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Sazetak

Nakon §to autor u uvodnom djelu rada nudi vise definicija shvata-
nja imaginacije ustvrduje da je imaginacija u arapsko-islamskoj ba-
Stini usko povezana sa mnogim filozofskim, teolosko-skolastickim,
socioloskim temama, tako da je teSko iz iste perspektive dati jedan
misaoni obrazac koji bi bio sveobuhvatan.

S obzirom na uvodne napomene autor u nastavku rada nastoji dati
odgovor na pitanje: kako su sufije percipirale imaginaciju? Na koji
su to nacin Al-Hallaj i Ibn Arebi u svom duhovnom iskustvu sufijske
estetike, a narocito poezije, koristili ovaj potencijal i moc?

U odgovoru autor ustvrduje da su sufije, zapravo, ti koji su imagi-
naciji dali veliki znataj koji se izdvojio po svetosti u arapsko-islamskoj
misli. Sufije imaginaciju koriste kako bi u€inile prijenos od spoznaje
(al-ma’rifa) do sufijskog irfana. To jest, ona osvjetljava put spozna-
vanja uzvisenih znacenja (al-hagaiq al-mut‘alije), onih znatenja do
kojih ne mozZze doprijeti ni ostar razum ni pronicljivost nekog filozo-
fa ili samo obitnog tovjeka.

Stvaralactka imaginacija kojom se HalladZ uspinje u svijet metafi-
zicke imaginacije kod njega je zaodjenuta smislom za estetsko. On
se koristi jezikom da izrazi stvaralatku imaginaciju koja tece svakim
ljudskim bicem, a koju mogu osjetiti samo posebni medu posebno
duhovno obdarenim. To su one sufije koje spadaju medu visoko du-
hovno prosvijecene koji su stigli do cilja.

HalladZov smisao za estetikom kroz imaginaciju odlikovao se
wahdeti Suhudom (osvjedocenje jedinstva), sjedinjenjem, stapanjem.

! Ovo je tre¢e poglavlje doktorske disertacije na temu “Estetika simbolizma i ima-
ginacije u sufijskoj poeziji — komparativna analiticka studija izmedu Al-HaladZa i
Ibn Arebija” (Jamaliyyat Ar-Ramz wa Al-Khayal fe Shi'r Es-Sufy — Mogarana bayna
Al-Hallaj wa Ibn Arabi), odbranjen 2018. godine na Univerzitetu Colleges for So-
cial Sciences University of Oran 2, Mohamed Bin Ahmed, AlZir, str. 184-244.
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KoristeCi se stvaralatkom imaginacijom HalladZ se uspinje ka vetim zbiljama
od pojavnog svijeta pa sve do Svijeta Duha, gdje ostvaruje iskustvo iSCezavanja
u Istini (fen@’) i sufijsko iskustvo lijepog koje on objelodanjuje u svojoj poeziji
koja otjelovljuje duhovni uzlet tako Sto reZira pricu o Poslanikovom miradzu,
zabiljezenu kroz predaje izvan njena kontekstualnog okvira kao dogadaja, ocr-
tavajuci kakav to odnos treba da bude izmedu tovjeka i Boga, $to u konatnici
daje savrsenog Covjeka, kao olicenje simbolicne personifikacije udahnutog bo-
zanskog duha.

Ibn Arebija, slicno HalladZu, za stvaralacku imaginacija kaze da je uzrok
otkrovenju (al-keshf) i obznanjenju (az-zuhur). Stoga je Allah podario tovjeku
stvaralacku imaginaciju kao svjetlost-vodilju kojom sebi moZze oslikati sve $to
postoji. Svjetlo stvaralacke imaginacije prodire do samog nistavila i iz njega izvo-
di postojanje (al-wudzud). Ustvari, prema lbn Arebiju stvaralatka imaginacija
je mot stvaranja i otkrivanja koja se uznosi u jedan veci svijet, te kroz mot ove
imaginacije doseZze se tesko shvatljiva zbilja.

Kljutne rijeci: stvaralacka imaginacija, simbolika, estetika, Ibn Arebi, Mensur Halladz

Uvod

Prije nego se i po¢ne govoriti o
simbolici i imaginaciji u Ibn Arebi-
jevoj misli i poeziji, neophodno je na
samom pocetku odrediti znacenje poj-
ma a/-khayal— masta, simbolika, ima-
ginacija. Definicija pojma a/~kbayalili
imaginacija, prema francuskom filozofu
André Lalande, glasi: “Mo¢ da se pri-
zove slika/forma/percepcija iz proslo-
sti bez vremenskog i prostornog odre-
denja.” Termin a/-khayal spada u vrh
vaznih termina narocito kada govori-
mo o estetici, umjetnosti, stvaralastvu,
ali jednako tako ima veliki znacaj i na
drugim znanstvenim poljima (narocito
u psihologiji), te u podrudju primije-
njenih i teoretskih znanja.

Kada, pak, govorimo o umjetno-
sti, stvaralastvu, a naro¢ito poeziji, a/-
~kbayalu (imaginaciji, masti) pripada
vidno mjesto kod pjesnika i filozofa, s
tim da postoji razlika izmedu klasi¢nih
i savremenih mislilaca kad je rijec o sa-
moj prirodi a/-khayala / imaginacije.

Vjerovatno prvi koji je ovo primi-
jetio i davno o tome pisao jeste Sokrat,
koji smatra kako je pjesnicka masta
neka vrsta uzvisene ludarije. Ovo uvje-
renje nastavilo je da zivi s Platonom,
koji drzi do toga da su svi pjesnici

pomalo luckasti, a duhovi koji ih pro-
gone katkad dobri, a katkad zli... a da
je Aristotel taj koji je prijatelju izmi-
§ljene kraljice dodijelio po¢asno mjesto
kakvo njemu prilici, slavedi njegov dar
imaginacije da prekraja sliku i smisao
za simbolikom.?

Ako ostavimo Aristotela po strani,
ovakav pogled, kada je u pitanju ima-
ginacija, nailazimo jednako sli¢nim u
velikoj mjeri u onome $to je receno o
ilhamu, to jest nadahnuéu kod prvih fi-
lozofa, gdje se vidi spajanje onostranog
potencijala i stvaranja poezije. Sve to
zajedno govori kako su se nadahnuce
i imaginacija medusobno prozimali u
izrazavanju onostranog koje ucestvuje
u formiranju poezije darivajuci pjesni-
ku nadnaravan atribut.

Aristotel je otvorio put islamskim
filozofima kroz prevodilacki angazman
Al-Kindija (260.h.g.), Al-Farabija (339.
h.g.), Ibn Sine (428. h.g.), i drugih, te
kroz djelovanje stare $kole islamskih
teoreticara, narocito Al-Dzurdzanija
u kontekstu islamsko-arapske kriticke
misli i zaostavstine.

Vrijedno je ovdje definirati a/-khayal
(stvaralacku imaginaciju) kao mo¢ i spo-
sobnost stvaranja ideja (suwar). Odno-
sno, kao preobrazaj ideja i percepciju
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2 Dr. Salim Abdurrazzaq Sulej-
man Al-Masri, Siu tasawwuf
fi Al-Andalus, Daru al-ma'rifati
al-dZami‘iyya, 2017, str. 207.
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slika iz nekog proglog vremena u novu
formu koja nije prethodila, $to se pje-
snickim mentalitetom izjednacava sa
prozimanjem i sjedinjavanjem raspar-
¢anih ideja u jednu kasidu (pjesmu)
koja ih objedinjuje dajuéi joj jednu
cjelinu i smisao, $to predstavlja pje-
snikovo iskustvo. Da bi se takvo $to
dogodilo, neophodno je prizvati iz
imaginacije pojedinacne ideje i uve-
sti ih u jednu zasebnu cjelovitu mi-
sao ili opéi duh kaside (pjesme) koja
oslikava misao.’?

Ova duhovna sprega navodenja
ideja proizvodi objedinjenu formu i
duh pjesnickom izrazavanju, a ima-
ginacija je ta koja odreduje tematiku
pjesnicke ideje kakva ¢e da bude, tako
$to istoj daje mo¢ formiranja temelj-
nog obrasca, a zatim preobrazavanja
sa drugim pojedina¢nim idejama u
nastajanju univerzalne ideje sirokog
spektra znacenja. Imaginacija je, dakle,
unutarnja mo¢ putem koje odredena
ideja ili neko osjecanje preuzima do-
minaciju nad vise ideja ili osjecanja (u
samoj kasidi), te realizira jednu cjelinu
medu njima samima.

Ova cjelina koju realizira mo¢
imaginacije po svom nacinu nasta-
janja sli¢i onoj cjelini kakvu susre-
¢emo u samoj prirodi pri posma-
tranju nekog pejzaza, gdje osjetimo
cjelovitost prizora. Tako imaginacija
nestaje, rasprsava se, rusi kako bi se
iznova ponovo formirala.*

Postoje mnoge definicije imagi-
nacije koje su predocili knjizevni kri-
ticari. Neki su imaginaciju nazvali
znanstvenom, umjetnickom, idejnom,
intuicijskom/spoznajnom, apstraktnom,
realnom, idealistickom. Mnogi govore
o tome kako imaginacija ima tri po-
lazista: ona je imaginacija stvaralastva
koja nalazi komponente medu isku-
stvima koja su prethodila, pa ih obje-
dinjuje u novoj formi koja nije posto-
jala. Imaginacija kreiranja ili kreiranog

je skupljanje ideja i pogleda koji me-
dusobno odgovaraju jedni drugima
tako $to se vracaju jednom emocio-
nalnom polazistu. I treée, imaginacija
predstavlja objavljivanje (al-bayan) ili
interpretaciju (at-tefsiri), gdje se pje-
snik zanima interpretacijom onoga §to
vidi, vi§e nego samim opisom istoga.’

Imaginacija u arapsko-islamskoj
bastini usko je povezana sa mnogim
filozofskim, teolosko-skolastickim
(al-kelam), socioloskim temama, tako
da je tesko iz iste perspektive dati je-
dan misaoni obrazac koji bi bio sve-
obuhvatan. Na temelju toga moze se
postaviti sljedece pitanje: kako su su-
fije percipirale imaginaciju? Na koji su
to nacin Al-Hallaj i Ibn Arebi u svom
duhovnom iskustvu sufijske estetike, a
narocito poezije, koristili ovaj poten-
cijal i mo¢?

Sufije su, zapravo, ti koji su ima-
ginaciji dali veliki znacaj koji se iz-
dvojio po svetosti u arapsko-islam-
skoj misli. Sufije imaginaciju koriste
kako bi u¢inile prijenos od spoznaje
(al-ma'rifa) do sufijskog irfana.To jest,
ona osvjetljava put spoznavanja uzvi-
Senih znacenja (al-haqaiq al-mut‘ali-
je), onih znacenja do kojih ne moze
doprijeti ni o$tar razum ni proniclji-
vost nekog filozofa ili samo obi¢nog
Covjeka. Sufija krece od dijametralno
suprotne tacke, oslanjajudi se na du-
hovnu pronicljivost (al-basira) i unu-
trasnje Culo (al-hiss al-batin). Imaju-
¢i pouzdanja u svoje transcendentno
Culo (&5 ) 5 423]1) on se, imaginacijom
prozet, uzdize do stepena kada poci-
nje da se blizi Bozanskoj Zbilji. Da-
kle, imaginacija kod sufija jeste jedno
od stecenih nacina duboke spoznaje
koja nadilazi vanjska osjetila. Ta spo-
znajna nadarenost ponekada nadilazi
i sami razum koji se smatra “najpra-
vednijom raspodjelom medu ljudima”,
kako ga naziva Dekart. Sufije su gos-
podari pulsirajuce slobodne i prirasle



imaginacije na razini teorije i prakse
u islamskoj arapskoj bastini.®

Tako predstavnici romantizma gaje
uvjerenje kako se oni najvise koriste
imaginacijom, kao $to to tvrde neki en-
gleski predstavnici $kole romantizma
u osamnaestom stoljecu poput Cole-
ridgea, Shelleya, Keatsa... i pored svih
razilazenja medu njima oko same te-
matike imaginacije, ipak je Ibn Arebi
taj koji imaginaciji daje poseban sveti
prizvuk. Skoro da medu sufijama ne
mozemo naéi ono §to nalazimo kod
Ibn Arebija kada je u pitanju teorija
imaginacije. Zato se namece prirodno
pitanje kakva je to imaginacija.

Imaginacija u sufijskoj filozofiji
Ibn Arebija ima zaseban polozaj do
te mjere da mozemo rec¢i da je Ibn
Arebi filozof imaginacije bez prem-
ca. Sve naznake ove tvrdnje lahko je
provijeriti i jasno se ukazuju svakome
ko prelista bilo koje od njegovih djela.
Mhnoga pera posvetila su paznju samo
ovom segmentu Ibn Arebijevog Siro-
kog opusa. Neke od tih studija posta-
le su planetarno poznate da poslije
njih nema potrebe iznova istrazivati
tesavvuf kod Ibn Arebija, kao sto je
knjiga L’imagination creatrice dans le
soufisme d’Ibn Arabi francuskog auto-
ra Henry Corbina (1903-1978), prvi
put Stampana 1958. godine.

Takoder i studija Mahmuda Ka-
sima Al-Khayal fi mazhab Ibn Arebi,
prvi put stampana 1969. godine, kao
i mnoga druga djela isto¢nih i zapad-
nih autora.

Imaginacija kod Ibn Arebija osta-
vila je velikog traga i na poznatog ita-
lijanskog pjesnika Dantea Alighierija
u njegovom djelu Bozanska komedija.
U ovom kontekstu $panski autor Mi-
guel Asin Palacios veli: “Moralno je
nedopustivo nama zapadnjacima iz
nase perspektive da pori¢emo utjecaj
ovog $panskog muslimanskog mislio-
ca pjesnika, Ibn Arebija, koji je ostavio
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na djelo Dantea Alighierija i njegovu
nezaboravnu poeziju kojom je dosegao
vrhunac slave... jer isti je nasao upra-
vo u djelima Ibn Arebija i Futubati-
ma (Mekanskim otkrovljenjima) op¢i
misaoni okvir za svoju poeziju, mislim
na poeziju imaginacije u putovanjima
punim tajni do opet nekih drugih, te
sve §to ova poezija nosi sa sobom od
simboli¢nih poruka, kao i inzZinjerskih
projekcija stepena Pakla i najljepseg
predjela u Raju. U ovoj tvrdnji sa njim
se slaze i §panski literarni historicar
Emilio Garcia Gomez.”

On kaze: “Ibn Arebi je pretekao
Dantea. Opce naznake koje krase ovu
uzvisenu dramu sasvim su jasne. Ima-
ginacija kod Ibn Arebija konstruirala
je filozofiju koja je obuhvatila cijelu
egzistenciju u ravni jednog svevre-
menog kosmickog putovanja koje je
pratilo ¢ovjeka do u stopu, vezavsi se
za njega u svim situacijama, a od nje-
govog tesavvufa nadinilo prvenstvo po
kojem se ravnaju druga sufijska isku-
stva i dovode u vezu sa njim i sufij-
skim otkrovenjem gdje postaje jasno
kako je imaginacija najjaca mo¢ koju
je Allah stvorio.”

Stoga kazemo kako boZanska odred-
ba stvaranja nije uvela u egzistenci-
ju nesto veée od same imaginacije.
U njoj se obznanila bozanska mo¢ i
odredba, a njom je Sebi milost u¢inio
obaveznom kao $to je uéinio i sveop-
¢om obavezom. Ona je samo prisustvo
bozanske obznane na Sudnjem danu
i poglavljima vjerovanja. To je najveci
Allahov znamen koji upucuje na Alla-
ha, a od snage suda Njegove nadmodi
jeste i to §to potvrduju mudri, iako i
sami nisu svjesni onog $to govore, niti
ispunjavaju do kraja istinsko pravo zbi-
lja koje im se otkrivaju. Jer imaginaci-
ja, iako spada u ljudsku prirodu, ima
veliku nadmo¢ nad samom prirodom
sa onim ¢ime ju je Allah, od same bo-
zanske snage, osnazio.’

A

7 Miguel Asin Palacios, Ibn Arebi
hayatuhu we mazhabubu, prije-
vod na arapski Abdurrahman
Al-Bedevi, Vakalat matbu‘at
Kuvajt, Darul al-kalami Lubnan.
Emilio Garcia Gomez, Si‘er
AE-Andelusi Bahth fé tattawwuribi
wa khasaisibi, prijevod na arapski
dr. Husein Mu'nith, str. 39.
?  Muhyiddin ibn Arebi, A/-Fu-
tuhat al-Mekkijje, sv. 4, str. 429.
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10 Tbn Arebi, A-Futubat al-Mekki-
je,sv. 3, str. 114.
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Imaginacija kod Ibn Arebija obu-
hvata cijeli kosmos, i nije svedena na
jedno podrugje ljudskog djelovanja. U

tom smislu, on kaze:
L) 3 3> 5oy s 0,831 L)
Tkl 5l 1 gty il
Sve ovo §to vidis masta je, a On je

Istina u zbilji
Onaj ko ovo shvati, nasao je tajnu Puta.

Imaginacija prati ¢ovjeka od mo-
menta rodenja pa sve do same smrti,
a Allah ¢e mu se u konacnici ukazati
na Sudnjem danu. Ibn Arebi govori o
ulozi imaginacije kod pocetka stvara-
nja pa kaze: “Kada ¢ovjek zeli da dobije
potomstvo, neka pri susretu sa svojom
Zenom zamisli u sebi ideju nekog veli-
kana znalca, pa ako Zeli da se ista Zelja
ostvari, neka ideju o tom znalcu for-
mira kod sebe onakvom kakva mu je
poznata ili prenesena, a onda neka Zeni
prenese ideju o ljepoti te ideje, a onaj
ko zeli da tako postupi onda neka mu
ta ideja bude vezana za moral i znanje
koje je otjelovilo sva ta znacenja, neka
te ideje pribliZi Zeni i svome oku kod
snosaja, te neka zavrse spolni odnos,
gledajuci/zamisljajuci te ideje. Ukoli-
ko Zena zanese od toga snosaja, to ¢e
ostaviti traga na to zacece od onoga
¢ime su im misli bile zaokupljene, pa
¢e i dijete biti na stupnju takve ideje.”*

Stvaralacka imaginacija ima veli-
ko mjesto u filozofiji Ibn Arebija kao
i u samoj simbolici estetike zbog svoje
izrazajne modi kao sredstvo obavljanja
funkcije preno$enja znanja i samog
predmeta znanja i spoznaje. Tako kod
Ibn Arebija nalazimo ideju stvaralacke
imaginacije, kao $to u njegovoj sko-
li misljenja nalazimo ideju wahdetul
wudzuda (jedinstvo egzistencije), dok
ijedno i drugo, pitanje egzistencije ili
spoznaje, ili vrijednosti sa oba ogranka
etickog i estetskog, nisu postojane bez
ideje imaginacije i veze koja ih pove-
zuje sa onim bozanskim.

Jednako tako, prisustvo imaginaci-
je kod Ibn Arebija jasno se uocava u
simbolici kosmosa i spoznaje, pa ¢ak
i u njegovoj interpretativnoj filozofiji
(falsafa ta'wiliyya).

Stvaralacka imaginacija je medu-
svijet (barzakh) izmedu Ibn Arebija i
simbolike Zene, jezika, nauke o broj-
¢anoj simbolici arapskog alfabeta i
njegovih svjetova u sufijskoj filozofiji
Ibn Arebija.

To je kod njega tacka koja spaja
kraj jedne zaokruzene cjeline sa nje-
nim pocéetkom, a potom se ta tacka
ne utapa sa tim ostalim tackama koje
formiraju krug, te naposljetku stvara-
lacka imaginacija ostaje ta koja spaja
pocetak i kraj, vezu i razmede izmedu
svake dvije stvari.

Ibn Arebi dovodi imaginaciju u
vezu sa drugim ljudskim potencijali-
ma i moc¢ima, pojasnjavajuci kako je
ipak snaga imaginacije kojom se Allah,
dz.§., spoznaje najbitnija. Jer, da nije ove
vrste imaginacije, nikada ga ne bismo
spoznali. Ibn Arebi u tom kontekstu
veli: “Covjek spoznaje sva znanja sa pet
mod¢i materijalnih ¢ula, a to su miris,
okus, sluh, vid, dodir.

Potencijal stvaralacke imaginaci-
je ne moze se precizno odrediti osim
onim putem koji su ¢ovjeku darovala
materijalna ¢ula, i to u idejama i for-
mi tih ¢ula. Ili putem ideje koju je kod
Covjeka stvorila misao tako $to je kon-
struira izmedu materijalnih osjecanja.

Ljudsko bice nikada ne razmislja
izvan okvira postojeceg sa kojim je
u dodiru putem ¢ula i prvotnog uma
(awail al-agliyya).

Ovaj potencijal um ne moze shva-
titi, jer um ne prihvata da shvati osim
ono §to je samo po sebi vidno i pojav-
no ili §to je zakljucio putem misli. S
obzirom na to da misao ne moze do-
kuciti ovaj potencijal, samim tim ni
um ga ne moze dokuciti putem misli.
Medutim, buduéi da je um to §to jeste,



od vrste ove moc¢i, moze mu podariti
da spozna (umni potencijal) istinski i
samim time ga shvati — putem stvara-
lacke imaginacije.

Mo¢ paméenja nije u stanju dokuci-
ti znanje o Allahu, nego je u stanju da
se sjeti onoga stanja gdje je bio razum
prije nekog znanja ili onoga $to je za-
boravio. Ova mo¢ nije imala znanje o
Allahu, te stoga nije u stanju da ga do-
kuci.'! Da se zakljuciti da je stvaralac-
ka imaginacija kod Ibn Arebija mjesto
pohranjivanja ideja, a njegova je uloga
da posudi ideje iz ¢ulnog te da ih slozi.
Ova mo¢ nije prisutna u drugim ljud-
skim modima.

Kao $to stvaralacka imaginacija crpi
ideje iz onoga $to se zapaza ¢ulima, ona
jednako tako utjece na ono $to je cul-
no, u stanju je da u materijalni svijet
poluci neke nove zbilje.

U tom smislu, Ibn Arebi kaze:
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Da nije stvaralacke imaginacije,
danas bi bili nistavilo, nit’ bi se smisao
s kojim smo tu upotpunio.

Kao da je njena moc, ako shvatiti
mozes, ono s éim je dosao Serijat, razum
1 misao.

Harfovi su joj takvi da opisati
maogu, i samo $to ideje sagleda, a ono
nove joj dodu.

Kada kazem: “Kao da je njena mo¢”,
to jeste mo¢ stvaralacke imaginacije,
zbilja je onoga “ke enne” (58, “kao
da je”. To je znalenje Poslanikovih,
s.a.v.a., rijeci: “Allaha obozavaj kao da
(k) Ga vidis.” Ovdje je “kao da je”
) predikat, a “njena mo¢” (stvaralacke
imaginacije) je subjekt, a znacenje: Mo¢
prisustva imaginacije JLd-| 5 x> Olal

A
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od izraza je (koji oznacavaju) samog
onog ol “kao da je”2

Dakle, imamo “kao da je” oslikano
u prisustvu imaginacije uzrokom nase
ljubavi spram Allaha i ibadeta Njemu,
pa je samim tim i znacenje hadisi Se-
rifa sljedece: “Allaha obozavaj kao da
Ga vidis”, to jest Allah je u pravcu
kjabe/kible onog koji molitvu obavlja.
Pojednostavljeno, prizovi stvaralacku
imaginaciju kao da je On ispred tebe,
a ti se sa Njim suocava$ da bi ga u
potpunosti bio svjestan i da bi stid od
Njega osjetio. Prizivanje Gospodara od
strane roba u ibadetu (na ovaj nacin)
sama je zbilja prisustva Obozavanog.
Ibn Arebi dovodi al-khayal (stvarala-
¢ku imaginaciju) u vezu sa otkrovenjem
koje ima za ulogu nadahnuée koje do-
lazi u snu i na javi.

U tom kontekstu on kaze:

o> A1)
a\)yueb._gu MYM

oyl e L,QL.

“Kada se voljeni ukaze, kojim okom
da Ga vidim,

Njegovim okom, ne majim, jer vidjelo
Ga nije osim Njegovo oko.

Stvaralacka imaginacija uzrok je
otkrovenju (al-keshf) i obznanjenju
(az-zuhur). Stoga je Allah podario ¢o-
vieku stvaralacku imaginaciju kao svje-
tlost-vodilju kojom sebi moze oslikati
sve §to postoji. Svjetlo stvaralacke ima-
ginacije prodire do samog nistavila iiz
njega izvodi postojanje (al-wudzud).”

“Stvaralacka imaginacija zasluzuje
i ima prvenstvo u tome da se nazo-
ve svjietlom (an-nur) od svih drugih
Bozjih stvorenja opisanim kao svjetlo-
sna (an-nurijje). Svjetlost stvaralacke
imaginacije nadilazi druga svjetla, jer
ovom svjetlos¢u dosezu se Bozja uka-
zanja (at-tedzelliyyat). Ta je svjetlost
sustina imaginacije, ne svjetlost samog
sunca.” (Ibn Arebi, A/-Futuhat)

U prethodnim pasusima navede-
nim iz djela A/-Futuhat vidi se kako

1 Tbn Arebi, A/-Futubat al-Mek-
kijje, sv. 1, str. 142,

2 Ibidem, str. 387.

3 Ibidem.

O
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ZIVA BASTINA, br. 32-33, god. 9.
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ZIVA BASTINA, br. 32-33, god. 9.
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1 Al-Hallaj, Kitab At-Tavvasin,
priredio i predgovor napisao
Louis Massignon, Pariz, 1913,
str. 134.

5 Louis Massignon i Paulo Coelho,
The Passion of al-Hallaj, arapsko
izdanje 1963, sv. 1, str. 121.
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Ibn Arebi jasno naglagava poruku da
je stvaralacka imaginacija sredstvo ot-
krovenja estetike i onoga lijepog u su-
fijskoj nauci o spoznaji (al-irfan). Na
temelju navedenog moze se zapitati:
$ta je to estetsko imaginarno u sufij-
skoj poeziji kod Ibn Arebija ili Huse-
ina ibn Mensura al-Halladza?

Estetika stvaralacke imaginacije

u sufijskoj poeziji kod al-Hallaja i

Ibn Arebija

Govoriti o estetici stvaralacke ima-
ginacije kod Huseina ibn Mensura
Halladza (309. h.g.) zahtijeva prvobit-
no naglasiti da Halladz, i pored veli-
kog razilazenja oko njegovog vjerova-
nja, bez sumnje zauzima veliko mjesto
medu sljedbenicima tesavvufa, koje jo$
niko do sada nije porekao.

Iz HalladZove biografije da se vi-
djeti da je on prvi sufija koji je unio fi-
lozofiju u tesavvuf. Tesavvuf u svojim
je zaCecima bio svojevrsna vrsta ispo-
snistva (zuhd), a onda se zahvaljujuéi
Rabiji el-Adeviji uspeo nebeskim ste-
penicama i dosegao samu krunu nebe-
sa. Rabija el-Adevija unosi u tesavvuf
ideju bozanske ljubavi ili ljubavi pre-
ma Bogu. Ovim pionirskim korakom
zablistao je tesavvuf u najljepsem sjaju.

Husein el-Halladz je, pak, od te-
savvufa nacinio filozofiju i osmislio u
tesavvufu novu terminologiju i nove
pojmove koji nisu postojali prije toga,
te unio pojam wahdatu al-wudzuda
(jedinstva egzistencije) i Svjetla muha-
medanskog kao i mnoge druge termine.

Nijegova knjiga A#-Tavasin (ezelske/
praiskonske posude), koju je Stampao
Louis Massignon, zivi je dokaz pri-
sustva HalladZa na pozornici retorike
sufijskog estetizma (£ sual) &I ).

Ovaj osjecaj za estetiku pocivao je
na stvaralackoj imaginaciji. Uspinjanje
ka svijetu bozanskih svjetala nestajuciu

Allahovoj blizini, njegova je ideja usko
vezana sa smislom za onim lijepim $to
pociva na masti. To se posebno ogleda u
ideji mijesanja i stapanja prozimanjem
(sl 5 7 4. Ovaj sufijski osjecaj za

ljepotom izrazio je rijecima:

LS () o0 oy e

I b s o 5
a2t s 13

Jo 8 3 Ul est 13
Swvoj Si Rub (dub) sa mojim
pomijesao, poput vina slatkom vodom

Kad te nesto snade, i mene snade,
kad ono Ti si Ja u svakom halu (stanju).**

U ovoj knjizi A#-Tavvasin Halladz
zaista dolazi sa jednim sasvim novim
jezikom za sufije, kao i novim znacenji-
ma koja nisu prije toga postojala, osla-
njajuci se u ovom duhovnom pregnu-
¢u na sufijsku stvaralacku imaginaciju.
Prozimanje koje se ovdje odvija egzi-
stira na stvaralackoj imaginaciji. Ono
prenosi sufiju iz materijalnog svijeta,
poput mijesanja stvarnog vina sa vo-
dom, ka ne¢emu mnogo Sirem na ho-
rizontu ontoloske imaginacije. Ovaj
njegov pionirski zahvat prokrcio je
put svima poslije njega, pa tako i Ibn
Arebiju, predvodniku sufizma i sufija.
Knjiga Ar-Tavvasin ostaje kao ideja
vodilja i putokaz, dok knjiga A/-Fu-
tubat al-Mekkijje Ibn Arebija simbo-
lizira jednu zavr$nicu cjeline.

Halladz dolazi u Bagdad u godina-
ma nadomak punoljetstva sa Zeljom da
izucava i trazi znanje. Sluga nekolicinu
vjerskih ucenjaka, prisustvuje sijelima
sufija i poboznjaka (ez-zuhhad) koji
u to vrijeme slijede ideje koje su dosle
u Bagdad nakon kratkog predaha u
Basri. Ove ideje bile su vise vezane za
sami zuhd, to jest pobozan isposnicki
Zivot, nego za sami tesavvuf kakav po-
znajemo. Nakon nekog perioda Halladz
postaje prisni prijatelj cuvenom sufiji

Dzunejdu Bagdadiju.” Dzunejd je u



to vrijeme jedan od stubova tesavvufa
(al-aqtab). On nastavlja dalje putovati,
odlazi u Mekku na hadzdz vise puta,
obilazi centralnu Aziju, da bi kona¢no
zakoracio u Indiju, gdje dolazi u dodir
s temeljima vedskog ucenja. Slusa bu-
disticke propovijednike, filozofiju nirva-
ne, uenja o ekstazi. Jednako tako nove
muslimane poziva na put i filozofiju te-
savvufa. Na svojim putovanjima studira
medicinu, spiritualizam (&Ll 1), al-
hemiju, historiju. Odlikuje se duhovnom
budnoséu, bogobojaznoséu, redovnom
molitvom i dobrovoljnim namazima,
mnogo posti, odrice se slasti i uzita-
ka, Zivi u uvjerenju da je bozanska zbi-
lja okosnica, a svi putevi vode njoj bez
razlike i odstupanja ili prekomjernosti,
do onog momenta kada nestaju razlike
medu pravcima i $kolama i kada nestaje
frakcijski fanatizam.

On se slaze sa mu'tezilijama i od
njih prihvata ucenje et-tenziha, to jest
ideje kako Bozijoj Biti ne prilic¢i niti
jedno od ljudskih svojstava ili svojsta-
va akcidenta.

Od mu’tezilija preuzima i ime Bo-
zanskoj Biti i naziva je Al-Hakk (Isti-
na), §to predstavlja kraj putovanja u
odricanju Bogu svojstava stvorenoga,
§to je po nekim orijentalistima preu-
zeta ideja iz jednog od dva svjetona-
zora: predislamskog gnosticizma ili
neoplatonizma.'

Halladz je za Zivota bio poznat kao
neko ko se svim svojim bi¢em predao
ibadetu,a u tom svom duhovnom pre-
gnucu dosezao je stepene isCeznuca
(+Lall), gdje se njegova svijest o vlastitoj
tjelesnoj prisutnosti gubila, te samim tim
otvarala §iroke horizonte njegovoj plo-
donosnoj stvaralackoj imaginaciji. Stva-
ralacka imaginacija bila je ta koja ¢e ga
potaknuti da spoji uzitak i bol, a vje¢ni
kurban postade njegovo tijelo bac¢eno na
pozornicu vjecitog ispita i odricanja od
sebe svojstava na putu potpunog pre-
davanja neograni¢enoj bozanskoj modi.
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Poezija je postala njegovo sredstvo
izrazavanja ove imaginacije, kako i sam
kazuje o tom jedinstvu s Bogom (s\£ )
na jedan estetsko-poetski nacin:

S ) o0 S ot
Sloke ool Qb (o0 e
el a3 53,8 S
RPN RA UL
EN JEUREN: ) PN PR
Sl 3 &= )
Tesko mome dubu od mog duba, o
Zalosti moja,
Meni odmene, jer sam osnovanesrece
svoje.
Ko'da sam davijenik sto mu prsti vire
Vape, ili se jadnik vec potopio u
morskoj vodi.
Ono §to zborim niko shvatit nece,

A da zapao vec nije u sevdah’’
poput mene.

Kroz ove stihove HalladZ pokusava
uciniti prelazak sa ¢ulne na duhovnu
razinu — razinu sufijske imaginacije
koju HalladZ stvara dok osjeca ljepotu
tog imaginarnog iskustva i stvaralastva.
Halladz cijelim svojim duhom Zivi ovo
duhovno iskustvo smisla za ljepotom,
oslanjajudi se na sufijsku imaginaciju i
sufijsku ekstazu (xkzJ\) koja vodi sta-
panju u bozansku zbilju (31 3 \all),
jedinstvo osjecanja (5\£Y)), osjecaj
prisutnosti bozanskog (a>!). Kada
Halladz govori o prisutnosti bozanskog
i sufijskoj ekstazi, dva sufijska termina,
onda Zeli naglasiti unutarnje kretanje
(34 i Rije¢ Bozju (Y1) te stvaranje
jednog izrazajnog kosmosa (§ s slias
u trenucima nestajanja u bozanskom,
do kojeg dolazi sufija onoga momenta
kada se upotpuni duhovno iskustvo bo-
zanske ljepote (L) L5 )l L 2dl),
a to je prodiranje kroz svjetove stva-
ralacke imaginacije koji dolaze u
duhovni svijet sufije, a otjelovljenje
dozivljava kroz formu pjesnickog izra-
zavanja koja odrazava stanja duhovne
ekstaze (ol ) Olaw).!

A

16 Roger Arnaldez, A/-Hallaj’s

1

®©

quest for the absolute, arapsko
izdanje, Dar At-Tanvir, Bejrut,
sv. 1, str. 35.

Arapski 3\ 5, to jest duboka
bol, sevdah.

As-Siraj At-Tusi, Al-Lam'u fe
tasavvuf, Taha Abdul-Bagi Su-
rur, Daru-I-kutub Al-hadise
Al-Lubnan, 1988, str. 377.

O
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ZIVA BASTINA, br. 32-33, god. 9.
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Al-Hallaj, Kitab At-Tawwasin,
priredio i predgovor napisao
Louis Massignon, Pariz 1913,
str. 134.

Roger Arnaldez, A/-Hallaj’s
quest for the absolute, arapsko
izdanje Dar At-Tanvir Bayrut,
sv. 1, str. 35.

Iz toga opet proizlazi bol i jecanje,
kretanje i mirovanje, a dokaz iz Kur'ana
koji svjedo¢i ovom duhovnom stanju
Allahove su rijeci:

o5 oy 115 S5 il
Oni kojima srca zadrhte kada
se Allah spomene (Al-Hadzdz, 35).

Al-Wadzal/Al-Wedzel (podrhtava-
nja duha/srca) je svojstvo onih koji su
osjetili prisustvo boZanskog (a1 4).
Ovo stanje kod sufije (HalladZa) biva
potencijal i mo¢ koja u njemu pokreée
ulogu koju vréi stvaralacka imaginacija
kako bi istom osjetio slast estetske ek-
staze (CL_’:J\ iJ\a) koja u njemu pre-
biva. I to preko primanja otkrovenja
(olaz8l1) od strane Al-Haqqa (Allaha,
dz.§.) u formi neobuzdanih pokreta ili
neuobicajenih rijedi (L el ©LK)
koje dolaze iz svijeta duhovne imagi-
nacije u terminologiji poznate kao al-
Sath (xlazl)), §to je jos jedno od imena
sufijske ekstaze kojima Halladz potvr-
duje prisutnost stvaralacke imaginacije
u estetski prefinjenoj poeziji kada kaze:

bl e el ol
oSl ol e sl
SFIn Qe o
Ab, Ti Ii si ova dva boZanstva,
daleko bilo, da potvrdim dvojicu
Mori me nesto izmedu mene i

Tebe, pa zakljucim da si Ti - Ja, u
odvojenom odnosu.

Sasvim je jasno da je imaginaci-
ja kojom se HalladZ uspinje u svijet
metafizicke imaginacije kod njega za-
odjenuta smislom za estetsko. On se
koristi jezikom da izrazi stvaralacku
imaginaciju koja te¢e svakim ljudskim
bi¢em, a koju mogu osjetiti samo po-
sebni medu posebno duhovno obda-
renim. To su one sufije koje spadaju
medu visoko duhovno prosvijeéene
koji su stigli do cilja.

Irfan, odnosno sufijska nauka o
spoznaji, kod Halladza uzdize sufiju
na stepen bozanske ljubavi, dok je as-
—Seth estetski nacin izraZavanja o ovoj
imaginaciji $irokog spektra. Izrazava-
nje onoga $to osjeti sufijska dusa kada
se zatekne u Allahovoj blizini. Nekada
ovom estetsko-ekstaznom stanju pret-
hode neobuzdani pokreti, kako to na-
vodi At—Tlgsi, kao $to su povici (C\,“Maj\),
jecaji (osY)), nesvijestica (slLeY). Ili
oni uslijede kasnije. U mnogo slucajeva
to dvoje dolazi zajedno. Stoga vidimo
kako At-Tusi definira es-sazh kao go-
vor koji jezik prevodi iz stanja ekstaze
izvirudi iz njegova vrela, koji biva po-
pracen nekom fikcijom (g,e4), izu-
zev u slucaju da je ta osoba uzeta pod
zadtitu i sacuvana.”

Iz ovoga razumijemo kako stanje
ekstaze i as-Setha, kojima se sufija koji
je duboko spoznao uspinje u stvarala-
¢koj imaginaciji, predstavlja znak da je
sufija stigao u svijet bozanske ljepote
izrazen sufijskom imaginacijom, sto-
ga $to prvi stepen ulaska arifa u svijet
spoznaje biva sa es-Sethom. Ko nije
dospio u svijet ekstaze koju Halladz
izrazava kroz svoju poeziju ne moze
se svrstati u red onih koji su spoznali
na ispravan nacin.”

Ljepota sufijske imaginacije ogle-
da se i pokazuje upravo u izrazavanju
ovih osje¢anja putem sufijske eksta-
ze o kojoj HalladZ govori kroz po-
eziju, §to je zapravo jedna vrsta od-
sustva razuma koja ga ¢ini da sebe
dozivljava iznad objektivnih stanja
ma kakva ona bila, a njihov stepen
oslikava izrazajnim formama estet-
sko-imaginarnog osjecaja koji prica
pricu o ontoloskom iskustvu koje
nadilazi mo¢ percepcije i promislja-
nja potpunom posvecenoscu Allahu,
kako bi primio bozanska nadahnuca
(A ls,\ ). Stavige, ovo stanje stva-
ralacke imaginacije smatra se najkra-
¢im u HalladZovom duhovnom Zivotu



kojem on daje ime istinska otmica
(i) Gl Y)). U tom smislu, on u
svojoj knjizi Tawwasin kaze:

Onaj koji dospije u krug zaborav-
liene Zbilje, iz vida mu se izgubi, NVi-
kuda, utocista nema, Toga dana bit ce
Gospodaru Tvome prepusten. Toga dana
ce covjek o onome Sto je pripremio, a sto
propustio obavijesten biti*

Halladz nastavlja pa kaze: Pobjegoh
ka dobru, utekoh ka grijehu, uplasih
se zla, prevario sebe — prevario druge.
Vidjeh pticu od sufijskih ptica, na njoj
krila dva, ukori me kad ugleda da jo$
letim ja, upita me: “Cist duh 3ta je?” Te
joj rekoh ja: “T'i izrezi krila svoja ma-
kazama al-fena (is¢eznuée), ne trazi me
ako neces i to nek’ se zna.” Ona rece:
“Ja krilima svojim letim tamo gdje je
jato moje.” Ja joj rekoh: “Tesko tebi,
Njemu sli¢no nista nije, On sve vidi,
On sve zna. Ona pade moru znanja,
utopi se kao Ja.”?

Ovaj ekstati¢ni dijalog koji u sebi
nosi povjetarac smiraja, mogao bi se
nazvati ontoloskim primjerom sufijske
imaginacije za lijepim kod Halladza, k.s.
Da se zapaziti da sufija koji je duboko
spoznao dok se priblizava Allahu, dz.5.,
iako pod dojmom imaginacije zaslije-
pljen i odsutan, on se i dalje zapitkuje.

Halladz ide do te mjere da nam je u
stanju prenijeti i samu ljepotu nastajanja
ove imaginacije kroz poeziju, pa kaze:

el B el e el
ol e W ks
il et ol s
o2y e omsl) ods
ol @ il el
Vidjeh svoga Gospodara srcem oka svo-
ga, te mu rekoh: Ko si Ti2 On mi rece: Ti.

«

Nema mjesta onom “gdje je” naspram
Y e

Tebe da je “gdje je’.
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Masti tamo mjesta nema, da bi ma-
$ta znala ‘gdje si T7".
Svako mjesto Si ispunio, na nacin da
“nema mjesta” da bi se pitalo “gdje si Ti2™
Ovo o ¢emu Halladz kaze: Svako
myesto Si ispunio, pa i nema gdje je gdje je
—on ovdje opisuje imaginaciju kakvom
ona izgleda kroz poeziju i izrazava pri-
sustvo zgusnute ljepote (CaiSJ! JLd-)
u sufijskoj imaginaciji putem koje Bozija
blizina postaje trajni pratilac Covjekov,
§to je zapravo opis koji nadilazi i samu
mastu, jer ¢vrsta viera u Allahovo po-
stojanje u stanju duhovne otmice i nije
odgovor na pitanje, stoga $to onda u
cjelokupnoj egzistenciji ne bi bio samo
Allah, nego bi s Njim egzistirao i pi-

talac koji se zadovoljio odgovorom:
b i sl T UTLT
ool e lal> glal>
FURFCIR SO

O ads ) Jo f
o Y o 313 s b

Ab, ja ili Ti? Ta bozanstva dva —
daleko od mene, daleko od mene, da vje-
rujem u dva,

Onstvo (Sustina) Tebi pripada u meni
ne postoji zasvagda — moja apsolutnost u
Apsolutnosti obmana je dvostruka,

Gdje bijase Tvoja Bit/Bice naspram
mene kad sam jasno vidio — i moja bit/bice
odvoaji se jasno tamo gdje nema ‘gdje”**

Jasno se da zapaziti da stvaralacka
imaginacija predocava estetsko isku-
stvo koje ¢ini fenomen sufijske ekstaze
kod Halladza takvim da isto potre-
buje snazan duhovni osjecaj. Sufi-
ja mora da bude u stanju opijenosti
(L), uznemirenosti (ol o)), du-
hovnog kretanja (&5 ,>), nadiruée uz-
budenosti (rald-| Jlais)), pa je i pored
svega D7zunejd® (Al-Junajd) zauzeo
odbrambeni stav spram ekstaza Ebu
Jazida Al-Bistamija jer je i sam bio od
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Kur’anski ajeti 11-13 sure 4/-Ki-
Jame prema prijevodu Besima
Korkuta. Navesti svoj subjek-
tivni prijevod onako kako shva-
tam da je HalladZ osjecao ove
ajete: “Nikuda, utocista nema,
toga dana (trenutka, momenta)
mjesto smiraja kod Gospodara
Tvoga je, Covjek ¢e primati vi-
jesti tada o onome $to je uradio,
a §to propustio.” A moguce je i
Citanje: “I Covjek ¢e tada primati
vijesti 0 onom §to ga je pribliZilo
(bozanskoj zbilji), a §to udaljilo.”
(op. prev.)

Abdurrahman Badawi, Es-Satta-
hat as-sufiyya, Kairo, 1949, sv. 1,
str. 21-22.

Louis Massignon, The Passion of
al-Hallaj, arapsko izdanje, str. 78.
Ibidem, str. 89.

Moze se generalno ustvrditi da
Dzunejd nije bio simpatizer su-
fijskog Satha — ekstaze. (o.p.)

I0I

ZIVA BASTINA, br. 32-33, god. 9.
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An-Neml, 87.

At-Tusi, Al-Lum'e, str. 414.
Louis Massignon, Akbabar Al-
-Hallaj, str. 78.

Et-Tusi, Al-Lummeé, str. 414.
Louis Massignon, Akbabar Al-
-Hallaj, str. 78.
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onih koji su bili zadivljeni ovim sufij-
skim velikanom. U isto je vrijeme, opet,
kritizirao Halladza, i to iz razloga $to
HalladZove izjave i ekstaze u sebi sa-
drze bujnu imaginaciju. Medutim, ta ée
imaginacija ostati jedinstvena po svom
stilu izvanredne ljepote. DZunejd bra-
ni ekstaze Bistamija jer se Dzunejdova
predstava o stanju opijenosti podudara
sa njima. DZunejd preferira svjesnost
i pribranost nad stanjem opijenosti
i osje¢a naklonost prema smirenosti
i staloZenosti (ye=all 5 Q)LJ\) vise
nego prema duhovnom nemiru i uzru-
javanju. Upitali su DZunejda o njego-
voj smirenosti i rijetkoj nestabilnosti i
kontroli vanjskih pokreta pri sufijskom
osluskivanju, pa je briljantno odgovo-
rio Kur’anom:

@) Sels i JLA-\ 6;5
5 gl L;JJ\ A,U\ cw k.)\.?:.«J\

RS ERAESPRX
T vidis planine i mislis da su nepo-
micne, a one promicu kao sto promicu
oblaci — to je djelo Allahovo, Koji je

sve savrseno stvorio.*

Kao da na ovaj na¢in Dzunejd zeli
iskazati kritiku onima koji padaju u
ekstazu, i to u smislu: ocekujete od
mene i gledate smiraj tijela, staloze-
nost moje vanjstine, a niste u stanju
da vidite da je moje srce potreseno.
A to je jedno od svojstava onih koji
su upotpunili vanjstinu osluskiva-
njem (&\.@\).27

Estetika imaginacije kod Halladza
lijepa je upravo u onom segmentu kada
on negira stapanje (JJ4-1) i mijesanje
(z5\) u Bozijim rijecima:
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Ludilom maojim Tebe od svakog
nedostatka slavim — stanovanje moje u
Tebi samo je trabunjange.

Ljubav me je nacinila zbunjenim —
a bas u jednom dijelu nje je stranputica

Jer i sam putokaz ljubavi govori —
da je blizina samo obmana.

Zatim rece: Dijete moje, cuvaj
srce od pomisli o tome, Cuvaj je-
zik od spomena o tome. Upotrijebi
i jedno drugo da Mu trajno zahva-
lan budes, jer misao o Biti sama po
sebi u svom svojstvu je grijeh, kao
$to je i pricanje o tome grijeh veliki i
drskost bezobrazna.”®

Iako HalladZova imaginacija plovi
svijetom bujno estetske imaginaci-
je, on jasno potvrduje da se nikada
ljudska priroda (&s.\dl) ne moze
stopiti sa onom bozZanskom (< sadJ))
i obratno. Odnosno ono §to neki
nazivaju idejom stapanja sa bozan-
skim (J441) kod Halladza. Medu-
tim, ove njegove izjave kategori¢ne
su da Halladz nije takvog uvjere-
nja. On uz to kaze: “Ko vjeruje da
se bozansko pomijesalo sa ljudskim
ili ljudsko sa bozanskim, nevjernik
je. Uzviseni Allah jedinstven je po
svojoj Biti i svojstvima naspram biti
i svojstava stvorenoga. On im ni na
koji nacin ne sli¢i, niti oni na bilo
koji nacin na Njega slice. Kako se
moze i zamisliti slicnost izmedu onog
koji nema pocetak ((“’\'d\) i onoga
§to je stvoreno (&axdl). Ko umislja
da je Stvoritelj (1) u necemu
ili na ne¢emu ili u vezi s necim ili
stvara sliku u sebi ili imaginacijom
neku formu ili da se mozZe opisati
nekim svojstvom ili pojmom, ¢ini
djelo mnogobostva.”*

Medutim, Ibn Kesir navodi nam
stihove koji odisu estetskom ljepo-
tom imaginacije, gdje se naslucuje da
je Halladz ipak vjerovao u ideju sta-
panja sa bozanskim, gdje veli u onto-
losko-estetski imaginarnim stihovima:
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Prozeo Si moj dub sa Svojim, bas
kao Sto se amber s miskom izmijesa.

Kad ono Ti posta ja bez razlike,
kad te nesto snade, snade me.>°

Estetika imaginacije u sufijskoj
poeziji kod HalladZa odlikuje se bri-
ljantnim smislom za imaginarnim,
§to predocava njegov vlastiti smisao i
iskustvo estetskog u sufizmu. Rijec je
o predodzbama koje predstavljaju pro-
duktivnost sufijske stvaralacke imagi-
nacije, koja je svjesna svoga potencijala
salinjavanja estetskih formi. S druge
strane, nazire se sufijska terminologi-
ja kojom se izrazava otkrivanje Istine,
kako je oslikava HalladZ u svojoj knji-
zi Tawwasin:

“Al-Hakk — Istina se Sama Sebi
ukazala jo$ u praiskonu prije nego §to
je stvoreno i nastalo i prije nego ¢e se
za stvoreno i znati. I u prisustvu bozan-
skom poveo se razgovor, razgovor nov
(¢sa>),u kojem nije bilo rijeci niti slo-
va.] On ugleda zrake svoga Bi¢a/Biti i
zavoli ih, pa Sebe pohvali, i ovo bijase
Njegovo ukazanje Svome Bicu svojim
Bi¢em, u slici ljubavi transcendentne,
daleko od svakog opisa i pojma.”"

Ova je ljubav uzrok egzistencije
i razlog egzistencijalnog mnostva, a
mozda i sam Poslanikov hadisi-kud-
si pojasnjava to gdje Uzviseni kaze:
“Bio sam skrivena riznica, te odlucih
da Me znaju, i stvorih stvorenja kako
bi me upoznali.”

Ista teorija i polaziste o kojoj ovdje
govorimo, jednako tako Zivi i u prethod-
no spomenutim u¢enjima Ibn Arebija.

Cilj ove studije nije ponovno sude-
nje HalladZu za njegove stavove i ri-
je¢i, a u ¢iju odbranu je stao Ebu Ha-
mid, koji se smatra za najznacajnijeg
mislioca islama, ¢iji je autoritet kod

A
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muslimana neupitan, nazvan jo$ ime-
nom hudzdzat al-islam. Gazalija nam
govori o tome kako se Halladz ispri-
¢ao za neke od svojih poznatih izjava.
Tako Ibn Khalgan kaze: “Nasao samu
knjizi Nisa svjetlosti () Y $82) Ebu
Hamida el-Gazalija poduze poglavlje
o Halladzu, gdje stoji da se Halladz
ispricao za rijeci po kojima je postao
poznat, poput rijeci: “Ja sam Istina”
(&%) u), te rije¢i: “Pod ogrtacem samo
Allah.” (5 Y 241 & W). Ovakve izjave
koje uznemiravaju usi kad ih se ¢uje,
Gazali je shvatio i protumacio u naj-
ljepsem kontekstu, rekavsi: “Ovo je od
silne ljubavi i nekontroliranog stanja
duha ekstaze (a>41).”%

Moze se, takoder, na ovo prethodno
re¢i i da su HalladZove izjave potekle
iz silne stvaralacke imaginarne modi
koja navire iz same bozanske ljubavi.
Jezik zaljubljenog i ne moze, i ne zna
drugadije, nego da iz istog zbori ludo-
sti, rijeci koje nastaju u stanju duhov-
ne opijenosti i one su nesto sto treba
sakrivati, a ne pricati.

Nas ovdje interesira estetski aspekt
toga. Upravo zato ovdje kod Halladza
osjetimo u imaginarnom iskustvu i onaj
osjecaj za lijepim koji je sam po sebi
izuzetan, a predstavlja najznacajniji
period njegovog duhovnog putovanja.
Duh njegov je potekao, a srce se ispu-
nilo ljubavlju prema Allahu, dz.s., dok
su organi izgovarali najljepse fraze koje
stvaralacka imaginacija moze poluciti,
da bi na sami ¢in razapinjanja rekao:

SN s & ool (2] ¢ A
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“Boze moj, Boze moj, osvanuh u

kudi zelja gledajuéi u ¢udesa stvo-

renoga. Boze moj, ti se umiljavas
onom ko Te uznemirava, pa kako

da se ne dodvori§ onom koga zbog

Tebe uznemiravaju.”

3t Al-Hallaj, 7owwasin, Al-E‘alam,
str.114.

32 Ibn Khalqan, Wafayat al-¢'ayan,
priredio Muhammed Muhyid-
din, Kairo, 1948, str. 254.

>
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Stavise, spominje se da, kada je po-
veden na smaknuce, on izgovara stihove
koji se formiraju unutar njegovog ima-
ginarnog osjecaja za lijepim:

i 5 158 L i 1
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Moj prijatelj u picu izdao me nije, da
bi me neprijatelju i nepravdi prepustio
Napaojio me picem kako i sam pije,
poput gosta s gostom $to u mejhani pije
Kad je casa svoj krug zavrsila,
pozva da se sablja i prostirka poda
mnom razvije

Tuko to i biva ko sa zmajem ljeti
vino pije.’

HalladZ je u stanju opijenosti. On
imaginacijom vodi svoj duhovni Zivot
dok ide na raspece. Ovaj metod koji
slijedi HalladZ u svom tesavvufu nosi
jedinstvenu vrijednost u njegovoj ima-
ginarnoj mo¢i, odnosno sufijskoj ima-
sam njegov Zivot.

Ova intelektualna gromada od ¢o-
vieka ostavila je traga na jednu posebnu
sljedbu koja ¢e se formirati u drugoj
polovici desetog stoljeca, odnosno ¢e-
tvrtog hidzretskog. Pokret Ikhvan As-
Safa’ (Bratstvo &istoée), bratstvo iz &i-
jih se pisanja da naslutiti da je rije¢ o
zajednici koja je bila proganjana zbog
svojih politickih i teoloskih stavova.

Dakle, HalladZov smisao za este-
tikom kroz imaginaciju odlikovao se
wahdeti subhudom (osviedocenje jedin-
o S _ stva), sjedinjenjem, stapanjem. Vidi-

osd) — zmaj, aluzija na vatru i . N
fieto i sagorijevanie. (0.p. mo kako se HalladZ kroz koristenje
3 Dr. Salim Abdurrazzaq Sulej-  imaginacije uspinje ka veéim Zbiljama

man Al-Masti, Shearu tasawwuf o d pojavnog svijeta pa sve do Svijeta
i Al-Andalus, Daru al-ma‘rifa- Duh 1), odi ‘e isk
ti al-dZami‘iyya, 2017, str. 207; uha (CJJ3 r‘ )’ gdje ostvaruje 1sku-

Dr. Adnan Husein Al-Awwadi, ~ stvo i§¢ezavanja u Istini (fen?)) i sufij-
Shear sufi batta ufuli medreseti— glq iskustvo lijepog koje on objeloda-
Bagdad wa zuhur Al-Ghazali, .. .. i ko selovliug

Dar a3-su’un as-saqafiya al-ame njuje u svojoj poeziji Koja otjelovljuje
Al-Bagdad, 1986,sv.1,5tr.121.  duhovni uzlet tako §to rezira pricu o

Poslanikovom miradzu, zabiljeZzenu
kroz predaje izvan njena kontekstual-
nog okvira kao dogadaja, ocrtavajuci
kakav to odnos treba da bude izmedu
¢ovjeka i Boga, §to u konacnici daje
savr$enog Covjeka, kao olicenje sim-
boli¢ne personifikacije udahnutog bo-
zanskog duha.

Vra¢amo se na temu Ibn Arebija
koji zagovara ideju praiskonskog je-
dinstva egzistencije (wahdetu wudzud),
da vidimo gdje lezi smisao za imagi-
nacijom i lijepim u njegovoj poeziji. U
tom kontekstu bitno je naglasiti ono
§to smo ve¢ prethodno na samom po-
Cetku rekli: Termin al-khayal, stvara-
lacka imaginacija, spada u vrh bitnih
termina, naro¢ito kada govorimo o
estetici, umjetnosti, stvaralastvu, ali
jednako je tako velikog znacaja i na
drugim znanstvenim poljima, naroci-
to psihologije, te kako primijenjenih
tako i onih teoretskih znanja.

Kada pak govorimo o umjetnosti,
stvarala$tvu, a narocito poeziji, stva-
ralackoj imaginaciji pripalo je vidno
mjesto kod pjesnika i filozofa, s tim,
da kada je rije¢ o samoj prirodi ima-
ginacije, postoje neke razlike izmedu
klasi¢nih i savremenih filozofa.

Vjerovatno prvi koji je ovo pri-
mijetio i jo§ davno o tome pisao jeste
Sokrat, koji smatra kako je pjesnicka
masta neka vrsta uzvisene ludosti. Ovo
uvjerene nastavilo je da Zivi sa Plato-
nom, koji drzi do toga da su svi pje-
snici pomalo luckasti, a duhovi koji ih
progone katkad dobri, a katkad zli..., a
da je Aristotel taj koji je prijatelju izmi-
$ljene kraljice dodijelio po¢asno mjesto
kakvo njemu prilici, slaveéi njegov dar
imaginacije prekrajanja slika i smisao
za simbolikom.**

Ako ostavimo Aristotela po strani,
ovakav pogled, kada je u pitanju imagi-
nacija, nailazimo jednako tako sli¢nim
u velikoj mjeri u onome §to je re¢eno
o ilhamu, to jest nadahnuc¢u kod prvih



filozofa, gdje se vidi spajanje onostranog
potencijala i stvaranja poezije. Sto sve
zajedno govori kako su se nadahnuce
i imaginacija medusobno prozimali u
izrazavanju onostranog koje ucestvuje
u formiranju poezije darivajuéi pjesni-
ku nadnaravan atribut.

Drevni i predislamski Arapi pozna-
vali su dobro snagu i mo¢ imaginacije,
iako istoj nisu pridavali veliku paznju
da bi prodrli u samu prirodu iste. Tako
vidimo kako Poslanika, s.a.v.a., optu-
zuju da je pjesnik, $to po sebi govori
koliko je kod njih bila prisutna pred-
stava o tome $ta je Objava, a Sta po-
ezija. Stavise, ova predstava o imagi-
naciji kod istih o sustini Objave nije
stala kod ove granice, nego je poslije
presla u drugu formu, gdje imaginaciji
oduzima ono metafizi¢ko, kao §to se
da vidjeti kod predislamskih Arapa.
Zapravo je Aristotel otvorio ova vrata
islamskim filozofima kroz prevodilacki
angazman plejade poput Al-Kindija
(260. h.g.), Farabija (339. h.g.), Ibn
Sine (428. h.g.) i drugih, da i ne go-
vorimo o onima koji su i sami imali
udjela medu prvim islamskim autori-
ma, poput Al-Dzurdzanija i Al-Kar-
tadZija u arapsko-islamskoj kriti¢koj
misli. Medutim, istinsku vrijednost
imaginacija dobiva tek sa romantica-
rima s pocetka 19. stoljeca. Kod istih
imaginacija se ne zaustavlja na tome da
bude umjetnicko sredstvo za stvaranje
nove predstave o svijetu, nego prelazi
u filozofsku ideju koja ima za ulogu da
jedinka stvori vlastiti pogled na svijet
spoznav$i ga u njegovoj najbrutalni-
joj dubini. Na toj je liniji razmislja-
nja njemacki filozof Johann Gottlieb
Fichte (1762-1814), koji stvara svoju
filozofiju idealizma nazivajudéi je stva-
ralackom imaginacijom (g 2.1} JL3-).
Dok jedan drugi njemacki filozof,
Friedrich Wilhelm Joseph Schelling
(1775-1875), govori o tome kako sa

njim zapravo po¢inje nova epoha gdje
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nas on uvodi u hram zvijezda oko ko-
jeg kruze nova spoznanja.*®

Na temelju ovoga, imaginacija je mo¢
stvaranja i otkrivanja koja se uznosi u
jedan vedi svijet, te kroz mo¢ ove imagi-
nacije doseze se tesko shvatljiva zbilja.*”

Ibn Arebi je zapravo pretekao skolu
romantizma stvarajui od imaginacije
sredstvo spoznaje koje nimalo ne kasni
za razumonm. Stavise, razum nije u sta-
nju da se nadmece sa imaginacijom ili
da dosegne njen svijet. Ono $to razum
odbacuje imaginacija prihvata. Kao
§to su predstavnici romantizma rekli:
“Imaginacija u svojoj sustini otkriva
jednu vrstu zbilje, a to je da nam daje
uvid i u ono $to razum i ¢ula ne mogu
dokuciti. Imaginacija nije nista drugo
do sama duhovna pronicljivost koja
duboko ulazi u samu prirodu stvari.
Izvan svake sumnje, Ibn Arebi ih je
pretekao u tome §to je jasno uocio ra-
zliku izmedu sustinskog ¢ulnog i su-
$tinskog imaginarnog. Imaginacija je
ta koja nam pokazuje stvari onakvima
kakvima one jesu.

Imaginacija kod Ibn Arebija pred-
stavlja uzajamno upotpunjenu ideju
koja oznacava spoznajnu mo¢ Ciji se
domet ne zaustavlja samo na poeziji ili
umjetnosti opéenito, glede umjetnosti
kao necega $to ne prelazi egzistenci-
jalnu djelatnost uzajamnu sa drugim,
dok se imaginacija po svojoj prirodi
razlikuje od same umjetnicke djelat-
nosti, imajuci u vidu da je umjetnicka
djelatnost ipak ta koja je po svojoj pri-
rodi najbliza imaginaciji.”*

Ibn Arebi zastupa misljenje da ima-
ginacija ima ulogu spoznaje, $tavise,
on tvrdi da jedino ona ima tu ulogu.
Stoga kaze:

sas-y a4l
“Ko ne shvata mjesto i ulogu ima-

ginacije taj ne moze imati direktnu
spoznaju.”

A

3 Dr. Emin Yusuf Aude, 7a'wi/
she ar wa falsatubu ‘inda sufiyya,
Dar al-kitab al-alemi li nashr
al-urdun, 2008, sv. 1, str. 142.

% Emin Jusuf Aude, Ta%vel shear
wa _falsafatubu, Alam al-kutub
al-hadithe, 2008, str. 146.

37 Ibidem.

¥ Dr.Mahmud Kasim, A-Khaya/
e mezheb 1bn Arebi, Dar al-ku-
tub al-alemiyya, 1998, str. 145.

3 Ibn Arebi, A/-Futuhat al-Mekki-
e, sv. 4, str. 154.
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" Ibn Arebi, Futubat al-Mekkijje,
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sv. 4, str. 146.

Jasno dajuéi do znanja ulogu ima-
ginacije, ne na nacin §to ¢e je pridru-
ziti nekom ljudskom umijecu (al\)
nego §to ¢e joj dati pravi njen smi-
sao kao sveobuhvatnog spoznajnog
sredstva koje obuhvata i umjetnost
i drugo. Ibn Arebi nije bio zainte-
resiran za samu umjetnost onakvu
kakva ona jeste ili stvaralastvom u
njegovom ljudskom okviru djelova-
nja, koliko je bio zainteresiran sa-
mim stvarala§tvom i kreativnoscu
istog u ontolosko-bozansko-kosmi-
¢kom okviru.

To je stanje koje ¢e dovesti do osmi-
§ljavanja ideje o zbilji imaginacije i tako
¢e postaviti znanstvene temelje koji ¢e
biti univerzalni.

Ibn Arebi, govoreéi o znacenju ima-
ginacije, po¢inje od suptilnog razumi-
jevanja ljudske duse i spoznaje o nje-
nim ograni¢enim sposobnostima, koja
je, prije svega, stvorena po bozanskoj
prefinjenoj slici (dead) LY 5, puall).
Vodedi se time Covjek je bice koje je
samo po sebi nagonski i instinktivno
stvaralac, ali uz pomo¢ imaginacije koju
mu je Allah darovao. Ibn Arebi ide dalje
od toga tako §to imaginaciji daje atri-
but savrienog Covjeka (L&) oLiY),
shodno terminologiji sufijskog irfana,
a ponekad je opet naziva imenom 7aj-
vedi predvodnik (r.l:.c;Y\ r\ﬁj\).

Jer, imaginacija je mo¢ kojom se
shvata i predocava (, sua:\) i kojom se
presuduje i upravlja ( =1).

U tom kontekstu Sejhul-ekber Ibn
Arebi kaze:

p=o gl e JLd o)
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Masta je ta koja upravija i vodi —
ona je Zapravo cud/mjesavina vjeina

1 vidis je kako upravija voljom i
zabranom — sama po sebi sudi o tajni
egzistencije, jer ona je Imam najveci

1 spoznajne okvire daje i onome
$to se u okvir ne da staviti — pa i dalje
sa curstom vjerom, umislja da je sve
obubvatila,

1 pravi podjele i tamo gdje ih i
nema — i ¢ini da nestane ili ostane ono
$to ona poZeli

Uloga i znacaj imaginacije koju joj
pridaje Ibn Arebi, osim prethodno na-
vedenog, postoji jos i u ¢injenici da je
ona stvorenje i egzistencija koja je je-
dinstvena po sebi u odnosu na sve drugo
stvoreno, i to po svom nevjerovatnom
potencijalu da gleda istovremeno u dva
suprotstavljena svijeta: svijet ¢ulnog i
svijet duhovnog. Ili, drugacije receno,
svijet carstva nad materijalnim i svijet
duhovnog carstva. Imaginacija je me-
dusvijet medu njima, ne kao egzistencija
koja je sama po sebi postojana nego kao
linija razdvajanja izmedu hlada i sunca.

Kreacija se kod Ibn Arebija dijeli
na dva svijeta, a bozanska prisutnost
na dvije prisutnosti iz koje nastaje
treca. Prva prisutnost jeste prisutnost
nevidljivog (w5 a>), koja ima svoj
svijet i koji se naziva svijet nevidljivog
() rl\c) ili svijet duhovnog, to jest
carstvo nebesko (S| ‘J\c) To je
svijet duhovnih znacenja (3lal! r\\o)
i nevidljivog, to jeste svijet intelekta
(Ja)\ Jle). Druga je prisutnost culnog i
pojavnog (sslgzl 5 uds a>) kaze se
jos i svijet Culnog carstva ili pojavnog
svijeta. Dakle, bozanska prisutnost je
imaginacija i medusvijet i pojavni svi-
jet. Svijet imaginacije neki uceni ljudi
nazivaju jos i visim duhovnih bozan-
skim svijetom (= x| Jle), to je svijet
izmedu svijeta materijalnog, odnosno
pojavnog, i svijeta duhovnog carstva.*



Ovom podjelom Ibn Arebi ima-
ginaciji odreduje njeno posebno mje-
sto, ulogu koja oznac¢ava njen poseban
znacaj. Kroz nju se odvija preokret i
novo stvaranje, a ponekad je nedohvat-
ljiva i otima se podjednako modima
¢ulnog i duhovnog. Ibn Arebi stoga
kaze da je imaginacija najveci imam,
predvodnik i da je ona savrseni ¢o-
vjek, pa u tom kontekstu kaze: “Ona
je najsavr$eniji svijet, od kojeg nema
savrSenijeg. Ona je temelj polazista
svijeta. Njeno postojanje je zbiljsko i
njoj, na kraju krajeva, pripada uprav-
ljanje u svim stvarima, ona otjelov-
ljuje misli i odbacuje ono $to samo
po sebi ne mora da postoji. Sama po
sebi opstoji, a ono $§to nema slike i
prilike daruje mu je. Od nemoguceg
pravi kontingentnog i upravlja svime
onako kako zeli.”*

Znacenja koja Ibn Arebi odredu-
je imaginaciji daje nam da osjetimo
u isto vrijeme paralelno suptilnost i
oprez §to nas moze odvesti dubljem
shvatanju imaginacije i njene uloge u
samom ¢inu stvaralastva i inovacije, iako
Ibn Arebi ide mnogo dalje od toga da
imaginaciju svodi samo na stvaralas-
tvo i umjetnicku inovativnost. Zatim,
neke ontoloske ideje i percepcije kod
njega prelaze i sam pojam onoga §to
se naziva imaginacijom.

Ibn Arebi jasno dijeli imaginaciju na:
neogranicenu i apsolutnu (3las JLs),
zasebnu ili odvojenu ( Juaius JUs-),sa-
stavljenu ili spojenu ( ez JLs-). Za-
dnje dvije vrste imaginacije u direktnoj
su sponi sa stvaralastvom, narocito kod
predstavnika romantizma. Ibn Arebi
govori o sastavljenoj i rastavljenoj ima-
ginaciji, pa je tako rastavljena prisutnost
gospodstva samog Bic¢a (31415 xa>),
koja je po svojoj prirodi spremna uvi-
jek da prima nova znacenja i duhove
s O3 QL)) paih iste utjelovljuje iz
odvojene imaginarne realnosti u spoje-

nu imaginarnu realnost ( Juaxl) JU-)).
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Spojena imaginacija ima dvije vrste:
ona koja nastaje iz mastanja i ona koja
nastaje bez maste, kao, naprimjer, ima-
ginacija proistekla iz maste kod onog
koji u snu stvara imaginaciju na teme-
Jju slika i predodzbi koje mu dolaze.

Imaginacija proistekla iz maste je
ono §to Covjek sakupi u sebi poput
osjecanja koje je pohranio u sje¢anju
ili $to je naslikao potencijal percepcije
slikom nedokucivom ¢ulima glede nji-
hova zbira, iako svaki pojedina¢ni dio
te cjeline nuzno ovisi 0 onom ¢ulnom.*
Spojena imaginacija kako je vidi Ibn
Arebi, narodito njena druga vrsta — koja
proizlazi iz maste — navodi nas na po-
redenje sa stvaralackom imaginacijom
(1Y JL2-1) onako kako je dozivlja-
vaju pjesnici i umjetnici opéenito.®

Stoga kod Ibn Arebija uo¢avamo
preciznost pri davanju imena nekim
ograncima imaginacije, kao $to uvida-
mo i njegovo prvenstvo u otkrivanju
njene aktivne uloge u vezi s njom sa-
mom, poput moéi percepcije koji ima
zadatak stvaranja kreativno-inovativnih
ideja poduprijetih iz ¢ulnog svijeta, te
na koji nacin dolazi do pohranjivanja
ovih ideja u skladiste imaginacije, sli¢-
no podsvjesnom u savremenoj termi-
nologiji psihologije, uz sve sto je ve¢ u
osnovi pohranjeno u memoriji putem
¢ula. A opet, sve nam ovo govori da je
Ibn Arebijevo videnje imaginacije rano
otkric¢e njene zbilje i aktivnog ucesca
upravo ono koje danas imamo kod sa-
vremene stvaralacke i umjetnicke ima-
ginacije,* poput poezije, filma, likovne
umjetnosti, pozorista, knjizevnosti. Sve
navedeno itekako se u svom stvara-
lackom radu oslanja velikim dijelom
na imaginaciju. Drugim rije¢ima, ona
izvodi stare ideje u novoj formi. Tako
pjesnik, samo primjera radi, s obzi-
rom na to da je ova djelatnost najbliza
imaginaciji, posuduje elemente svojoj
poeziji upravo iz ¢ulnog, materijalnog
svijeta, u smislu da imaginacija kod
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A

Ibn Arabi, Futubat al-Mekkijje,
str. 145.

Ibn Arebi, Futubat al-Mekkijje,
sv. 2, str. 311. Ibidem,

Dr. Se'ad Al-Hakim, A/-Mudzem
es-suft, Dar An-Nadre, Bejrut,
1981, str. 447.

Dr. Sulejman, A/-Attar al-khayal
we shi er fe tasawwuf Al~Andelus,
Dar al-me‘arif, Kairo, 1991, sv.
3, str. 35.
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Ibn Arebija nadilazi materijalne poj-
move u njihovom izvornom znacenju.
Rijeci, slova, prizori — sve je to svijet
materijalnog, pa ¢ak i misli i znacenja
ulaze u pojam materijalnog, nakon $to
i same uobli¢e kod sebe ideje doku-
¢ive Culima. Bez obzira na to da li je
ovo ¢ulno posudeno direktno iz suste
realnosti ili imaginacije pohranjene u
memoriji, kako je naziva Ibn Arebi,
gdje se odvija proces sastavljanja ideja
u novoj vezi i formi zahvaljujuéi ima-
ginarnom potencijalu.

Kada je rije¢ o prvoj vrsti, a to je
sastavljena imaginacija, ona je ono §to
dolazi iz spontane imaginacije, poput
ideja koje se pojavljuju u snovima. Ibn
Arebi naglasava kako je ova vrsta ima-
ginacije od izuzetno spoznajnog zna-
¢aja u budnom stanju. Ono $to se vidi
u snu, to jest snovidenje, u arapskom
se zove ar-ruja (33 ))), s tim da vide-
no u snu ima potrebu za as-ta‘birom
(), to jest tumacenjem, a to je izraz
koji u arapskom jeziku ima konotaci-
ju prijenos i prelazak (,5.c), kako bi
se shvatilo ciljano znacenje. Tako se
znanje pojavljuje u ideji mlijeka, vje-
ra u ideji vezanosti. A spona izmedu
stanja sna i imaginacije dolazi iz pri-
rode samog sna.

U tom kontekstu Ibn Arebi kaze:
“San je stanje koje roba prenosi iz svi-
jeta pojavnog i ¢ulnog u medusvijet,
kada Covijek zaspi on gleda iz svoje
vlastite forme u svijet imaginacije, a
taj svijet je najsavrseniji svijet, savrse-
nijeg od njega nema, isti je temelj i po-
laziste svijeta, a njegovo je postojanje
zbiljsko i on upravlja svim $to postoji.
Utjelovljuje ideje i odbacuje one koje
same po sebi ne opstoje, onome $to

Jednako kao $to imaginacija gleda i
posmatra u svijetu budnosti.”* Kako
postoji jedan svijet slican ovom ma-
terijalnom svijetu, jednako tako i san,
koji Ibn Arebi smatra drugim putem
do otkrovljenja i pronicljive ili intui-
tivne spoznaje (dwad) & ,all), sluzi da
se dosegne istinska spoznaja o onom
sustinskom i zbiljskom.

Poslusajmo Ibn Arebija u jednom
od njegovih stihova u kojima ima-
ginacija dominira nad samim pukim
razmisljanjem, gdje on racionalno kaze:

w@-rﬁp 3 Sl
Jobae S 0 S M
EJ@J@a Bj) u.’::.?‘)gaj (J ol
Iyt LB e 3> ek
Napustiti planiranje predanost
Je njegovu Tvorcu — ne razmisljaj
mmnogo, jer misao je krhka,
ako ostavis mnogo razmisljanja,
bit ées dusa cista — sijeldZija Istine,
ovisnik o Spomenu.*®

Iz ovih prelijepih stihova izvire
nadahnutost sufijskom imaginacijom
podvedenom pod pojam sije/dzija Isti-
ne iz sufijske riznice Ibn Arebija, koji
predstavlja jedan od osnovnih pojmova
cjelokupnog ucenja Ibn Arebija, kao $to
nalazimo i kod An-Neferija, kako to
primjecuje Paul Nwyia (1925 —1980).*
Ovo podudaranje Ibn Arebija i Nefe-
rija upravo je pokazatelj estetike kod
sufijske imaginacije i otvara novo polje
mogucnosti ¢itanja duhovne poveza-
nosti ova dva velikana sufizma.

Smisao za estetiku kod Ibn Arebi-
ja, ako bi se tako moglo redi, zapravo
je onaj spoznajni estetsko-imaginarni
smisao. Stoga sufije sebe nazivaju ari-

# Mahmud Al-Garab, A/-Khaya!
alam al-barazkh wa misal, kalam
shaykh al-ekber Ibn Arabi, izdaval
autor, Damask, 1984, str. 67.

4 Tbn Arebi, E/-Futubat Al-Me-
kiyye, Daru al-fikr, sv. 2, str. 231.

47 Paul Nwyia, Exseges coranique et
langage mystigue, op.cit, str. 358.

fima (oni koji spoznaju BoZje tajne),
polazedi iz perspektive svojih duhovnih
iskustava i sufijskog osjecaja za lijepim.
Stoga, spoznajno kod njih dolazi iz
djelovanja koje osvjetljava put, budu-
¢i da isto biva samo putem istinskog

nema forme daje formu, a nemoguce
¢ini kontingentnim, upravlja svakom
stvari kako Zeli... Allah je na¢inio san
u zivotinjskom svijetu samo s ciljem
da ljudsko bi¢e moze univerzalno po-
smatrati svijet uzviSene imaginacije.



otkrovenja, gdje nema nimalo primjesa
sumnje za razliku od stecenog znanja.

Ovo znanje nije podlozno sumnja-
ma i zabunama ili opovrgavanju onoga
§to je dovelo do spoznaje.*

Spoznaja je znanje, ali znanje bez
dedukcije i razmisljanja. Ibn Arebi svo-
di spoznaju na sedam znanja, od kojih
vedina pociva na imaginaciji, koju on
smatra najznacajnijom u procesu spo-
znaje. Dakle, imaginacija ostvaruje, a
ne misao. Polazeci od ove postavke,
nadiru¢a imaginacija kod sufija, koja
dolazi do punog izrazaja u Ibn Arebi-
jevoj poeziji, po¢iva na sufijskoj imagi-
naciji, $to ga je upravo navelo da svoj
divan poezije nazove imenom Divan
bozanskih spoznaja i suptilne duhovnosti
(s ) caslalll 5 &N G lall (3l 03).

Ono $to posebno skreée paznju
jeste povezanost imaginacije sa sufiz-
mom i poezijom s jedne strane, i este-
tike i umjetnosti s druge strane. To je
posebno stanje koje prozivljava sufija
od momenta kada pocinje da vidi same
granice apsolutnosti.

Kada ¢ovjek pocinje da se oslobada
od svoje materijalne prirode, njegovo
bi¢e uziva u dozivljaju koji je nagao na
putu imaginacije kao da je isti otjelov-
ljen u stvarnosti, te on postaje onaj koji
voli i voljeni. Snagom sufijske imagina-
cije arif se uspinje ka vi§im svjetovima.
Ibn Arebijeva duboka imaginacija ¢ini
da on u okviru povezane i razdvojene
imaginacije otjelovljuje svoga voljeno-
ga pred onima koji ga posmatraju, te
u tom kontekstu kaze:

r.EJ\ 3 j.{ o \.5 aa)

locies B ;> "MJ_’ Al B)
1bijasmo od mnostva proZetostii za-
griljaja poput harfa (slova) udvostrucenog.

Iz navedenog se moze zakljuciti
kako Ibn Arebi prodire putem sufij-
ske kreativne imaginacije u svjetove
koji nadilaze ¢ulnu ljubav ka stanju za
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koje se moze kazati da je ¢ak i izvan
okvira imaginacije, stanje estetske sla-
sti bozanskog, koje on izrazava u svojoj
poeziji. Ibn Arebi to ilustrativno po-
kazuje u rije¢ima zagrijeni poput slova
udvostrucenog.

Jednako tako, u knjizi Mekanska ot-
krovenja on kaze: “Imam voljenog oci-
ju mi mojih, utjelovljenog bas kao sto
se Dzibril Poslaniku, s.a.v.a., utjelovio.
Snaga imaginacije dosegla je kod mene
da se voljeni utjelovljuje i pozdravlja,
a ja ne mogu da u njega gledam. On
mi se obraca, ja ga slusam i shvatam
direktno od Njega poruke. Znao me je
ostaviti danima da hranu ne mogu ku-
Sati. Kada bi se hrana pred mene stavila,
zauzeo bi mjesto njena ukusa, pa me
gledao, obracajuéi mi se jezikom koje
je samo moje uho moglo Cuti: Jedes i
ti, a ti me gledas.” Onda bih ostavljao
hranu i ne bih osjecao bilo kakvu glad,
osjecao bih se sitim sve dok se napo-
sljetku nisam udebljao, postah debeo
od gledanja u Njega, a on zauze polozaj
moga obroka. Moji prijatelji i ukuca-
ni, ¢udom su se ¢udili mojoj debljini,
iako nisam nista objedovao. Dogadalo
se tako danima da nisam imao slasti za
hranom, niti gladi niti Zedi, a on ne bi
izmicao pred mojom o¢ima, niti danju,
niti nocu, kada bih ustajao ili sjedio,
kretao se ili mirovao.”

Moglo bi se kazati, analiziranjem
prethodnih rijeci, kako ovo zasebno
iskustvo kod Ibn Arebija ostavlja uti-
sak da se sufizam, poetska imaginacija
iumjetnost,uopéeno prozimaju, ispre-
pli¢u, i to kroz vise tacaka.*

Stoga kazemo kako se simbolika i
imaginacija u sufijskoj poeziji zajed-
nicki zalazu da istrgnu Covjecnost iz
materijalnog svijeta i smjeste je u je-
dan neogranicen apsolutni svijet, a sa-
mim tim i u svjetlost dusa (C\));\!\ )
Tako umjetnost ponekada svoje prijate-
lje odvede daleko u materijalne uzitke,
§to je nista drugo do ¢injenica da jedna
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Dr. Halid Belkasim, Sufiyya wa
al-farag, Al-Merkez as-Saqafi
Al-Arabi, Dar al-Bayda, Al-Ma-
greb, 2012, sv. 1, str. 95.
Muhyiddin ibn Arebi, Futubar
Al-Mekkijje, sv. 2, str. 325.
Alexis Carrel, Man, the Unknown
(Covjek — nepoznanica), arapski
prijevod Esad Ferid, Mektebet
al-Me'arif, trece izdanje, 1980,
str. 158.
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ZIVA BASTINA, br. 32-33, god. 9.

1 Muhyiddin ibn Arebi, Fusus
Al-Hikem, Ebu Al-Ala’ Al-Afifi,
Dar al-Kitab Al-Arabi, Bejrut,

krajnost vodi u drugu. S druge strane,
posmatrajuéi da se primijetiti kako je
umjetnost uvijek na tragu onoga $to
je Covjeku nepoznato u njegovom mi-
krokosmosu, odnosno njemu samom.
A veza ove egzistencije s njenim je-
dinstvenim nadnaravnim prisustvom
simbolike i imaginacije u sufijskoj po-
eziji neponovljiva je umjetnost odre-
dena putanjama bozanskih propisa,
jednako kako u samoj umjetnosti ima
onog ¢ulnog sufizma kojem sudi su-
bjektivni senzibilitet svakog pojedinca
i skupine, kao §to ga “mjere” i ljudske
zelje i stremljenja, koracajudi zajedno
ka horizontima slobode i apsolutnog.

Imaginacija u sufijskoj poeziji ide
dalje te stvara ambijent u kojem se
ogledaju tragovi onoga u kosmosu pu-
tem bozanskih manifestacija na razini
promjena i percepcija. Onaj kojem se
manifestira oscilira izmedu stanja opi-
jenosti osvjedocenjem i stanja uzitka u
najljepsem izgaranju. To su dva stanja
ljepote sufijske imaginacije koje Ibn
Arebi oslikava rije¢ima:

GS a5y GSE G ek

Twoje ukazanje u mislima
Twoje svjetlo na spomenu

L_s),\.«a&;c)l%;

1 bas kao sto i znas
svim svojim Bicem si u prsima mojim

Sy & ey

&% LS el

Sn Y daey

Twoje Lice u mom liku
dok Tvoj rob pojma nema

Ljubav Twoja u mom srcu
Odredba je Tvoja — moja
Srddam G 3y
Twoja tajna u mome je javnom

Twoje javno u mome je tajnom

G G las gL 45,

Twoje mjesto kod mene
S Twojim pravom spram mene

S 3l 548 Gkl

Blagost Tvoja u kaharu mome
Kahar od Tebe u saburu mome
G Gty Gt 3 any
Twoj dan, mjesec dana moj

Twoje sunce, pun mjesec moj

SASSn A GDy

Twoja spas u mome moru
Dobrocinstvo na mom kopnu

G 3y Fa ey
Twoja dusa u mojoj je

Dusa Tvoja u mom dvoru

Srol oo carems , J S0

Podizes mi terete
1 skidas mi okove

Stihovi nam pricaju pricu o lje-
poti imaginacije u sufijskoj poeziji,
da je to jedan pogled na svijet oci-
ma opijenosti i izgaranja pred bo-
zanskim manifestacijama, pojavnim
i skrivenim, kod onih koji ostvarise
kod sebe osvijedocenje na razini lije-
pog i uzvisenog.

Svaka javna manifestacija bozan-
skog vezana je onom skrivenom, a
sufija je berzah medu njima, on je
sam po sebi spona sastava i rastava,
ono po ¢emu on biva okom velikog
osvjedoCenja koje nazo¢i fizi¢kim i
metafizickim svjetovima u oba stanja,
nestajanja i postojanosti. Kad putnik
skine veo nestajanja, otkrije mu se
Firdeus, a otkrivanje Firdeusa znaci i
otkrivanje zastora ljepote i uzviseno-
sti i otkrivanje zbilje bozanskog go-
vora i osvjedoCenja bozanskog. Tu se
otkrivaju tajne bozanskog djelovanja
i odatle to djelovanje ulazi — kako to
kaze sam Ibn Arebi “u srce BozZijeg
roba, oslobodenog od svojih atribu-
ta, a Allahovo svjedocenje spusta se
na dusu roba Bozjeg, pa od nje ¢ini
dusu sveobuhvatnu, rasprostranjenu
u Istini, a Allahova odredba stize do



njegove duse egzistirajuéi u svakom
svijetu ovog Bozijeg roba, spustajuci
se iz svakog oblika egzistencije u svi-
jet ovog roba”.*!

Ibn Arebi u tom kontekstu kaze:

g S ddey
Tvoja tajna u mom javnom
maje javno u Tovojoj tajni>

Odnosno, ljepota sufijske imagina-
cije ima dva nali¢ja, kako pojasnjava
Ibn Arebi: “Jedno na razini uvjerenja,
drugo na razini ¢ulnog. Manifestaci-
ja formi je njen izvor i mjesto bruse-
nja je svijet ideja. Kada dode vrijeme
da nesto izade u pojavni svijet, onda
ga oko ogoljeno od materijalnog ve¢
vidi ¢ulnim. Iako osvjedocenje u svo-
joj zbilji jeste sama sustina duhovne
pronicljivosti, to je stoga $to, kada je
sve postalo ogoljeno oko, onda je i
sam njegov vid postao mjestom du-
hovnog vida (s ;adl) u ovom prizoru.
Na ovaj na¢in mijenjaju se percepcije
kod onoga kod koji svjedo¢i manife-
staciji bozanskog u procesu imaginar-
ne manifestacije kada svaki organ po
sebi postaje ogoljeno oko koje hvata
prizore iz onoga ¢emu svjedodi.”>

Sufija u ovom kontekstu Zivi isku-
stvo lijepog koje izrazava kroz stvara-
lacki potencijal poetske imaginacije, o
¢ijoj snazi u svome divanu govori 7ar-

Juman Al-Ashwag:

3 Ol S S e Bl o
A=l e
PN IS E L) Jid L

SN o
WSS L oy
!;ﬂ\k}éﬁé

gxie JH6 oS gl e L)y
SAG eatdl 2o
Dusu svoju Zrtvujem za djevice

plemenitog roda — §to me zavedose kod
plasta rukna i hadzera™

A
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Takve su kakve su, puta s njima
naci neces — osim da slijedis miomiris
Sto za njima osta

1 ne natkrili me noc u kojoj
mjesecine nema — a da ih se ja ne sjetih
pa sletjeh na mjesec sami

Jer, kad u njihovoj karavani
zanocim — noc je tada kod mene, poput

sunca u zoru mnu.55

Ovaj duh, koji podize sufiju arifa —
znalca na razinu imaginarnog stvara-
lastva, prica istinitu pri¢u o subjektiv-
nom i jedinstvenom u Zivotu sufijskog
pjesnika, onoga koji posjeduje senzi-
bilan smisao naspram egzistencije koji
mu je Allah darovao. Lijepe djevojke
u ovoj poeziji pricaju pricu o prelasku
sufije iz etape materijalne ljepote na
razinu duhovne ljepote. Tama u poe-
ziji aludira na duhovnu usamljenost i
otudenost. A jedini smiraj u ovoj poe-
ziji jeste Istina, On, jer On je vrhunac
savrenstva ljepote kojoj se covjek nada
i imaginacije kojom se sluzi.

Ibn Arebi u ovim stihovima nadi-
lazi pojavno i prelazi u svijet onoga §to
sufije nazivaju skrivenim, na $ta aludira
sav njegov sufijski imaginarno-stvara-
lacki opus. Primjera radi samo, ovdje
spominje ljepotice skrivene u ljusci, §to
kod njega simbolizira bozanska znanja,
koja su nama nepoznanica, osim ako
pratimo tragove ovog znanja u srcima
onih koji su duboko spoznali. No¢ sim-
bolizira neznanje, dok ovi znalci tvrde
kako je jedino mjesec taj koji otklanja
neznanje i sumnje, a kada je sa njima
u drustvu obznanjuju se znanja i spo-
znaje, a zbunjenost postaje poput sun-
eve svjetlosti.*

Ibn Arebi nastavlja na svoj nacin
u duhu ljepote sufijske imaginacije,
pa kaze:

do - ball )y eee JUT ey
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Muhyiddin ibn Arebi, Diwan
Tarjuman al-Eshwag, str. 439-
440.

Ibidem, str. 150.

Jemenski ugao Kabe u koji je
ugraden Crni Kamen, Hadze-
rul-eswed.

Muhyiddin ibn Arebi, Diwan —
Tarjuman Al-Ashwag, str. 439-
-440.

Ibidem, str. 307.
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57 Muhyiddin ibn Arebi, Diwan —

Tarjuman Al-Ashwag, str. 307.
(Nisam pronasao ovaj nastavak
koji autor teksta navodi u djelu
Tarjuman Al-Ashwagq u dostu-
pnim online verzijama, nego sam
pronasao iste stihove u jednom
drugom Ibn Arebijevom djelu
Mubhadarat al-abrar wa musa-
marat al-akhyar, sv. 1, str. 262,
priredio Muhamed Abdulke-
rim An-Namr, Daru al-kutub
al-‘ilmiyyah, 2007. - o.p.)
Ibidem, str. 307.

Ibidem, str. 491.

Muhyiddin ibn Arebi, Fusus
al-hikem, priredio Ebu Al-Ala’
Afifi, Dar al-Kutub al-‘ilmiyya,
Bejrut, 1983, str. 2-25.

Zastadoh da pitam istocni vjetar:
ima li vijesti o njima — razapese li gdje
Satore ili hlad pruzise zalutalom?

On mi rece: nad suncokretima
vidjeh njihove krovove (kubeta) —
plemenita kamila Zali se na onog ko je
vodi pod teretom.’

Ibn Arebi govori kako ga stanje Ce-
znje za Bogom uzdize na nivo iznad
materijalnog, u svijet imaginarnog, pa
rije¢ ar-rih (@Jl\), to jest vjetar, koja
dolazi iz istog semantickog korijena
kao rijec al-ervah (715,31), to jest duse
ili svijet dusa (&Y Jle), u njegovom
Divanu u Cetrnaest dugih kasida i ostat-
ka kratkih ponavlja se pedeset i devet
puta. Tako je rije¢ er-rih (vjetar) alu-
dira na rije¢ duh (ar-ruh). Kada kaze
da je to vjetar on govori kako bozanska
ukazanja nadiru ka novom stvaranju i
nastajanju, kao $to jednako simboli-
ziraju i duhovnu energi¢nost (&.41) i
putovanje dusa izvan granica zastora.

S druge strane, gledajudi sa Cisto
poetskog aspekta estetske imaginaci-
je, vjetar simbolizira isto¢ni vjetar, §to
ovdje podrazumijeva svijet ljudskih
dusa, dok zbunjenost (s &) i potres
(J;A)) predstavljaju nepostojanost.*®

Glede metafore (s ,lax.¥!) Ibn Arebi
utjelovljuje nadnaravnu estetsku formu,
gdje slijedi metodu interpretacijske me-
tafore ( L ){.:J\ ,\aal) — vrsta metafore
za koju je jo§ davno Aristotel kazao:

“Najveca stvar je da bude$ gospodar
prenesenih znacenja, smisao za prene-
senim znacenjem znak je genijalnosti,
ista se ne uci niti je svakome darovana™’

Ibn Arebi kao i HalladzZ prije njega
svoju poeziju zasnivaju na prethodno
re¢enom, $to bi se jo§ moglo nazvati
uzdizanjem boZanske ljubavi iz njenog
materijalnog svijeta na razinu duhov-
ne ljubavi, a onda ponovo iz duhovne
ljubavi na stepenicu bozanske ljubavi.

Estetika lijepog u sufijskoj poezi-
ji pociva kao realna spona formirajuci
jedinstvenu imaginaciju, sastavljajuéi i

rastavljajuéi egzistenciju odnosno $ta-
stvo (\Ll) sa onim §to je ve¢ prisutno
postojece, odnosno ono $to ima kakvocu
(caS). Te se iz ove perspektive otva-
raju horizonti nad jednom kosmolo-
gijom imaginacije, po svemu zasebne,
koja ima vlastiti na¢in promisljanja.
Sta je sustinska razlika, dakle, izme-
du imaginacije kao potencijala spoznaje
i egzistencije i rezultata koje polucuje,
a koji se ogledaju u estetski prefinjenoj
poeziji? Estetska simbolika i imagina-
cija u sufijskoj poeziji ne staje kod jed-
ne grani¢ne zbilje, iako ova posljednja
uvijek znadi egzistencijalno i sustin-
ski samo jednu: ovo pitanje jedno je
od najvecih pitanja koja su okupirala
Ibn Arebija, kako to vidi Ebu al-E’ala
al-Afifi u svom epohalno prirediva-
¢kom predgovoru djela Ibn Arebije-
vih Fususa. Egzistencijalna zbilja jeste
jedna u svojoj sustini i samoj biti koja
se konstantno ponavlja u svojim atri-
butima i imenima, gdje nema mnostva
osim na razini relativnog, suodnosnog
i korelativnog. Ona je takva kakva je
(egzistencija), oduvijek nepromjenjiva,
iako se mijenjaju egzistencijalne forme
koje se na njenoj povrsini odvijaju. Ona
sama po sebi ostaje more sa visokom
valovima kojem obale nema. Dok po-
javna egzistencija, ona ¢ulna, nije ni-
$ta drugo do talasanje dubokog mora
na njegovoj povrsini. Kada posmatras
egzistenciju iz perspektive njene biti
i sustine, ona je Istina, a kada je po-
smatra$ iz perspektive njenih imena i
atributa, to jest iz perspektive pojav-
nog konkretnih kontingentnih odred-
nica (LS Q\.::—;Y\), onda kaze$ ona
je stvoreno ili svijet. Tako da je egzi-
stencija u isto vrijeme i Istina i stvore-
no,1ijednina i mnostvo, i ono oduvijek
(f"*"\'a'“) i prapocetak (JJ&Y\ &) iono
prvo i posljednje i pojavno i skriveno
(bW 5 ), 315 g, 3.0
Ovom predstavom o svijetu, iz vise
perspektiva u smjeru zbilje i egzistencije,



naroCito izrazenom kroz sufijsku estet-
sku poeziju, Ibn Arebi otvara vrata
jedinstvenoj interpretaciji imaginar-
no-estetski dotjerane poezije, iz koje
proizlazi racionalno-filozofsko-kriti-
Carska retorika koja se pruza od samog
aristotelizma, glede istog kao imagi-
narnog potencijala nizeg Zivotinjskog
stupnja koje prelazi spoznaju materi-
jalnog, a koju Henri Corbin definira
rije¢ima: “Proces imaginacije kreée od
jednostavnih prizora nematerijalne i
duhovne zbilje u formi vanjskih ma-
terijalnih stvari i pojava, da bi te ma-
terijalne naposljetku postale sinonim
za zbilje koje ¢e se tek otkriti.”®!

Tako poezija u sufijskoj imaginaci-
ji ne pocinje od Zivotinjskog nagona
u ¢ovjeku, nego iz pozicije uzvisenih
duhovnih poloZaja, ali koristi odredene
pojmove koji se javljaju u materijalnoj
egzistenciji s obzirom na to da su upra-
vo pojave iz Culno-materijalnog svijeta
te koje kod nas bude svijet imaginacije
i putem kojih se dolazi do ukazivanja
Istine u stvorenom. Tada nastupa mo¢
imaginacije, odnosno znanja pohranje-
nog u memoriji kao posredni svijet koji
vidi naga prociséena i steena imaginar-
na mo¢ kroz koju prolaze slike i prilike
materijalnog, koje naposljetku ne daju
mnogo, nego nesto malo i jednostavno
iz tog sku¢enog materijalnog svijeta.®”

Pa i pored toga $to je ovakva vrsta
spoznaje duhovnog karaktera, ona ni-
malo ne umanjuje od onoga §to je ul-
no. Naprotiv, to materijalno iz svoga
svijeta otvara blisku vezu sa onim uzvi-
$enim i prelazi u prodor i sagorijeva-
nje stupnjeva egzistencije putem sufij-
ske imaginacije u njenim prefinjenim
znacenjima, pa sve do same bozanske
prisutnosti.

Stupnjevi ovog puta ne oslanja-
ju se na apsolutno uvjerenje niti na
stepenice racionalno dokazivih formi
(485 &) 50 3 #), nego na zivot i
napeto prozimanje izmedu same Biti

A
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i onoga sto je Njen subjekt, dok ljubav
i Ceznja bivaju osloncem procesa pora-
danja i kristaliziranja njegovog kosmo-
sa 1 imaginarno-stvaralacke stvarnosti.
U tom kontekstu Ibn Arebi kaze:
“Kunem se Njegovim ponosom,
snagom i modi, da me je stvorio, i u
Svoju Jedinstvenost uputio, i u pusti-
nji Svoje vje¢nosti zbunjenim ucinio,
ponekad se pojavi sa horizonata Svoje
vjecnosti, pa ucini da mi se dusa osvjezi.
Dok me ponekad doziva samo Njemu
svojstvenom suptilno$¢u, pa u¢ini da mi
srce zaigra. A ponekad, opet, usposta-
vimo kontakte putem ¢asa ljubavi pa
me opije. Svaki put kad se nasladim od
svoga pijanstva, jezik moga jedinstva
kaze: Neces me vidjeti®®,a onda se isto-
pim od Njegova dostojanstva u stanju
odvojenosti, pa se rascijepam od Nje-
gove ljubavi u strepnji, i onesvijestim
kod ukazanja pa s nogu padnem bas
kao Musa. I onda, opet kada se probu-
dim iz pijanstva zanesenosti prisustvom
Njega, kaze mi se: O zaljubljeni (asik),
to je vlasnik ljepote §to je sacuvao, i
dobrote $to je velom pokrio, ne gleda
to osim voljeni kojeg odabrasmo.” **
Ovdje nas zanima jedan detal;j, da
se ne upustamo u analizu cijelog tek-
sta, a to je Cvrsta veza izmedu sufij-
ske spoznaje i puteva njene ekstaze u
smjeru apsolutnog, s jedne strane, i ot-
krovenja onog lijepog koje nalazimo u
estetsko prefinjenoj poeziji tesavvufa, s
druge strane, §to predstavlja spoznajni
vrhunac sa svim svojim ljubavnim o¢i-
tovanjima nasladenim ljepotom, izgu-
bljenim na njenim stazama.
Imaginarna estetika islamskog te-
savvufa, kako to vidi Nasr Ebu Hamid
Zejd kroz svoje analize Ibn Arebija,
nije nista drugo do potencijal duha
koji ima sredi$nju ulogu izmedu ¢ul-
noga i same misli. Ako pogledamo da
je dominantno uvrijezZeno misljenje po
ovom pitanju kako su ¢ulne percepcije
materijalnog same po sebi takve kakve
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Henri Corbin, Tarikh falsfab isla-
miyyah, arapski prijevod Nasir
Merve, Bejrut, Mensurat Al-
-Uvejdat, sv. 3, str. 161.
Ibidem.

Aluzija na Boziji odgovor Mu-
sau u Kur’anu kada je trazio da
vidi Allaha dz-$ o.p.
Muhyyiddin ibn Arebi, Fusus
al-hikem, str. 34.
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ZIVA BASTINA, br. 32-33, god. 9.
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% Nasr Hamed Abu Zayd, Fualsafa
ta'vil, dirasah fi ta*vil-I-Kur'an
‘inda Mubyiddin ibn Arebi, Dar
At-Tanver Al-Arabi, Bejrut,

¢ Muhyiddin ibn Arebi, Futubat
al-Mekkijje, sv. 3, str. 418.

jesu, a da imaginacija nije nista drugo
nego oponasanje Culnoga, sasvim je pri-
rodno da se Ibn Arebijev stav spram
imaginarnog ovdje razilazi sa filozo-
fima koji su mu prethodili, po pitanju
da ono $to se u Covjeku impresionira
bilo spolja ili unutar njega, dolazi po
osnovi ¢ulnog ili impresioniranje do-
lazi iz samog potencijala impresioni-
ranja takvog kakav on jeste.”

Culna mo¢ u procesu spoznaje po-
lazi$na je tacka na druge destinacije
unutar drugih pokretackih motiva su-
fijsko-estetske simboli¢ne interpreta-
cije i nije granica iza koje nema nista,
odvojena od drugacijih obznanjenih
formula nematerijalne egzistencije.

Dakle, ¢ulno i otjelovljeno odreduje
i inicira djelovanje ljudske imaginaci-
je, da bi ga ona naposlijetku poslozila
pod volju apsolutne Bozanske modi.

Stoga je i ova skucenost imaginaci-
je takva kakva jeste, upravo da ista ne
bi bila opisana bez onoga §to je stavlja
u okvir ili poistovjecena sa egzisten-
cijom i djelovanjem bilo koga — osim
Allaha Uzvisenog Jedinog, nista nije
poput Njega.®

Medutim, ljepota ove sufijske poe-
zije potice nas da pokusamo razumjeti
$ta je to zaposjelo imaginaciju ova dva
velikana islamskog tesavvufa, HalladZa
iIbn Arebija. U tom kontekstu moze se
posebno primijetiti kako je imaginacija
najsire polje racionalnog (<Y saall xusl),
kako je naziva sam Ibn Arebi u%
kanskim otkrovenjima. Upravo u njego-
vom djelu Nocno putovanje ka stupnju
konacista (& po ) plis Al el YY) ogleda
se sva simbolika ljepote ovog poetskog
Zanra i $irina stvaralacke imaginacije
kod sufija ka onom izuzetno neponov-
ljivom. Ista knjiga sadrzi pricu o dervi-
$u i njegovom duhovnom iskustvu na
putu spajanja sa apsolutnim ili, kako to
Ibn Arebi naziva, “Sazetim prikazom
plana putanje od kosmickog svijeta ka
praiskonskoj stanici”.

On govori o ljepoti uzdizanja (mi-
radza) dusa, ne uzdizanja utvara, i o
noénom putovanju tajni, a ne zlatni-
ka, o videnju DZenneta nepojavnog, o
kretanju stazom spoznaje i duhovne
slasti i ostvarenja, a ne stazom pro-
storne udaljenosti i drumova.

Rijec je 0 jednom duhovnom izle-
tu uz pomo¢ imaginacije koja se moze
raspodijeliti na tri cjeline koje oslika-
vaju iskustva Sejhul-ekbera do stanja
duhovnog ostvarenja. Pocetak njego-
vog duhovnog izleta kre¢e onog dana
kada on napusta Endelus sa namjerom
da posjeti zemlje Levanta. Od samog
pocetka da se uociti da on sa sobom ve¢
nosi neke elemente duhovnog koje ¢e
kasnije do¢i do punog izrazaja. Islam
mu sa svim svojim ucenjima u ovom
periodu sluzi poput plemenite jaha-
lice, a unutarnja duhovna borba kao
pocinak, dok mu je oslonac na Allaha
poputnina. Ovaj probni period biti ¢e
taj koji ¢e ga pripremiti za nocno pu-
tovanje (s ~Y) kroz pjesnicki dar i
imaginaciju kao prohodna sredstva do
postizanja krajnjeg duhovnog smiraja
i sjedinjenja.

U ovom zivotnom periodu upoznaje
duhovno naprednog mladic¢a sa bozan-
skim svojstvima. Izmedu njih dvojice
zapoc¢inje razgovor. U toku ovog razgo-
vora Ibn Arebi pocinje da shvata kako
se mora rijesiti nekih stvari da bi dosao
do bolje i dublje spoznaje samog sebe i
puta koji bi ga vodio nakon $to prede
duhovne zastore. To je simbolika da se
oslobodi okupiranja elemenata nece-
ga drugog $to nije Cista Istina, kao $to
su zemlja, vatra, voda, zrak. Sastaje se
sa samim onim koji ga poziva: “Kamo
ides?” On odgovara: “Vladaru.” Ovaj mu
u tom periodu biva u svojstvu poma-
gaca, kako bi presao ovaj dio duhov-
nog putovanja. Nakon §to mu mladié
daje smjernice §to je kod Ibn Arebija
personifikacija Kur’ana, isti mu daje
opis onoga kojeg treba da nade tako



§to mu veli da taj nije prost niti slo-
zen po formi, niti je gdje posao niti sa
puta skrenuo, nije djeljiv niti zauzima
neki prostor... Ali da bi nasao onog koji
traga, mladi¢ mu naglasava da je uvjet
da se oslobodi svoga “gdje” (1:.91) i
da skine ogrta¢ sigurnosti i da ostavi
uzro¢nike, i prihvati se ogledala oba-
sjanog pa Ce vidjet svoj odsjaj oslikan,
pa kada vidis svoju sliku i priliku da
se ukazala, onda je dobro upoznaj, jer
to je ono §to trazis i ¢vrsto je se drzi.*’

Tako je duhovni putnik neprestano
prelazio daljine, sve dok ga nije zapazio
vladar, i on ugleda u njemu sebe, i ode
da ga upita: “Kazi mi ko si ti, odakle
dolazi$ ti?” On mu odgovori stihovima:

et 5 e U oo sy
|y phaes slewd 301 STI G
On me pita ko sam, da mu dam do
znanja i oslikam — pa ja sam ti onaj
Pisac sto ga nazva ispisanim.

Bez sumnje jedan izuzetan primjer
ovog Zanra poezije zasluzan je da nosi ime
kako i sama knjiga kaze: duhovno no¢no
putovanje. Ibn Arebi nastavlja pa kaze:
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San je svijest odluéna (sakupljena)
koju sakupit ne moze — do sanak, pa
razmisli dobro i pouku uzmi,

Kapacitet maste ima vlast i moc —
nad dva bivstva, znacenja i formi,

Nedokuciva je ona, znaj ovo dobro,
izvan sna — pokazati se nece, u tom
svijetu normi,
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Harf sad” obiljezje njeno je, njim
se je oznacio, ne sa ‘Sinom” ogranicio —
Ona je okean u za sve skrivenom, od
oblika sto li je.

Ko nema kakvoce san odbija da ga
ogranici — kakvocom, kolicinom da se
spozna — pouka je.

Imaginacija prema ovom svjedoce-
nju bliZa je stanju sna nego budnosti,
buduéi da tamo nalazi $irok spektar,
kako se da vidjeti iz sufijske poezije,
gdje se nakupljene slike i prilike po-
hranjene u memoriji iz jave ili ima-
ginacije prepli¢u, kako to primjecuje
Mahmud Kasim.*’

Sufijski smisao i osjecaj za lijepim
najbolje se ogleda kroz samu poeziju.
Imaginacija ovdje ima ulogu medu-
svijeta (berzaha), §to je Cisti sufijski
termin koji je Ibn Arebi posudio iz
kur’anskih rijeci:

Olaa V7 pleen ol o >V

Pustio je dva mora da se dodiruju,

izmedu njih je pregrada i ona se ne
mijesaju.”™

On je na tome izgradio vlastitu filo-
zofiju imaginacije i egzistencijalne filo-
zofije. Kako ga tumaci Ibn Arebi, ber-
zah je: “Ono §to dolazi samo po sebiu
dodir sadvakraja”(a3136 ¢né Jlall LG ).

Berzah je taj koji razdvaja poznato
od nepoznatog, egzistenciju od nista-
vila, potvrdeno od opovrgnutog, raci-
onalno od iracionalnog.”

U prethodnim stihovima jasno
se oCituje ljepota sufijske imaginacije
kroz poeziju

wlal o= A JdLd ol
are s G e Ol e

Kapacitet maste ima vlast i mo¢
nad dva bivstva, znacenja i formi,

Sufijska imaginacija prelazi iz jedne
slike u drugu na sirokom spektru egzi-
stencije, ali se uvijek vra¢a na osnovnu
temu, odnosno Bit Boziju. Pojavni svijet
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Muhyiddin ibn Arebi, A/-Fu-
tubat Al-Mekkijje, sv. 3, str. 179.
Harf'sad (_e) kao i harf'sin ()
ima odredenu simboliku u uce-
nju Ibn Arebija Cesto ispreplete-
nu sa sintaksom, gramatikom i
morfologijom, te je moguce da
ovdje aludira na vise znacenja.
Dr. Salim Abdurrezzaq Al-Mi-
sri, Sier at-tesawwuf fi Al-Anda-
Jus, Dar al-ma'rifa al-jami‘iyya,
Egipat, 2007, sv. 1, str. 120.
Er-Rahman, 19-20.
Muhyiddin ibn Arebi, 4-Khayal
alam al-barzakh wa al-mithal,
Mahmud al-Gharab, Matba’a
Zaydan, Damask, 1984, str. 7.
Ibidem, str. 9.
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ZIVA BASTINA, br. 32-33, god. 9.

7 Muhyiddin ibn Arebi, Futubat

o ¢ijoj ljubavi pjeva samo je slika njego-
vog Voljenog, nikako slika i samog Bica.
Ovo sufijsko iskustvo sa imaginacijom
ima antoloske perspektive opéehuma-
nog odnosa (odnosa vanjskog sa zbilj-
skim) koje se mogu prenijetu na svaku
drugu analizu ili pokusaj razumijeva-
nja stvarnosti. Rije¢ je o jedinstvenom
iistinski dozivljenom iskustvu, koje se
ne moze ni shvatiti osim u granica-
ma ovog Zivota. Ono nejasno u ovom
iskustvu, iskustvu poetske imaginacije,
narocito u odnosu imaginacije i ljubavi
spram bozanskog;, isto iskustvo stavlja
u polozaj sinonima bozanskog ludila,

kako to sam Ibn Arebi kaze:

O Yl e Y ol ol
Jezikzaljubljenog samo kroz ludilo zbori.”

Samo ovaj smisao za lijepim ¢ini
sufiju da Zivi izmedu sna i jave, to jest
u svijetu berzaha. Tamo gdje postoje
univerzalne ideje ili racionalne, pove-
zane sa vlastitim duhovnim iskustvom
i zivotom, kada iste dodu u vezu sa
imaginacijom zaljubljenog, on ih svaki
put ponovo vrac¢a pokusavajuci da ih
slozi izmedu sna i realnosti. Realnosti
patnje i boli i sanjarenja imaginacije
duhovnog ostvarenja. Zapravo, ovo je
realna tragedija imaginacije u sufijskoj
ljubavi i poeziji, jer je njegova imagina-
cija svjesna da stvarnog spajanja nema,
dok je on u isto vrijeme svjestan svoje
sudbine da mora nastaviti put imagi-
nacijom i poezijom, trazeci svog vje-
¢no Voljenog, sve do zadnjih trenuta-
ka is¢eznuca duha. Tako zanesen on
premece slike egzistencije koje slika
njegova poetska imaginacija, kako bi
ista postala sredstvom vlastitog izga-
ranja. Ova subjektivna imaginacija u
svijet skrivenog kroz njegovu poeziju

egzistencijalnim formama koje oslikava
njegova imaginacija, kroz sve stupnjeve
koji se odigravaju unutar njega u pro-
cesu kosmickog stremljenja ka Volje-
nom. Ibn Arebi u tom kontekstu kaze:
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Uzdizem ceznju, a optuzujem tugu
— pa lebdim izmedu brda i dolina™

lako sam svjestan da se spojit nece
— udalji me na sve strane ono cemu je
vrijeme sklad

Sta da danas cinim — kojom var-
kom da se sluzim@”

Ova unutarnja borba izmedu strplji-
vosti i Ceznje u svijesti produhovljenog
sufije, arifa, nije nista drugo do li borba
izmedu onog uzviSenog i onog ispra-
znog, izmedu susreta i rastanka u po-
etskoj teznji sufijske svijesti, usmjerene
ostvarenju smisla za ljepotom kojeg on
trazi u vje¢no Voljenom kroz sve egzi-
stencijalne ideje. A §to nama istinski
rezimira ono §to mozemo nazvati izu-
zetnim smislom za imaginaciju u ovom
poetskom Zanru, koja je u isto vrijeme i
izvrsnost sufijske zaljubljenosti, zato §to
asik, zaljubljeni, posredstvom svoje ima-
ginacije i ne vidi nista drugo do samo
atribute veli¢ine i ljepote vjecno Volje-
noga. Ovo stremljene je ¢eznja, urodena
teznja, sufijski zanos i lutanje poetske
svijesti koje ostvaruje vlastito uzdizanje
pojedinca ka onome bozanskom i egzi-
stencijalnom. Zakljucak je da estetika
simbolike i imaginacije u sufijskoj poeziji
ova dva velikana, HalladZa i Ibn Arebija,

pociva na temelju ljubavi, a ljubav ima

al-Mekkiyye, sv. 3, str. 358.

" Rije¢ uzdizem irije¢ brda jednog
su semantickog korijena n-dz-d
(+£). (0.p.)

> Muhyiddin ibn Arebi, Diwan
Tarjuman al-eshwag, str. 28.

predstavlja kosmicki trenutak u Zivo-
tu sufije ili oslobadanje od kosmickog,
gdje nije u stanju da sakrije estetski

dva uzro¢nika: ljepota i dobrocinstvo
(Olea) 5 JLA).
Ljepota je sakrivena sama po svojoj

fenomen ove poezije u svim njenim  biti, dok je svijet lijep po atributima,



stvorena na sliku Boziju. “Allah je lijep
ivoli ljepotu.” Nemoguce je da u konti-
gentno-racionalnom smislu bude ljep-
§1 nego sto jeste, pa sve kada bi unio u
svijet sve $to se jo§ moze unijeti do be-
skraja. Allah je lijep, odnosno da nema
Njegove ljepote, ne bi se ni obznanila u
pojavnom svijetu, da nije ljepote stvore-
nog, ne bi se znalo za ljepotu Tvorca.

Drugi od uzro¢nika ove ljubavi je
dobrocinstvo. Kada ljudsko bice za-
voli da ¢ini dobro, ono samim tim i
Allaha voli. Ko zavoli svijet zato $to
je lijep, on voli Allaha, jer Allah nema
drugog o¢itanja nama ljudskoj vrsti,
osim preko pojavnog svijeta koji je na
Njegovu sliku.

Na ovaj nacin treba posmatrati i
fenomen nastajanja sufijske poezije.
Ona kreée od prirodne ljubavi, ljubavi
prema Zeni, sa jednim $irim pogledom,
te se podudari slika i prilika Zene koja
je simbol bozanske ljepote u pojav-
nom svijetu, sa nasim predstavama o
njoj u poetskoj imaginaciji ili vise od
toga. Slika i predstava o voljenom ili
voljenoj nekada ide i dalje od toga pa
i sama imaginacija ne nalazi na¢ina da
se izrazi, tako $to se brkaju slike ima-
ginacije i onoga §to je njen predmet,
gdje se na ¢as vremena gubi zaljubljeni
i tone u neku vrstu zbunjenosti i luta-
nja. Moglo bi se kazati i tako redom,
jednako kako na poeziju, imaginacija
isto utjece i na ¢ulno, kao u slucaju ¢o-
vieka koji previse razmislja o padu na
kraju i sam padne.”

Tako kroz estetiku imaginacije i
simbolike u sufijskoj poeziji odvija
se i samo duhovno uzdizanje, to jest
miradz, duhovno uspinjanje koje po-
¢inje od materijalnog, otjelovljenog,
da bi preslo zatamnjenu supstancu
(r.lbﬂﬁﬁ), pa u svijet jednostavne
prirode, te pomno ¢uvanu plo¢u gdje je
Allah zapisao sudbine svih Zivih bica,
onda u prisustvo viseg pera, gdje se na-
lazi znanje upravljanja, zatim u svijet
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velike Zedi ili ljubavi stvorene od tame,
te naposljetku u samu tamu ili nista-
vilo (+Lall), §to predstavlja realnost u
kojoj su se potvrdile zbilje kontingen-
tnog. Sa pozicije ovog nistavila odvija
se proces uspinjanja na razinu trans-
cendentnih imena (4 ;i) L) sve do
samog bozanskog gospodstva kojem ne
prili¢i ni sama transcendentnost niti
poredenje, gdje Allahu odrice svaku
granicu. Odricu¢i mu transcendentnu
stvarnost odrice mu i mjeru poredenja.
Odnosno, tamo gdje prestaju atributi,
Ibn Arebi smatra kako su imaginacija
i simbolika veze izmedu Istine i stvo-
renja kojima zaljubljeni pokusava stici
do svog Voljenog, a i simbolika i ima-
ginacija samo su zastori izmedu Hakka
i halka — Istine i stvorenog. On je ¢o-
vjek slabasne imaginacije zbog zastora
osjetila, potrebna mu je snaga, kao §to
se kaze: presao sam rijeku, a da nisam
ni osjetio, jer rijeka nije zamisljena ili
umisljena, nego je tu prisutna. Tako je
i Covjeku potreban san koji je tu prisu-
tan u imaginaciji, bez razmisljanja ili
pokusaja da se u misli prizove.

Stoga vidimo da, kada god san tre-
ba tumaciti zbog mnostva nedoumi-
ca, potrebni su simboli koji odrazava-
ju znacenje, upravo kako bi znacenje
bilo preneseno iz simbola na ono §to
simbol ukazuje.”’

Dakle, iskustvo simbola i imagina-
cije u poeziji tesavvufa usko su vezani
za sufijski nauk o spoznaji (0 ,2)\), kao
§to su vezani i za unutarnju duhovnu
borbu i previranje, pozicije sa kojih
se sufija uspinje na razinu osjecaja za
onim prirodno lijepim da bi nastavio
uspinjanje prema duhovnoj ljepoti, a
najzad bozanskoj ljepoti.

Ovo otvara nove horizonte koji bi
se mogli istraziti, poput onih o kakvodi
veze izmedu estetike i simbolike, s jed-
ne strane, i sufijske interpretacije, s druge
strane, te kakva je veza izmedu toga dvo-
ga u samom tesavvufu kod Ibn Arebija.

A

" Adunis, Sufije wa Soriyaliyya,
Dar Es-Sagqi, Bejrut, 1990, sv.
2, str. 82.

77 Tbidem
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Abstract

Aesthetics in Sufi Poetry
Imagination and Symbolics in the Thought
of Ibn al-’Arabi and Mansur al-Hallaj

Shaofi Qowayder

The author, after he offers several definitions of understanding imagination in the introductory part,
concludes that imagination in Arabic-Islamic heritage is closely related with many philosophical,
theological-scholastic, sociological topics, so it is difficult, from this perspective, to offer a single

comprehensive intellectual model.
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Taking into consideration the introductory notes, the author, further in the paper, tries to an-
swer the following question: how Sufis perceived imagination? In which manner did, in their
own spiritual experience of Sufi aesthetics, and especially poetry, Al-Hallaj i Ibn al- ‘Arabi use
this potential and power?

In his answer the author actually asserts that Sufis are those who attached great significance to
imagination that is distinguished in terms of sacredness in Arab-Islamic thought. Sufis use imagina-
tion in order to make a transition from knowledge (ma’rifat) to Sufi Irfan. Imagination enlightens the
path of sublime meanings (al-haqgaiq al-muta‘alije), those meanings that neither a sharp mind nor
acumen of a philosopher or just an ordinary man can reach.

The creative imagination that Al-Hallaj uses to ascent into the world of metaphysical imagina-
tion is enrobed in his case with a sense of aesthetic. He uses language to express creative imagina-
tion that runs through every human being and that can be felt only by those special people amongst
those who are especially spiritually endowed. Those are Sufis who are amongst those highly spirit-
ually enlightened that have arrived to the goal.

Hallaj’s sense for aesthetics through imaginations contained wahdati shuhud (unity of existence),
unification, fusion. By using creative imagination Hallaj climbs to higher realities, from manifested
world all the way to the World of Spirit where he accomplishes experience of vanishing in Truth
(fana’) and Sufi experience of beauty that he reveals in his poetry that embodies spiritual ascent by
directing a story about Prophet’s Miraj, recorded through traditions outside its contextual framework
as an event, outlining what relationship between a man and God should be, which, in the end, gives
a perfect man as embodiment of symbolical personification of the breathed Divine Spirit.

Ibn al-‘Arabi, similarly to Hallaj, says for creative imagination that it is a cause for revelation
(al-kashf) and manifestation (al-zuhtr). Therefore, Allah has given a man creative imagination as a
guiding light with which the man can paint for himself everything that exists. The light of creative
imagination penetrates to the very nothingness and derives from its existence (al-wujud). Actually,
in accordance to Ibn al-‘Arabi, creative imagination is the power of creation and revelation that ex-
alts itself into one greater world, and reality that is difficult to understand is reached through power
of this imagination.

Keywords: creative imagination, symbolism, aesthetics, Ibn al-’Arabi, Mansur al-Hallaj
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