i Kod nas je uzvisen i
mudar on..., On je u Glavnoj Knjizi... (aluzija na
drugi nacin). Kod prvog nacina, zbog posebne
veze koju Plemeniti Poslanik,s.a.v.a.,ima s Uzvi-
$enim Bogom, pojmio je glavnu zbilju Kur’ana

(Qunawi, 1372: 161). Prema tome, prihvacen je
stav da za Kur’an postoje, u najmanju ruku, dvi-
je razine: razina koja je skrivena i razina koja je
objelodanjena i koja se manifestirala medu lju-
dima u formi rijeci i izraza.

On je u djelu I'giz al-bayin takoder ukazao
na poznati Poslanikov, s.a.v.a., hadis, u kojem se
kaze: “Kur’an ima vanjstinu i nutrinu do sedam
nutrina.” (Ibn Abi Gumhiir, 1505. H. g.,sv.4:107).
U drugoj predaji stoji: “do sedamdeset nutrina”.
Takoder je ukazao i na predaju od Predvodnika
viernika Alija, mir s njim, u kojoj on kaze: “Da
mi je dozvoljeno da protumacim suru Fatihu,
zaista bih iz nje izveo sedamdeset tovara [napi-
sanih listova tumacenja].” A od Imama Hasana
prenio je da je kazao: “Allah je spustio stotinu
Knjiga i ¢etiri Knjige, pa je stavio tu stotinu u te
Cetiri, a sve njih je stavio u Kur’an te je stavio sve
§to je u Kur'anu u A--Mufassil, a Al-Mufassil u
Al-Fatiha” (Qunawi, 1381).

S obzirom na gnosticko objasnjenje o vise-
dimenzionalnosti Bozijeg Govora ali i ¢asnih
predaja, dolazimo do spoznaje da Kur’an ¢asni i
predaje posjeduju vanj§tinu i nutrinu, i da svaka
nutrina ima znacenje koje je u skladu s posebnim
karakteristikama te da, §to je vaznije od svega, sva
ova znacenja mogu biti namjera Uzvisenog Boga.

1.3. Slojevitost covjeka

Jos jedan princip u Qunawijevoj metodi gno-
sticke interpretacije jest slojevitost Covjekove zbi-
lje. Kako je u poretku sistema bitka ukazano na
nutrine Svijeta postojanja, tako je paznja posve-
¢ena i unutarnjim dionicama ¢ovjeka, objasnivsi
u razli¢itim podjelama te razli¢ite dionice. Neki
su ukazali na sedam dionica, a neki su naveli de-
set (Ansari, 1381. H.g.: 24). Koristedi se rijeci-
ma velikana kakvi su Qunawi i Fargani, uéenjak
Fanari je na osnovu principa teorijske gnoze na-
pisao tumacenje stotinu postaja uskladujudi ih sa
sedam unutarnjih razina. On je na zavidan nadin
uskladio dionice ¢ovjekovog razvoja i uzdizanja
s vertikalnim dionicama sistema bitka (Fanari,
1374: 19). Sedam razina nutrina ¢ovjeka spo-
menuto je na sljedeéi nacin: “Priroda (polozaj
osjetila); dusa (imaginacija); srce (intuicija); duh
(um); tajna (potiranje); skriveno (brisanje); skri-

venije (osvjedocenje)” (Sarif Darabi, 1372: 52).



Ibn Arebi u Ademovskom dragulju kaze: “Te
se sve od Imena $to je u Bozanskoj Formi ma-
nifestira u ovom ljudskom postanju te zadobi

Yy

stepen obuhvatanja i sakupljanja ovim bitkom.’
(Ibn Arebi, 1370: 50). Sva Bozija Imena koja
postoje u Boravistu Bozanstva manifestiraju se
na ¢ovjekovoj egzistencijalnog razini, a ova ra-
zina posredstvom bitka zadobija razinu obuhva-
tanja i sakupljanja.

Preciznije kazano, cijeli svijet je manifestacija
i otkrivanje Boga i nema bica koje nije manife-
stacija Bozija. Ali, ipak, izmedu Covjeka i osta-
lih razina i stvorenja Svijeta bitka postoji razlika.
Razlika izmedu ¢ovjeka i drugih individualizacija
leZi u ¢injenici da svaka razina prikazuje jednu
posebnu manifestaciju Uzvisenog Boga. Napri-
mjer, Svijet uma inteligibilna je individualizacija
koja manifestira samo efekte inteligibilne razi-
ne i predstavlja manifestaciju transcendentnih
Imena Boga te nije u stanju manifestirati visu
ili nizu razinu od vlastite (Qunawi, 1384: 166).6
Dok je covjekova karakteristika ¢injenica da je, s
jednog aspekta, posljednje bice koje se pojavilo u
luku spustanja i koje se nalazi u Svijetu materije
te je, s tog aspekta, obojeno svim svojstvima in-
dividualizacija koje su mu prethodile, a s drugog
aspekta, on je taj koji se, uzdigavsi se do polozaja
uspeca, sjedinjuje s dusama i umovima te se, na-
kon prelaska ovih dionica, sjedinjuje s razinom
Medusvijeta (<25 »») i Obuhvatajuéom (Cab-)
razinom, te stizanjem do Izvornog mjesta spaja
se s tatkom svoga Pocetka (Qunawi, 1371: 187).

Qunawi insistira na tome da covjek, koji pa-
ralelno s Velikim svijetom obuhvata sve zbilje
i razine, ima vanjstinu koja predstavlja aspekt
stvorenog ( &), i s tog gledista je isti rob, a
ima i nutrinu i nutrine koje predstavljaju nje-

gov Bozanski (_z>) aspekt (Qunawi, 1381:169).

1.4. Podudarnost tri nacela:

bitka, Kur’ana i covjeka

U gnostickim tekstovima nekoliko puta uka-
zano je na podudarnost izmedu Covjeka i svijeta

bitka. Naprimjer, Ibn Arebi u traktatu A/-Futihat

¢ Naravno, to ne znaci da u njemu ne postoje nize razine, nego
daje ono §to se javlja u Svijetu umova racionalni vid onog §to
je ispod, a imaginalne i materijalne manifestacije jesu mani-
festacije istog tog racionalnog dijela, ali se na svakoj razini
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al-Madaniyya’ predstavlja covjeka kao “rezime
knjige svietova” (01,5 VI O™ ja.55) i ukazuje na
vise od pedeset slucajeva sli¢nosti izmedu Covje-
ka i svijeta bitka (Ibn Arebi, 697t:1). Medutim,
promisljanje o rije¢ima Qunawija pokazuje da
osim podudarnosti ovjeka i bitka on ukazuje i na
podudarnost izmedu ta dva svijeta s Kur'anom.

Dakle, on vjeruje da se rijecju i govorom mogu
nazvati i bica svijeta bitka i ¢asni kur’anski ajeti i
covjekova zbilja, tako da u i Kur'anu Casnom ta-
koder postoje ova tri primjera nazivanja. I premda
je zbilja svih troje jedna — a ona je Znanje Biti o
Biti u Prvoj Individualizaciji — ipak, svaka od ove
tri manifestacije se na odredeni nadin razlikuje od
druge dvije. On u vezi s ovim pise:

“Prema tome, u jednoj podjeli moguce je za-
misliti tri knjige. Prva knjiga je Veliki Svijet
koji je u pogledu forme knjiga koja sadrzi sve
forme Imena Bozijih i formu relacija Znanja.
Druga knjiga je Mali Svijet, to jest SavrSeni
Covjek. Ova knjiga posrednik je izmedu Ime-
nailmenovanog. A glede trece knjige, odno-
sno Kur’ana ¢asnog; to je knjiga koja je tumac
svojstava savréenstva bica koje je Uzviseni Bog
stvorio prema formi Svojoj, to jest ona je tumac
svojstava koja se pojavljuju u covjeku. Knjiga
Kur’an pojasnjava skrivenu narav Savr§enog
Covijeka i objelodanjuje tajnu njegove razine”

(Sadr al-Din Qiinawi, 1381:10).

Prakti¢ni rezultat rasprave o podudarnosti ove
tri Bozanske zbilje jest ¢injenica da poimanje i
razumijevanje Kur'ana kod egzoteri¢nog covjeka
u Svijetu osjetila i materije jest tek na razini eg-
zoterickih znacenja. Njegovo (itanje i dodiriva-
nje su takoder egzotericki, uvjetovani vanjskom
obrednom ¢istotom koja nije narusena ni ¢inom
niti kontaktom koji je kvare. Sto Covjek dospije
do visih razina to se upoznaje s vi§im zbiljama
te razumijeva Kur’an u uzviSenijim uvjetima i u
uzvisenijim znacenjima, a i vrsta njegove obred-
ne Cistote ¢e biti drugacija (Sadr al-Din Qunawi,
1424.H.g.: 117). Stoga, obi¢ni ljudi nisu u stanju
pojmiti hermeneuticke zbilje. Uvjet za razumije-
vanje ovih zbilja jest da osoba koja tumaci, kroz

pojavljuju i manifestiraju na poseban nacin te se povinjavaju
posebnim zakonima koji vaze na tim razinama. Vise o ovoj
temi: Zamhid al-gawa'id, Cap-e Bustan-e ketab, str. 381.

7 Drugi njezin naslov je A/l-Musrigit al-madaniyya.
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prolazenje razina duhovnog putovanja svjedodi i
motri vertikalni niz razina svijeta u svojoj dusi.
Ustvari, tumac mora ostvariti egzistencijalno je-
dinstvo sa svakom od ovih sedam razina svijeta.

2. Epistemoloski principi

Druge vazne principe u gnostickoj interpre-
taciji Qunawija Cine epistemoloski principi. Na
pocetku knjige %4z al-Bayan Qunawi se bavi ra-
znovrsnim raspravama u vezi s epistemologijom.
Jedna od epistemoloskih rasprava, na koju se u
ovom radu misli pod naslovom “Princip gnosticke
interpretacije”, jest rasprava o moguénosti razumi-
jevanja i razinama spoznaje gnostickih znacenja.

2.1. Mogucnost razumijevanja skrivenih znacenja

Jedno od vaznih nacela u raspravama episte-
mologije gnosticke interpretacije je rasprava o
moguénosti razumijevanja uzvisenih i ezoterijskih
znacenja Casnog Kur'ana i predaja islamskih prva-
ka, odnosno rasprava o tome da li je, prvo, moguce
razumjeti kur’anske ajete, a zatim, da li je takvo ra-
zumijevanje rezultat ucenja i stjecanja znanja ili ne.

Mozda ¢e neko u vezi s prvim pitanjem kaza-
ti da vanjstina i nutrina Kur’ana imaju znacenje,
medutim, ne postoji moguénost ni za koga da ga
razumije. U odgovoru na ovu tvrdnju treba reéi
da je takva tvrdnja u suprotnosti sa svekolikom
Bozijom mudroséu. Kur’an je knjiga Upute. Ova
Uputa aktuelizira se u svjetlu razumijevanja nje-
zinih znacenja i a ta znacenja manifestirala su se u
dvije forme: u egzoterijskim i ezoterijskim znace-
njima. Kada ne bi postojala moguénost razumije-
vanja svih ili nekih kur’anskih znacenja, prakti¢no
bi ova uputnost bila nepotpuna i bila bi uzrokom
uskracenosti ljudi za neke od zbilja te bi ih lisila
dosezanja visih polozaja. Pored toga, to je u su-
protnosti s Bozijom Mudro$¢u i svrthom Objave.

Qunawijev odgovor na navedena pitanja se
takoder moze objasniti promisljanjem o nacinu
na koji on gleda na znanje. Naime, on vjeruje da
ispravno znanje nije znanje koje se stjece ulaga-
njem napora i putem ljudskih mo¢i, nego je to
znanje kojim Bog Uzviseni posredstvom Svoje
Onostrane Presvete Emanacije ( o2& (23 j2:3) te
putem Svjetlosne Manifestacije Znanja Svoje Biti
pomaze gnostika. Naravno, ne treba prenebregnuti

¢injenicu da prihvatanje ove manifestacije kod gno-
stika takoder zavisi od njegove pozitivne sprem-
nosti, a ova spremnost proizlazi iz medusobne
uskladenosti izmedu Manifestirajuceg ( k)
i Manifestiranog (D). Svaka manifestacija
ima poseban zakon, efekt i formu u svakom ma-
nifestacijom prosvjetljenog. Prvi njezin ucinak
jest stanje duhovnog osvjedocenja koje obuhvata
aktuelizirano i nepromjenljivo intuitivno znanje
(393 S"LC) (vidi: Qunawi, 1381: 22-35).

Stoga, prema misljenju Qunawija teorijski
dokazi u konaénici mogu putem uskladenosti
ukazati na jedan vid zbilje te od njih ne treba oce-
kivati nista vise. Preciznije kazano, ako ovaj um
bude prosvijetljen svjetlom duhovnog osvjedoce-
nja, on moze shvatiti koliko je razumio a koliko
nije. Prema tome, sama moguénost razumijeva-
nja s njegovog gledista je neosporna, medutim,
ovaj put valja prevaliti ne uz pomo¢ uma, nego
pomocu duhovnog osvjedocenja, a za one koji
su na pocetku puta nuzno je da se obrate savr-
$enim duhovnim putnicima i onima koji su uro-
nili u more duhovne spojenosti s Bogom, to jest
vjerovjesnicima, a.s., i njihovim oporucenicima.

2.2. Razlika medu stepenima

razumijevanja kod ljudi

Kako je pojasnjeno, razumijevanje ezoterijskih
znacenja Bozijeg Govora nije nemoguca stvar, me-
dutim, sukladno moguénosti i spremnosti onoga
kome se obraca bit ¢e razliciti i stepeni razumi-
jevanja. I svako ¢e, u mjeri Cistote i bistrine duse
i spremnosti da dozivi duhovno osvjedocenje te u
mjeri moralnog uresenja i uvjerenja u ezoteri¢ne
razine Svijeta i Kur’ana, biti u stanju okoristiti se
gnostickom hermeneutikom, i dok bude gledao
u Kur’an i predaje Bozanske iskre, i Gospodnja
nadahnuca pratit ¢e ga na putu. Ovu &injenicu
potvrduju i kur’anski ajeti. Bog u Kur’anu kaze:
Ne moze ga dotaci niko osim ociscenih (Al-Wagia,
79) i upravo onako kako je recena Cistota gradi-
rana tako su i nutrine Kur’ana razli¢ite. Svako se
moze okoristiti Kur'anom srazmjerno stepenu vla-
stite Cistote, a njegova krajnja razina namijenjena
je onima koji su dosegli stupanj bitske cistote ili
onima koji slijede njihov pravac.

Predaja koja potvrduje ovu tvrdnju jest govor
od Imama Alija, mir s njim, koji se zasniva na



¢injenici da ljudi nisu jednaki u razumijevanju
Kur’ana (Tabresi, 1403. H.g., sv. 1: 253).% Razli-
ka u razumijevanju koja je jasno iskazana rijeci-
ma Imama Alija, mir s njim, govori o ¢injenici
da neke razine nutrina Kur’ana mogu doku¢iti
i osobe koje ne spadaju u Ciste od grijeha, mir s
njima, ali krajnje dionice hermeneutike, spozna-
je i razumijevanja svih kur’anskih nutrina pri-
padaju Uronjenima u znanje i od grijeha &istim
Imamima, mir s njima.

Moguce je da ¢e neko postaviti pitanje, ka-
zujuéi kako postoje mnoge predaje koje govore
o polozaju Ehli-bejta, mir s njima, i u kojima se
znanje hermeneutike Kur’ana smatra posebnim
svojstvom ovih Velikana, a to je u koliziji s po-
pulariziranjem razumijevanja Kur’ana, makar se
radilo samo o nekim stepenima. U odgovoru na
ovaj prigovor moralo bi se kazati da je smisao
ovih predaja ¢injenica da ovi Velikani posjeduju
razumijevanje svih nutrina Kur’ana, ali one ne
negiraju mogucnost razumijevanja donjih dio-
nica nutrina od osoba koje nisu dio Ehli-bejta,
mir s njima. Uzimajudi u obzir upravo ovu ¢i-
njenicu da Kur’an mogu razumjeti svi, gnostici
se smatraju jednima od onih koji imaju pristupa
ezoterijskim znacenjima Kur’ana.

3. Lingvisticki principi

Cini se da je Qunawi imao u vidu dva vaz-
na lingvisticka pravila kao principe vertikalne i
horizontalne hermeneutike u svojoj gnostickoj
interpretaciji, a to su:

3.1. Polozaj izraza za opca znacenja
Jedno od nacela koje je aktuelno u razu-

mijevanju metode gnosticke interpretacije i
8 “Zatim je Allah, UzviSen je Spomen Njegov, iz obilnosti
Milosti Svoje i Blagosti Svoje prema stvorenjima Svojim te
iz Znanja Svoga o onome §to Cine iskrivljavatelji mijenja-
juéi Knjigu Njegovu, podijelio Govor Svoj u tri dijela, pa je
jedan dio njegov ucinio takvim da ga poznaju i uceni i neu-
ki; a jedan dio takvim da ga poznaju samo oni koji um svoj
razbistre i ¢ula svoja izostre i koje je ispravno istaknuti nad
onima &ije je grudi Allah za prihvatanje islama ragirio; te dio
koji poznaje samo Allah i Njegovi Povjerenici te oni u znanje
uronjeni. Allah tako u¢ini samo zato da ne bi mogli tvrdi-
ti sljedbenici lazi koji Bastinu Allahovog Poslanika, s.a.v.a.,
ugrabiSe da od znanja o Knjizi imaju ono $to im Allah nije
dao te da primorani budu da se pokore onima kojima jeste.”
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hermeneutike u jeziku gnostika jest ¢injenica da
su izrazi ustanovljeni da bi izrazavali opée zna-
¢enje. Naravno, ranije smo ve¢ objasnili da je
glavnina rasprave u ovom radu o izrazima koji
su upotrijebljeni u $erijatu, ukljucujuéi i Kur’an
Casni i asne predaje. Ustvari, pitanje je sljedece:
moze li se i je li dozvoljeno modificirati znace-
nje nekog izraza na nacin da od njega odstrani-
mo viskove i rubove te konkomitente i karakte-
ristike koje su zajednicke njegovim prakti¢nim
primjerima, a koje su postojale u vrijeme kad je
taj izraz prvi put ustanovljen, tako da nakon tog
modificiranja bude ispravno upotrijebiti ga za
novonastale primjere?

Oni koji su pobornici navedenog pravila u
odgovoru na ovo pitanje kazu da ne samo da je
moguce izvrsiti jedan takav postupak, nego je
uistinu taj izraz ustanovljen upravo za to opce
znacenje, a to opce znacenje duh je znacenja tog
izraza koji je ispravan ne samo na razini uobica-
jenih znacenja nego iu vezi s drugim svjetovima
pa ¢ak iu vezi s Bogom.’

Qunawi, takoder, u svojoj gnostickoj interpre-
taciji upravo taj duh znacenja smatra faktorom
povezivanja znacenja u vertikalnoj hermeneuti-
ci, a kao nacin dostizanja do njega predstavio je
put posebnog nadahnuca s duhovnim osvjedo-
Cenjem te put opce tehnike s upotrebom pravila
“ustanovljavanja izraza za opée znacenje”. Brojni
primjeri ove vrste upotrebe postoje i u Qunawije-
vim knjigama. Neki od njih su: tumacenje rije-
Ci hamd, ism, Galim, rahim, sirat, istigama, ni'ma,
zaldla. Qunawi se na poCetku prvo bavi znace-
njem svih ovih rijeci s aspekta arapskog jezika,
a zatim ukazuje na njihova preciznija znacenja.
Naprimjer, u raspravi o rijeci nima (blagodat)

kaze da ona ima jednu formu i jedan duh i tajnu.
Naprimjer, rije¢ @5 u uobicajenoj upotrebi i jeziku ima
znacenje prijestolja i mjesta na kojem, kao uzvisenijem
polozaju, neki Covjek sjedi i vlada. Odstranjivanjem viska
od ovog znacenja mozemo kazati da je @75, odnosno, pri-
jestolje jedno mjesto i razina i polozaj koje je znak veli-
Canstva, sile i mo¢i. U ovom znacenju bi se moglo kazati
da i Bog ima prijestolje te da sjedi na prijestolju. Dakle,
prikazuje se i manifestira na polozaju velicanstva i modi.
Mi smo, ustvari, koristeci se uobi¢ajenim znacenjem pri-
jestolja (‘ar3) stigli do jednog obuhvatnog i opéeg znace-
nja koje nazivamo duhom. Utjelovljenje tog znacenja na
Zemlji u formi je vladarskog prijestolja, a na visim razi-
nama se pojavljuje na drugadiji nacin.
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Zbilja blagodati se pojavljuje na odredeni nacin
na svakoj razini, a najuzvienija blagodat koju
Bog daje nekom robu jest blagodat videnja Biti
(313 sanlzes). To je blagodat u kojoj nema nika-
kvog posrednika izmedu njega i Uzvisenog Boga
(Sadr al-Din Qunawi, 138: 188).

Drugi primjer jest Qunawijevo koriStenje
navedenim pravilom pri gnostickoj interpreta-
ciji rijeci tabarat (ar: 5 ,\gb — duhovna &istota) u
sljedecoj predaji: “Dode kod Poslanika pleme-
nitog, s.a.v.a., neki covjek i pozali mu se na svoje
siromastvo i oskudnost opskrbe. Poslanik, s.a.v.a.,
mu porudi: Ako Zeli§ da ti se uveca opskrba, budi
stalno u stanju tahareta (istoce, odn. duhovne
Cistote)” (Sadr al-Din Qunawi, 1372:16-17).

S obzirom na $erijatska i fikhska pitanja, prvo
znacenje koje nam iz ove rasprave pada na um
jest ono koje podrazumijeva Cistocu odjece i ti-
jela od svakog kontakta ili ¢ina koji tu ¢istocu
naru$avaju. Medutim, preciznije znacenje na-
redivanja fahareta jeste Cinjenica da je nuzno
kloniti se svega onoga §to uzrokuje oneciscenje
i zaprljanje. Iako su za postizanje vanjske ¢isto-
¢e potrebna sredstva koja su materijalne priro-
de, te se u tom slucaju pod taharetom misli na
klonjenje svakog ¢ina ili kontakta koji je kvare,
duh znacenja tahareta, ipak, nije sveden samo na
to. Nego ¢ak i kad ne bi bilo necistoce uzroko-
vane ¢inom ili postojanjem necega $to narusava
distocu, opet bi se moglo kazati da data stvar iz
datog aspekta nije Cista. Prema tome, poima-
njem ovog znacenjskog duha taj taharet bi se u
odnosu na razli¢ite pojmove kojima se pridodaje
mogao definirati u razli¢itim formama (Sadr al-
-Din Qiinawi, 1372: 16-17).

Nasuprot rijeci taharet stoji rijec nagdsat (ar:
L.\£ —nedistoca, odn. duhovna nedistota), a pre-
ma Qunawiju, izvori unutarnje neéistote jesu
neznanje, pripisivanje Bogu druga te tvrdogla-
vo slijedenje uvjerenja koje je proizvod krivih
stavova i strasti.

Dakle, od egzoterijskog znacenja tahareta i
nedzaseta u Serijatu Qunawi se uspeo do ezote-
rijskog 1 preciznijeg znacenja i njegovih unutar-
njih slojeva, a sve ono §to uzrokuje udaljavanje
od Uzvisenog Boga i izlazenje iz granica zakon-
ske, uobi¢ajene i prirodne umjerenosti smatra
nedzasetom, a taharetom od toga prakti¢nim

primjerom Poslanikovih, s.a.v.a., rije¢i. Imajuéi
u vidu ovo znacenje, protumacio je sadrzaj na-
vedenog hadisa na sljedeéi nacin: ustrajavanje u
duhovnom taharetu nuzno dovodi do duhovne
opskrbe, dok ¢e vanjski taharet takoder imati za
posljedicu uveéanje materijalne opskrbe.

3.2. Upotreba izraza u viSe od jednog znacenja

Jos jedan od lingvistickih principa koji su ak-
tuelni u raspravi o gnostic¢koj hermeneutici i in-
terpretaciji i koje je, kako se ¢ini, Qunawi znatnije
imao u vidu u svojoj horizontalnoj hermeneutici
jeste upotreba izraza u vise od jednog znacenja.
Ovo pravilo se prvo razmatralo u granama fikha,
iz razloga $to je u ajetima koji govore o propisima
te u fikhskim hadisima bilo nekih rijeci koje su
imale dva znacenja, a oba ta znacenja bila su u
uobicajenoj upotrebi. Drugim rije¢ima, mogu-
¢e je da izmedu navedenih znacenja, s leksickog
gledista, ne bude nijedan obuhvatajudi aspekt, a
da istovremeno sva znacenja jedno pored dru-
gog budu ispravna.

Mozda ¢e nekome ovdje naumpasti sljedeci
prigovor: ako jedno pored drugog budu prihva-
¢ena razli¢ita znacenja izmedu kojih ne postoji
obuhvatajudi aspekt, naro¢ito u kur’anskim aje-
tima, onda se, naravno, nece uvazavati kontekst
izmedu ajeta. Znaci, moguce je da ¢e druga zna-
Cenja izraza biti u suprotnosti s kontekstom pre-
thodnih i narednih ajeta, a kontekst ajeta vazi
kao kontekstualna indicija za razumijevanje ci-
ljanog znacenja. Stoga, ¢injenica da je kontekst
indicija dovodit ¢e do toga da tumac ne bude u
stanju koristiti se drugim znacenjima. Kao re-
zultat toga, prihvatanje uporednih znacenja isto-
vremeno — ¢ak i u slucaju prihvatanja upotrebe
izraza u vise od jednog znacenja — nije ispravno.

Ucenjak Qunawi uzeo je u obzir ovaj prigo-
vor te je u odgovoru na njega kazao da bududi
da je u Serijatu prihvaceno da Kur’an posjedu-
je vanj$tinu i nutrinu te granicu i ishodiste —a i
u predajama se navodi da kur’anski ajeti imaju
sedam ili sedamdeset nutrina — ako se kontekst
ajeta, povodi objave itd. budu smatrali kontek-
stualnom indicijom namjeravanog znacenja, onda
se ne moze dobiti vise od jednog znacenja te se
stoga neée pronadi nikakav primjer za navede-

nu predaju (Sadr al-Din Qunawi, 1381: 187).



Drugi odgovor koji se da razumjeti iz
Qunawijevog govora jest taj da se pojavljivanje
izraza u drugim znacenjima ne kosi s op¢im pra-
vilima $erijata, prema tome, ne postoji nikakva
smetnja da se prihvate druga znacenja. Drugim
rije¢ima, jedan ajet se ne mora nuzno procjenji-
vati i tumaciti ajetima koji mu prethode i koji
nakon njega slijede, nego se u obzir moze uzeti
jedan ajet zajedno s drugim ajetima iz iste sure
ili drugim ajetima iz drugih sura, i mozda ¢e se
dobiti neka nova znacenja ajeta. Da bi dokazao
ovu metodu Qunawi se posluzio i ¢injenicom da
su Bozija svojstva apsolutna kazavsi:

“Ako je Uzviseni Bog Apsolutni Bitak i ako
su sva Njegova svojstva, ukljucujuéi Znanje i
Govor, apsolutna, ograni¢avanje tog Govora
posebnim pojmom ili odredenim znalenjem
— to jest na znacenje koje e se slagati s indi-
cijama poput konteksta i povoda objave itd.
— nije ispravno, a Bog Uzviseni i Govor Nje-
gov su iznad tih ograni¢enja” (Sadr al-Din

Qiinawi, 1381: 188).

Postoje brojni primjeri primjene ove meto-
de u Qunawijevoj knjizi I gz al-Bayin, kakva
su tumacenja rijeci malik i rabb, a najistaknutiji
od ovih primjera jest izraz a/-din. Na kraju ove
rije¢i on kaze:

“Izraz din u arapskom jeziku ima nekoliko
znalenja, izmedu ostalih: naknada, obicaj,
pokornost i polozaj, a do$ao je i u znacenju
poniziti i porobiti te kazniti i zagospodariti.
Dayyan ima znalenje malik, a viera islam, ta-
koder, ima upravo ovo znalenje. Prema tome,
sva ova znacenja obuhvataju izraz din i sva ona
su — posredstvom savr$enstva Govora Bozi-
jeg i Njegove Apslolutnosti i Sveobuhvatnosti
te Njegove Uzvisenosti iznad ogranicenosti
posebnim pojmom ili odredenim znacenjem
— namjera Boga Uzvisenog” (Sadr al-Din

Qiinawi, 1381: 188).

Qunawi je prihvatio ovaj princip ¢ak i u vezi
s razli¢itim Citanjima (gira'af). Naprimjer, postoji
razilazenje medu ucenjacima kur’anskih nauka
oko toga da li je ispravno mali ili pak malik. U
ranom periodu islamske historije u nekim slu-
¢ajevima se prilikom pisanja nije stavljao elif (ar:

alif ,tj. dugi vokal 4), a u kasnijim periodima javio
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se problem u vezi s tim da li je a/if () u tim slu-
¢ajevima postojao ili uopée nije. Qunawi kaze
da svaki od ova dva izraza ima u jeziku razlicita
znacenja. Nakon navodenja dokaza ispravnosti
i jednog i drugog ¢itanja i te dokaza preferecije
jednog nad drugim, on u kona¢nici prihvata da
Citanje malik ima prednost u odnosu na malik
(Sadr al-Din Qanawi, 1381: 183). Medutim,
on istovremeno kaze da ako ova rije¢, bilo s a/if
(a), bilo bez alif (4),ima znacenja koja spadaju u
svojstva savrSenosti, onda ne postoji nikakav pro-
blem u tome da ajet protumacimo i objasnimo s
tim znacenjem (Sadr al-Din Qunawi, 1381: 181).
Qunawi, ustvari, u ovoj metodi uvazava dva
uvjeta: prvi je da ova ¢itanja postoje u opcoj upo-
trebi i da postoje razli¢ita znacenja za koja su ti
izrazi ustanovljeni i upotrebljavani; a drugi je da
to znacenje bude takvo da je ispravno upotrijebiti
ga za Uzvisenog Boga, u smislu da se iz ajeta ne
dobije znacenje koje je u suprotnosti s utvrdenim
nacelima u $erijatu. U slucaju ispunjenja ova dva
uvjeta, ne postoji nikakav problem u prihvatanju
tog znacenja te ogranic¢avanje Govora Bozijeg na
jedan od njih nije ni u kakvoj suprotnosti s Ap-
solutno$¢u Bozijeg Svojstva Govora.

Zakljucak

Osnova gnosticke interpretacije i hermeneutike
jeste ¢injenica da tumac svjedodi odredene zbilje
iz Svijeta bitka te potom te zbilje vidi u skladu s
onim $to je Uzviseni Bog o tome izvijestio izrazi-
ma i rije¢ima. Da bi ostvario svoj cilj, Qunawi je
u svojoj gnostickoj interpretaciji upotrijebio dvi-
je metode: metodu duhovnog putovanja (so/ikz)
i opéu tehnicku (fanni omimi) metodu. Moze se
smatrati da je njegova op¢a tehnicka metoda za-
snovana na trima nacelima i principima: ontolo-
skom, epistemoloskom i lingvistickom.

Na osnovu sistema gnosticke ontologije Svi-
jet postojanja ima unutarnje razine. Sve te razine
prikazi su i manifestacije Cistog Bitka. Izmedu
ovih razina postoji gradirana i vertikalna veza i
sve su prikaz jedne Jedinstvene Zbilje. Covjek i
Kur’an, koji su tumaci svojstava savrsenog ¢ovje-
ka, takoder imaju nutrine, i kako se da zakljuciti
iz Sadr al-Din Qunawi rijeci, svako od ovo troje
se moze medusobno uskladiti s ostalima.

A

N
~J

ZIVA BASTINA, br. 18., god. 6.



N
o

ZIVA BASTINA, br. 18, god. 6.

A

TEMA BROJA: FILOZOFIJA IRFANA

Qunawi smatra da su stepeni razumijevanja
kod ljudi razliciti te da se svako moze okoristi-
ti hermeneutickim znacenjima Kur’ana u mjeri
duhovne spremnosti i stasalosti i uloZenog tru-
da. Dostizanje do Prve Individualizacije, to jest
razumijevanja svih ezoterijskih znacenja Kur’ana
dato je iskljucivo Poslanikovim nasljednicima.
Ipak, koliko god ¢ovijek u uzlaznom luku bude u
stanju vidjeti sebe na visoj razini bitka i duhov-
no svjedociti viSe razine, toliko ¢e se okoristiti i
Kur’anom i Bozijim Govorom. A sve §to se vise
okoristi Kur’anom i Govorom Bozijim, njegova
duhovna osvjedocenja ¢e biti snaznija, jer kaze
se: Ui da bi se uspeo. Prema tome, Covjek je taj
koji putem egzistencijalne transformacije i uz-
dignuca dospijeva do poimanja zbilja na svakoj

razini. Svijet horizonata i Svijet dusa se na jed-
noj razini povezuje s izrazima. Prolazenje ovih
izraza i stizanje do zbilja Svijeta horizonata se,u
svjetlu hermeneutike, takoder desava i u nutrini
duse i u putovanju dusom.

Glavni cilj u raspravi o lingvistickim princi-
pima je, pak, nastojanje da se pokaze da, prema
Qunawiju, postoje i jezi¢ki putevi za razumije-
vanje vertikalnih i ezoterijskih znacenja casnog
Kur’ana i hadisa. A u slu¢aju da duhovno otkro-
venje nema autoritativnost, opet postoji nacin
da se dode do ezoterijskih znacenja. Najvazni-
je od svega je da ideja razli¢itih Citanja islama,
koja je, zloupotrebljavajudi rijeci gnostika, po-
Cela iskrivljavati znacenja Bozijih ajeta, odijeli
svoj put od puta gnostika.
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Abstract
The Methodological Analysis of Gnostic Interpretation and its

Principles According to Sadr al-Dinu Qunawi
Mohammad Mahdi Gorgiyan ‘Arabt and Gawwad Ga‘fariyan

By careful study of commentary works with the aim of reaching gnostic hermeneutics we
reach two universal methods. The first is the reveling-inspiring (kasfi-elhami) method, the
characteristic of those who poses spiritual experience (saheban-e zouq) and those who ex-
perience revelations and visions (ahl-e kasf wa Sohud), and who claim to have spiritually
witnessed esoteric realities of the Book of Creation (ketab-e takwin) and the Book of Divine
Law (ketab-e tasrr’), sensing within themselves with their whole being the complete corre-
spondence between these two Books, thereby understanding from the Qur’anic verses real-
ities which others are not able to understand. The second method is the application of gen-
eral technical methods (fanni-ye ‘omumi), in the sense that even those who are not used to
spiritual revelations and visions can, by virtue of these methods, reach some of the esoteric
meanings of the Qur’an and, in case they do not understand their reality, they can even get
to know it through the rules and principles accepted by common people.

The scholar Qunawi used both the methods in order to understand Islamic religious texts.
Nevertheless, this paper puts the main emphasis on his general technical method, because
this method can be used by all Islamic thinkers. According to the authors of this paper, the
principles of this Qunaw1’s interpretation method can be divided into three general groups:
the ontological, the epistemological, and the linguistic. In addition to explaining these prin-
ciples, the paper aims to explain the fact that Qunawi’s interpretation method is based on
stable principles which, besides gnostic orientations and attention to spiritual aspects and
discovering secrets and hints, do not neglect the linguistic view as well.

Keywords: the methodology of interpretation, the gnostic interpretation, the gnostic herme-
neutics, esotery and exotery of Qur’an.
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