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Sazetak

Svrha ovog poglavlja iz knjige William C. Chitticka The He-
art of Islamic Philosophy jeste prikazati znaCenje i upotrebu
dijela osnovne terminologije iz islamske filozofije. Autorova
nakana ovdje jeste samo postepeno upoznati Citaoce s odre-
denim rije€ima i navesti ponesto od njihovog koristenja u fi-
lozofskoj tradiciji, s naglaskom na upotrebu Baba Afdala, koji
je, prema autorovom misljenju iznesenom na drugim mjesti-
ma, najvazniji islamski filozof i licnost koja zapravo otjelovlju-
je islamsku filozofsku tradiciju. Takoder, Chittick navodi pri-
mjere iz Teologije Aristotela (tj. arapskog Plotina), rasprava
Ikhwan al-Safa’ i Ibn Sinaovih spisa. Sve troje predstavljaju
vododijelnicu u historiji islamske filozofije, iako je jo§ mnogo
toga znacajnog bilo napisano u istom razdoblju. Glavni poj-
movi Koji se razmatraju su: filozofija ili mudrost, svjetovi, tijela
i duhovi, duSa, nivoi svjesnosti, nadopunjenosti, Ishodiste i
Povratak, forma i materija, supstancija i akcidencija. Buduci
da je pojmovlje svake nauke klju¢ koji otvara riznicu znanja,
smatrali smo potrebnim prevesti ovaj dragocjeni tekst kako
bi lakSe doSle do izrazaja spoznaje islamske filozofije.

Kljucne rijeci: islamska filozofija, osnovni filozofski pojmovi,
Baba Afdal, Teologija Aristotela, Ikhwan al-Safa’, Ibn Sina,
filozofija, mudrost, svjetovi, tijela, duhovi, dusa, nivoi svje-
snosti, nadopunjenosti, Ishodiste, Povratak, forma, materija,
supstancija, akcidencija.



vlastite nacine iskazuje stvari. Veci dio termi-
ologije vraca se na grcko porijeklo, ali ¢im
su rijeci bile prevedene na arapski, one su zadobile
vlastite Zivote, tako da nije uvijek korisno uzimati
izvorne gréke termine kao standarde pomocu kojih
se moze prosudivati kako su muslimanski mislioci
upotrebljavali 1 razumijevali arapske rijeci. Uprkos
tome, veliki dio filozofskog vokabulara u ovoj knjizi
(The Heart of Islamic Philosophy: The Quest for Self-
-Knowledge in the Teachings of Afdal al-Din Kashani
—nap. prev.) predstavlja standardne, moderne engle-
ske istoznacnice za grcke rijeci, Cije su izvedenice
utvrdene u srednjovjekovnoj evropskoj filozofiji.
Otuda ¢emo filozofsko znacenje ovih rijeci pronaci
u svakom dobrom rjecniku. Veliki dio ove termino-
logije koristi se 1 u svakodnevnom engleskom jeziku
ili je uSao u tehnicki vokabular modernih naucnih,
drustvenih 1 humanistickih disciplina. Medutim, de-
finicije u rjecnicima i opéeprihvacena znacenja vje-
rovatno nece biti dovoljni za vaznije rijeci.

Svrha ovog poglavlja jeste prikazati znacenje i
upotrebu dijela osnovne filozofske terminologije,
koja se nalazi u Baba Afdalovim (Baba Afdal) spi-
sima. S obzirom na to da bi temeljito razlaganje
njegove terminologije iziskivalo obimnu knjigu,
moja nakana ovdje moze samo biti da postepeno
upoznam citaoce s odredenim rijecima i da nave-
dem ponesto od njihovog koristenja u filozofskoj
tradiciji, s naglaskom na Baba Afdalovu vlastitu
upotrebu. Takoder ¢u navesti primjere iz Teologije
Aristotela (tj. arapskog Plotina), rasprava Ikhwan al-
-Safa’ i Ibn Sinaovih spisa.' Sve troje predstav-
ljaju vododijelnicu u historiji islamske filozofije,
iako je jo§s mnogo toga znacajnog bilo napisano u
istom razdoblju.

Kio i svaka disciplina, islamska filozofija na

! Zaosvrt na [khwan al-Safa’ vidjeti: 1. R. Netton, Muslim
Neoplatonists (Edinburgh: Edinburgh University Press,
1991.). Za zivot i poziv Ibn Sinaa, uz obzirno filozofsko
bavljenje mnogim njegovim vaznim idejama, vidjeti: L.
E. Goodman, Avicenna. U svim historijama islamske fi-
lozofije raspravlja se o Teologiji, a ima i dobar prijevod
Geoffrey Lewisa koji se nalazi u: Paul Henry i Hans-Ru-
dolf Schwyzer, Plotini Opera. Tomus II. Enneades [V-V
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Filozofija

Filozofi su ukazivali na svoju disciplinu dvjema
osnovnim oznakama — grckom pozajmicom falsafa i
arapskom rijecju fikma, koja se obicno prevodi kao
mudrost. Kad se u tekstovima spominje grcko zna-
cenje rijeci falsafa, u njima se kaze da je to ljubav
prema hikmi. Hikma se u Kur’anu spominje dvadeset
puta, a osnovni pridjev koji se iz nje izvodi — hakim
(mudri, odnosno razboriti) devedeset i sedam puta.
Devedeset i jedno od ovih spominjanja Cini fiakim
imenom BoZijim a ostalih Sest primjenjuje ovu ri-
je¢ na sam Kur’an. Kur’an u viSe navrata kaze da
je Bog Taj Koji poducava mudrosti pruzajuci tako
skripturalnu osnovu za tvrdnju iznesenu u nekim fi-
lozofskim tekstovima da su prvobitni filozofi bili
bozanski nadahnuti. U Kur’anu se isto tako uzima u
obzir da su objavljene knjige, kao $to su Tevrat, In-
dzil 1 on sam, istog poretka poput mudrosti. Kur’an
spominje kao posebne primaoce bozanske mudrosti
vjerovjesnike, narod [brahima, Davuda, Lukmana,
[saa i Muhammeda (a.s.). Medu ajetima koje pobor-
nici filozofije vole navoditi jeste: Bog daje mudrost
onome kome On hoce, a kome je data mudrost, dato
Je mnogo dobro (2:269).2

Cinjenica da su filozofi svoju disciplinu esto na-
zivali hikmom ve¢ pokazuje poduhvat da se udomaci
filozofija u islamskoj tradiciji. Ono $to je jo$ vazni-
je, ona ukazuje na jedan oblik njihovog nastojanja
koji se Cesto zaboravlja u modernom svijetu a koji
je jedva prisutan u rijeci filozofija kakva se trenut-
no koristi u obrazovnim institucijama. Mudrost nije
samo znanje, ¢ak ni uzviseno znanje o samoj istini.
Ova rije¢ oznaCava 1 primjenjivanje znanja na od-
govarajuci nacin. Mudrost se razlikuje od znanja po
djelovanju koje zahtijeva, odnosno po tome Sto za-
htijeva poznavanje toga kakve stvari uistinu jesu a

(Pariz: Desclée de Brouwer i Brisel: L’Edition Univer-
selle, 1959.). Ovaj prijevod udesen je prema redoslije-
du grckog Plotina, koji se razlikuje od arapske verzije, a
Stampan je s uporednim grckim tekstom, $to ga Cini po-
sebno vrijednim za klasi¢ne proucavaoce.

Kur’anske ajete prevodili smo iz ovog teksta kako bi
autorova nakana na nekim mjestima prilikom njihovog
navodenja lakse dosla do izrazaja. (Nap. prev.)
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zatim djelovanje na nacin koji se taman poklapa s tim
kakve su. U islamskim tekstovima ona se razumijeva
usko povezanom s pravdom (‘adl, ‘adala), koja se
Cesto definira kao smjeStanje stvari ondje gdje pri-
padaju i osiguravanje da sve ima svoje pravo mjesto,
§to je vrhovna vrlina u filozofskoj etici.

Sam Baba Afdal ne koristi rije¢ falsafa u vlasti-
tim spisima (za razliku od njegovih prijevoda), niti
ukazuje na vlastito stajaliste bilo kakvom oznakom.?
Povremeno spominje mudrost, a u njegovom prije-
vodu Rasprave o jabuci nalazi se prili¢no podrobna
rasprava 1 o filozofiji 1 o mudrosti (HIP, 103-105).
Taj se odlomak moze manje-vise podudarati s Baba
Afdalovim razumijevanjem. U svom prijevodu dje-
la De Anima, Aristotela naziva znalcem iz Gréke
(dana-yi yinan), ukazujuéi na prisnu povezanost
koju on vidi izmedu istinskog poznavanja i mudro-
sti Sto je filozofija.

Baba Afdalova dva popisa maksima upucenih
tragaocima za mudro$¢u daju posebno jasna objas-
njenja njegovih gledista o svrsi 1 cilju filozofije ko-
risteci rijeci hikma 1 hakim (HIP, 131, 133). One se,
uglavnom, sastoje od prakticnih uputa o tome kako
se tragaoci trebaju pripremiti te uciniti dostojnim pri-
manja mudrosti. I za Grke i za muslimane, filozofija
je vise bila nacin zivota negoli intelektualno uvje-
zbavanje. Da bi neko postao istinski filozof, trebao
je biti mudar u najdubljem smislu tog pojma a to je
zahtijevalo odgovarajuce djelovanje u svakoj obla-
sti. Kao $to Pierre Hadot veli za gréku tradiciju: “Fi-
lozof... zna da bi uobicajeno, prirodno stanje ljudi
trebala biti mudrost, jer mudrost nije nista drugo do
li vizija stvari onakvih kakve jesu, vizija kosmosa
onakvog kakav jeste u svjetlu razuma, pa mudrost
nije nista drugo nego nacin bivanja i Zivljenja koji
bi trebao odgovarati toj viziji.”™

Nacin bivanja i zivljenja koji odgovara filozofskoj
viziji zahtijeva stjecanje vrlina (fada il) 1 pohvalnih

3 On koristi pridjevski oblik — falsafi u svom prvom
pismu Shams al-Din Dizwakiishu u kojem ga udva-
ja s njegovom istoznaénicom hikami (“pertaining to
wisdom [Sto pripada mudrosti]”, koju ovdje prevodim
kao “sapiential [mudrosno]”). Musannafat, 682.19
(HIP, 148).

¢udorednih osobina (akhlag-i hamida). Za Ton Sinaa
i druge, nacin da se uvjezba u vrlini jeste razviti
ono $to se tehnicki naziva malaka, odnosno habitu-
de (navika). Doslovni smisao ove rijeci jeste nesto
Sto se ima 1 posjeduje. Navike nisu bas habits (uzu-
si) (‘ada). Potonji izraz vjerovatnije ¢e se negativ-
no koristiti kao oznaka za nacine postupanja koji se
usvojise bez razmisljanja te se duboko ukorijenise u
necijoj prirodi tako da se neprestano vracaju ( ‘ad).
lako se rije¢ navike moZze koristiti za loSe uzuse, ona
se CeSce koristi za oznacavanje naina djelovanja koji
se svjesno usvojise da bi se izmijenile sklonosti nize
prirode 1 koji se postepeno Cvrsto ukorijenise u neci-
ju ¢ud. Dobre navike razvijaju se marljivo se bore¢i
protiv pobuda i1 uzusa, priklanjajuci se intelektivnoj
svjetlosti koja omogucava razlucivanje ispravnog
od pogresnog te opetovano ¢ineci u svakodnevnom
zivotu ono §to je ispravno. Sva islamska (i grcka)
etika usredsreduje se na uvjezbavanje u ispravnom
djelovanju, tako da to postane navika, ili ono $to bi-
smo mogli nazvati druga priroda.

Ibn Sina objasnjava vaznost uspostavljanja do-
brih navika u jednom odlomku koji se nalazi kako
unjegovom djelu Shifa’ tako i u Najat. On razmatra
onosvjetsku srecu duse (sa ‘ada) nakon $to je objasnio
zasto se teorijski intelekt mora uskladiti s Agensnim
(prakti¢nim) intelektom. Lijepe 1 pohvalne navike tre-
baju se razvijati pravilnim uvjezbavanjem prakticnog
intelekta. Ljudi to mogu u€initi stavljajuéi Zivotinj-
ske potentnosti pod nadzor intelektivne potentnosti,
odnosno, djelujuéi skladno svjetlosti razlucivanja
koja dolazi iznutar intelekta. Cak i ako nisu potpu-
no aktualizirali svoj intelekt, oni mogu postupati u
pravom smjeru podvrgavajuéi svoju nizu prirodu
zahtjevima mudrosti. Pohvalne navike razvijaju se
prepustajuci intelektivnoj potentnosti da upravlja
zivotom, a pokudene navike ucvrSéuju se u neci-
joj ¢udi kad slijedi svoju nizu prirodu. Posredstvom

* Pierre Hadot, Philosophy as a Way of Life (Oxford: Black-
well, 1995.), 58. Ako se osvrnemo na gr¢ko razumijeva-
nje filozofije kao duhovne potrage koje Hadot tako dobro
povraca u ovoj knjizi, nije nimalo teSko razumjeti zasto
su muslimanski intelektualci smatrali da je filozofija sa-
vrseno podesna za njihovu vlastitu religijsku tradiciju.



dobrih navika, prakticni intelekt prianja teorijskom
intelektu koji ispravno vidi te pocinje prevladavati
nad djelovanjem. Koliko ljudi popustaju pobudama
zivotinjske duse, toliko se odaljavaju od mudrosti i
bozanskog vodstva.

“Rekao bih, takoder, da se ova istinska sreca nece
upotpuniti osim ako prakticni dio duse ne postane
valjan. To ima uvod, mada mi se ¢ini da sam ga ve¢
spomenuo. Stoga, kazem:

Cud [khulug] je navika pomocu koje odredena
djela proizlaze iz duse lako 1 bez prethodnog pro-
sudivanja. U knjigama o ¢udorednim osobinama
[akhldg, tj. etika], naredeno je da primjenjujemo
sredinu izmedu dvije krajnosti cudoredne osobine,
a ne da ¢inimo djela sredine bez stjecanja navike
sredine, ve¢ stjecanjem sredine. Cini se da ta na-
vika sredine nastaje kako za racionalno govorecu
potentnost tako i za Zivotinjske potentnosti. Sto se
tice zivotinjskih potentnosti, ona nastaje posred-
stvom stjecanja pojavnosti’ popustanja i bivanja
bezvoljnim. Za racionalno govorecu potentnost, ona
se javlja kroz stjecanje pojavnosti trazenja nadmoci.

Na isti nain navika viSka i manjka postoji i za
racionalno govorecu potentnost i za Zivotinjske po-
tentnosti, ali u obrnutom odnosu. Poznato je da zi-
votinjske potentnosti zahtijevaju viSak i nedostatak.
Kad su zivotinjske sposobnosti snazne, pa stjecu na-
viku trazenja nadmoci, u racionalno govorecoj dusi
javlja se popustljiva pojavnost. Jednom kad se trag
bezvoljnosti duboko ukorijeni u racionalno govore-
¢oj dusi, to osnazuje njenu privrzenost tijelu i poja-
¢ava njeno okretanje prema njemu.

Sto se tite navike sredine, ono $to se oéeku-
je od nje jeste ostati daleko od svake pojavnosti
prepustanja te nagnati racionalno govore¢u dusu
da opstane u svojoj urodenoj naravi, istovreme-
no je obdarujuci pojavnoscu trazenja nadmoci i

5 “Guise (pojavnost)” je prijevod za rije¢ hay’a, koju arapski
rjecnici definiraju kao stanje stvari (hal), kakvoca (kay-
fiyya), oblik (shakl) i forma (sira). Hay’at al-nujim —
“pojavnost zvijezda”, jeste naziv za astronomiju. Tahyi’a
— drugi oblik glagola iz istog korijena, znaci oblikovati,
popraviti stanja i kvalitete neCega, prilagoditi, pripremiti.
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povucenosti. To se ne protivi njenoj supstanci niti
¢e je podstaci da tezi tijelu — ve¢, daleko od njega.”
Kad muslimanski filozofi razmatraju samu rijec
falsafa, oni gotovo uvijek ukazuju na dva oblika fi-
lozofske potrage — teorijski i prakticni.” Svi oni drze
da stjecanje mudrosti znaci ne samo tacno spozna-
vanje stvari ve¢ 1 ispravno, pravilno 1 odgovarajuce
radenje stvari. Rani 1 utjecajni opis filozofije ponudio
je prvi od velikih filozofa Al-Kindi (u. oko 256/870.
god.) u svome djelu Al-Falsafat al-ild (Prva filozo-
fija). Primijetite da on definira filozofiju u pogledu
hagqa, $to je imenica 1 pridjev koji obicno prevodim
kao real (stvarno), ali koji isto tako znaci istinito,
vrijedno i prikladno; istina, vrijednost 1 prikladnost.
To je kur’ansko Bozije ime, koje je ubrzo postalo
uobicajena istoznacnica za Samog Boga (4/lah), $to
se smatra §irim 1 sveobuhvatnijim u oznacavanju od
Bozijih imena koja oznacavaju svojstva s uzim op-
segom, kao §to su Znajuci, Milostivi i Prvi. Otuda
se upotrebljava od najranijih vremena da ukaze na
Boga kao 1 na ono §to je stvarno, istinito, ispravno i
prikladno — Stvarni, Istiniti, Ispravni. No, koristi se
i za sve drugo mimo Boga $to odrazava ili ucestvu-
je u ovom kvalitetu stvarnosti, istine i ispravnosti.
“Najvisa od ljudskih vjetina u staniStima i naj-
znamenitija ravan jeste vjestina filozofije, Cija je
definicija ‘znanje o stvarima u njihovim zbiljama
u mjeri [judske sposobnosti’. To je zato Sto je svrha
filozofa u njihovom znanju otkrivati Stvarnog te, u
njihovom postupanju, postupati skladno Stvarnom.
Ne moze se djelovati zanavijek, jer cemo biti obuz-
dani 1 odsjeceni od djela kad dostignemo Stvarnog...
Najznamenitija 1 najvisa filozofija je ravan prve
filozofije, to jest, znanje o Prvom Stvarnom, Koji je
uzrok svakog stvarnog. Zato je potrebno da potpu-
ni, najznamenitiji filozof bude Covjek koji obuhva-
¢a ovo najznamenitije znanje, jer je znanje o uzro-
ku znamenitije od znanja o posljedici. To je zato Sto

§ G. C. Anawati i Sa‘id Zayed, ur., A-Shifa’: Al-llahiyyat
(prestampano u Teheranu: Entesharat-i Nasir Khusraw,
1363/1984.), 429-430.; Al-Kurdr, ur., A-Najat, 296-297.

7 Zapregled s ukazivanjima na strucne monografije vidjeti: S.
H. Nasr, “The Meaning and Concept of Philosophy in Islam”,
u: Nasr i Leaman, History of Islamic Philosophy, 21-26.
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znamo svaku poznatu stvar s potpunim znanjem samo
kad obuhva¢amo znanje o njenom uzroku... Znanje o
Prvom uzroku imenovali smo prvom filozofijom zato
Sto je sva ostala filozofija ukljucena u njeno znanje.”

U drugoj raspravi, “O definicijama 1 opisima
stvari”, Al-KindT nudi jos Sest objasnjenja koja su
prenesena od starih za znacenje rije€i filozofija. Sva
se ona Cesto razmatraju izricito ili neizricito u filo-
zofskim tekstovima. Prvih pet su: (1) [jubav prema
mudrosti, (2) obaziranje na smirt, (3) vjestina vje-
§tind 1 mudrost mudrostT, (4) da ¢ovjek sebe spozna i
(5) znanje o beskrajnim, sveop¢im stvarima te njiho-
vim ipseitetima, kviditetima i uzrocima u mjeri ljudske
sposobnosti. Sesto je posebno uéinkovito u trenutnom
kontekstu: “Oni su je takoder definirali u odnosu na
njeno djelo, pa su rekli: ‘Filozofija je postajanje slicnim
Bozijim djelima u mjeri ljudske sposobnosti.” Mislili
su da Covjek treba biti savrsen u kreposti.™

Ovdje je kljucna rijec tashabbuh, koja znaci postati
shabih, odnosno slican. U kelamu tashbih, odnosno pro-
glasavanje Boga slicnim Njegovim stvorenjima, smatra
se zabludom te mu se suprotstavlja tanzihom — proglasa-
vanje Boga neusporedivim sa Svojim stvaranjem i uda-
lienim od njega. Ipak, Kur’an je prepun ajeta koji pro-
turjeCe Bozijoj udaljenosti govoreci o Njegovoj blizini
te brizi za stvaranje opcenito i za ljudska bica posebno.
Jedna od najceSce navodenih maksima za ovaplocenje
ove strane kur’anske poruke jeste Vjerovjesnikova predaja
koja ponavlja hebrejsku Bibliju: “Bog je stvorio Adema
u Vlastitoj formi”, $to znaci da su ljudska bica na neki
nacin slicna Bogu. U svjetlu ovih ajeta i predaja, nema

8 Al-Kindi, Al-Falsafat al-ula, u: Rasa’il al-Kindi al-falsa-
fiyya, uredio M. ‘A. Abii Rida (Kairo: Dar al-Fikr al-*Ara-
b, 1978.), 25, 30-31. Za cjeloviti prijevod ovog djela s
opseznim biljeskama o grckim izvorima i podudarnostima
vidjeti: Alfred L. Ivry, A-Kindi’s Metaphysics (Albany:
State University of New York Press, 1974.). Ivryjev pri-
jevod ovog odlomka nalazi se na str. 55-56.

* FT hudiid al-ashy@ wa rusiimiha, u: Aba Rida, ur., Rasa’il
al-Kindi al-falsafiyya, 121-122. Za gicke izvore ovih izreka
vidjeti [vryevu raspravu u: Al-Kindi’s Metaphysics, 115-116.

1 To je u suprotnosti s historijom samog termina vrlina,
buduci da latinska rijec virtus (poput grcke areté) znaci
snaga, odnosno muskost, pa tako naznacava da je vrlina

nista cudno u opisivanju potrage za postizanjem mudrosti
te stjecanjem ljudskog savrSenstva u pogledu svojstava i
kvalitetd koji su ukorijenjeni u Prvom Stvarnom.

Bozanska svojstva i kvaliteti, koje ljudi moraju
aktualizirati da biu potpunosti bili [judi, Cesto se po-
istovjecuju s vrlinama (fadd 'il, mnozina od fadila),
Sto je rije€ koja ima izrazit kur’anski odjek. Osnovna
imenica iz istog korijena jeste fadl, Sto znaci visak,
preljev, izdasnost, [jubaznost, naklonost. Kur’an go-
vori o Bozijem fadlu — Njegovoj izdasnosti i blagoda-
tima prema Njegovim stvorenjima — u osamdesetak
ajeta. On, takoder, ustrajava na tome da Bog iskazuje
izdasnost prema Svojim stvorenjima u razlicitim ste-
penima (koriste¢i rijec tafdil), kako zbog Njegovog
predodredenja i dobrohotnosti tako 1 zbog vrijednosti
koju ljudi postizu vlastitim naporima. Stoga su vrline
lijepe 1 izvrsne ¢udoredne osobine koje su i darova-
ne od Boga i steCene stremljenjem na putu Bozijem.
Podrazumijevajucu tvrdnju o bozanskom porijeklu
vrlina nalaze kur’anski kontekst same rijeci."

U raspravama o moralnom preobrazaju, koji je
prakticni cilj filozofije, filozofi ponekad koriste termin
ta’alluh v znacenju tashabbuh bi Allah — postajanje
slicnim Bogu. Taalluh, 1z istog korijena kao 1 Allah,
zna¢i “bivanje prilicnim Bogu” odnosno “uskladiva-
nje s Bogom” ili “bogolikost”. Nema sumnje, da bi
se sprijecile optuzbe tvrdenja kako se moze prekrsi-
ti Bozija transcendencija, rasprave i o ta‘alluhu i o
tashabbuhu obicno ukljucuju frazu bi-qadr taqat
al-insan —u mjeri ljudske sposobnosti ili bi-hasab
tagat al-bashar—u skladu sa sposobnoséu smrtnika.'!

ljudsko dostignuce. Krs¢ansko misljenje je moralo ra-
zlikovati teoloske i prirodne vrline — razlika koja se u
islamskom smislu ¢ini gotovo izliSnom. Na kraju krajeva,
priroda je sama po sebi Bozija izdasnost i svako dobro
dolazi od Boga te Njemu potpuno pripada; ovo je jedno
od znacenja kur’anskog izraza al-hamdu li’ llah - “hva-
la” za svaku izdasnost i svaku vrlinu “pripada Bogu”.
U sufizmu se potraga za savrSenstvom ¢esto razmatra u
pogledu maksime koja se pripisuje Vjerovjesniku: “Po-
primite ¢ud [takhallug] Bozijeg cudoreda [akhldg].” Ibn
Arabi smatra da je ova sufijska rasprava o takhalluqu
jednaka filozofskoj raspravi o tashabbuhu (Chittick, Sufi
Path of Knowledge, 283).



U svojim Rasa il Tkhwan al-Safa’ ¢esto raspravlja-
juo ciljevima filozofije u pogledu stjecanja sli¢nosti
s Bogom. Ovdje su dva od njihovih brojnih objasnje-
nja toga Sta podrazumijeva filozofija:

“Najdalji cilj filozofije jeste ono $to bijase reCeno:
‘To je postajanje slicnim Bogu u skladu sa sposobnoséu
smrtnika’, kao $to objasnismo u svim nasim raspra-
vama. Njeni stubovi su Cetiri osobine: prva, znanje o
zbiljama egzistenata; druga, Cvrsto uvezano vjerovanje
uispravna gledista; treca, poprimanje kao vlastitih li-
jepih ¢udorednih osobina i pohvalnih naravi te Cetvrta,
Cisti postupci 1 lijepa djela. Svrha ovih osobina jeste
prociséenje duse, napredovanje od stanja pomanjka-
nja do potpunosti te izlazak izvan granica potentnosti
u akt posredstvom ocitovanja. Time dusa stjece opsta-
nak, postojanost te zauvjecnost u blazenstvu zajedno
s istovrsnom Celjadi i melekima,”"

“Cilj svega toga je da ljudska bica steknu sposob-
nost i spremnost kako bi postala slicna svome Bogu i
Tvorcu, jer su ona Njegov namjesnik na Zemlji, pre-
bivaoci u Njegovom kosmosu, vlasnik onoga $to je
u njemu, goni¢ njegovih Zivotinja, hranilac njegova
bilja, vadilac njegovih minerala te vladajuéi upra-
vitelj 1 gospodar svega unutar njega. Tada ¢e moci
upravljati njime s razumnim upravljanjima i vladati
njime s gospodarskom razboritos¢u, kao $to bijase za
njih odredeno u nomickim oporukama 1 filozofskim
disciplinama.” Sve je to tako da bi kroz ovo stara-
nje, vladavinu i upravljanje dusa mogla postati me-
lek medu melecima u Bozijoj blizini. Time ¢e dosti-
¢i zauvjecnost u blazenstvu, beskrajno i zauvijek.”"*

12 Tkhwan al-Safa’, Rasa’il (Bejrut: Dar Sadir, 1957), 3:30.
B “Nomicke oporuke” je prijevod za al-wasdya al-
-namisiyya. Rije¢ namiis, od gréke nomos, ¢esto ozna-
¢ava ljudski zakon nasuprot objavljenom zakonu. No,
Ikhwan al-Safa’ je ovdje koriste kao istoznacnicu za
Serijat (shari‘a), to jest objavljeni zakon kakav je dat
vjerovjesnicima. Dokazi za to mogu se vidjeti u raspra-
viu vezi s prvim od ova dva odlomka gdje Ikhwan al-
-Safa’ pokazuju da vjerovjesnicka ucenja — za koja kori-
ste 1 shari'‘a 1 namis — vode istom cilju kao i filozofija.
Mozda nije naodmet napomenuti da podrzavaoci eko-
loskog pokreta osudivase judeo-kr$¢ansko ucenje kako
je Bog dao ljudima vladavinu nad zemljom a ¢ineci to,
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Svjetovi

Jedna od srediSnjih ideja islamskog misljenja op-
¢enito a islamske filozofije posebno jeste to da posto-
ji mnostvo svjetova. U danasnje vrijeme, kad bilo ko
govori 0 svjetovima u mnozini, mi ¢emo vjerovatno
razmiSljati u kontekstu naucne fantastike, Sto Ce reci
da je ova mnoZina vodoravna i kvantitativna. Cak i
nagadanje o raznolikosti svjetova 1 dimenzija koje se
odvija u modernoj fizici oslikava fizicke svjetove, s
obzirom na to da ne moze biti druga oblast koju pro-
ucava fizika. Nasuprot tome, muslimanski mislioci
obi¢no razumijevaju svjetove u smislu okomite hi-
jerarhije koja ubrzo nadilazi svaku vrstu fizikalnosti.
To ne znaci da muslimani nisu poimali mnostvo vo-
doravnih svjetova, nego je to sporedna ideja. Ne bi
bilo neobicno razumijevati osamnaest hiljada svje-
tova, Cesto spomenutih u religijskim tekstovima, kao
fizicke svjetove, na neki nacin slicne naSem vlastitom.

Kad filozofi spominju svjetove u mnoZini, oni imaju
naumu okomito ustrojstvo kosmosa. Govoreci 0 mnostvu
svjetova, oni zele reci da postoje razlicite oblasti stvar-
nosti s kojima moZemo biti povezani te da se te oblasti
ne trebaju brkati To bi dovelo do sravnjenog univerzuma
na naturalisticki 1 scijentisticki nacin. Premda opcenito
govore 0 dva osnovna svijeta u skladu s uobicajenom
kur’anskom slikom — nevidljivi, duhovni i vidljivi, tje-
lesni svijet — to nikad ne dovodi ni do ¢ega nalik karte-
zijanskoj dvojnosti ukojoj bi prirodni svijet bio potpuno
razveden od svjesnosti 1 svijesti.

Arapska rije¢ za svijet, univerzum ili kosmos je
‘alam. Ona moze oznacavati bas sve osim Stvaraoca,

oni obicno s pravom smjestaju islam u istu kategoriju.
Medutim, prije kolonijalistickog razdoblja, muslimani
ovo ucenje nikad nisu primjenjivali na Sirenje tehnolo-
gije. Teoloski i filozofski razlozi za to jasno su izraze-
ni u ovom odlomku. Preduslov za prihvacanje Bozijeg
namjesnistva (khilafa) i provodenje vladavine nad ze-
mljom jeste razborito upravljanje na osnovu nomickih
oporuka i filozofskih disciplina. Antropokosmicka vizi-
jakoja proizlazi iz takvih oporuka i disciplina sprecava
tehnolosku grabljivost, jer smjesta ljudsko namjesnistvo
u duhovno podrucje, odnosno podrucje intelekta, a ne
u manipulaciju Bozijim stvaranjem.

4 Tkhwan al-Safa’, Ras@’il (Bejrut: Dar Sadir, 1957), 1:298.
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odnosno svaku povezanu oblast unutar svega. Baba
Afdal koristi taj termin naizmjenicno s perzijskim
Jahan. Kazano kur’anskim terminima, dva osnovna
svijeta su nebo 1 zemlja, odnosno odsutno (ghayb) i
osvjedoceno (shahdda). Kasnija tradicija upotrebljava
mno§tvo drugih parova da bi povukla istu razliku, kao
§to je uzviseno 1 nisko, prefinjeno 1 gusto, duhovno
i tjelesno, intelektivno i osjetilno, svijetlo i tamno,
vrhovna vladavina (malakiit) 1 kraljevstvo (mulk).
Ono $to razlikuje ta dva svijeta jeste to da je uzvise-
niji, duhovni svijet blizi Prvom, $to ¢e reci da potpunije
sudjeluje u kvalitetima i odlikama konacne stvarnosti.
Ako pogledamo uzviseniji svijet sa stanovista putanje
od Ishodista dolje do Zemlje, on prethodi donjem svi-
jetu. UzviSeniji svijet je svijet prethodece duhovnosti,
blistavosti 1 inteligencije. On uzrokuje nizi svijet, svi-
jet docnije korporealnosti, tame 1 osjetilnog opazaja. S
ove tacke gledista, sve u tjelesnom svijetu i sve ono Sto
opazamo te dozivljavamo kroz osjetila i nize spoznaj-
ne sposobnosti jesu blijede slike prethodece stvarnosti.
Uzviseniji, prethodeci svijet odgovara (Prvom) Intelektu
1 (Sveopcoj) Dusi. Nizi svijet je svijet prirode, odnosno
svega $to se opaza s pet osjetila. Teologija Cesto obja-
Snjava blijedi silazak stvarnosti u takvom smislu. [zrazit
je sljedeci odlomak, iako ne spominje izriCito svjetove:
“Intelekt je prije svih zanovljenih stvari, zatim duse,
paprirode. Koliko stvari silaze, toliko postaju losije i po-
sebnije, a koliko uzlaze, toliko postaju vrlije i opcenitije...
Bog je uzrok intelekta, intelekt je uzrok duse, dusa
je uzrok prirode a priroda je uzrok svih pojedinacnih,
prouzrokovanih bi¢a. Medutim, iako su neke stvari
uzrok drugih, Bog je uzrok ama bas svake od njih.”"*

15 Teologija, arapski tekst koji je uredio ‘Abd al-Rahman
Badawi u: Aflitin ‘ind al-‘Arab (Kairo: Dar al-Nahdat
al-‘Arabiyya, 1966.), 50. U spomenutom Lewisovom
prijevodu ovaj odlomak nalazi se na str. 205. (odlomak
111 38); svi prijevodi su moji (autorovi — nap. prev.).

16 Teologija, 87.; Lewis, 245 (VII 20).

I Teologija, 93.; Lewis, 465 (VIIL 11).

8 Teologija, 56.; Lewis, 375 (IV 3).

19 Badawi, urednik arapskog teksta, ovo vokalizira kao
al-un, smatrajuci to transliteracijom grcke rijeci on— “biti”
(od koje dobijamo termin ontologija). Zamislivo je da
je arapski prevodilac transliterirao ovu rijec, ali je neza-
mislivo da bi je Citaoci, bez jasnih uputa, Citali drukcije

Smatra se da nebeske sfere, odnosno nebesa, za-
jedno sa svojim zvijezdama i planetama imaju svo-
jevrsni posrednicki polozaj, pa se Cesto njihovo po-
dru¢je naziva tre¢im svijetom. Koliko je nebesko
podru¢je vidljivo, toliko pripada svijetu osjetild, a
koliko zrcali uzviSene zbilje prilicno neposredno,
toliko pripada intelektivnom 1 duSevnom svijetu.
Teologija uspostavlja osnovni obrazac za filozofsku
raspravu o svjetovima. Sljedeci odlomei su izraziti:

“Osjetilni svijet je samo ukaziva¢ na intelektivni
svijet1intelektivne supstancije koje su unutar njega, od-
nosno izlaganje njegovih velikih potentnosti, njegovih
plemenitih vrlina te njegova dobra koje navire i kipti.”'¢

“Sav osjetilni svijet je slika 1 prilika tog svijeta.
Ako je ovaj svijet Ziv, onda taj prvi svijet viSe zaslu-
zuje da bude ziv. Ukoliko je ovaj svijet potpun i sa-
vrsen, utoliko taj prvotni svijet jos$ vise zasluzuje da
bude potpun i savrsen. To je zbog toga Sto izliva zivot,
potentnost, savrsenstvo i trajnost na ovaj svijet.”"’

“Osjetilni 1 intelektivni svijet postavljeni su tako
da jedan prianja uz drugi. To je zato $to intelektivni
svijet dovodi do pojavljivanja osjetilnog svijeta. In-
telektivni svijet pruza dobrobit te se izliva na osje-
tilni svijet a osjetilni svijet se okoriStava 1 prima po-
tentnost koja mu dolazi od intelektivnog svijeta.”'®

“Upravitel) intelektivnog svijeta je Prva svjetlost, upra-
vitelj nebeskog svijeta je intelektivni svijet a upravitelj
osjetilnog svijeta je nebeski svijet. Sva se ova upravlja-
nja nadopunjuju Prvim upraviteljem, Koji ih ispunjava
upravljanjem i vladanjem. Sto se ti¢e intelektivnog svi-
jeta, njime upravlja Prvi Da-jeste,” Koji je Prvi inova-
tor. Upravitelj nebeskog svijeta je intelektivni svijet.”

nego $to izgleda na arapskom, to jest al-an, odnosno al-
in. Od ove rijeci imamo anniyya (ili inniyya), o kojoj
mnogo pisase historicari islamske filozofije. Vecina drzi
da ona proizlazi iz veznika an/in $to zapocinje klauzulu
kako bi ukazao na to “da” je nesto takvo i takvo. Stoga bi
al-an znacilo nesto poput tvrdnje “da neka stvar jeste”, a
anniyya je izvorno znacilo otprilike “da-je-stvo.” U ranim
tekstovima, anniyya se ponekad koristi za oznacavanje
kviditeta stvari a nekad njene egzistencije. Nakon $to je
Ibn Stna ucinio razliku izmedu egzistencije i kviditeta
okosnicom filozofskog razumijevanja, anniyya se obi-
¢no koristila kao istoznacnica za wujiid.
2 Teologija, 120.; Lewis, 407 (VIIT 185-186).



Jedan od vaznih termina koji ulazi u ovu raspra-
vu jeste fayd $to prevodim kao effusion (izlivanje).”
Obicno se prevodi kao emanation (emanacija), ali
ovarije¢ odmah priziva novoplatonske obrasce, koji
mozda nisu punovazni za ovu raspravu. Kod arapskog
Plotina, emanacija moze biti dobar prijevod termina
fayd, ali ova rije¢ ima konkretan smisao u arapskom
jeziku koji Cesto prevladava a konotacije spomenute
engleske rijeci mogu brzo zamagliti ono $to je po-
stijedi. Osnovno znacenje arapskog glagola jeste da
se voda prelijeva (preko svojih obala ili iz posude),
odnosno kulja (iz fontane) pa prema tome da nesto
proizade, da postane obilno, da se §iri okolo. Kur’an
koristi taj korijen devet puta na nacine koji ve¢ po-
kazuju koliko se Siroko moze koristiti ovaj termin.
Tako ga koristi da ukaze na tekucu vodu, suze, govor
i djelovanje. Filozofski tekstovi ga cesto koriste da
opiSu vezu izmedu uzvisenijeg i nizeg svijeta. Napri-
mjer, Ikhwan al-Safa’ ga upotrebljavaju da oslikaju
Bozije prouzrokovanje intelekta a pomocu intelekta
sve ispod njega.

Intelekt je ime koje se dijeli na dva znacenja.
Jedno je ono na koje filozofi ukazuju, to jest prvi eg-
zistent kojeg je sacinio Tvorac — uzvisen i velican-
stven je On! To je jednostavna, duhovna supstancija
koja obuhvaca sve stvari duhovnim obuhvacanjem.
Drugo znacenje je ono na Sto veéina ljudi ukazuje.
To je jedna od potentnosti ljudske duse a njen ¢in je
promisljanje, prosudivanje, racionalni govor, razbo-
ritost, zanatstva 1 slicne stvari...

“Znaj, brate moj, da je intelekt, koji spominjemo,
budu¢i da je jedna od potentnosti ljudske duse, isto
tako jedna od potentnosti sveopce duse. Sveopéa dusa
je izliv koji je bio izliven iz sveopéeg intelekta, Sto
je prvi izliv koji je bio izliven iz Tvorca.”

“Svi su egzistenti forme i odvojeni entiteti koje
je Tvorac — uzvisen 1 velicanstven je On! — izlio na

2" Ikhwan al-Safa’, Rasa’il, 3:232.

2 Tbid. 3:233-234.

# Uvazavajuci Citalacke preferencije, konstrukciju ge-
neration and corruption (kawn wa fasad) u ranijim
tekstovima prevodili smo kao stvaranje i rastvara-
nje ili nastajanje i nestajanje, $to je uobicajeno u bosan-
skim prijevodima. No, u ovom slucaju, autor podrobno
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intelekt, $to je prvi egzistent kojem je Tvorac bio ve-
likodusan te mu dao egzistenciju. On je jednostavna,
duhovna supstancija unutar koje se nalaze sve forme
egzistirajucih stvari bez nagomilavanja i medusobnog
uplitanja. On izlijeva ove forme na sveopéu dusu sve
odjednom 1 bez vremena, bas kao sto Sunce izlijeva
svoju svjetlost u zrak. Dusa u jednom trenutku pri-
ma forme a u drugom ih izlijeva na materiju, bas kao
Sto Mjesec u jednom trenu prima suncevu svjetlost
au drugom je izlijeva u zrak. Materija prima forme
jednu za drugom od sveopce duse, postepeno i kroz
vrijeme, bas kao Sto zrak prima mjesecevu svjetlost
u jednom trenutku a ne u drugom, u jednom smjeru
ane u drugom. Na isti nacin, uéenik prima od ucite-
lja jednu stvar za drugom.”*

Kao s$to vidjesmo, filozofi ¢esto upucuju na nizi
svijet kao svijet “generacije i korupcije”™ (kawn
wa fasad). Medutim, arapske rijeci vise ukazuju na
kosmoloski kontekst od engleskih, budu¢i da u da-
nasnje vrijeme, po svoj prilici, mislimo o generation
(generaciji) u pogledu porijekla od nekog pretka, od-
nosno radanja potomstva, a o corruption (korupciji)
u moralnom smislu. Ali to nije ono $to je posrijedi
u latinskom, niti u arapskom jeziku. Oba termina su
neutralna i ontoloska. Oni opisuju prirodu svijeta koji
dozivljavamo. Sve stvari se generiraju, $to ¢e reci da
sve one postaju i sve stvari se izlazu korupciji, Sto ¢e
re¢i da sve umiru, propadaju i nestaju.

Ova dva arapska izraza, kawn 1 fasad, igraju
vazne uloge u Kur’anu. Sama rije¢ kawn — gla-
golska imenica koja znaci bivanje ili postajanje,
ne koristi se, ali se glagoli izvedeni iz nje koriste
na stotine puta. Posebno je vazno nekoliko ajeta
zazeli, “jeste re¢i mu ‘Budi!’ [kun], pa on postaje
[yakiin]”. Ovaj stvaralacki ¢in tehnicki se naziva
takwin, $to znaci uiniti da nesto postane, ili ga

objasnjava zasto koristi rijeci generacija i korupcija koje
imaju mnogo Sire znacenje od onoga kakvo im se danas
pripisuje, naslanjajuci se na latinsko pojmovlje. Stoga
je jedino rjeSenje bilo ostaviti ih onakvima kakve jesu,
iako mogu zvucati rogobatno na bosanskom jeziku. U
ovom slucaju prednost je data preciznosti u odnosu na
stil. (Nap. prev.)
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prouzrokovati, to jest dovesti ga u svijet genera-
cije 1 korupcije. Sve u univerzumu pripada svijetu
prouzrokovanja, jer je sve u univerzumu nastalo
kad mu je Bog kazao: “Budi!”

Kur’an upotrebljava izvedenice od korijena rijeci
fasad pedesetak puta. U kur’anskom arapskom ova
rijec uzajamno je povezana ne samo s rijecju kawn
vec 1sa salah, $to znaci prikladnost, lahkoca, dobro-
ta, urednost, valjanost. I saldh 1 fasdd imaju snazne
moralne konotacije, ali i oboje ukazuju na ontoloski
polozaj. Valjanost za neku stvar jeste bivanje ona-
kvom kakvom ju je Bog stvorio da bude, docim je
korupcija za stvari raspadanje, posebno kao poslje-
dica ljudskog uplitanja u ispravan poredak. Prema
Kur’anu, ¢injenica da stvari u svijetu djeluju skladno
te da se ne raspadaju jeste dokaz tawhida. “Da [na
nebu 1 na Zemlji] ima bogova mimo Boga, njih dvo-
je bi bili korumpirani” (21:22). Pojedinacne ljudske
zelje 1 htijenja, odsjeceni od bozanske upute, dovo-
de do korupcije, ali Bog ne slijedi zabludjele [judske
ciljeve. “Da Stvarni slijedi njihove hirove, nebesa i
Zemlja bi bili korumpirani” (23:71). Kad se ljudi
pridrzavaju boZanskog obrasca, oni dovode do va-
ljanosti pojedinca i drustva, no, ako ne slijede Boziju
uputu, oni uniStavaju povezanost, sklad i poredak ne
samo drustva vec i prirodnog svijeta: “Korupcija se
pojavila na kopnu i na moru zbog onoga $to ljudske
ruke zaradise” (30:41).

Stoga, u arapskom jeziku koristiti izraz kawn wa
fasad— generactja 1 korupcija, znaci iskazati prolaznu i
propadajucu prirodu nizeg svijeta. No, on isto tako po-
drazumijeva da ljudska valjanost, uspravnost i krepost
imaju svaku mogucu ulogu u odrzavanju odgovarajuce
ravnoteze 1 ravnomjernosti svijeta. Drugim rijecima, za
muslimanske Citaoce djelovanje se ve¢ zahtijeva upo-
trebom tih kur’anskih termina. Filozofima, koji imaju
visoke teznje, nije dovoljno znati da se sve u osjetilnom
svijetu rada i umire te da nize podrucje predstavlja bli-
jedi odraz uzviSenih zbilja. Oni, takoder, moraju znati
da njihovo vlastito postupanje treba biti osmisljeno za
ouvanje prave ravnoteze stvari u svijetu generacije i
korupcije. Moraju nastojati usavrsiti teorijski intelekt da
bi se vratili Prvom intelektu, ali oni moraju, isto tako,

obuciti prakti¢ni intelekt u lijepim navikama 1 vrli-
nama da bi sacuvali valjanost nizeg svijeta.

Baba Afdal u jednom kratkom poglavlju svoje
Knjige prikazd spominje ponesto od terminologije
koja se koristi za opisivanje dva osnovna svijeta 1
njihove medupovezanosti. Primijetite njegovu upo-
trebu rijeci inoviranje (ibda ), koju obicno filozofi
upotrebljavaju da bi ukazali na Bozije stvaralacko
djelovanje. Postoji ukazivanje na kur’ansko Bozije
ime — “Inovator (badi ‘) nebesa i Zemlje”. Za mnoge
muslimanske mislioce, inoviranje je Bozije stvara-
nje bez posrednika, dok stvaranje (khalg) ukazuje na
Njegovo stvaranje pomocu necega preegzistentnog.
Tako se moze reci da je Bog inovirao intelekt, ali
je sve drugo stvorio posredstvom intelekta. U Baba
Afdalovoj upotrebi, inovirane stvari su duhovne a
stvorene stvari su tjelesne.

“Podrucje stvorenih stvari naziva se svijet pro-
uzrokovanja, a podrucje inoviranih stvari zove se
svijet bespocetnosti. Takoder, svijet stvorenih stvari
naziva se svijet prirode, a podrucje inoviranih stvari
zove se svijet inteligencije. Isto tako, svijet genera-
cije naziva se pojedinacni svijet a svijet inoviranja
zove se sveopCi svijet.

Sve ove rijeci imaju jedno znacenje a to je da
postoje dva svijeta. Jedan je stvarnost a drugi slika.
Stvarnost je korijen a slika je grana. Stvarnost je sve-
op¢i a slika pojedinacni svijet. Egzistenti pojedina-
¢nog svijeta su slike egzistenata sveopceg svijeta.
Prouzrokovane stvari jednog traju pomocu zanov-
ljenih stvari drugog i pojedinacne jedinke ovog eg-
zistiraju posredstvom sveopcih vrsta onog.

Svaka od egzistirajucih stvari pojedinog svijeta
ima mjeru i veli¢inu, a egzistenti sveopéeg svijeta
nemaju koli¢inu niti veli¢inu. Egzistenti svijeta ge-
neracije mrtvi su kroz sebe a zivi kroz druge mimo
sebe dok egzistenti svijeta inovacije Zive kroz sebe.
Osjetilna svjesnost ovog svijeta — mislim na svijet
generacije — jeste slika intelektivne svjesnosti onog
svijeta. Tjelesni svijet je slika 1 opis duhovnog svi-
jeta” (Musannafat, 191-192).

Kao §to razjasnjavaju ti odlomci o svjetovima,
svrha ove rasprave jeste prikazati kvalitativnu ne-
uskladenost nivod. Svrha je usredotociti tragaoce



za mudro$c¢u na prvobitnu stvarnost, tako da bi na
odgovarajuci nacin mogli postupati sa sporednom
stvarno$c¢u. Jedan, Koji je izvan svjetova, jeste izvor
svih izvrsnih kvaliteta i lijepih odlika poput blista-
vosti, znanja, zivota, velikodusnosti, pravde i krepo-
sti. One su izrazito i usredsredeno prisutne u visem
svijetu, ali one se prelamaju i razlivaju silazeci kroz
posredne oblasti u podrucje generacije 1 korupci-
je. U najnizem svijetu sve se stvari mijenjaju i ko-
rumpiraju, iako se sve dobro i pozitivno spustilo od
Jednog te ¢e se Njemu vratiti. Filozofi moraju koristi-
ti svoj teorijski i prakti¢ni intelekt da bi ucestvovali
u ponovnom uspostavljanju i odrzavanju valjanosti
ovog svijeta te vodenju svih stvari natrag jedinstvu
Stvarnog. Oni moraju stupiti na centripetalni put ka
Sredistu da bi zadrzali centrifugalni tok stvari pod
odgovaraju¢im nadzorom.

Ako promatramo ova dva svijeta na statican nacin,
mozemo vidjeti da oni predstavljaju stalno prisutnu
razliku izmedu intelektivnog, duhovnog podrugja i
osjetilnog, tjelesnog podrucja. Ako ih posmatramo
u smislu dinamizma prisutnog u kosmosu, postoji
neprestano kretanje i promjena, sasvim upravljeni
posebnom usmjerenoscu. Stoga se termin Ishodiste
odnosi na proces koji se odvija kako u duhovnom
tako 1 u korporealnom svijetu, ali je usmjerenost si-
laznog kretanja od intelekta ka prirodi centrifugalno
kretanje dalje od Sredista. Termin Povratak odnosi
se, takoder, na proces koji se javlja u oba svijeta, ali
se kretanje sada uzdize iz prirode do intelekta; to je
centripetalno kretanje ujedinjenja i uskladivanja. Ibn
Sina daje uobicajen pregled Ishodista 1 Povratka u
narednom odlomku:

“Kad egzistencija zapocne od Prvog, sve Sto slijedi
zauvijek ostaje nize na nivou od Prvog. Egzistencija
se nikad ne prestaje spustati u stepenima, od kojih je
prvi stepen duhovnih, odvojenih meleka koji se na-
zivaju intelektima. Zatim su nivoi duhovnih meleka,

% Tbn Sina, Shifa’: llahiyyat, 435. Fraza u zagradama je
preuzeta iz gotovo istovjetnog odlomka u: Najat, 299.

% Dobar primjer takvih iskaza, koji bi naveli neobzirne Cita-
oce da pomisle kako su se filozofi smatrali vjerovjesnici-
ma, pruza Ibn Tufaylov ¢uveni filozofski roman, prvi put
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koji se nazivaju dusama i to su aktivni meleki. Potom
su nivoi nebeskih sfera, od kojih su neke istaknutije
od drugih, sve dok se ne dosegne posljednja od njih.

Nakon njih po€inje egzistencija materije, koja pri-
ma forme generacije i korupcije. Prvo navlaci forme
elemenata a zatim se malo po malo diZe u stepenima.
Prva egzistencija unutar nje je prosjecnija i niza na
nivou od onoga §to slijedi.

Otuda je najmanje od onoga Sto egzistira materija,
zatim elementi, potom nezive slozene stvari, nakon
vjek, nakon kojeg su zZivotinje pa biljke. Najizvrsniji
ljudi su oni koji usavrSavaju svoju dusu kao intelekt
u aktu te stjeCu cudoredne osobine, a to su prakticne
vrline. Najvrliji od njih su oni koji su pripremljeni
Za Nivo vjerovjesnistva.”

Najvisi nivo egzistencije postizu oni koji su svu
potentnost duse stavili u akt pa su se tako na neki na-
¢in spojili s potpuno aktualnim, Agensnim intelektom.
Oni koji postizu ovaj stepen dostizu pripremljenost
(isti‘dad) koja je pripadala vjerovjesnicima. To ne
zna€i da oni postaju vjerovjesnici, mada su filozofi
bili Cesto optuzivani da drze to stajaliste.* Ono $to
Ibn Sina ovdje misli jeste da oni postizu isti nivo pri-
jemcivosti prema bozanskoj stvarnosti te isti stepen
slicnosti Bogu koji su posjedovali vjerovjesnici.
Pitanje hoce li ih tada Bog izabrati 1 imenovati ih vje-
rovjesnicima jeste posve druga rasprava.

U jednom dobro poznatom odlomku iz ista dva
djela Ibn Sina opisuje kakvu viziju stvari postize
usavrseno ljudsko bice pomocu spajanja s Agensnim
intelektom. On iznova opisuje stepenovanja posto-
jecih stvari, od kojih su neke smjestene uzvisenije
od drugih. Takoder, on ukazuje na jednu drugu uo-
bicajenu upotrebu izraza svijet — suprotnost izmedu
velikog svijeta ili makrokosmosa, koji je cjelokupan
univerzum, i malog svijeta, odnosno mikrokosmosa,
a to je ljudsko bice.

preveden na engleski 1710. godine, koji opisuje uspon
junakove duse do intelektualnog savrSenstva na jednom
pustom otoku bez vanjske pomo¢i. Vidjeti: Lenn Good-
man, Ibn Tufayl’s Hayy ibn Yagzan, drugo izd. (Los An-
geles: Gee Tee Bee, 1983.).
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“Savrsenstvo svojstveno racionalno govorecoj
dusi jeste da postane intelektivni svijet unutar ko-
jeg se predstavlja forma svega, poredak inteligibil-
nog u svemu i dobro koje se izliva na sve, pocevsi
od Ishodista svega 1 nastavljajuci do neuvjetovanih
duhovnih supstancija, zatim duhovnih [supstancija]
na odredeni nacin povezanih s tijelima, potom uzvi-
Senih korporealnih tijela zajedno s njihovim pojav-
nostima i potentnostima. Tada [ona nastavlja] ovako
dok u potpunosti ne dostigne u sebi pojavnost sve-
ga u egzistenciji. Pretvara se u inteligibilni svijet,
usporediv s cjelokupnim postoje¢im svijetom. Ona
svjedoci bezuslovnu ljupkost, neuslovljeno dobro i
stvarnu, bezuvjetnu ljepotu ujedinjujuci se s njim,
obiljezavajuci se njegovom slicnos¢u 1 pojavno-
§¢u, nizuéi se na njegovu nit 1 postajuci njegovom
supstancijom.”

Kur’an stalno ukazuje na ¢injenicu da sve stva-
ri potjecu od Boga a zatim Mu se vracaju i on ¢esto
raspravlja o spustanju stvari s neba te njihovom us-
ponu natrag do neba. Kad oslovljava ljudski polozaj,
on uzima u obzir usmjerenost razvijanja govoreci o
ovom svijetu i buducem. Mjesto gdje sada Zivimo
jeste svijet koji je Bog stvorio. Kur’anski izraz jeste
al-dunya, sto znaci blizak (tj. bliski zivot, odnosno
blisko prebivaliste). Ovdje ga prevodim kao this world
(ovaj svijet), a pridjev koji se izvodi iz njega kao
worldly (ovosvjetski). Buduci svijet je mjesto gdje
idemo nakon smrti, bilo odmah poslije smrti ili na-
kon prozivljenja. Misljenja se razlikuju o tome gdje
tatno treba povuci crtu. Kur’anski izraz je al-akhira
—posljednji (zivot ili prebivaliste), $to ovdje prevo-
dim kao afferworld (drugi svijet). Osim ova dva ter-
mina, Baba Afdal obi¢no koristi perzijske izraze za
ovaj svijet (in jahan) 1 onaj svijet (an jahan) a od njih
gradi pridjeve ovosvijetski (in-jahant) 1 onosvjetski
(an-jahan). Premda koristi ove termine kao istoznac-
nice za ona dva arapska izraza, on ih koristi 1 da uka-
ze na dva osnovna svijeta koja postoje u kosmosu
pojmljenim u bezvremenskom i prostornom smislu
—uzviseni svijet inteligencije 1 niski svijet osjetilnog
opazaja. Stoga je ovaj svijet ono $to opazamo svojim

% Tbn Sina, Shifa’: Ilahiyyat, 425-426; Najdt, 293.

osjetilima a onaj svijet ono $to opazamo pomocu
inteligencije. Drugim rije¢ima, udvajanje termind
samo po sebi ne razlikuje bezvremensku i vremen-
sku sliku univerzuma. Ako je to vazno za raspravu,
moze se razumjeti iz konteksta.

Tijela i duhovi

Malo je vaznijih razlika za tekstove od onih izmedu
duhovaitijeld a to su stvari koje nastanjuju dva svijeta.
Citav filozofski poduhvat ovisi o razaznavanju razlike
izmedu uzviSenog 1 niskog, neba i zemlje, duha 1 tijela.
Baba Afdal u vise navrata navodi ovu razliku kao naj-
temeljnije razlikovanje koje tragaoci za mudros¢u mo-
raju naciniti te smatra neuspjehom da se ono nacini
uzrokom nemara, korupcije, moralne propasti i zla Sto
ispunjava svijet. Ako osoba ne bude kadra jasno vidjeti
razliku izmedu duha 1 tijela, uzviSenog 1 niskog, inte-
ligibilnog 1 osjetilnog, nikad nece moci aktualizirati
svoju inteligenciju niti spoznati sebe. Sve dok ne na-
stoji sebe spoznati ili ne postigne cilj, svako ¢e njeno
nastojanje biti nastrano, nistavno i jalovo.

Tijelo i duh (ili dusa) razlikuju se s obzirom na
njihova svojstva. Mora se izbjegavati uobicajena
greska da se 0 njima dvoma misli kao o odvojenim
1 zasebnim stvarima. U modernom vremenu ljudi su
skloni misliti o tijelu kao o neCemu materijalnom,
konkretnom i stvarnom, a o dusi kao o jednoj drugoj
odvojenoj stvari, koja je, doduse, neopipljiva, nedo-
dirljiva, nestvarna, odnosno prividna. Ovakav nacin
razmiSljanja potpuno je stran islamskoj filozofskoj
tradiciji. Filozofi ne misle o dusi kao o predmetu i
sigurniji su u stvarnost duse vise nego u stvarnost ti-
jela, jer su to dvije strane istog iskustvenog sepstva.
Citaoci filozofskih tekstova trebaju uvijek imati na
umu da su tijelo 1 dusa uzajamno povezani termini,
zato §to se razumijevaju 1 konceptualiziraju u me-
duodnosu. Tijelo je stvarnost, koja je poznata samo
u pogledu svojih kvaliteta, a duh je stvarnost, koja
poznaje sebe upravo zbog svojih kvaliteta, koji se
mogu razlikovati od kvalitetd tijela.

Ikhwan al-Safa’ objasnjavaju osnovnu razliku iz-
medu tijela 1 duha na jednom kvalitativnom jeziku,
koji se slaze s cjelokupnom tradicijom:



“Postojece stvari su dvovrsne — tjelesne 1 du-
hovne. Tjelesno je ono $to se opaza osjetilima a du-
hovno je ono §to se opaza intelektom, a cemu daje
formu razmatraju¢a misao.

Tjelesne stvari su trovrsne: neke su nebeske sfe-
re, neke stubovi prirode [tj. Cetiri elementa] a neke
prouzrokovani potomci [tri kraljevstval.

Duhovnih stvari ima, takoder, tri vrste: jedna je
Prva materija, koja je jednostavna, pasivna, inteligi-
bilna supstancija to je prijemciva za svaku formu.
Druga je duSa, koja je jednostavna, aktivna i spozna-
juca supstancija. Treca je intelekt, koji je jednostavna
supstancija Sto opaza zbilje stvari.

Sto se tice Tvorca —uzvisen i velidanstven je On!
— On se ne opisuje ni kao tjelesan ni kao duhovan.
Umjesto toga, On je uzrok svih njih. Na isti nacin,
jedan se ne opisuje ni kao paran ni kao neparan. Ra-
dije, on je uzrok svih parnih i neparnih brojeva.””’

U jednoj drugoj raspravi Ikhwan al-Safa’ obja-
Snjavaju razlicite vrste kvalitetd koji pripadaju poje-
dina¢no duhu 1 tijelu te prikazuju kako ova temeljna
ljudska dvojnost (mathnawiyya) potice ljude u nji-
hovim svakodnevnim poslovima. Primijetite kako
Ikhwan al-Safa’ gotovo neprimjetno koriste filozof-
ski 1 religijski jezik. To je svojstveno njihovom pri-
stupu 1 to je retoricko umijece koje koristi nekolicina
filozofa, barem u nekim njihovim spisima (uporedite
Baba Afdalovu Knjigu o Trajnom).

“Znaj, brate moj, da su svojstva svojstvena samo
tijelu te da je tijelo korporealna, prirodna supstanci-
ja, koja posjeduje okus, boju, miris, tezinu, lakocu,
mirnocu, savitljivost, grubost, tvrdocu i mekocu. Ono
biva prouzroceno od strane cefiri humora, a to sukrv,
sluz 1 dvije zu¢i [crna 1 Zuta]; ono se progenerira od
hrane koja potjece od cetiri stuba, a to su vatra, zrak,
voda i zemlja. Oni posjeduju Cetiri prirode, a to su
toplota, hladno¢a, vlaznost i suhoca. Tijelo prolazi
kroz korupciju, izmjenu 1 preobrazaj te se vrata Ce-
tirima stubovima nakon smrti, $to je odvajanje duse
od tijela 1 njeno odustajanje od njegova koristenja.

Svojstva primjerena samo dusi su ta da je ona
duhovna, nebeska, blistava supstancija, koja je ziva

7 Ikhwan al-Safa’, Rasa'il, 3:237.
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pomocu svoje sustine, poznajuci posredstvom poten-
tnosti, djelujuci kroz prirodu, prijem¢iva za ucenja,
aktivna u tijelima koristeci ih te upotpunjujuci zivo-
tinjska 1 biljna tijela do znanog trenutka [tj. smirti].
Zatim napusta tijela pa postaje odvojena od njih. Ona
se vraca svome elementu, svojemu majdanu i svome
ishodistu kao nekad, bilo s dobitkom 1 radoscu ili s
kajanjem, tugom 1 gubitkom — bas kao $to Bog rece
Svojim rije¢ima: Kao Sto vas je zaceo, tako cete se
vratiti — jednu skupinu je uputio a druga skupina je
bila s pravom za zabludu [7:29-30]...

Bijase pojasnjeno da su vecina ljudskih poslova i
mijenjanje njihovih stanja dvostruka te oprecna, bu-
duci da su ljudi cjeline sastavljene od dviju razlici-
tih supstancija — korporealnog tijela i duhovne duse,
kao $to smo vec objasnili. Stoga 1 njihovih stjecanja
imaju dvije vrste — tjelesno, kao $to su posjedi i do-
bra ovoga svijeta te duhovno, poput znanja i religije.
To je zato §to je znanje stjecanje duse, bas kao $to su
posjedi stjecanja tijela. Pomocu posjeda ljudska bica
zadobijaju sposobnost sudjelovanja u uzicima ica i
pi¢a u zivotu ovoga svijeta; posredstvom znanja oni
dostizu put drugog svijeta a kroz religiju oni postizu
drugi svijet. Posredstvom znanja dusa se razvedrava,
osvjetljava i ozdravlja, kao $to preko i¢a i pica tijelo
raste, povecava se te se hrani i deblja.

Ako je tako, onda su 1 sijela dvovrsna. Jedno je
sijelo za i¢e 1 pice, razonode 1 igre te tjelesne uzitke.
Ono sudjeluje u mesu zemljinih Zivotinja i biljaka
radi valjanosti tijela koje je podvrgnuto preobraza-
ju, korupciji 1 uniStenju. Drugo je sijelo za znanje,
mudrost i duhovno slusanje. Ono ucestvuje u uzit-
ku duSa ¢ija supstancija ne i8¢ezava i Cija se sreca
ne prekida u prebivaliStu drugog svijeta, bas kao $to
Bog rece: Tu je Sta god duse zazele i Sta god pruza
uzitak oku i vi cete biti u njemu zanavijek [43:71].

Kako su sijela dvojaka, tako su i pitaoci dvoja-
ki. Jedan od njih pita za potrebitost prolaznih akci-
dencija ovoga svijeta zarad valjanosti tijela — da bi
izvukao korist za tijelo ili da bi zadrzao gubitak od
njega. Drugi trazi odgovor na pitanja o znanju za
valjanost dusinog poduzimanja i njezina izbavljanja
iz tame neznanja, odnosno da postane ucen u religi-
Ji[9:122], da trazi put drugog svijeta, da se bori za
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njegovo dostizanje, da bjezi od dzehennemske vatre,
da bude spasen od svijeta generacije i korupcije, da
osigura prispijece i uzlet u svijet sfera te prostran-
stvo nebesa, da vrluda po stepenima Vrtova i da udise
svjezinu i miris spomenute u Kur’anu [56:89].7%

Neki autori jasno razlikuju dusu i duh, pa opisuju
dusu kao posrednika izmedu duha i tijela. Za mnoge
kasnije mislioce oblast duse pocinje se oznacavati
kao odvojeno treée podrucje — svijet imaginacije. Cak
i oni koji ne govore o dusevnom svijetu kao zaseb-
nom od duhovnog i tjelesnog svijeta, Cesto ga prepo-
znaju kao posrednu oblast. Na kraju krajeva, Kur’an
u vise navrata govori o nebu, zemlji i onome $to je
izmedu njih dvoje, pa je svima bilo jasno da nase
dozivljavanje sebe i drugih nije ni Cisto nebesko ni
cisto zemaljsko, ni posve duhovno ni posve tjelesno,
ve¢ negdje izmedu. Drugim rijecima, ljudsko isku-
stvo odvija se u svijetu dvojnosti, da upotrijebimo
termin od Ikhwan al-Safa’, a ta dvojnost upravo je
treca oblast, ni duhovna ni tjelesna, ni Cisto inteligi-
bilna ni €isto osjetilna.

Govoriti o posrednickom svijetu jedan je od
nacina da se kaze kako je svijet, koji ulazi u nasu
svjesnost jedna nerazgovijetna oblast, u kojoj se
svi uzviSeni i niski kvaliteti mijesaju. Ako se zbu-
nimo pa pripiSemo tjelesne kvalitete duhu, odno-
sno duhovne kvalitete tijelu, to je zbog toga §to je
nase podrucje iskustva susretiste njih dvoje, gdje
se svi kvaliteti pomijesaju. Upravo se zbog tog
mijeSanja i pometnje mora ustrajati u potrazi za
spoznavanjem sebe. MjeSavina kvaliteta spreca-
va neposredan pristup bilo kojem potpuno odvo-
jenom podrucju koje je “vani”, §to bi bilo samo
tijelo, zato $to se sve posreduje naSim opazanjem
i razumijevanjem koji sudjeluju u nebeskom sjaju,
blistavosti svjesnosti i razboritosti. Oni ne pripada-
ju tjelesnom svijetu samom po sebi, kao $to poka-
zuju kamenje 1 klade koji nemaju nama primjetnu

% Tkhwan al-Safa’, Rasa’il, 1:260-262.

» Armstrong sazima Plotinovo stanoviste na sljedeci
nacin: “Moramo se prisjetiti da Psyché [dusa/nafs] u
platonskoj tradiciji nema svoj poseban svijet. Postoji
inteligibilni svijet, za koji se, nakon $to je oStra aristo-
telijanska razlika izmedu Nousa [intelekt/‘aql] i Psyché

svjesnost. Teologija Cesto nagovjestava ove kasnije
rasprave govoreci o dusi kao posredniku izmedu
duha i tijela.”” Naprimjer:

“Priroda je dvovrsna — intelektivna 1 osjetilna.
Kad je dusa bila u intelektivnom svijetu, ona je bila
vrlija i znamenitija. Kad je dospjela u nizi svijet, bila
je losija i niza zbog tijela u kojem se nasla. Premda
je dusa intelektivna i iz intelektivnog svijeta, morala
je nesto zadobiti iz osjetilnog svijeta te se zadesiti u
njemu, jer se njezina priroda odrzava zbog intelek-
tivnog i osjetilnog svijeta. Stoga ne treba kriviti niti
osudivati dusu §to je napustila intelektivni svijet i
dospjela u ovaj svijet, zato $to je smjestena izme-
du oba svijeta.

Dusa je dospjela u ovo stanje buduci da je, mada
je jedna od znamenitih, bozanskih supstancija, po-
sljednja od tih supstancija a prva od prirodnih, osje-
tilnih supstancija. Kad je postala bliska prirodnom,
osjetilnom svijetu, nije joj bilo potrebno ustegnuti
svoje vrline od njega, niti ih izliti na njega. Stoga
ona izliva na njega svoje potentnosti te ga ukrasa-
va najveéim ukrasom, ali moze i zadobiti ponesto
od njegove beznacajnosti. To ¢e biti tako sve dok je
oprezna te se $titi od toga da se zaprlja bilo ¢ime od
njegovih nedostojnih, pokudenih stanja.”

“Kad su duse bile u svom svijetu prije negoli
su zapale u generaciju, bile su osjetilne. Medutim,
njihovo osjetilno opazanje je bilo intelektivno osje-
tilno opazanje. Kad su stupile u generaciju zajed-
no s tijelima, one su, takoder, dosle do osjetilnog
opazanja s tjelesnim osjetilnim opazanjem. Sto-
ga su one posrednik izmedu intelekta i tijela. One
primaju potentnost od intelekta a izlivaju na tijelo
potentnost koja im je dosla od intelekta. Medutim,
ta potentnost u tijelu je drugovrsna, to jeste, osje-
tilno opazanje. Ponekad se dusa kloni osjetilnog
opazanja zbog intelekta. Nekad utancava tjelesne
stvari dok ne postanu kao intelektivne tako da ih

postala opéeprihvacena, mislilo da je posebno podrucje
bozanskog intelekta i postoji svijet koji opazaju osjeti-
la a Psyché je veza izmedu njih. No, ona ih ne povezu-
je posjedujuci svoje posredno podrucje” (Hellenic and
Christian Studies, 6:162).

0 Teologija, 87-88.; Lewis, 247 (VI 22-26).



dostize intelekt, a ponekad korporealizira intelek-
tivne stvari tako da ih dostize osjetilno opazanje.”!

Sa svoje strane, Baba Afdal obi¢no govori o tri
podrucja: tjelesnom, duSevnom 1 intelektivnom. On
¢esto u svojim raspravama razlikuje tijelo i dusu
(ili duh) pa ¢emo nai¢i na mnoge argumente za do-
kazivanje ove razlike. Jedan od njegovih kratkih
eseja nudi argument, koji se ne nalazi u njegovim
drugim spisima:

“Sto god je tijelo i tjelesno, ne prihvaca vise od
jednog utiska. Kad bi prihvatilo drugi utisak, pomi-
jesalo bi se s tim utiskom pa bi oba bili ponisteni.
No, [dusa] prihvaca hiljadu utisaka na ploci duha a
da se ne pomijesaju, kao $to je forma nebesa, zvi-
jezda i ostalih stvari koje su sve prisutne u misli. Na
isti nacin, stanja ljudi i svojstva ljudskih bica se sva
o€ituju u najdubljem umu, ali su svi ti utisci proz-
racni. Tako je poznato da je dusa egzistent drukciji
od tijela, iz Svijeta odsutnog” (Musannafat, 665).

lako je potrebno razlikovati tijelo i duSu, potreb-
no je znati da nijedno ne moze postici vlastito savr-
Senstvo bez drugog. Baba Afdal ne moze se optuziti
za omalovazavanje tijela. Ono Sto on omalovazava
jeste ljudsko neznanje, koje brka tjelesna svojstva
sa svojstvima duha te uzima sliku inteligibilnog svi-
jeta, utjelovljenu u materiju, kao stvarnost. Ovdje
Baba Afdal drzi isti stav kao i Plotin. Hadot pise:
“Stoga se kljucna tacka ove metode sastoji u tome
da dusa otkrije da je ‘sepstvo’ druk¢ije od tijela.”
Armstrongov sazetak Plotinovog misljenja mogao
bi se primijeniti i na Baba Afdala: “Ono $to je po-
greSno prema Plotinu u naSem bavljenju slikama,
ono §to dovodi do predubokog pada, krivog tuma-
ranja, samonametnutog izgnanstva, jeste uzimati
slike isuviSe ozbiljno, postati opsjednut njima, po-
kugati se uhvatiti 1 prionuti za njih pa tako postati
usamljen te zatoCen u neznatnom svijetu tjelesnih
potreba i zelja.”

Sustinsko razlu¢ivanje koje filozofi moraju postiéi
jeste izmedu slike 1 stvarnosti, korijena i grane, duha
i tijela. Mora se znati kojoj strani pripadaju svojstva
i kvaliteti te u kojem smislu i mora se isto tako znati
da su tijelo 1 dusa duboko ujedinjeni. Upravo na ovo
potonje Baba Afdal ukazuje u tom kratkom eseju:

ISLAMSKA FILOZOFIJA

“Zajedno, tijelo 1 dusa, jesu potpuni i savrseni a
nisu odvojeni. Tijelo 1 dusa zajedno su tijelo, a dusa i
tijelo zajedno su dusa. Kad vidis tijelo okom stvarnosti,
ono je dusa, a kad vidi§ dusu okom medupovezanosti,
ona je tijelo. Znaj da je u svim senzibilijama, inteli-
gibilijama 1 suprotnostima isto” (Musannafat, 662).

Nivoi svjesnosti

Ako se makrokosmos moZe oslikati u pogledu tri
nivoa — inteligencija, osjetilno podrucje i sve izmedu —
isto se moze kazati 1 za mikrokosmos. Medutim, ovdje
se rasprava Cesto postavlja u smislu tri osnovna nivoa
svjesnosti — inteligencija, osjetilno opazanje 1 posred-
ni nivo. Inteligencija shvaca odvojena znacenja, od-
nosno, zbilje same po sebi bez ikakvog utjelovljenja.
Osjetila opazaju stvari kao utjelovljene u vanjskom
podrugju. Posredni nivo opaza stvari kako kao inteli-
gibilne tako 1 kao osjetilne, odnosno, i kao duhovne i
kao tjelesne. U kasnijem sufizmu, to je nivo imagina-
cije. Medu filozofima obicno se raspravlja u pogledu
pet unutarnjih osjetila, od kojih je jedno imaginacija.

Osjetilno opazanje javlja se pomocu opazajnih
organa. U arapskom jeziku rije za organ je ala, $to
ovdje prevodim kao alat. Arapski i perzijski autori
koriste ovu rijec kako za tjelesne organe tako i za
alate 1 instrumente kao $to su lopate i lancete. Oni
je, takoder, koriste za samo tijelo kad se posmatra
u odnosu na dusu ili za bilo Sta Sto dusa koristi za
vlastite ciljeve. Otuda nam izreka Vjerovjesnikovog
zeta Alija, koji kaZe: “On koristi alat religije da trazi
ova] svijet”, a komentatori nam kazuju da je alat reli-
gije znanje. U islamskom smislu, znanje je sredstvo
kojim ljudi shvacaju uputu vjerovjesnika, tako da je
njegova svrha osvijetliti put do dusine srece na budu-
¢em svijetu a ne zaokupiti se poslovima ovog svijeta.

Srednjovjekovni prevodioci rijec ala prevodili
su na latinski skladno kontekstu, birajuci membrum

31 Teologija, 67-68.; Lewis, 433 (V 15-16). Badawijev
tekst ovdje je pogresan, pa se potpomazem Lewisovim
prijevodom, neznatno mijenjajuci termine da bih odr-
zao dosljednost.

32 Hadot, Plotinus, 12.

3 Armstrong, Hellenic and Christian Studies, 6:178.
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kad je znacila dio tijela, odnosno organ, i instru-
mentum kad je znacila alat. Kao $to je Carl Mitchum
istaknuo, izvorna grcka rije¢, organon, mogla bi
znaciti 1 alat i ruka, tako da se nas koncept alata ne
nadovezuje na aristotelijanske pojmove.** Razliku
koju su izgleda Ibn Sina i drugi nacinili u latinskim
prijevodima izmedu organskog 1 anorganskog su
vjerovatno uveli prevodioci — premda ovu pretpo-
stavku treba provjeriti na osnovu tekstova. Ako je
zaista istinita, onda se to razlikovanje moze razu-
myjeti kao jedan od mnogobrojnih malih koraka koji
su doveli do rastvaranja cjelovitog i ujedinjujuceg
pogleda na stvarnost. Ono $to je sigurno jeste da za
autore poput Baba Afdala, ala ima jedno znacenje,
bilo da se odnosi na mehanicki alat, organ tijela bilo
na potentnost duse. U svakom slucaju, ova rije¢ ne
oznacava “stvar”, ve¢ kvalitativan odnos.*

Jedna od prvih razlika koja se moze povuéi u
istrazivanju nivoa svjesnosti odnosi se na alate,
koji se upotrebljavaju za stjecanje svjesnosti. Baba
Afdal dr7i da je na najnizem nivou egzistencije, na
kojem ne postoji sepstvo ve¢ samo priroda, tijelo
alat prirode budu¢i da je priroda nevidljivo, duhov-
no podrucje koje koristi tijelo za svoje posebne ci-
ljeve. Tako je i na viSim nivoima egzistencije, tijelo
je alat duse, bilo da je biljna, Zivotinjska bilo da je
ljudska dusa. Organi poput oka, uha i nosa su alati

3 Carl Mitchum, “Homo Faber Absconditus: The Historical
Birth, Death, and Virtual Resurrection of Tools”, strojopis.
% Etimologija rijeci ala ukazuje na ponesto od ujedinjuju-
¢eg nacina promisljanja koji Cesto ¢ini osnovu koristenja
rijeci u islamskim tekstovima. Korijen doticne rijeci je
a-w- a osnovni glagol je al, koji znaci vratiti se, pribjeci.
[sti korijen moze se smatrati izvorom pridjeva awwal,
$to znaci prvi — omiljeno filozofsko Bozije ime. Tada
bi znacenje awwala bilo ono cemu se sve vraca. Glagol
drugog obrasca iz istog korijena — ta’wil, znaci povratiti
nesto necemu, odnijeti ga nazad, vratiti ga prvom. U fi-
lozofskim i religijskim tekstovima fa’wil zna¢i tumaciti
aizricitije podrazumijeva simbolicko i anagosko tumace-
nje nasuprot doslovnoj egzegezi — tafsir. 1z istog korijena
imamo imenicu al, koja zna¢i porodica, odnosno najblizi
srodnici, jer im se pribjegava u svim poslovima. Ova ri-
je¢ moze znaiti i tijelo, osoba i ¢ador. Ala ili alat izve-
den je iz rijeci al ili porodica a gramaticki podrazumijeva

potentnosti, kao Sto su vid, sluh 1 miris, a osjetilne
potentnosti su, pak, alati duse, kao Sto su unutarnje
moci, poput imaginacije. Iz toga slijedi da su ala-
ti posrednici kako u osjetilnom opazanju tako i u
unutarnjoj svjesnosti stvari i slika. Stvarni znacaj
govora o alatima dolazi do izrazaja kad shvatimo
da dusa nema alat za spoznavanje sebe. Ona moze
spoznavati sebe samo bez posrednika. Ako spoznaje
pomocu alata, njeno znanje je posredno pa spozna-
je nesto drugo osim sebe. U mjeri u kojoj postize
ovu samospoznaju bez alatd, naziva se intelekt. Kao
Sto Baba Afdal napominje: “Pronalazac bez alata je
krajnji cilj duhovnih bica, jer pronalazac bez alata
pronalazi sebe 1 druge mimo sebe posredstvom sep-
stva” (Musannafat, 40; HIP, 264).

Baba Afdal postavlja osnovnu shemu za razla-
ganje nivod ljudske svjesnosti u Knjizi prikaza, u
kojoj govori o Cetiri nivoa. Inteligencija 1 osjetilno
opazanje su dvije krajnosti koje odgovaraju nebu 1
zemlji. [zmedu njih se nalaze imaginacija (khayal)
i osjetilna intuicija (wahm, guman).*® Ukratko, on
nam govori da inteligencija opaza univerzalije, od-
nosno odvojene zbilje izravno 1 bez alata a ostale tri
vrste svjesnosti opazaju samo partikularije, koje su
utjelovljene stvari. Osjetila opazaju partikularije u
vanjskom svijetu a imaginacija i osjetilna intuicija
opazaju partikularije u sepstvu.

pojedinacan primjer al-a. Otuda al podrazumijeva poro-
dicu, odnosno cjelinu ¢iji je ala dio. Osim znacenja ala-
ta, naprave, oruda i muskog spolnog organa, ala takoder
znaci potporanj Satora. Ne mislim da je preslobodno ka-
zati kako nam opca islamska predodzba o dusi i njenoj
vezi s intelektom omogucava da mislimo o intelektu kao
o glavi porodice, dusi kao majci a tjelesnim potentnosti-
ma, organima i udovima kao alatima, odnosno ¢lanovi-
ma porodice. O ala vidjeti: E. W. Lane, Arabic-English
Lexicon (Cambridge: Islamic Texts Society, 1984.), 127
-128. O intelektu i dusi kao o ocu i majci, vidjeti: Sachi-
ko Murata, The Tao of Islam (Albany: State University of
New York Press, 1992.), posebno 155, 167.

Baba Afdal koristi arapsku rije¢ wahm i perzijsku
gumdn naizmjenicno pa ih obje prevodim kao sen-
se-intuition (osjetilna intuicija). U slucajevima kad
koristi guman u netehnickom smislu, prevodim je kao
supposition (pretpostavka).



Od Cetiri nivoa svjesnosti, osjetilnu intuiciju, kad
je drugacija od imaginacije (a Cesto nije), jeste najteze
razumjeti u modernom smislu pa se proucavaoci ne
slozise kako je nazvati na engleskom jeziku.’” Baba
Afdal u tom smislu objasnjava dva posredna nivoa:

“Druga vrsta ljudske pojedinacne svjesnosti [po-
slije osjetilnog opazanja] jeste imaginacija. Kad se
bilo $ta javlja osjetilima, imaginacija, takoder, ima
svjesnost o tome u trenutku prisutnosti senzibilije.
Kad ta stvar nestane iz osjeta, ljudi mogu zamisli-
ti 1 predociti s tom potentno$éu da je odsutna stvar
prisutna, bez promjene ili nedostatka. Zato mogl
naci u imaginaciji slatkou meda bez prisustva meda
u alatu okusa a isto tako i ugodne i neugodne mi-
rise bez prisutnosti mosusa i truhlezi. [Oni, tako-
der, mogu naci] bijelu i crnu boju te oblike osjetil-
nih stvari kad se ne nalaze pred alatom vida; zvuk
lutnje 1 lire te tutnjavu bubnja i grmljavine kad ne
dostizu alat sluha te toplinu vatre 1 hladno¢u vode
kad ne dodiruju tijelo.

Sto se tice treée vrste ljudske pojedinacne svjesno-
sti, to je osjetilna intuicija. Pomocu ove potentnosti
postoji svjesnost o neosjetilnom stanju proizaslom
iz osjetilnih stvari tako da osjetila i imaginacija ne
bi mogli postati svjesni njega — bilo u prisutnosti tih
stvari u osjetu ili u stanju njihove odsutnosti. [ Takva
stanja su] poput netrpeljivosti, istinitosti, neprija-
teljstva i prijateljstva koja ulaze u osjetilnu intuiciju
iz odredenih osjetilnih stvari. Iz nje proizlaze strah
i zudnja zivotinjske duse. Na ova tri nivoa [pojedi-
nacne svjesnosti| ljudske jedinke sudjeluju s jedin-
kama drugih zivotinja koje su potpune u stvaranju”
(Musannafat, 200).

Stoga, ukratko, nivoa ljudske svjesnosti ima
Cetiri, koji ugrubo odgovaraju trima nivoima kos-
mosa — nebo, zemlja i ono §to je izmedu njih dvoje.
Intelekt opaza inteligibilne stvari bez posredni-
ka, osjetila opazaju osjetilne stvari a druge dvije

37 Najcesce proucavaoci koriste rije¢ estimation (procje-
na), prate¢i izraz latinskih prevodilaca estimatio. Parviz
Morewedge nabrojao je neke probleme vezane za ovaj
i druge prijevode, ali njegov prijedlog da se taj termin
prevodi kao prehension (zapazanje) zapravo ne poma-
ze Citaocu da razumije $ta je posrijedi (“Epistemology:
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sposobnosti opazaju ono $to je izmedu toga dvoga.
Svrha razlikovanja medu nivoima jeste poznavanje
toga kako znamo ono $to znamo, opazanje razlika
izmedu uzviSenih i niskih stvari te shvacanje toga
kako je intelekt sustinski odvojen od duse bas kao
§to je dusa sustinski odvojena od tijela.

Nadopunjenosti

Jedan od kljuceva za odgonetanje znaCenja neke
rijeci u islamskim tekstovima jeste razmisljanje o nje-
nim opre¢nim ili suprotnim, odnosno nadopunjujuéim
rijecima. Jedna arapska poslovica tvrdi da “stvari po-
staju jasne kroz njihove oprecnosti” 1 to se nacelo Ce-
sto koristi u islamskom miSljenju. Rasprava o nebu i
zemlji, ili duhu 1 tijelu, odvija se upravo razjasnjava-
njem svakog termina u svjetlu njegove oprecnosti, $to
znaci da se svojstva i kvaliteti dviju strana konceptua-
liziraju s obzirom na njihovu medupovezanost. To je
opcenito jasno u dobrom dijelu kur’anskog jezikaiu
velikom broju termina koje upravo prikazasmo, kao
Sto su duh 1 tijelo, intelekt 1 osjetilno opazanje, Isho-
diste i Povratak, ovaj i drugi svijet. Kao §to to Sachi-
ko Murata bogato oslika u svojoj knjizi Tao of Islam,
tekstovi islamske mudrosne tradicije stalno razma-
traju oprecne parove u pogledu njihovog polariteta i
nadopunjenosti. Uvijek je cilj pokazati kako se Jedan
razluc¢uje u mnoge; kako su mnogi medusobno po-
vezani s obzirom na osnovne kvalitete izvedene iz
Jednog i kako se sve stvari na kraju zapute istom Jed-
nom iz Kojeg su u prvi mah i nastale.

Filozofski tekstovi Cesto upotrebljavaju termino-
logiju uvedenu iz grekih izvora na sliéne nacine. Isho-
diSno pitanje na koje ukazuje ova terminologija jeste
odnos izmedu jedinstva i mnostva, odnosno izmedu
Jednog Stvarnog, Koji je izvor svih stvari, i samih
stvari, koje su sve drugo mimo Stvarnog. Onog tre-
nutka kad iskoristimo nasa ¢ula, upotrijebimo svoje

The Internal Sense of Prehension [wahm] in Islamic
Philosophy”, u njegovom djelu Essays in Islamic Phi-
losophy, 123-159.). Muratin izraz sensory intuition
(osjetilna intuicija) pomaze da dode do izrazaja po-
srednicki polozaj wahma (The Tao of Islam, posebno
str. 351, b. 77.).
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umove ili pocnemo govoriti, imamo posla s mnos-
tvom. Onog trena kad Bog stvara, On stvara mnogost
i1 mnoZinu, ¢ak 1 ako je Njegovo prvo stvaranje samo
jedno. Prvi intelekt je moZda jedinstvena stvarnost,
ali nikad ne moze biti jedna na potpuno isti nacin na
koji je Stvarni jedan, pa je mnoStvo uslo u raspravu,
ako ni zbog ¢ega drugog onda jer sada imamo dvoje
— Stvarnog 1 Intelekt.

Rasprava o terminoloskom paru Ishodiste 1 Po-
vratak usredsreduje se na pojavljivanje mnogih iz
Jednog 1 povratak mnogih Jednom. Ovo pojavljivanje
1 povratak moze se promatrati i u vanjskom svijetu,
koji se posreduje putem osjetila, i u unutarnjem svi-
jetu, kojem sepstvo ima neposredniji pristup. Inteli-
gencija je prva stvar unutar nas koja bijase stvorena
—mada je to posljednja stvar koju aktualiziramo — 1
poput Prvog intelekta, nasa inteligencija je jedna.
[stovremeno, inteligencija obgrljuje mnogost svojom
sposobnos¢u da vidi mnoge stvari, bas kao Sto Prvi
intelekt obgrljuje mnogost svojim znanjem o cjelo-
kupnom stvaranju i svojim prouzrokovanjem duse te
drugih postojecih stvari. Nasa vlastita inteligencija
lezi u korijenu nase duse, a ipak je naSa duSa rastr-
kana 1 rasprSena kroz naSu teznju da dozivljavajuci i
postupajuci gledamo prema svijetu. Mi Zivimo u svi-
jetu i medusobno se povezujemo s drugim stvarima
a nasa osjetila i zivotinjske potentnosti privlace nas
stvarima. To ponavlja stvaralacki proces posredstvom
kojeg mnogi proizlaze iz Jednog. Kao §to je u Teo-
logiji istaknuto u navedenom odlomku, ovaj ulazak
u mnostvo je sama priroda duse. Kazati da se dusa
uronila u vanjski svijet nije zamjerka. Ali tvrditi da
je takvo uranjanje summum bonum duse jeste ili ne-
znanje ili zloupotreba inteligencije. Stvarni cilj duse
jeste aktualizirati svoje moguénosti i dostici trajno is-
punjenje a to moze uciniti samo spoznavanjem sebe.
Dio spoznavanja sebe jeste razumijevanje toga kako
je postala takvom kakva jeste.

Ukratko, svrha filozofskog naucavanja jeste vra-
¢anje sepstva sebi tako da moze promisljati o tome
kako njegovo opazanje, znanje i razumijevanje na-
staju te kako se mogu iskoristiti za svoje prave ci-
ljeve. Ako se zadrzimo na nivou Zivotinjske duse,
ostat ¢emo uronjeni u oblast generacije 1 korupcije,

opcinjeni osjetilima i nesposobni za promisljanje o
tome $ta je to Sto je uronjeno. Upravo nas nasa samo-
promisljajnost razlikuje od drugih stvari. Medutim,
istinske samosvjesnosti se nije lahko dokopati, kao
Sto nas muslimanski filozofi 1 primjenjivaci kontem-
plativnih disciplina diljem svijeta namah podsjecaju.

Na teorijskom nivou, filozofi pokuSavaju postici
samopromisljajnost istrazuju¢i prirodu spoznavanja
a priroda spoznavanja neraskidivo je vezana za pri-
rodu sepstva i svijeta. Razlazu¢i svijet i nacin na koji
je sastavljen, mi razlazemo sebe 1 to kako smo mi
sastavljeni. Gledajuci kako se svijet postepeno krece
od Jednog do neograni¢enog mnostva — posredstvom
“kretanja” koje je bezvremensko 1 uzrocno — vidi-
mo kako se sepstvo krece od inteligencije do svijeta
pomocu ljudskih, zivotinjskih 1 biljnih potentnosti.
Razlazu¢i kako se minerali, biljke, zivotinje i ljudi
ustrojavaju u uzlaznoj hijerarhiji potentnosti, shva-
¢amo kako nasa vlastita sepstva sadrze svu stvarnost
na nacin koji se ne moze razumjeti osim kroz poste-
peno uzdizanje u potpuno aktualiziranu inteligenciju.

To je osnovni, ishodi$ni oslik stvari: dvije hije-
rarhije — jedna odozgor prema gore a druga odozdo
prema dolje. Onaj Koji je na vrhu jeste Prvi, Stvarni
ana dnu su mnogostruke stvari koje se opazaju osje-
tilnim opazanjem. Rasprava o Ishodi$tu i Povratku
omogucava nam shvatiti kako stvari ovdje stizu od
Jednog posredstvom svjesnosti Prvog intelekta 1 kako
se vracaju Jednom posredstvom ljudske svjesnosti.
Centripetalno kretanje uvjezbava faze centrifugalnog
kretanja. Na kraju ciklusa Ishodista 1 Povratka pot-
puno svjesno ljudsko bice stoji na vrhu savrSenstva,
vrhu koji nije nista drugo do li spajanje s Agensnim
intelektom. A Agensni intelekt posjeduje jedinstvo
spoznavanja takvo da se nista ne nalazi izvan nje-
gova jedinstvenog znanja.

Ukratko, na kraju svog uzlaznog kretanja, dusa
se vraca polazi$tu svoga silaznog kretanja. Poznajuci
sve stvari u njthovim korijenima, potpuno aktualizi-
rani intelekt ponovno objedinjuje sve stvari u jednu
iz koje su proizasle. Sve Sto se istinski spoznaje jeste
istovjetno sa znalcem. Kad znalac nesto zna pomocu
istinske inteligibilnosti stvari, tada se ta stvar vraca
intelektu iz kojeg je nastala prije negoli se spustila



na svijet, ¢ak 1 ako zadrzava svoju vanjsku formu u
vanjskom svijetu. Sada je stvar stvarno prisutna u
svjesnom sepstvu. Vanjska stvar je sjena i slika in-
teligibilne stvarnosti koja ju je iznjedrila dok je spo-
znajuci intelekt istovjetan inteligibilnoj stvarnosti.

Muslimanski filozofi razmatraju ova kretanja 1
kvalitete u pogledu brojnih konceptualnih parova
naslijedenih od Grka. Oni upotrebljavaju posudene
termine da bi razlikovali prevladavanje Jednog i pre-
vladavanje mnogih, ili stranu duha i stranu tijela, od-
nosno stranu inteligencije i stranu osjetilnog opazanja.
Oni koriste tu terminologiju da uspostave dosljednu
podjelu 1 razvrstavanje te da omoguce razumijeva-
nje toga kako sve ureduje i rasporeduje Prvi Stvarni.
Kad opisuju poredak 1 razlike koje je u svijet uveo
Zacetnik svjetova, oni sami koriste iste podjele da bi
ustrojili 1 udesili svoja opazanja te djelovanja pa da
bi se usmjerili natrag ka Jednom od Kojega su dosli.

Bilo da se bavimo kur’anskom ili aristotelijanskom
terminologijom, moramo imati na umu svrhu ove ra-
sprave. Za muslimane, uobicajena aristotelijanska ra-
¢vanja bila su nacin da se stvari postave u odnosu na
Jednog, bas poput rasprava o dva svijeta, ili o tijelu
1 dusi. Svi ovi terminoloski parovi primjenjuju se na
nase vlastito opazanje svijeta. Medutim, jedna strana
svakog para oslikava ono $to je blize Jednom a druga
ono Sto je dalje. Obracanje paznje na stranu koja je bli-
za omogucava nam da shvatimo povezanost, poredak,
raspored, ravnotezu i sklad koji su prisutni u svijetuiu
stvarima. Obaziranje na stranu koja je dalja omoguca-
vanam da razjasnjavamo razliku, podjelu, odvojenost,
nepovezanost i neravnotezu te, u krajnjem, pojavu zla
1negativnosti. Promatrajuci ove dvije strane u pogledu
usmjerenosti, mozemo vidjeti dva istodobna kretanja
koja uspostavljaju ravnotezu egzistencije — centrifu-
galno Sirenje na osjetilno mnostvo 1 centripetalno sa-
zimanje u inteligibilno jedinstvo.

U nastavku ¢u pruziti grube, radne definicije osnov-
nih dvostrukih filozofskih pojmova a zatim oslikati

%8 Svi oni koji se zanimaju za tatne pojedinosti o tome
kako su razni muslimanski mislioci usvojili filozofske
koncepte koji su proizasli iz gréke misli, definirali ih
na vlastiti nacin te medusobno raspravljali o njihovim
znaCenjima, mogu pogledati strucne monografije. Kao

ISLAMSKA FILOZOFIJA

kako se koriste. Svaki pokusaj da se ponude tacne 1
stroge definicije zadrZao bi nas na pojedinostima te
bi nas, mozda, sprijecio da vidimo kako sve ove rijeci
djeluju kao alati za shvacanje zbilja stvari a ne kao
zbilje same po sebi vrijedne istrazivanja. Moja svrha
je navesti obrazlozenje za upotrebljavanje ovih po-
sebnih termina 1 oslikati kako se koriste u promicanju
svrhe filozofske potrage — nalazenje jedinstva svih
stvari te usmjeravanje duse prema svom konacnom
cilju 1 krajnjem dobru. Poznavanje nacina na koji se
koriste te rijeci uveliko ¢e olaksati shvacanje pove-
zanosti Baba Afdalovih argumenata.®

Uobicajeni dvostruki koncepti preuzeti iz grcke
filozofije ukljucuju “sveopée i pojedinacno,” “opce i
posebno” te “jednostavno i slozeno.” U svakom slu-
¢aju, jedna strana vise pripada jedinstvu a druga vise
mnostvu. Arapske rijeci za sveopce i pojedinacno su
kullt1juz’i. Kulli je pridjev izveden iz rijeci kull, $to
znaci cjelina, sve 1 svako. Kull se u Kur’anu javlja
viSe od tristo puta, do¢im se njegova nadopuna juz’
—“dio” 1li “odlomak” — iz kojeg se izvodi rijec juz'i
— pojavljuje samo tri puta. “Sveopce” se koristi za
oznacavanje koncepta, koji nasi umovi razumijeva-
ju kao jedan ali koji primjenjujemo na mnoge stvari.
“Pojedinacno” oznacava koncept koji se primjenju-
je na nesto $to je jedno kako u znanju tako i u vanj-
skom svijetu. “Covjek” predstavlja sveopce a “So-
krat” pojedinacno.

Buduci da sveopée pripada podrucju spoznatih
stvari — to jeste, svijetu inteligencije — a pojedinacno
podrucju generacije i korupcije, sveopée je trajno i
stvarno dok je pojedinacno prolazno i relativno ne-
stvarno. Baba Afdal ¢esto nudi argumente na toj os-
novi pa je vazno imati jasnu predstavu o tome kako
on razumijeva te termine. U jednom svom eseju on
objasnjava znacenje “sveopée egzistencije” u pogle-
du Cetiri nivoa svjesnosti:

“Sveopca egzistencija je egzistencija koja je jedna
stvar unutar opazajuce duse, ali moZe biti u mnogim

§to je navedeno, uvijek su opce historije islamske fi-
lozofije spomenute u prvoj biljesci ove knjige (kako
smo napomenuli, ovaj tekst poglavlje je iz Chittickove
knjige The Heart of Islamic Philosophy — nap. prev.)
dobro polaziste.
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stvarima izvan duse. To je poput egzistencije podruc-
ja svijeta — Zivotinja 1 minerald — kojih ima mnogo.
Medutim, u dusevnom stjecanju [husil] — mislim na
bitak — svi su jedno.

Nema sveopceg u osjetilnom, imaginiranom i
osjetilno-intuitiranom zato $to su osjetilno-intuitirani
1 imaginirani egzistenti raznovrsni — poput egzisten-
cije straha koja nije egzistencija sigurnosti; egzisten-
cije radosti Sto nije egzistencija tuge; egzistencije
odredene osobe poput Zejda koja nije egzistencija
Amra; egzistencije crnine $to nije egzistencija bjeli-
ne; egzistencije ugodnih zvukova koja nije egzisten-
cija neprijatnih zvukova i tako dalje do stvari koje se
miriSu, kusaju i dodiruju. Otuda je jasno da sveopcéa
egzistencija nije nista drugo do li inteligibilna i zna-
na. Selam” (Musannafat, 624).

“Opcenito” 1 “posebno” koriste se otprilike na isti
nacin kao sveopce i pojedinacno, premda je nagla-
sak na uporedivanju dva nejednaka koncepta. Tako
je termin tjelesnost opcenit za sva tijela, dok su zivo-
tinjstvo, biljstvo i mineralnost posebniji. Covje¢nost
je opcenita za sva ljudska bica, ali su razli¢ita svoj-
stva 1 kvaliteti, kao $to su oStroumnost ili govorenje
engleskog posebni za neka ljudska bica.

Nesto Sto je jednostavno nema dijelova docim
nesto Sto je slozeno ima dijelove. Primjeri jednostav-
nih stvari ukljucuju Cetiri elementa: zemlju, vodu,
zrak 1 vatru. Ponekad se u tekstovima raspravlja o
tome jesu li Cetiri elementa koja opaZzamo u svijetu
Cisti, a neki autori tvrde da se nista jednostavno ne
moze opazati osjetilima, stoga su Cetiri stvari koje
zovemo tim imenima zapravo sloZene. U svakom
slucaju, ostaje ¢injenica da se o Cetiri elementa moze
raspravljati kao o jednostavnim supstancijama koje
imaju posebna i izrazita svojstva te da se ta svojstva
mogu razaznati u sastavu sloZenih stvari — minerala,
biljaka i Zivotinja. Takoder, nebeska tijela (jirm) sma-
traju se jednostavnim. Duse i duhovi su jednostavni
a najjednostavniji od svega je Jedan, Prvi.

% Medu komentatorima se vodi rasprava o antecedensu
zamjenice. Oni koji misle da se odnosi na Boga, shva-
¢aju to kao izrazavanje posebnog polozaja $to ga je Bog
dodijelio ljudskim bi¢ima a ponekad i kao potvrdivanje

Forma i materija

Jedan od vaznih grekih filozofskih termina jeste
eidos, $to je Platonova oznaka za ideje, odnosno vje-
Cne prauzore, Cije su stvari ovoga svijeta nesavrsene
patvorine. To je ujedno Aristotelov termin za formu
u bitnom udvajanju — forma 1 materija. Ovo udvaja-
nje moze biti jedan od tezih koncepata za shvacanje
onima koji nisu upoznati s grékom ili srednjovjekov-
nom filozofijom jer su ove dvije svakodnevne rijeci
uveliko izgubile svoj drevni znacaj. Kad ljudi danas
govore o materiji, oni ukazuju na navodno ¢vrstu i
stvarnu potku od koje su stvari oko nas nacinjene.
Za moderne ljude, materija je tu, ali za Grke i sred-
njovjekovne ljude, materija se sama po sebi ne moze
opazati niti shvatiti na bilo koji nacin. Jedino forma
ima svojstva i kvalitete koji nam omogucavaju opa-
Zatl, shvacati 1 razumijevati stvari.

Od Aristotela pa naovamo vodile su se mnoge ra-
sprave o tatnom poloZaju formi 1 ideja pa arapski tek-
stovi odrazavaju injenicu da kasnija grcka filozofija
nije uvijek razlikovala aristotelijanski i platonski smi-
sao te rijeci. Arapska rijec koju su prevodioci odabrali
za prevodenje doti¢nog termina jeste siira pa je poce-
sto tesko vidjeti koristi li se vie u aristotelijanskom
ili platonskom smislu. Stvar se usloznjava islamskim
znacenjem te rijeci. U Kur’anu se koristi u mnozini u
tri ajeta za oznacavanje Bozijih stvorenja. Isto tako se
unjemu koristi glagol taswir— formiranje, odnosno da-
vanje forme pet puta, uvijek s Bogom kao subjektom.
U ova dva primjera, u njemu se upotrebljava forma i
formiranje zajedno u reCenici: [ On vas je formirao i
uljepsao vase forme (40:64, 64:3). U Kur’anu se, ta-
koder, oznacava “Davalac forme” (musawwir) kao
jedno od Bozijih imena (59:24). Sto se ti¢e hadiske
literature, dovoljno se prisjetiti Cuvene vjerovjesnicke
predaje koja ponavlja Knjigu Postanka: “Bog je stvo-
rio Adema u Svojoj formi.”

Ukratko, termin sitra bio je izrazito dojmljiv
za muslimane zbog njegova znacaja u religijskim

bozanske imanencije. Oni koji misle da on ukazuje na
Adema, Zele saCuvati krajnju Boziju transcendenciju te
izbje¢i bilo kakvo nagovjestavanje toga da bi Bog mo-
gao imati formu, $to je svojstvo stvorenja.



tekstovima pa im je bilo nemoguce nemati na umu
kur’ansku upotrebu dok su ¢itali filozofske spise.
Upotreba forme/ideje kao uzajamno vezane za mate-
riju sigurno je imala aristotelijanske, platonske 1 no-
voplatonske obrasce, ali je imala 1 kur’anski kontekst
pa je to dalo muslimanima svaki mogu¢i razlog da
misle o formama vise u platonskom negoli u prize-
mnom smislu, koji im obi¢no daju moderni tumaci
Aristotela. U kur’anskom svjetonazoru sve su stvari
forme te ih je kao takve uspostavio Davalac forme.
Svaka od njih mora imati neki nacin trajne prisutnosti
u bozanskom znanju, jer Bog zna sve stvari bez bilo
kakvih vremenskih ogranicenja: Ni list ne opadne a
da On ne zna za nj (Kur’an, 6:59).

U opcenitom filozofskom razumijevanju svaka
forma stvari veze je za stranu jedinstva, cjelovitosti i
povezanosti pomocu blistavosti svoje posebne stvar-
nosti, prisutnoj s Prvim intelektom. Ova se stvarnost
moze opazati inteligencijom i ostaje zauvijek inteli-
gibilna, bez obzira na to ima li forme za promatranje,
Sto ¢e reci da je Sokrat uvijek Sokrat, bilo da je ziv
bilo da je mrtav. Njegova forma, poput forme svega
ostalog, jeste jedinstven sastav kvaliteta koji se ne
moze izbrisati iz stvarnosti, neovisno o tome je li utje-
lovljen u svijetu generacije 1 korupcije. Forme su te
koje nastanjuju trece podrucje egzistencije Sto Baba
Afdal naziva spoznatim stvarima u Knjizi prikazd.

Ukratko, moglo bi se re¢i da je materija ono $to
poprima formu, a forma je ono $to je o€ito osjetili-
ma, odnosno spoznajnim sposobnostima. Otuda se
rijec forma moze odnositi na sve sto se opaza ili ra-
zumije na bilo koji nacin. Ona se obi¢no koristi za
ukazivanje na skup kvalitetd koji se pojavljuje kao
neka odvojena stvar ili slika, odnosno koncept na bilo
kojem nivou svjesnosti. U skladu s Baba Afdalovom
podjelom svjesnosti na Cetiri nivoa, mozemo kazati
da postoje Culne, imaginalne, osjetilno-intuitirane 1
intelektivne forme.

U pogledu ¢injenice da forme oznacavaju i razlucu-
ju stvari, forma je nacelo egzistencijalnog mnostva.
Drugim rijecima, kad stvari silaze od Jednog — ili
kada Davalac forme daje formu stvorenjima — one
se javljaju kao raznolike 1 mnogostruke zbog mno-
Stva njihovih formi, iako sve potjecu s istog izvora.
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Nasuprot tome, materija sama po sebi jeste jedinstve-
na, jednostavna, nerazlucena, neopaziva stvarnost.
Ona nema formu, tako da nema kvalitet, svojstvo,
opis ili oznaku, izuzev odredene nedokucive prisut-
nosti u sprezi s formom. Materija nema nita svoje a
sve §to se javlja nasim culima potjece od formi koje
sidose od Jednog. Zaista, prema Plotinu, materija je
nevidljivo ogledalo koje prikazuje forme 1 nikad se
ne moze sama po sebi vidjeti zato $to je apsolutna
neegzistencija.’ Stoga materija omogucava da se
pojedinacne forme, koje su ujedinjene u Prvom in-
telektu, razlikuju, razmjestaju i opazaju u kosmosu.

Jedan od nacina za razumijevanje materije jeste
misliti o njoj kao o kvantitetu koji se ranije razma-
trao kao oprecnost kvaliteta a to je forma. Kvalitet
je inteligibilna strana stvari a ta inteligibilnost sve se
viSe rasprsava i rastrkava skladno rastu¢em kvanti-
tetu stvari u kojima se odrazava. Naprimjer, §to vise
govorimo o statistiCkim podacima o stanovnistvu, to
manje znamo o covjecnosti Ciji se kvaliteti najvise
nalaze u izvanrednim pojedincima, onima koji bo-
rave u neposrednoj blizini podrucja Cistog kvalite-
ta, kao Sto su vjerovjesnici, avatari, bude 1 mudraci.

Ni kvalitet niti kvantitet ne mogu se razmatrati
odvojeno. No, $to viSe naglasavamo kvantitet, to vise
isticemo ono $to Plotin naziva apsolutnom neegzisten-
cijom. Nasuprot tome, §to se viSe usredsredimo na
kvalitet, to se vise usredotocujemo na Prvog Stvarnog,
jedan Bitak-sa-Svjesnos¢u Koji iznjedrava sve stvari.

Sama po sebi, forma je odvojena (mujarrad) od
materije te je prisutna s Prvim intelektom. Forma i
materija spajaju se da nacine stvari, ali neformira-
na materija ne postoji ni na koji vidljiv na¢in. Ono
$to je ocigledno jeste forma 1 ono §to je u konacnici
stvarno jeste forma, budu¢i da se spusta od Davao-
ca forme te zato Sto predstavlja stvarne kvalitete koji
proizlaze iz Prvog Stvarnog — kvalitete koji se nikad
ne mogu potpuno odvojiti od Stvarnog.

Samo je forma inteligibilna 1 inteligibilna je bez
obzira na to je li prisutna u materiji. Forma se moze
uociti intelektom, imaginacijom 1 osjetilnim sposob-
nostima, ali samo intelekt umije vidjeti formu bez

0 Armstrong, Hellenic and Christian Studies, 6:179.
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materije. On je kadar odvojiti 1 rastaviti forme od
njihova utjelovljenja. Krajnji cilj filozofske potrage
moze se opisati kao tajrid, odnosno odvajanje for-
mi od materijalnog podrucja. Kao Sto Hadot pise o
Plotinu: “Stoga se uvjezbavanje sastoji u odvraca-
nju svijesti od paznje 1 iskljucive brige za tijelo da
bi je vratilo unutra... Ovo prispijece sepstva u svijest
ionako je eticko kretanje, ono je ve¢ prociscenje koje
vraca duSu njenoj iskonskoj Cistoti, stanju forme od-
vojene od materije.”*!

Kad se forma u potpunosti odvoji od materije,
intelekt aktualizira vlastitu stvarnost. On crpi svoju
viziju od Agensnog intelekta, koji je vjecno odvojen.
Takav intelekt potpuno je aktualan, Sto ¢e reci da biva
u potpunosti on sam. To je cilj filozofske potrage.
Ovdje su sve forme aktualne u znalcu a njihova aktu-
alnost istovjetna je njihovoj inteligibilnosti. Istinski
znalac nije niSta drugo do intelekt koji je aktualno
svjestan sebe tako da je istinski predmet znanja ta-
koder intelekt. Kao $to piSe Ibn Sina:

“Stvar koja je inteligibilna kroz sustinu jeste inte-
lekt posredstvom sustine, jer stvar koja je inteligibilna
pomocu sustine jeste forma $to je odvojena od mate-
rije — posebno kad je odvojena putem vlastite sustine
a ne preko bilo ¢ega drugog. Ova stvar je isto tako
intelekt u aktu. Otuda je ova stvar beskrajno inteli-
gibilna u aktu po svojoj sustini a i intelekt u aktu.”

PokuSavajuéi opazati 1 razumijevati stvari, mi
zapravo pokuSavamo opaZati 1 razumijevati forme,
jer materija nema drugu ulogu osim da stvari stavi
unutar dosega nasih osjetila 1 imaginacije. Drugim
rijecima, pokusavajuci razumijevati stvari, mi tezimo
shvatiti njihovu inteligibilnost koja se definira njiho-
vim kvalitetima tako da ih trebamo potraziti inteli-
gencijom i naci ¢emo ih istinski jedino u samoj inte-
ligenciji, $to je u biti i intelektor i inteligibilija. Kad
nalazimo forme onakve kakve jesu, pronalazimo ih
neovisnim o materiji. Mozemo zakljuciti da se obra-
¢ajuci paznju na formu, koja je strana stvarnosti $to
se spusta od Davaoca forme, ukljucujemo u dobro-
voljni povratak. Pomocu nase vlastite teorije i nase

4" Hadot, Plotinus, 12.
“ Tbn Sina, Najat, 193.

vlastite sposobnosti da vidimo stvari odvojenim od
materije, vraéamo se Jednom od Kojeg smo nastali.

U Prvom intelektu postoji neograniceno mnostvo
formi uvezanih jedinstvenom formom Intelekta. Zatim
im se daje vanjski izgled kroz spajanje s materijom
na podstrek Zacetnika. U nasim vlastitim intelekti-
ma, koji se u krajnjem mogu pridruZiti Agensnom
intelektu, mozemo na¢i neograni¢eno mnostvo for-
mi koje su ujedinjene intelektivnom svijescu, svje-
snoscu koja je istovjetna svemu onome $to poznaje
a to je svaka forma.

Ako svaka posebna, pojedinacna forma ima je-
dinstvo koje je njena samosvojnost i ipseitet, postoje
i opcenitije forme preko kojih intelekt opaza forme u
odnosu na druge forme — kao $to su vrsta, rod, sred-
nji i visoki rod (Sto se razmatralo u [Baba Afdalovoj
knjizi — nap. prev.] Razjasnjavajuca metoda). Raz-
vrstavanje formi u takvim terminima pomaze dusi u
procesu tewhida, odnosno vracanju visestrukih stvari
Jednom. U dva eseja Baba Afdal jasno daje do zna-
nja da je tewhid potpuno jednak procesu odvajanja
formi od njihove materije (HIP, 128-130).

Premda je materija sama po sebi nedokuciva pa
¢ak i nepostojeca, ova rijec upotrebljava se, takoder,
u relativnom smislu koji je blizi savremenoj upotrebi.
S ovog stajalista jedna forma se nalazi unutar dru-
ge forme koja igra ulogu svoje materije. Naprimjer,
kosulja je forma utjelovljena u odredenoj materiji,
koja je tkanina, ali je tkanina forma vezana za dru-
gu materiju a to je konac. Stoga je konac forma pa-
muka. Moze se neprestano razlagati svaka prethod-
na forma kao materija sve dok se ne dostigne Prva
materija izvan koje nema materije. Ako postavljamo
pitanja u vezi s Prvom materijom, poput toga sta je
ona i gdje se nalazi, uvidjet cemo da ona nije stvar u
bilo kojem smislu koji bi nam omogucio odgovoriti
na ta pitanja. Upravo se u tom smislu materija moze
nazvati ¢istim kvantitetom, odnosno neegzistenci-
jom. Ona nema nikakvih kvaliteta, mada se moze
obznaniti kroz beskonacno mnostvo formi. Mi mo-
zemo samo postavljati pitanja o kvalitetima a oni se
o€ituju u formama.

Ikhwan al-Safa’ objasnjavaju odnos izmedu for-
me i materije u sljede¢em odlomku. Primijetite da



je njihov cilj objasniti koji su dijelovi stvaranja blizi
jedinstvu a koji dalji. Drugim rijecima, oni sudjeluju
u primjeni tewhida, ili potvrdivanja jednosti stvar-
nosti, odnosno primjeni tajrida odvajajuci forme od
njihove materije. Razmatrajuci kvantitet 1 kvalitet
do kraja odlomka, oni nemaju u vidu ba$ suprotnost
koja bijase spomenuta nekoliko puta, nego ogranice-
niji te posebno aristotelijanski smisao ovih termina
u kojem su oni dvije od deset kategorija. O katego-
rijama e se uskoro vise reci.

“Znaj da razlikovnost postojecih stvari dolazi
samo pomocu forme a ne materije. Tako pronalazi-
mo mnoge stvari Cija je supstancija jedna a Cije su
forme raznolike. To je poput nozeva, maceva, sjeki-
ra, pila 1 svih alata, oruda 1 spremnika izradenih od
gvozda. Razli¢itost njihovih imena je zbog raznoli-
kosti njihovih formi a ne zbog razlikovnosti njihovih
supstancija posto su svi jedno putem gvozda. Tako
su isto vrata, stolica, klupa, brod 1 sve izradeno od
drveta, jer su njihova imena razli¢ita samo zbog toga
$to su njihove forme raznolike. Sto se ti¢e njihove
supstancije koja je drvo, ona je jedna...

Znaj da postoje Cetiri vrste materije: materija zanat-
stva, materija prirode, materija svega i Prva materija.

Materija zanatstva je svako tijelo s kojim zanatlija
radi 1 od kojeg izraduje svoju rukotvorinu, poput dr-
veta za stolare, gvozda za izradivaCa gvozda, zemlje i
vode za neimare, konca za tkalce, braSna za pekare...
Sto se tice oblika i otisaka koje utiskuje u njih, oni su
forma. To je znacenje materije 1 forme u zanatstvima.

Prirodna materija jesu Cetiri elementa. Stoga su
sve nastale stvari podno mjeseceve sfere — mislim,

“ Neuvjetovano tijelo (al-jism al-mutlaq) tjelesnost je samo
po sebi, liseno svake forme osim tjelesnosti. Ono je jedno-
stavno tijelo koje se ne odlikuje zvjezdanoscu ili konjsko-
§¢u, odnosno kameno$cu. Naravno, ne postoji vani takva
stvar, to jeste, u vanjskom svijetu osjetild, no, inteligibilni
svijet je nesto drugo. Ako pogledamo na cjelokupan uni-
Vverzum u njegovom neogranicenom prostornom i vremen-
skom Sirenju, on se moze smatrati jedinstvenim tijelom,
neuvjetovanim bilo kakvim posebnim kvalitetima, s ob-
zirom na to da se u sveukupnosti odlikuje svim mogu¢im
tjelesnim kvalitetima. Naprimjer, nema praznog prostora,
ve¢ samo raznovrsne forme tjelesnosti. Mutlag se Cesto
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bilje, Zivotinje i minerali — nastale od elemenata te su
pretvorene u njih pri korupciji. Kad je rije¢ o prirodi
koja to donosi, ona je jedna od potentnosti sveopce,
nebeske duse. Objasnismo kako ona djeluje na ma-
teriju u jednoj drugoj raspravi.

Materija svega je neuvjetovano tijelo,"” iz kojeg
proizlazi sav kosmos. Mislim na sfere, zvijezde, stu-
bove 1 sveukupno nastale stvari, jer su sve to tijela
a njihova razli¢itost je u pogledu raznolikih formi.

Prva materija je jednostavna, inteligibilna sup-
stancija koja se ne opaza osjetom. To je zato §to je
ona samo forma egzistencije a to je ipseitet. Kad ip-
seitet prima kvantitet, on time postaje neuvjetovano
tijelo, $to pokazuje Cinjenica da ima tri dimenzije a
to su duzina, Sirina i dubina. Kad zadobija kvalitet,
a to je oblik poput zaobljenosti, trostranosti, Cetve-
rostranosti 1 drugih oblika, on time postaje posebno
tijelo koje se pokazuje, bez obzira na oblik. Otuda je
kvalitet kao tri, kvantitet kao dva a ipseitet kao jedan.
Bas kao Sto je tri u egzistenciji nakon dva, tako je
1 kvalitet u egzistenciji poslije kvantiteta. I bas kao
Sto je dva u egzistenciji nakon broja jedan, tako je
1 kvantitet u egzistenciji poslije ipseiteta. Ipseitet je
u egzistenciji prije kvantiteta, kvaliteta i svega osta-
log, kao §to je jedan prije dva, tri i svih brojeva.”

Rije€ forma obicno se koristi u islamskim teksto-
vima na jo$ jedan nacin, koji moze biti zbunjujuci
ako se ocekuje dihotomija forme/materije. U ovakvoj
upotrebi forma je u suprotnosti sa znacenjem (ma na).
Otuda je forma vanjski oblik necega a znacenje nje-
gova unutarnja, skrivena stvarnost. Drugim rijeci-
ma, forma naznacava ono Sto se opaza dok znacenje

prevodi kao absolute (apsolutno), ali absolute body (ap-
solutno tijelo) nema mnogo smisla. Niti Baba Afdal pod
izrazom wujiid-i mutlaq podrazumijeva apsolutnu egzi-
stenciju — §to bi po svoj prilici bila Bozija egzistencija —
Nuznog u Egzistenciji. Umjesto toga, on podrazumijeva
neuvjetovanu egzistenciju, to jest, svu egzistenciju kakva
se nalazi Sirom univerzuma na svakoj ravni Ishodista i
Povratka. Ona je neuvjetovana jer poprima svaku mo-
gucu formu, tako da se ne moze smatrati egzistencijom
samo pod ovim ili onim uvjetom, odnosno da se samo
odlikuje nekim a ne drugim svojstvima.

“ Tkhwan al-Safa’, Rasa’el, sv. 2, str. 6-7.

A

ZIVA BASTINA, br. 20., god. 6.

)
~]



)
Q0o

ZIVA BASTINA, br. 20, god. 6.

A

ISLAMSKA FILOZOFUJA

oznacava stvarnost stvari kao skrivenu od osjeta ali
dostupnu inteligenciji. Za mnoge sufije znacenje je
stvarnost stvari kakva je poznata Bogu. U ovakvoj
upotrebi znacenje je Cista, odvojena forma docim
je forma znacenje koje se opaza kao utjelovljeno,
odnosno korporealizirano. Znacenje je unutarnja
stvarnost, a forma je vanjsko o¢itovanje. Gazali upo-
trebljava formu u tom smislu u Alhemiji srece, kao
$to ¢emo vidjeti u Cetiri naslova (HIP, 116); Baba
Afdal takoder je koristi, kao u svom “Eseju o zna-
¢enjima” (HIP, 174). 1z rijeci ma ‘na izvodi se pri-
djev ma ‘nawi, koji se moze prevesti kao meaning-
-related (znaCen;jski). Ovaj termin priblizna je isto-
vrednica za inteligibilno (ma ‘qil). Oba termina u
suprotnosti su s izrazom mahsiis, odnosno osjetilno,
koji oznacava sve $to se moze opazati osjetilima.*

Supstancija i akcidencija

Supstancija i akcidencija uobicajeni su prijevodi
rijeCi jawhar i ‘arad. Prva je arabizirana forma per-
zijske rijeci (gawhar), Sto znaci dragulj, dragi kamen,
biser. U perzijskoj poeziji gawhar se obi¢no koristi u
znacenju bisera nasuprot Skoljci, a Baba Afdal i drugi
koriste ovu perzijsku rije¢ namjesto njene arabizira-
ne forme u filozofskim kontekstima. U uobicajenoj
poetskoj namisli biser je ono §to trazimo a Skoljka
nas sprecava da ga nademo.

[zvorno znacenje rijeci jawhar lijepo se uklapa
u kur’anski smisao termina ‘arad, $to je usvojen za
oznacavanje akcidencije koja je uzajamno povezana
sa supstancijom. Korijen ove rijeci znaci postati Si-
rok 1 prostran, pojaviti, predstaviti, prikazati, desiti
se, dogoditi se. Kur’an koristi doti¢nu rije¢ Sest puta,
podrazumijevajuéi njome prolazne ciljeve i nestal-
na stjecanja koja ljude drze ocaranim i rastrojenim u
svijetu. Kur’anski prevodioci prevode je na engleski
s izrazima kao $to su goods (dobra), chance goods
(prolazna dobra), frail goods (krhka dobra), chance
profits (prolazne dobiti) 1 lure (mamac).

5 Rumijevo djelo Mathnawi razlikuje se od ostalih knjiga
istog Zanra po tome $to se naziva Mathnawi-ye ma ‘nawi
— Znacenjska Mesnevija. U ovakvom kontekstu pre-
vodioci obicno taj izraz prevode kao duhovna, ali to

Tako na arapskom, prije negoli uopce razmotri-
mo filozofsko znacenje ovih termina, suprotstav-
ljanje jawhara 1 ‘arada vkazuje na jedan vrijedni
dragulj, skriven od vida kratkotrajnim izgledima i
pojavama. I ovo je uistinu osnovni nacin na koji
su se tumacili termini supstancija i akcidencija. Za
filozofsku tradiciju supstancija je ishodi$na stvar-
nost stvari, odnosno njena podloga, dok su akci-
dencije neprestano promjenjiva svojstva, kvaliteti,
dogadaji, pojave i stanja koji se ne mogu pripisati
supstanciji samoj po sebi. Akcidencije su svojstva
(sifa) a supstancija je ta kojoj se pripisuju svojstva
— opisani predmet.

Prema aristotelijanskom razvrstavanju supstancija
je jedna stvar, a akcidencije, koje se javljaju u sup-
stanciji, mogu se podijeliti u devet vrsta. Tih deset
jesu poznate kategorije i 0 njima se stalno rasprav-
ljalo u arapskim filozofskim tekstovima. U jednom
uobicajenom popisu njih deset se prevodi s gréckog
na engleski kao substance (supstancija), quantity
(kvantitet), quality (kvalitet), relation (odnos), place
(mjesto), time (vrijeme), position (polozaj), posses-
sion (posjedovanje), action (djelovanje) 1 affection
(trpljenje). Ikhwan al-Safa’ posvecuju jednu svoju
raspravu, “O kategorijama”, pojasnjavanju zasto ra-
cionalno istrazivanje stvari vodi ovakovrsnom razvr-
stavanju. Kao $to je uobicajeno za njih, oni smatraju
brojeve znaCajnim. Uostalom, zasto je Aristotel po-
brojao devet akcidencija a ne pet, ili osam, ili deset?
Zasigurno da je taj broj donekle proizvoljan, kao $to
su Cesto isticali historiari i filozofi. Za Ikhwan to je
zato Sto je Aristotel htio pokazati da se stvari ovog
svijeta ustanovljavaju na jednom korijenu i devet
grana, ba$ kao $to se broj zasniva na broju jedan i
ostalim brojkama.

Ikhwan 1 mnogi drugi muslimanski matematicari
drze da jedan nije broj, ve¢ nacelo broja. On je kraj-
nja jednostavnost a brojevi predstavljaju razvijanje
njegovih potentnosti. Naravno, postoje nivoi 1 ste-
peni razvijanja a najosnovnije stepene predstavljaju

gubi stanovitu istanCanost izvornika, jer duhovi nisu
nuzno istovjetni sa znacenjima pa rithani (duhovno)
na perzijskom i arapskom ima drukc¢ije konotacije od
rijeci ma ‘nawi.



brojke, desetice, stotice i hiljadice. Vidjet ¢emo kako
Baba Afdal upotrebljava brojcano rasudivanje na te-
melju ovakvog razumijevanja u Knjizi o Trajnom.

Kao zakljuc¢ak ovog poglavlja navodim pocetak
Ikhwanove rasprave o kategorijama. Neka Baba
Afdalova objasnjenja o supstanciji i devet akci-
dencija mogu se naci u njegovoj raspravi o logici
(HIP, 298-306):

“Kad su prvi mudraci pogledali na ocitova-
ne stvari vidom svojih o¢iju te posvjedocili veli-
canstvene stvari svojim osjetilima, promislili su o
svemu tome svojim intelektima u njihovim vlasti-
tim neoCitovanim znacenjima. Istrazili su skrivena
zbivanja svojim prosudivanjima te su opazili zbilje
postojecih stvari svojom razborito$¢u. Postalo im
je jasno da su sve stvari razliCiti entiteti, poreda-
ne u egzistenciji bas kao i poredak brojeva. One su
spojene 1 medusobno povezane u [tome da izvode]
svoje opstojanje 1 postojanost iz Prvog Uzroka, a
to je Tvorac — neka Mu je slava! — bas kao $to su
brojevi spojeni 1 medusobno povezani [jer izvode
svoje opstojanje] iz jednog koji je prije dva, kao sto
smo objasnili u raspravi ‘O broju’.

Kad su se ove stvari razjasnile mudracima, kao
Sto smo spomenuli, oni su oznacili 1 imenovali pre-
thodece stvari u egzistenciji materijom, a docnije
stvari u egzistenciji imenovali su formom. Kad im
je postalo jasno da je forma dvovrsna — sastavna i
upotpunjujuca (kao $to smo objasnili u raspravi ‘O
generaciji 1 korupciji’) — oni su imenovali sastavne
forme supstancijama, a upotpunjujuce forme imeno-
vali su akcidencijama. Kad im je postalo jasno da je
osobenost sastavnih formi osobenost ‘jednog’, kazali
su da su sve supstancije jednog roda. Na isti nacin,
kad se razjasnilo da su osobenosti upotpunjujucih
formi raznovrsne, rekli su da su akcidencije razlici-
te urodovima i da ih ima devet rodova, poput devet
brojki. Tako u postoje¢im stvarima supstancija je kao
jedan u broju, dok je devet akcidencija poput devet
brojki koje su nakon jednog. Stoga svi egzistenti po-
staju deset rodova, podudarajuci se s deset brojki, a
akcidencije se postavljaju jedna ispod druge poput
poretka brojeva i poput veze brojeva u egzistenciji s
jednim koji je prije dva.
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Sto se tie deset rijeci koje sadrZe znacenja svih
egzistenata, one su: supstancija, koliko [kvantitet],
kako [kvalitet], pripisano [odnos], gdje [mjesto],
kad [vrijeme], ustrojstvo [polozaj], viasnistvo [po-
sjedovanje], ono djeluje [djelovanje] i na njega se
djeluje [trpljenje].

Znaj isto tako, moj brate, da je svaka od tih rije-
¢i naziv za rod postojecih stvari, da je svaki rod po-
dijeljen na brojne vrste, svaka vrsta na druge vrste
i tako stalno sve dok dijeljenje konacno ne dode do
pojedinaca, kao Sto ¢emo kasnije objasniti.

Znaj, brate moj, da kad su mudraci pogledali
na postojece stvari, najprije su uvidjeli pojedince
poput Zejda, Amra i Halida. Zatim su promislili
0 svim onim ranijim i davnim ljudima koje nisu
vidjeli. Doznali su da ljudska forma ukljucuje
sve njih, ¢ak i ako su razliciti po svojim svojstvi-
ma, kao Sto su visina, kratkoca, crnina, bjelina,
smedina, plavookost, préastost, posjedi i slicna
svojstva pomocu kojih se ljudi razlikuju jedan od
drugog. Potom su rekli: ‘Svi su oni ljudi’ pa su
imenovali l[jude vrstom, jer su oni skupina poje-
dinaca koji se podudaraju u formama ali su ra-
zli¢iti u akcidencijama.

Zatim su uvidjeli druge jedinke, poput Zejdovog
magarca, Amrove magarice, Halidovog magareta,
pa su saznali da forma magarca sadrzava sve njih,
stoga su je i nazvali vrstom. Potom su vidjeli Zejdo-
vog konja, Amrovog pastuha i Halidovo Zdrijebe, te
su doznali da forma konja sadrzi sve njih, pa su je
takoder nazvali vrstom. Isto tako treba procijeniti 1
ostale jedinke medu Zivotinjama — stoku, grabljivi-
ce, letacice, vodene zivotinje, kopnene gmizavce.
Svaka skupina od njih sadrzi jednu formu koju oni
imenuju vrstom.

Potom su promislili o svima njima pa su saznali
da ih sve sadrzi zivot [hayat|, stoga su ih nazvali 7i-
votinjama [hayawdan). To su oznacili rodom koji sadr-
zi skupine razlicitih formi dok su one njegova vrsta.

Zatim su posmatrali druge jedinke, kao Sto su
biljke, drveta i njihove vrste. Spoznali su da rast i
prehrana sadrze sve njih, pa su ih imenovali rastu-
c¢im. Kazali su da je rod te da su Zivotinje 1 biljke
dvije njegove vrste.
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Potom su uvidjeli druge stvari poput kamenja, vode,
vatre, zraka 1 zvijezda te su doznali da su sve tijela pa

Dakle, ovo je ukratko o znacenjima jedne od
deset kategorija, a to je supstancija, te njenim

su to nazvali rodom. Oni su saznali da se tijelo kao tije-
lo ne krece, ne koristi intelekt, ne osjeca i ne zna nista.

Zatim su otkrili da se tijelo krece i1 da se na njega
djeluje dok se unutar njega obraduju oblici, forme,
otisci 1 utisci, pa su doznali da uz tijelo postoji jed-
na druga supstancija koja uvodi djela i tragove u ova
tijela. Oni su je imenovali duhoviom. Potom su sve
to spojili u jednu rije€ 1 rekli supstancija.

Otuda je supstancija postala rod a duhovno i tje-
lesno su dvije njene vrste. Tijelo je rod za rastuce i
nezivo pod njim pa su oni dvije njegove vrste. Ra-
stuce je rod za Zivotinje 1 biljke ispod njega a one su
dvije njegove vrste. Zivotinja je rod za ono §to je is-
pod nje — ljudi, letacice koje nastanjuju zrak, pliva-
¢ice koje naseljavaju vodu, hodacice koje nastanjuju
zemlju i puzavci koji naseljavaju kaljugu. Sve su to
vrste Zivotinje a ona je njihov rod...

podjelama, vrstama i jedinkama. Ona nema stro-
gu definiciju [hadd] ali je njena opisna definicija
[rasm] “ono Sto traje samo po sebi te je prijemci-
va za suprotne akcidencije”.

Kad su vidjeli medu supstancijama da ima ono
Sto se naziva tri lakta, Cetiri ratla, pet mjera i slicno,
spojili su sve to 1 nazvali ga rodom koliko, a sve su
to akcidencije u supstanciji.

Kad suuvidjeli druge stvari koje nisu supstancija
te se ne zovu koliko, poput bjeline, crnine, slatkoce,
gor€ine, mirisa i slicno, sabrali su sve to 1 nazvali ro-
dom kako. Ove akcidencije su svojstva supstancije
i one je opisuju. One traju pomocu nje i sve su one
forme koje ju upotpunjavaju, kao $to smo objasnili

u raspravi ‘O generaciji i korupciji’.”

% Rasa’el, sv. 1, str. 404-407.

Abstract

The basic philosophical terms

William C. Chittick
Translated from English by Haris Dubravac

The aim of this chapter from William C. Chittick’s book The Heart of Islamic Philosophy is
to present the meaning and use of some basic terminology of the Islamic philosophy. The
author’s intention here is to gradually familiarize readers with certain words and cite some
examples of their use in philosophical tradition, with the emphasis on the use of Baba
Afdala, who is, according to the author’s opinion presented in other works, the most im-
portant Islamic philosopher and personality that actually embodies Islamic philosophical
tradition. Chittick also lists examples from Aristotle’s (that is Arabic Plotinus) Theology,
discussions of Ikhwan al-Safa’ and Ibn Sina’s writings. All three represent a watershed in
the history of Islamic philosophy, although there were many other significant works written
in the same period. The main terms that are discussed are: philosophy or sophia, worlds,
bodies and spirits, soul, levels of conscience, complements, Origin and Return, form and
matter, substance and accident. Since the concepts of every science are the key which
opens the treasury of knowledge, we considered it necessary to translate this precious
text so that discoveries of Islamic philosophy can be easier to express.

Keywords: Islamic philosophy, basic philosophical terms, Baba Afdal, Aristotle’s Theolo-
gy, Ikhwan al-Safa’, Ibn Sina, philosophy, wisdom, worlds, bodies, spirits, soul, levels of
conscience, complements, Origin, Return, form, matter, substance, accident.



