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Sažetak
Savršeni čovjek predstavlja čovjekovo sepstvo na posljednjem stup-
nju savršenstva i ozbiljenja. Ne postoji ništa iznad ovog stupnja što 
bi čovjek mogao pojmiti. Može se kazati da je iznad toga samo bo-
žansko i apsolutno Onstvo ili Sepstvo. Tako se može kazati da sa-
vršeni čovjek u sebi smiruje sva ontološka stanja Boga, ali i sveu-
kupne kreacije. Štaviše, jedina razlika između savršenog čovjeka i 
ontološkog stupnja koji je označen imenom Allah, odnosno, Boga 
onako kako Ga mi poimamo sa svim pozitivnim svojstvima, jest da 
je Bog Gospodar, a čovjek rob, ili da je Bog Nužni bitak u Svojoj 
vlastitoj Biti, dok je čovjek nužni bitak snagom ono drugog (wadžib 
bi al-gajr). Da to nije slučaj, sve što bi se moglo reći o Bogu moglo 
bi se kazati i za savršenog čovjeka

Ključne riječi: savršeni čovjek, Džami, Ibn Arebi, sufizam.
1	 Preuzeto iz Studia Islamica, Brill, br. 49 (1979), str. 135-157. (The Perfect Man as 

the Prototype of the Self in the Sufism of Jāmī).
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Savršeni covjek u islamskoj filozofiji i misticizmu

Nijedan tehnički termin u rječniku Džami-
jevog sufizma ne može posve vjerno pre-

nijeti različita značenja na koja ukazuje engle-
ska riječ sepstvo.2 Sva ta značenja izražavaju se 
mnoštvom drugih pojmova. Letimičan prikaz 
nekih pojmova među njima može poslužiti kao 
uvod u specifičnu dimenziju Džamijevog kon-
cepta sepstva koji nastojimo izložiti.

Prvi i najpoznatiji pojam koji prenosi znače-
nje sepstva jest nefs, a koji se u arapskom rječ-
niku prevodi i kao duša, psiha, duh, um, život, 
osoba i dr. U kontekstu Džamijeve tehničke 
terminologije vjerovatno bi najprikladniji pri-
jevod bio duša. Obično se odnosi na ono ani-
mirajuće tjelesno načelo, posrednika između 
konstitucije tijela i duha, ili na onaj besmrtni 
aspekt čovjekova bića koji se može usavršiti 
snagom duhovnog života. Također se prosto 
može odnositi na individualnu svijest, čime go-
tovo da biva u istoj ravni s jastvom ili egom, što 
je pojam koji Džami ipak rijetko upotrebljava. 
Čovjekov nefs ili duša potencijalno mogu do-
kučiti različite postaje savršenstva. Nadilazeći 
te postaje, duša se približava Bogu i udaljava 
od vlastite pale prirode. Duša u svom palom 
stanju – ili u svojoj uobičajenoj svakodnevnoj 
stvarnosti posve udaljena od svoje praiskonske 
prirode – označava se dušom koja navodi na 
zlo (nefsi ammare). Stupajući na put duhovnog 
usavršavanja, ona postaje duša koja sebe kori 
(nefsi levvame), dok na kraju puta ozbiljuje po-
staju smirene duše (nefsi mutme’inne). Također 
je moguće govoriti o nutarnjim dimenzijama 
sepstva ili duše, onim dimenzijama koje se 
aktueliziraju snagom duhovnog usavršavanja, 
ali koje na svakom od stupnjeva predstavljaju 
čovjekov subjektivni realitet. Ovdje se pojmo-
vi poput srca, tajne, skrivenog i najskrivenijeg 
spominju kao uzlazeće postaje sepstva.

Drugi pojam koji se često prevodi kao sep-
stvo (zāt) u Džamijevim djelima se gotovo is-
ključivo odnosi na Božiju Bīt, Boga kao takvog. 
Ovdje bi Sepstvo s velikim početnim “s” bio pri-
kladan prijevod. Kad se odnosi na ljude (što 
je rijetkost), pojam zāt označava individualnu 
bīt i obično se upotrebljava – kao što je riječ u 

slučaju Boga – da bi se razlikovala čovjekova bīt 
ili zbilja od njegovih svojstava i radnji.

Treći pojam koji se u rječnicima spominje 
kao jedno od značenja sepstva jest ‘ajn. Prema 
Džamiju, to je uglavnom povezano sa zbiljom 
neke stvari onako kako je ona poznata u Bo-
žijem znanju, odnosno s njezinim postojanim 
arhetipom, ili pak sa zbiljom neke stvari onako 
kako se ona eksternalizira ili manifestira u ma-
terijalnom svijetu.

Stoga, ukoliko prihvatimo tipičnu vokabu-
larsku definiciju pojma sepstvo po kojoj taj po-
jam označava integrirano jedinstvo subjektivnog 
iskustva ili individualnu svijest u njezinu odno-
su prema sebi, utoliko će pojam nefs, naročito u 
svom uobičajenom značenju (ekvivalentno prvom 
stupnju duše, nefsi ammare), ili pak riječ jastvo, 
najbliže odgovarati onome što bismo podrazu-
mijevali pod sepstvom. Međutim, ako uzmemo 
da se Sepstvo tiče Vrhovne zbilje, onda će zāt više 
ili manje odgovarati ovom konceptu.

Sve u svemu, naša namjera u ovom eseju nije 
baviti se individualnim sepstvom na njegovom 
uobičajenom stupnju svijesti niti Božijim sep-
stvom, što su koncepti koje bi u Džamijevoj mi-
sli pozivali na podrobno obrazlaganje. Radije se 
osvrćemo na treće značenje koje smatramo rele-
vantnijim za razumijevanje Džamijevog koncepta 
sepstva u njegovom potpunom značenju kao i u 
njegovom odnosu prema svim dimenzijama zbi-
lje: sepstvu kao svijesti i čovjekovoj egzistenciji u 
stanju savršenstva, stanju koje ne predstavlja ni 
sepstvo uobičajenog ljudskog iskustva niti bo-
žansku Zbilju kao takvu. Ovdje na umu imamo 
i dodatni tehnički pojam koji još od Ibn Arebi-
jeva vremena naovamo igra najznačajniju ulogu 
u sufizmu, a to je insān-i kāmil ili savršeni čovjek. 

Savršeni čovjek upravo predstavlja čovjeko-
vo sepstvo na posljednjem stupnju savršenstva i 
ozbiljenja. Ne postoji ništa ponad ovog stupnja 
što bi čovjek mogao pojmiti. Može se reći da je 
iznad toga samo božansko i apsolutno Onstvo 
ili Sepstvo. Tako se može kazati da savršeni čo-
vjek u sebi smiruje sva ontološka stanja Boga, 
ali i sveukupne kreacije. Štaviše, jedina razlika 
između savršenog čovjeka i ontološkog stupnja 

2	 Riječ “khod” u savremenom perzijskom jeziku blizu je da 
bude ekvivalent engleskom pojmu “jastvo”. Premda se koristi 

kao tehnički pojam među nekim sufijama kakav je Ahmed 
Gazali, nisam našao da ga je u tom smislu koristio i Džami.
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Savršeni covjek u islamskoj filozofiji i misticizmu

koji je označen imenom Allah, odnosno Boga, 
onako kako Ga mi poimamo sa svim pozitivnim 
svojstvima, jest da je Bog Gospodar, a čovjek je 
rob, ili da je Bog Nužni Bītak u Svojoj vlasti-
toj Bīti, dok je čovjek nužni bītak snagom onog 
drugog (vadžib bi al-gajr). Da to nije slučaj, sve 
što bi se moglo reći o Bogu, moglo bi se kazati 
i za savršenog čovjeka.3

Savršeni čovjek ima dva aspekta, od kojih 
ćemo ovdje razmatrati jedan. Prvo, on je onto-
loški prototip čovjeka i univerzuma. On je prva 
Božija kreacija ili praiskonska i izvorna teofanija 
Bīti, a time i prva tačka u silazećem lūku ma-
nifestacije ili isijavanja egzistencije. Ali silaze-
ći lūk mora doseći svoju najnižu razinu, koja se 
ogleda u materijalnom svijetu ili svijetu osjetilne 
percepcije. Time se krug zatvara. Cilj uzlaznog 
lūka koji se ogleda u povratku Načelu ili Tvor-
cu također je od stanja savršenog čovjeka. Cje-
lokupna praktična ili djelatna strana sufizma je 
usredotočena ka ozbiljenju stanja praiskonskog 
savršenstva koje pripada samo savršenom čovjeku. 
Naprimjer, svakojake diskusije o različitim razi-
nama savršenstva duše ili nefsa tiču se uzlaznog 
lūka putem kojeg se čovjek vraća svom izvornom 
stanju. Isto tako, detaljna izlaganja o postajama 

savršenstva koja nalazimo u mnogim sufijskim 
tekstovima tiču se ove iste zbilje.4

Tako se dvije dimenzije ili dva aspekta savr-
šenog čovjeka ogledaju u tome što je on, prije 
svega, ontološki prototip čovjeka i univerzuma 
– ili počelo silaznog lūka stvaranja – i drugo, što 
oličava primjer koji treba slijediti ili cilj uzlaznog 
lūka stvaranja. Ovdje nas zanima samo prva di-
menzija, onako kako je ona izložena u spisima 
velikog perzijskog sufijskog pjesnika iz 15. sto-
ljeća Abdurrahmana Ahmeda Džamija. Prem-
da je najpoznatiji po svojoj poeziji, Džami je i 
autor osam relativno dugih proznih djela, kakvo 
je njegov Lawā’ih,5 te osam ili devet kraćih pro-
znih djela koja se izravno bave sufijskom meta-
fizikom.6 Ovdje ćemo se uglavnom oslanjati na 
njegov prvi pokušaj izlaganja teorijskog učenja 
sufizma u djelu Nakdu al-nusūs fi šerh nakšu al- 
-fusūs, što je među svim njegovim proznim djeli-
ma ono u kojem se ponajviše bavi sufijskom dok-
trinom uz potpunu slobodu slijeđenja vlastitih 
inklinacija i preferencija. Većina njegovih osta-
lih metafizičkih radova jesu relativno ograničeni 
komentari na tekstove na kojima su utemeljeni.7

Prije izlaganja Džamijevog koncepta savrše-
nog čovjeka moramo biti svjesni onoga što taj 

3	 Vidi Džamijevu Nakdu an-nusūs , ur. W. C. Chittick, Te-
hran, 1977, str. 63 i 93. Sa‘duddin Se‘id Fargani poistovje-
ćuje krunski stupanj savršenog čovjeka – što je ekvivalentno 
muhamedanskoj zbilji ili zbilji svih zbilja (haqīqat al-haqā’iq) 
– s postajom ili još bliže (ew adnā), odnosno prvom deter-
minacijom ili ontološkim stupnjem jednoće. Ovaj stupanj 
nadilazi jedinstvenost ili drugu determinaciju, što je onto-
loški stupanj Boga ili imena Allah, ali je ispod nedokučive 
Bīti. Vidi indeks djela Mešāriku ad-darāri koje je priredio 
Sejjid Dželaluddin Aštijani, Tehran, 1979. Također, vidi u 
Nakdu an-nusūs, str. 36-37, pasus koji se prenosi od Far-
ganija. U drugom pasusu istog djela na strani 274. Džami 
o poslaniku Muhammedu piše sljedeće: “Njegova zbilja 
je bila prvi postojani arhetip potaknut snagom presvetog 
svjetlosnog isijavanja. Stoga je on dosegao vrhovnu jedin-
stvenost snagom svoje unitarne biti (odnosno, njegove biti 
na stupnju jedinstva), svog božanskog stupnja (ontološkog 
stupnja imena Allah) i svog postojanog arhetipa.” 

4	 Naprimjer, 650 stranica Farganijeve Mešārikul-darāri uglav-
nom se tiču postaja na duhovnom putu. 

5	 Djelo je na engleski jezik preveo E. H. Whinfield, London 
1906. (Djelo je na bosanskom jeziku objavila Fondacija “Ba-
ština duhovnosti”, Mostar, 2025. godine; op. prev.)

6	 Ova djela sam, uz kratki opis svakog, naveo u svom perzijskom 
uvodu Nakdun-nusūsa, str. 21-28. Vidi i sljedeću bilješku. 

7	 Džamijevo najduže filozofsko djelo je njegov arapski komen-
tar na Ibn Arebijev Fusūs, ali vrlo blisko slijedi sami tekst a 
da praktično ne nudi neku podrobniju teorijsku elaboraciju 

ili digresiju. Nasuprot tome, Nakdu an-nusūs se sastoji od 255 
stranica komentara na tekst od 10 stranica i uključuje uvod 
od 65 stranica u kojem se Džami uglavnom bavi suštinskim 
učenjem Ibn Arebijeve škole na način koji se ne može vidjeti 
u drugim njegovim djelima. Više od 50 stranica tog djela po-
svećeno je isključivo savršenom čovjeku, koji svakako zauzima 
i više prostora tokom cijelog rada. Da je srazmjer komenta-
ra na tekst u Nakdun-nusūsu isti kao Džamijev komentar na 
Fusūs, djelo bi umjesto 255 imalo 25 stranica.

Ostala Džamijeva velika prozna metafizička i filozofska 
djela su: komentar na ‘Irākijev Lama’āt koji uključuje rela-
tivno neovisan uvod na nekih 15-ak stranica, te nekolicinu 
rasprava o određenim konceptima; Lawā’ih, djelo nije ko-
mentar i u usporedbi s Nakdu an-nusūsom je vrlo kratko; Šerh 
ar-rubā’ijjāt, komentar na nešto od njegove vlastite poezije 
na nekih 80 stranica od kojih je jedna trećina – kako sam 
pokazao u svom uvodu na Nakdu an-nusūs, str. 22 – citira-
no ili prevedeno iz kasnijeg djela; Lawāmi’, komentar na 
Ibn Fāridovu Hamrijju (Vinska pjesma) koja na nekih 25 
stranica sadrži neovisan uvod o pitanju mistične ljubavi; 
Šerh-i ba‘d-i az abyāt-i qasida-yi tā’iyya-yi fāridiyyah (ko-
mentar na nekoliko stihova Ibn Fāridove Pjesme o sufijskom 
putu), kratki prijevod i objašnjenje jedne desetine pjesme; te 
Durretul-fāhire (kritičko izdanje je priredio N. Heer, ali ono 
još nije štampano), relativno kratko arapsko djelo u kojem 
uspoređuje gledišta teologa, filozofa i sufija. Za diskusiju o 
odnosu među ovim djelima u pojmovima ideja i tema kojima 
se bave, vidi moj engleski uvod u Nakdun-nusūs.
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koncept označava. Džami nije izvorni mislilac 
u smislu da posjeduje vlastiti osebujni koncept 
o savršenom čovjeku i drugim sufijskim doktri-
nama. Njegovi koncepti se vežu za Ibn Arebi-
jevu školu, a njegova posebna uloga se ogleda u 
tome što on predstavlja kulminaciju te škole u 
historiji sufizma. Nakon Džamija, Ibn Arebijeva 
škola nije proizvela ličnost takvog kalibra. Prem-
da su određeni predstavnici Ibn Arebijeve čiste 
gnoze poput Abdulganija Nabulusija (u. 1730), 
Ahmeda ibn Adžibe (u. 1809) i Aga Muham-
meda Ride Komša’ija (u. 1888) nastavili izlagati 
značajan utjecaj na islamsku misao, metafizič-
ku spekulaciju je, naročito u istočnim zemljama 
islama, postepeno zasjenila teozofija isfahanske 
škole, odnosno ličnosti poput Mulla Sadre Ši-
razija (u. 1640), Mulla Muhsina Fejza Kašanija 
(u. 1679) i njihovih nasljednika. Ma kako bilo, 
nijedan predstavnik Ibn Arebijeve škole se ne 
može usporediti sa Džamijem u smislu slave i 
utjecaja u islamskom svijetu. 

Tako se Džamijeva izvornost ogleda u tome 
što on sažima jednu cjelokupnu misaonu školu 
i dovodi je do vrhunca. Taj njegov poduhvat 
ostvaren je jezikom koji je često jasniji i go-
tovo nemjerljivo elokventniji i ljepši od onog 
njegovih prethodnika, a time biva prihvatlji-
viji i za širu publiku. To važi kako za njego-
vu prozu tako i za njegovu poeziju. Od osta-
lih sufijskih pjesnika i autora koji su koji su u 
svojim stihovima i spisima izlagali Ibn Arebi-
jeve doktrine – poput ‘Irakija, Magribija, Šah 
Ni‘metullah Valija – niko, uz mogući izuzetak 
Šabestarija, nije bio kadar izraziti nauk najve-
ćeg učitelja tako izravno, lijepo i jednostavno 
kako je to činio Džami. Izuzetna popularnost 
Džamijevih spisa na Indijskom potkontinen-
tu jedan je od glavnih razloga za širenje Ibn 
Arebijeve škole u toj regiji.

Ukratko, Džami predstavlja glasnogovornika 
Ibn Arebija i njegove škole. U njegovim djelima 
se može vidjeti nebrojeno referenci i citata koji 
dolaze od glavnih ličnosti te škole. Poslije najve-
ćeg učitelja, najznačajnija ličnost za Džamija je 
Sadruddin Konjevi (u. 1274), Ibn Arebijev naj-
poznatiji učenik i Rumijev blizak prijatelj. Šta-
više, premda može postojati mala sumnja da je 
nakon Ibn Arebija upravo Konjevi najznačajnija 
ličnost ove škole, moderni znanstvenici su nje-
gove spise uveliko zanemarili. Ova djela, napi-
sana uglavnom na arapskom i perzijskom jezi-
ku,8 predstavljaju veliki korak ka integraciji Ibn 
Arebijevih učenja u intelektualni svijet istočnih 
zemalja islama. Konjevijeva izvornost se naroči-
to može uočiti u njegovom izlaganju Ibn Arebi-
jeva učenja, načinu koji je gotovo posve različit 
od onog njegovog učitelja. Ibn Arebijevi spisi su 
poput iznenadnih nadahnuća što dolaze iz nje-
gova pera takvom silovitošću i hitrošću da potiru 
horizontalni i logički kontinuitet. Istovremeno, 
Konjevi upravo predstavlja model logičke kon-
zistentnosti i postepenog rezoniranja.9 Otuda, 
premda je univerzum o kojem govori i učenje 
koje izlaže u potpunom saglasju s onim najvećeg 
učitelja, Konjevi je svoja djela pisao s potpunim 
opravdanjem, pa kaže: “Pisao sam svoja djela a da 
nikad nisam posegnuo za riječima drugih auto-
ra jer to nije moja navika. Bog me je zaštitio od 
toga i izbavio me od potrebe za tim.”10

Druge dvije značajne ličnosti Ibn Arebijeve 
škole koje Džami često citira11 su Mu‘ejjeduddin 
Džandi (u. 1301) i Sa‘duddin Se‘id Fargani (u. 
1301), izravni Konjevijevi učenici i autori djela 
na arapskom i perzijskom jeziku. Prvi cjelovit 
komentar na Ibn Arebijev Fusūsu al-hikem je 
navodno upravo Džandijev, a po Džamiju pred-
stavlja osnovu za sve sljedeće komentare,12 kojih 
je više od stotinu.13 Fargani je sačinio komentar 

8	 Što se tiče Konjevija i njegovih teza, vidi nedavnu doktor-
sku disertaciju S. Ruspolija, La clef du monde suprasensible, 
Sorbonne, 5. poglavlje, Sciences religieuses, n.d. (1976). Tre-
nutno sam u fazi priređivanja dva Konjevijeva perzijska 
djela, Tabsiratul-mubtedi’ i Metāli’ul-imān.

9	 O razlici između “semitskog inspiracionalizma” i “arij-
skog intelektualizma” vidi F. Schuon, Logic and Trans-
cendance, New York, 1975, str. 149-150; vidi i S. H. Nasr, 
“Persia and the Destiny of Islamic Philosophy”, Studies 
in Comparative Religion, sv. 6, 1972, str. 31-42, naročito 
str. 39-40.

10	 En-Nusūs, štampano u istom svesku kao Šerh Menāzilu 
as-sairin Abdurrezaka Kašanija, Tehran, 1315. h.g., str. 281.

11	 Za detaljno izlaganje citata koje Džami prenosi od svojih 
prethodnika u Nakdun-nusūsu vidi perzijski uvod u djelo, 
str. 53-67. Uspjeli smo pronaći izvor za 65% djela potvrđu-
jući Džamijeva zapažanja u njegovom uvodu o tome kako 
djelo predstavlja svojevrsni ogrtač sufija.

12	 Vidi Džamijev Nafahātul-uns, ur. M. Tawhidipur, Tehran, 
1336 h.g., str. 558.

13	 O. Yahia, Histoire et classification de l ’oeuvre d ’Ibn ‘Arabi, 
Damask, 1964, str. 241-257.
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na Ibn Faridovu Pjesmu o suf ijskom putu14 na 
perzijskom, a potom je vlastito djelo preveo na 
arapski dodavši velik dio materijala u tom proce-
su. To djelo pod nazivom Mešāriku ad-darāri na 
perzijskom i Muntehu al-medārik na arapskom15 
možda predstavlja najpodrobnije izlaganje postaja 
na duhovnom putu koje se može naći u djelima 
Ibn Arebijevih sljedbenika.

Na koncu, treba istaknuti da se Džami uveliko 
koristi poznatim komentarima na Fusūs, kakvi 
su oni Abdurrezaka Kašanija (u. 1335) i njegova 
učenika Davuda Kajzerija (u. 1350). Kajzerije-
vo prepisivanje Ibn Arebijevih djela, naročito u 
uvodu njegova komentara na Fusūs, bez premca 
su kad je riječ o jasnoj i divnoj arapskoj prozi. 
Ukratko, kada Džamija spomenemo u ovom tek-
stu, na umu imamo njegovo razumijevanje mi-
saonog konsenzusa o 250 godina Ibn Arebijeve 
škole. Osim toga, nema sumnje da je Džami na 
ovu školu gledao kao na jedinstvenu i skladnu 
cjelinu u kojoj su postojala različita gledišta o 
nekim manje značajnim pitanjima.16 Njegovo 
stalno citiranje u Nakdu an-nusūsu autora koji 
su svoja djela sačinili tokom tog dugog perioda 
upravo svjedoče ovoj harmoniji, a osim nekih 
razlika u sporednim pitanjima i varijacijama u 
proznom stilu, među ovim spisima se može uoči
ti tek nekolicina odstupanja.

Džami navodi tri osnovna aspekta savršenog 
čovjeka kao ontološkog prototipa stvaranja. Prvi 
se ogleda u savršenom čovjeku kao poprištu ma-
nifestacije imena Allah, drugi se odnosi na sa-
vršenog čovjeka kao cilja sveukupnog stvaranja, 
a treći je vezan za savršenog čovjeka kao Boži-
jeg namjesnika. Svaki koncept poziva na zaseb-
no izlaganje.

Praktično se sva islamska religijska misao 
vraća unatrag do Božijih imena i svojstava (al- 
-esmā we al-sifāt). Bog u Svojoj apsolutnoj Biti ne 
može biti znan, ali Ga možemo spoznati tako što 
objelodanjuje Svoja imena i svojstva u Kur’anu. 
Primarno znanje o Bogu objavljeno putem Svete 
knjige postaje temeljem za sve druge spoznaje. 

Bez znanja o imenima i svojstvima ne možemo 
spoznati ni univerzum. Štaviše, univerzum kao 
takav ništa je doli manifestacija i teofanija Božijih 
imena. Reći da je Bog stvorio svijet u ovom kon-
tekstu znači da svijet vuče svoju relativnu i ogra-
ničenu egzistenciju od apsolutnog i beskrajnog 
Božijeg Bitka te da su karakteristike i svojstva 
koje opažamo u svijetu ništa doli blijedi odrazi 
Božijih svojstava. Ako nešto posjeduje svojstvo 
života, to je samo zato što je Bog Živi, a sve što 
je drugo doli On predmet je isijavanja i potpore 
tog imena. Ako nešto posjeduje čulo vida, to je 
stoga što je Bog Onaj koji vidi.

Tako će se u kontekstu islamskih učenja ključ 
za razumijevanje savršenog čovjeka naći u doktri-
ni o imenima i svojstvima. Prema Ibn Arebijevoj 
školi, odnos između imena i savršenog čovjeka je 
taj da je on poprište teofanije ili izravna ovosvje-
tovna manifestacija imena Allah. Allah je sveo-
buhvatno ime, često označeno i kao najveće ime 
(str. 17)17 koje ujedno uključuje sva Božija imena. 
Ili Džamijevim riječima: “Ime Allah predstavlja 
jedinstvo u kojem su smirena sva Božija imena. 
Otuda, svako srce koje poznaje to ime poznaje i 
sva druga imena. Ovo je u suprotnosti s drugim 
imenima jer spoznaja jednog od njih ne povlači 
za sobom spoznaju imena Allah” (str. 199).

U Kur’anu je rečeno da je Bog podučio Adema 
imenima svih stvari (Al-Bekare, 31). Na prvu se 
čini, a što je u skladu s kontekstom ajeta, da je 
tu riječ o imenima svega stvorenog uključujući 
i meleke, ali, kao što je prethodno objašnjeno, 
sve što je stvoreno predstavlja teofanije Boži-
jih imena. Tako sufije posve opravdano mogu 
reći da je, prema Kur’anu, Adem podučen svim 
Božijim imenima jer imena svega stvorenog 
jesu Božija imena stoga što su manifestirana 
na ovom svijetu. Ibn Arebi i njegovi sljedbeni-
ci izričito tvrde da se pod Ademom misli na čo-
vjeka kao takvog, te ono što je rečeno o Ademu 
važi za sve ljude (str. 86) ili barem za ljude koji 
su ozbiljili stanje savršenstva. Sada, budući je 
Adem ili čovjek podučen svim imenima, to je 

14	 Preveo A. J. Arberry, London, 1952.
15	 Arapski tekst je štampan u Istanbulu 1293. h.g.
16	 U vlastitim glosama za Nakdu an-nusūs Džami ističe odre-

đeni broj primjera gdje se Kašani, Džandi, Konjevi i dru-
gi razilaze s Ibn Arebijem ili međusobno glede određenog 
doktrinarnog pitanja. Ali u svakom slučaju riječ je o nekim 

sporednim tačkama. Vidi Nakdun-nusūs, glose 23, 35, 45, 
51. i 193. Osim toga, čini se da ove glose ukazuju na to da 
bi Džami spomenuo razilaženja oko temeljnih načela škole 
da su takva razilaženja uopće postojala.

17	 Brojevi stranica koji se spominju u članku tiču se teksta 
Nakdun-nusūs.
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ekvivalentno govoru kako je on podučen znanju 
o imenu Allah, što upravo jest ime koje obuhva-
ta sva druga imena. Tako Adem kao znalac o 
Allahu predstavlja prvo poprište teofanije tog 
imena u svijetu i prvo tjelesno očitovanje vječne 
zbilje savršenog čovjeka. Stoga je Adem i kao 
individua bio prvi vjerovjesnik. Prvo poglavlje 
Ibn Arebijeva Fusūsa nosi naziv Mudrost on-
tološkog stupnja imena Allah onako kako je utje-
lovljeno u Ademovom logosu aludirajući na činje-
nicu da je Adem – odnosno čovjek kao takav 
u svom stanju savršenstva – teofanija Božijeg 
imena Allah. Potom će se Ibn Arebi u prvom 
poglavlju Fusūsa baviti savršenim čovjekom.

Drugi kur’anski ajet koji ukazuje na čovje-
kovu sveobuhvatnu prirodu kao poprište teofa-
nije imena Allah također se javlja u kazivanju o 
Ademovom stvaranju. Nakon što je Bog stvorio 
Adema i podučio ga svim imenima, naredio je 
melekima da mu padnu ničice – jer Adem je 
znao i njihova imena, čime je stekao nadmoć 
nad njima, dok oni nisu poznavali imena kojima 
je Adem podučen (Al-Bekare, 31).18 Ali Iblis je 
odbio to učiniti. Potom ga je Bog upitao: Šta te 
navelo da se ne pokloniš onome koga sam sobom/sa 
svoje dvije ruje stvorio? (Sad, 75). Džami ističe 
da se čovjek odlikuje nad drugima po tome što 
je stvoren s dvije ruje, dok je sve drugo stvoreno 
s jednim rukom. Dvije ruke se tiču podjele Boži-
jih svojstava na dvije kategorije, svojstva ljepote 
(džemāl) i svojstva veličanstvenosti (dželāl) (str. 
87).19 Sve što je drugo doli čovjek tek je popri-
šte manifestacije svojstava ili Božije ljepote ili 
Božijeg veličanstva. Ništa drugo nije stvoreno 
što obuhvata sva svojstva (str. 87).

Džamijevo tumačenje poznatog Poslanikovog 
hadisa po kojem je Bog stvorio Adema na Svo-
ju sliku jasnije ilustrira način na koji on shva-
ta čovjeka kao poprište teofanije imena Allah. 
Nakon što navodi da egzoterijski autoriteti iz 
ovog hadisa prosto razumijevaju da čovjek po-
sjeduje nešto od svih Božijih svojstava, on će 
reći da sufije pod slikom podrazumijevaju sred-
stva putem kojih se neočitovane zbilje – koje su 

odvojene od fizičkih realiteta i transcendiraju 
ih – mogu pojmiti ili razumjeti (str. 94). Dru-
gim riječima, forme neke transcendentne zbilje 
– možda je simbol bolji pojam – jesu sredstva 
kojima se ta zbilja ili to značenje manifestiraju 
u materijalnom svijetu. Slika je ontološki po-
vezana sa svojim značenjem. Tako čovjek kao 
Božija slika predstavlja ontološku Božiju ma-
nifestaciju i sredstvo snagom koje se On spo-
znaje u fizičkom svijetu. Bez čovjeka ime Allah 
ne bi imalo poprište manifestacije.

Naravno da je također tačno da, s obzirom 
na to da ime Allah obuhvata sva imena, mo-
žemo reći da manifestacija svih imena, a što je 
ekvivalentno univerzumu kao takvom, jest oči-
tovanje imena Allah. Zbog toga Džami pravi 
razliku između sažete i jedinstvene manifesta-
cije imena Allah u čovjeku, kao i njegove po-
jedinačne i višestruke manifestacije u univer-
zumu (str. 95).

Ova dvojaka teofanija imena Allah predstavlja 
temelj za Džamijevo izlaganje čovjekova odno-
sa spram univerzuma. Čovjek kao mikrokosmos 
zrcalo je makrokosmosa. Ali u čovjeku je ime 
Allah manifestirano na način da svako od poje-
dinačnih imena koja su uključena u najveće ime 
biva ekvivalentno svim drugim imenima. Drugim 
riječima, Božija jednoća se izravno manifestira u 
čovjeku usred ovosvjetovne mnoštvenosti. Me-
đutim, svijet kao takav, premda je također odraz 
imena Allah, bivstvuje u pojedinačnom modali-
tetu koji manifestira relativnu mnoštvenost ne-
razdvojivu od tog imena. Svako od pojedinačnih 
imena koje potpada pod ime Allah nalazi vlastito 
odvojeno i neovisno poprište manifestacije samo 
u vanjskom svijetu.

Ova poenta se također može pojasniti ako 
kažemo da je čovjek izravnija manifestacija prve 
determinacije ili stupnja jedinstva, dok je uni-
verzum izravnija manifestacija druge determi-
nacije ili stupnja jedinstvenosti. Kako Džami 
podrobno obrazlaže (str. 34 ff.), na stupnju je-
dinstva Božija Bit nije očitovana i svi odnosi i 
svojstva joj se poriču. Na ovom stupnju se može 

18	 Činjenica da meleki nisu znali sva imena ukazuje na to da 
je riječ o djelimično podučenim i perifernim bićima koja 
ne posjeduju središnjost i sveobuhvatnu prirodu čovjeko-
va stanja. Naravno, njihova svjetlosna priroda ih dariva 

izvjesnom superiornošću nad čovjekom, barem dok je ovaj 
u svom palom stanju. Vidi F. Schuon, Dimensions of Islam, 
London, 1969, str. 120.

19	 Za druga tumačenja dva jeda vidi Nakdun-nusūs, str. 107-108.
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reći da je svako ime ekvivalentno svim drugim 
imenima. Bog kao Skriveni je isti kao Bog kao 
Javni, a Bog Koji daje život je isti kao Bog Koji 
daje smrt. Ali na stupnju jedinstvenosti svako 
ime predstavlja zaseban realitet. Postoji određe-
na relativna mnoštvenost koja se može razluči-
ti u Božijoj prirodi, jer gledati na Boga kao na 
Onoga koji čuje, naprimjer, znači pojmiti Ga u 
drukčijem aspektu od Boga Koji vidi. Tako sa-
vršeni čovjek izravnije odražava prvu determi-
naciju jer sva Božija svojstva bivaju integrirana 
u njegovu vlastitu bit i ekvivalentna su joj (str. 
92). Međutim, svijet uključuje određenu mnoš-
tvenost koja jasno i pojedinačno potvrđuje za-
sebnu i individualnu zbilju – iako relativnu zbi-
lju – svakog od svojstava.

Ključni pojam koji se pripisuje čovjeku kao 
manifestaciji imena Allah jest arapska riječ džāmi‘ 
u značenju sveobuhvatnosti, ono što sve stvari 
podvodi pod združenu cjelinu. Tako opisano sta-
nje se naziva džam‘ ili džam‘ijje, sveobuhvatnost. 
To je stanje koje na neki način može simbolizira-
ti križom,20 vertikalnom osi koja označava kako 
čovjek uključuje sve ontološke stupnjeve ili bo-
žanska prisustva, a horizontalna os ukazuje na 
njegovo obuhvatanje ovih svjetova ili stupnjeva 
u njihovom punom opsegu. Tako kad Džami 
nabraja vertikalne egzistencijalne stupnjeve od 
Božije Biti do materijalnog svijeta – odnosno, 
prvu determinaciju, drugu determinaciju, svijet 
duhova, svijet paslika i svijet tjelesa – on ističe 
da je šesti stupanj oličen u savršenom čovjeku 
koji obuhvata sve stupnjeve. Također je jasno 
da, budući da savršeni čovjek obuhvata sva Bo-
žija imena (bilo da ih je 99, 1001 ili beskonačan 
broj – str. 84), on obuhvata i nebrojene teofani-
je imena na svakom od horizontalnih stupnjeva. 
Naprimjer, u materijalnom svijetu, sve nebeske 
sfere, elementi, životinje, biljke i minerali sadr-
žani su u njemu (str. 110).

Dodatni način izražavanja čovjekove zbilje 
kao poprišta manifestacije imena Allah podsjeća 
nas na izlaganje kasnijih filozofskih škola. Čista 
i neokaljana egzistencija čiji izvor je Nužni Bitak 
označena je određenim svojstvima, i sve što po-
stoji, samom činjenicom svoga postojanja mora 
barem potencijalno posjedovati ta svojstva. Ona 

se mogu predstaviti kao sedam osnovnih Božijih 
imena: Živi, Znalac, Voljni, Moćni, Koji govori, 
Koji čuje i Koji vidi (str. 40). Gdje god posto-
ji egzistencija postoje i ova svojstva, ali u većini 
bića jedno ili više ovih svojstava je u potencija-
litetu, a ne u aktualitetu. Samo se u čovjeku sva 
ova egzistencijalna svojstva mogu manifestirati 
u aktualitetu. Druga stvorenja, čak iako dosegnu 
puninu vlastitog aktualiteta, ne mogu manife-
stirati sva imena i svojstva. Otuda, reći da je čo-
vjek poprište manifestacije imena Allah isto je 
kao reći da se u njemu sva svojstva Božijeg Bitka 
aktueliziraju u vanjskoj egzistenciji.

Džamijevim riječima, ime Živi je imam se-
dam imama jer sva druga svojstva poput znanja, 
volje, moći i drugog mogu postojati tek nakon 
života. Sve posjeduje osebujni život držeći se 
vlastite prirode, tako da se život i njegovi pra-
tioci poput znanja, volje, moći i drugog javljaju 
u njemu u skladu s njegovom konstitucijom. Pa 
ako je njegova konstitucija blizu ekvilibrija kakav 
je slučaj s čovjekom, izronit će sva ova svojstva 
ili pak većina njih; ukoliko je daleko od ekvili-
brija, poput neživih objekata ili minerala, život 
i njegovi pratioci će ostati skriveni u njemu (str. 
216). Nadalje, budući da čovjek predstavlja je-
dinstvo koje združuje sva poprišta manifestacije, 
sva savršenstva se javljaju u njemu pojedinačno i 
u aktualitetu. Ova sveobuhvatnost se isključivo 
tiče samo čovjeka (str. 61).

Ali zašto Bogu treba poprište manifestaci-
je za Njegovo ime Allah? Naravno, to je gotovo 
isto kao postaviti pitanje zašto Bogu treba po-
prište manifestacije za bilo koje od Njegovih 
imena. Drugim riječima, zašto je Bog stvorio 
svijet? Kad se služe mističnim jezikom kur’an-
ske objave, sufije se obično pozivaju na poznati 
Poslanikov govor u kojem Bog kazuje kroz njega 
u prvom licu pa kaže: “Bijah skrivena riznica i 
želio sam biti znan, te stoga stvorih svijet.” Sufij-
ski teoretičari će objašnjavati značenje ovog ha-
disa izričito metafizičkim jezikom. Tako Džami 
piše: “U savršenstvu Svoje Biti i u Svojoj jedin-
stvenoj samoopstojnosti, Bog je usmjerio pogled 
na Svoje vlastito Sepstvo vizijom koja Mu ni na 
koji način nije bila pridodana niti se razlikova-
la od Njega. Vidio je Svoja imena i svojstva kao 
nerazdvojive odnose u Sebi ili kao nedokučiva 20	 Vidi R. Guenon, The Symbolism of the Cross, London, 1958.
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stanja čije su osobine iščezle snagom svepokor-
ne moći Njegove jednoće. Njihove posljedice 
nikako nisu bile manifestirane i njihovi realiteti 
se ni na koji način nisu razlikovali međusobno. 
Ali Bog je želio očitovati ove odnose i stanja da 
bi predočio potpuno savršenstvo Svojih imena i 
da bi ih motrio u njihovom poprištu manifesta-
cije na način da se njihovi realiteti i posljedice 
mogu razlikovati” (str. 85).

Tako će se za Džamija značenje riječi bi-
jah skrivena riznica ogledati u tome da se u Biti 
kao takvoj Božija svojstva nikako ne manifesti-
raju niti razlikuju međusobno, te stoga nijedno 
od njih ne postoji zasebno. Kapija ka riznici je 
zaključana, a dragocjeni biseri iza nje skriveni 
su od pogleda. Riječi želio sam biti znan tiču se 
Božijeg beskraja i savršenstva, što podrazumi-
jeva da se nijedan egzistencijalni modalitet ne 
može negirati Vrhovnoj Zbilji, čak ni ograničena 
i određena egzistencija. Kao takva, ova određe-
na egzistencija pridodaje novu dimenziju zna-
nja neočitovanoj Biti jer imena i svojstva koja se 
u Biti poznaju stoga što su jedno s Njom znani 
su u manifestaciji i kreaciji kao odvojeni i znani 
realiteti usred mnoštvenosti. Na svaki od bisera 
u riznici se gleda kao na jedan neovisni entitet. 
Lišiti Bit tog zasebnog i mnoštvenog realiteta 
podrazumijevalo bi Njezino ograničavanje i od-
vajanje od jedne među dimenzijama Njezinog 
beskrajnog savršenstva.

Tako se značenje hadisa o skrivenoj riznici 
ogleda u tome da Bog poznaje Sebe u Sebi u sa-
žetoj i jedinstvenoj formi, dok On također mora 
posjedovati pojedinačno i mnoštveno znanje o 
Sebi, što se može ostvariti jedino eksternalizaci-
jom Njegovih svojstava i njihovog odvajanja od 
Njega. Kao ishod te eksternalizacije, tog prijenosa 
od jedinstva do mnoštvenosti, svako od svojstava 
se može kontemplirati zasebno i u svim njego-
vim individualnim tragovima. Naprimjer, svojstvo 
vida koje se manifestira u Božijem viđenju Sebe 
postaje očitovano u svim beskrajnim mogućim 
formama koje može prisvojiti kao neovisni – ili, 
radije, poluneovisni – realitet. U materijalnom 
svijetu se manifestira u nebrojenim slučajevima 
kao što su vid čovjeka i životinja, fotosenzitivnost 
biljaka, vizija mudraca i slično. Svaki modalitet 
manifestacije potencijalno postoji unutar zbilje 

vida u Božijem znanju, ali također bivstvuje u 
aktualitetu samo kroz zasebnu egzistenciju u 
očitovanom univerzumu.

Ono što je do sada objašnjeno daje odgovor 
tek na dio našeg pitanja o razlogu Božijeg stva-
ranja svijeta. Premda je svijet poprište manife-
stacije svih Njegovih imena, a time u svojoj sveu-
kupnosti i imena Allah, i dalje želimo znati zašto 
se ime Allah isključivo manifestira u čovjeku.

Džami daje odgovor na ovo pitanje u du-
gačkom pasusu koji vrijedi prenijeti u cijelosti: 
“Kad se Bit manifestira u različitim poprišti-
ma teofanije od kojih je sačinjen svijet, njezina 
manifestacija se odvija na način koji ne dopu-
šta pojavu sveobuhvatnosti. Ova poprišta pred-
stavljaju različite egzistencijalne stupnjeve koji 
jednu Zbilju čine određenom i rasutom. Time 
će (kao ishod te manifestacije) svojstva mnoš-
tvenosti steći prednost nad svojstvima jednoće, 
a zbilja jednoće će postati skrivena u saglasju s 
potrebama aktueliziranih diverzifikacija i objek-
tiviziranih partikularizacija. Budući da jednoća 
time biva zakrivena mnoštvenošću, Bit se želi 
očitovati u jednom savršenom poprištu mani-
festacije koje će ujedno obuhvatiti sva poprišta 
teofanije, bilo da su od prirode svjetlosti ili tame, 
te koja će obuhvatiti sve skrivene ili javne realite-
te univerzuma kao i sve očitovane i neočitovane 
zamršenosti stvaranja. 

Razlog ove čežnje leži u tome što jedna nužna 
Bit motri Svoje sepstvo snagom percepcije koja 
Joj nikako nije pridodata niti se razlikuje od Nje. 
Na isti način motri Svoja svojstva i imena kao 
nerazdvojive i neočitovane odnose čiji realiteti 
ni u kojem slučaju nisu međusobno razdvojeni. 
Potom, kad se Bit manifestira na temelju za-
htjeva božanske volje, a u skladu s raznolikim 
potencijalima poprišta manifestacije i u skladu 
s mnoštvom posrednika između Nje i stvorenja, 
na način da postane partikularizirana u razno-
likom poprištu različitih stupnjeva egzistencije, 
Ona ne gleda na Svoju Zbilju na način na koji 
se udružuju sva objektivizirana i eksternalizi-
rana savršenstva iz sveukupnost Božijih imena 
i svojstava. Razlog za to leži u tome što je Nje-
zino samoočitovanje u svakom datom popri-
štu teofanije u saglasju samo s tim poprištem. 
Zar ne vidiš kako je Božije samoočitovanje u 
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duhovnom svijetu drukčije od Njegova samo-
očitovanja u materijalnom svijetu? U prvom slu-
čaju Njegovo očitovanje je jednostavno, aktivno 
i svjetlosno, dok je u drugom slučaju složeno, 
pasivno i zamagljeno.

Stoga je jedna Bit poželjela očitovati se u 
univerzalnom poprištu manifestacije, u sveobu-
hvatnom stvorenom biću koje također obuhvata 
i božansku Zbilju. To je savršeni čovjek, jer on 
je kako poprište manifestacije vrhovne Biti tako 
i imena, svojstava i djela, a zbog njegove sveo-
buhvatnosti i ekvilibrija njegova univerzalnog 
egzistencijalnog modaliteta, kao i zbog obzorja 
i savršenstva njegova stanja bivanja poprištem. 
Nadalje, on sjedinjuje sve realitete Nužnog Bitka, 
kao i odnose koji se tiču Božijih imena, s realite-
tima mogućih bića i svojstvima stvorenja. Tako 
on u istu ravan dovodi stupanj sveobuhvatnog 
jedinstva sa stupnjem partikularizacije obu-
hvatajući sve što jest od početka do kraja lanca 
bivstvovanja” (str. 60-61).

Ukratko, samo kroz čovjeka Bog motri na 
jedinstvo kroz mnoštvenost. U Sebi On ne vidi 
ništa doli jedinstvo, a u svijetu ništa doli mnoš-
tvenost. Ali u čovjeku jedinstvo i mnoštvenost 
su združeni na takav način da sva Božija svoj-
stva – ili, drugim riječima, ime Allah – bivaju 
manifestirana unutar jednog jedinstvenog po-
prišta teofanije usred ovosvjetovne mnoštve-
nosti. Bez čovjeka, određeni modalitet Boži-
jeg znanja ne bi postojao, a Božiji beskraj bi 
bio ograničen. Ovo je jednako kao kazati da 
čovjek mora postojati.

Po Sebi, skrivena riznica je poznavala vlastitu 
Bit u vidu jednoće tako da je svako svojstvo bilo 
ekvivalentno svim ostalima. U svijetu, skrivena 
riznica motri svako od Svojih svojstava koje je 
manifestirano pojedinačno ili u različitim kom-
binacijama u vidu poluneovisnih realiteta. Samo 
u čovjeku skrivena riznica poznaje sebe kao je-
dinstvo koje je objektivizirano i eksternalizirano 
u srcu mnoštvenosti.

Naznaku da je savršeni čovjek poprište teo-
fanije imena Allah nalazimo i u Kur’anu, gdje 
se kaže da je čovjek Božiji namjesnik. Prema 
Džamiju, ovo upravo ukazuje na to da je čovjek 
namjesnik Allaha i nijednog drugog imena, a s 
obzirom na to da on očituje sveobuhvatno ime 

u svijetu, data mu je odgovornost za cijelu kre-
aciju. Obuhvatajući sva imena, čovjek uključuje 
i načela svih stvorenja. On je mikrokosmos ili 
mali svijet nasuprot makrokosmosu ili velikom 
svijetu jer sve što sadrži svijet, sadrži i čovjek. Ali, 
istinski motreno i u pojmovima njegova stup-
nja, čovjek je veliki svijet, a svijet je mali čovjek, 
jer namjesnik je nadmoćniji u odnosu na svoje 
podanike (str. 91).

Ključna uloga savršenog čovjeka kao namje-
snika imena Allah jest da djeluje kao berzah izme-
đu Boga i svijeta, čime će održavati egzistenciju 
svijeta. Berzah je kur’anski pojam koji se nekada 
prevodi kao čistilište s obzirom na to da je most 
koji spaja ovaj i budući svijet. To je također jed-
no od imena svijeta imaginacije ili svijeta pasli-
ka, posrednički svijet između onog materijalnog 
i onog duhovnog (str. 52-53). Takav berzah je sli-
čan animalnoj duši koja ima ulogu posrednika 
između tijela i duha (str. 54-55). Karakteristi-
ka berzaha jest da kao tjesnac ili posrednik iz-
među dva realiteta posjeduje svojstva oba. Tako 
svijet paslika ima svjetlosnu supstancu baš kao 
duhovni svijet, ali je osjetilan čulima i dostupan 
pogledima baš kao fizički svijet (str. 55). Jedna-
ko tako je životinjska duša slična duhu po tome 
što je jednostavna, ali slična složenoj kompozi-
ciji tijela po tome što obuhvata mnoštvo spo-
sobnosti (str. 55).

Savršeni čovjek tako biva posrednikom iz-
među Boga i svijeta obuhvatajući svojstva oba. 
Džami citira Ibn Arebija koji kaže: “Čovjek je 
poput tjesnaca između svijeta i Boga, združu-
jući i obuhvatajući i stvorenja i Njega. Čovjek 
je razdjelna linija između sjene i sunca. To je 
njegova zbilja. Tako on posjeduje apsolutno sa-
vršenstvo u prolaznosti i vječnosti. Ali Bog po-
sjeduje apsolutno savršenstvo u vječnosti i ne 
obuhvata Ga prolaznost, dok svijet posjeduje 
apsolutno savršenstvo u prolaznosti i ne ulazi 
u vječnost. Tako je čovjek združio i obuhvatio 
sve postojeće” (str. 106).

Ta osobina bivanja posrednikom učinila je 
čovjeka vrijednim da bude Božiji namjesnik. 
Budući da je on tjesnac, obuhvata kako svoj-
stva gospodstva tako i svojstva sluganstva. Kroz 
svoje svojstvo gospodstva – odnosno kroz svoju 
nebesku prirodu – on uzima od Boga ono što 
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stvorenja traže. A kroz svoje svojstvo sluganstva 
on je kadar uspostaviti kontakt s drugim stvore-
njima i biti siguran da oni primaju od Boga ono 
što im je potrebno (str. 103).

Drukčije rečeno, savršeni čovjek je sredstvo 
putem kojeg se održava svijet. Savršeni čovjek u 
svom aspektu gospodstva, ili time što obuhvata 
božanske zbilje, prima svjetlosno isijavanje od 
Boga, odnosno imena Allah. Potom odražava-
nje svjetlosti Božijih teofanija preplavljuje svijet 
koji upravo opstoji zahvaljujući tom odražavanju 
(str. 89). Ovosvjetovna bića su poprišta manife-
stacije imena i svojstava, ili pak njihovih formi, 
simbola i položaja. Kako je svako biće poprište 
unutar kojeg se manifestira jedno od imena, ono 
ostaje pod nadzorom savršenog čovjeka koji je 
poprište manifestacije univerzalnog imena koje 
u sebi uključuje sva druga imena.

Iz toga slijedi da bez čovjeka ne bi posto-
jao ni svijet. Ovdje Džami citira Konjevija koji 
kaže: “Istinski savršeni čovjek je tjesnac izme-
đu nužnosti i mogućnosti, te zrcalo koje sje-
dinjuje svojstva vječnosti sa svojstvima prola-
znih događaja. On je posrednik između Boga 
i stvorenja. Kroz njega i s njegovog egzisten-
cijalnog stupnja svjetlosno isijavanje od Boga, 
kao i potpora koja je uzrokom opstojnosti svega 
što je drugo doli Bog, prožima svijet, sve nje-
gove nebeske i zemaljske čestice. Bez ove či-
njenice da savršeni čovjek djeluje kao tjesnac 
koji se ne suprotstavlja nijednoj od ove dvije 
strane, ništa u svijetu ne bi moglo biti pribje-
žište za jedinstvenu božansku potporu usljed 
nedostatka korespondencije i veze. Ta potpora 
ne bi prekrila svijet i on bi prestao postojati. 
Savršeni čovjek je stup nebesa i zemlje. Zbog 
ove misterije, kada on napusti središte zemlje u 
pogledu položaja Božijeg namjesnika, zemaljski 
poredak i nebesa će biti razoreni i preobraženi 
u nešto drugo (str. 97).”

Na čudnovati savremeni način, Džami naslu-
ćuje jedan prigovor koji bi se ovdje mogao javiti 
mnogima: prije aktuelizacije ljudske forme svijet 
je postojao i planete su plovile svojim tokom. 
Pa kako se čovjek može nazivati polom univer-
zuma i sredstvom putem kojeg se on održava? 
Džami će reći da, premda čovjek nije postojao 
u osjetilnom svijetu, postojao je u duhovnom, 

a posljedica njegove egzistencije bila je mani-
festirana i u ovom donjem horizontu. Kako bi 
dokazao tu poentu, navest će poznati hadis o 
skrivenoj riznici, koji smo već naveli. Prema ovoj 
predaji, cilj stvaranja se ogleda u usavršavanju 
Božijeg samoočitovanja. Da se Božija Bit nije 
manifestirala, On bi ostao skrivenom riznicom. 
Ovo Božije samoočitovanje odvija se na dva na-
čina: na način partikularizacije i mnoštvenosti, 
odnosno u formi univerzuma kao cjeline, te na 
način sažetosti i jedinstva, odnosno u čovjeko-
voj formi. Tako se samoočitovanje Biti ona-
kvoj kakva Ona jeste po Sebi, odnosno u Nje-
noj jednoći koja obuhvata sva svojstva, odvija 
samo u elementarnoj formi čovjeka. U svijetu 
kao takvom Bit se manifestira kao disperzija i 
kao mnoštvenost.

Na ulogu čovjeka glede usavršavanja Božijeg 
samoočitovanja ukazano je i u Kur’anu u pozna-
tom ajetu o emanetu: Mi smo nebesima, Zemlji i 
planinama ponudili emanet, pa su se ustegli i pobo-
jali da ga ponesu, ali ga je preuzeo čovjek (Al-Ahzāb, 
72). U ovom ajetu se pod pojmom nebesa misli 
na nebeske dijelove kreacije, dok se pod pojmom 
zemlja misli na materijalni svijet. Planine su alu-
zija na svjetove i stupnjeve egzistencije što poči-
vaju među njima. Svi ovi egzistencijalni stupnjevi 
odbili su preuzeti emanet zato što predstavljaju 
manifestaciju samo jednog određenog Božijeg 
imena. Zbog toga ne posjeduju neophodni po-
tencijal da budu poprištem manifestacije božan-
ske sveobuhvatnosti, odnosno svih imena koja 
su smirena u imenu Allah. Ali čovjek je preuzeo 
ovo povjerenje jer on posjeduje savršeni i potpuni 
potencijal za sva imena. Otuda, Božiji cilj stva-
ranja, odnosno Božije samoočitovanje, postaje 
aktuelizirano samo kroz formu čovjeka. Stoga, 
prije negoli je čovjek i stvoren u fizičkom svijetu, 
svijet je mogao postojati samo putem svjetlosnog 
isijavanja egzistencije kroz čovjeka koje je bilo 
usmjereno ka njegovoj aktuelizaciji u vanjskom 
svijetu (str. 90-91).

U konačnici, savršeni čovjek kao ontološ-
ki prototip ljudskog sepstva, ili kao sepstvo u 
svom vrhovnom stanju savršenstva i ozbiljenja, 
poprište je unutar kojeg je izravno manifesti-
rano najveće Božije ime koje u sebi uključuje 
sva druga imena. Tako je savršeni čovjek cilj 
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stvaranja, jer kroz njega se aktuelizira samo-
očitovanje i samoraskrivanje beskrajnog Sep-
stva. A budući da je on cilj stvaranja, sva druga 
stvorenja ovise o njemu, jer bez zamišljenog 
ploda u umu baštovan nikad ne bi zasadio sta-
blo (str. 101). Drugim riječima, individualna 
i partikularizirana Božija imena čije poprište 
teofanije simbolizira stablo s njegovim nebro-
jenim granama, manifestiraju se samo u sjeni 
univerzalnog i sveobuhvatnog imena čije po-
prište manifestacije simbolizira plod koji u sebi 
uključuje načelo cjelovitog stabla.

Na kraju možemo citirati jedan od Džamije-
vih nebrojenih proznih opisa savršenog čovjeka:21 

Prije vječnosti Božija stanja,
u prvoj determinaciji bijaše držana,
međusobno u bīti sjedinjena,
jedna u drugima utjelovljena,
skrivena iza vela jednoće,
lišena zasebnosti i njene punoće.
u biću svome i u Božijem umu,
mnoštvenost i razlika ih uopće ni dodirnu.
Zatim u ciku druge manifestacije,
svako skriveno stanje različito postade,
zbilje postadoše međusobno razlučive,
ali i dalje iza zastora misterije,
što je razlika u znanju samome,
i dalje inferiornom spram ontološke distinkcije.
Potom, u zoru ovog postajanja,
ovi realiteti izroniše iz skrivenoga
u vanjski svijet, premda u samoj Bīti
i dalje ostaju neočitovani:

Vanjsko lice Biti
poput zrcala je u kojem
se skriveno očituje u javnom,
a mogućnost postaje zastor nužnosti;
kroz ovaj odražaj skrivenog,
Nužni Bitak postade bojom obojen 
svakog bića mogućeg.
jedno u Bīti, ali u pogledu
više nalikuje objavljenom mnoštvu.
Preko razlika u manifestacijama,
stupnjevi svjetova postadoše znani:
prvo svijet umova i duša,
potom svijet imaginacije,
te konačno i osjetilni svijet.
Postepeno su se u ovim svjetovima
Božija imena očitovati počela.
Svaka stvar u obzorju svakom
dođe u postojanje snagom jednog ili 
drugog imena. Univerzum postade zrcalo,
još uvijek neuglačano, 
u kojem Lice Gospodara slave i veličanstva
još uvijek ne može doći do punoga sjaja, 
jer ova numerička disperzija zaustavi
jedinstvenu i sveobuhvatnu misteriju tajni.
Adem je uglačani kamen
zrcala ovog, jer Bit
i sva Njena svojstva u njemu su smirena,
on postade sveobuhvatni i univerzalni
lokus manifestacije; iz njegove dubine
misterija Biti i svojstava poče da se pojavljuje;
a u lokusu ovom, ovom čovjeku,
svako ime poče izranjati u slijedu.
On postade jedinstvena forma svih
individualnih partikulariteta kosmosa,
preko njega krug se zatvori,
i onaj posljednji postade prvi.
On je knjiga što sve stihove i znakove sažima,
njegovo biće cilj je svih ciljeva.

21	 Ova pjesma je iz jedne od Džamijevih mesnevija, Silsile-
tuz-zeheb, i prevedena je na engleski jezik uz pomoć Petera 
Lamborna Wilsona. Perzijski tekst se može naći u Džami, 
Mathnawi-ye haft awrang, ur. M. Mudarris-i-Gilani, Te-
hran, 1337 h.g., str. 70-71.

Ashtiyani, Sayyid Jalal al-Din, Mešāriku ad-darāri, 
Tehran, 1979.

Džami, Nakdu al-nusūs, ur. William Chittick, Te-
hran, 1977.

Džami, Nafahātu al-uns, ur. M. Tawhidipur, Tehran, 
1336. h.g.
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Abstract

The Perfect Man as a Prototype of the Self in Jāmī’s Sufism
William Chittick

The perfect man governs the man’s self at the last stage of perfection and realization. There is noth-
ing above this stage that man could conceive. It can be said that only the divine and absolute Being 
or Self is above it. Thus, it can be said that the perfect man calms within himself all the ontological 
states of God as well as all creation. Moreover, the only difference between the perfect man and the 
ontological stage designated by the name Allah, that is, God as we conceive Him with all His posi-
tive attributes, is that God is the Master and man is the slave, or that God is the Necessary Being in 
His own Essence, while man is a necessary being by the power of the other (wajibbi’l-ghayr). If this 
were not the case, everything that could be said about God could also be said about the perfect man.

Keywords: perfect man, Jami, Ibn Arabi, Sufism.


