EPISTEMOLOGIJA SRCA:
KONTEMPLACIJA - OKUSANJE
- RAZ-SEBLJANJE

Raid Al-Daghistani

Sufizem (tasawwuf)

Sufizem (islamska mistika) se je razvil ob temeljitem in poglobljenem
razmiSljanju o vsebini Korana ter ob vztrajni kontemplaciji o Bogu.
Koran je srediS¢e islamske religije in za sufije (islamske mistike) vsak
verz Korana nosi globlji smisel." Islamska sveta knjiga tako predstavlja
izhodis¢e in povod njihovih naukov kot tudi — in predvsem — praktic-
no-eksistencialnih prizadevanj. Od samega nastanka sufizma dalje so
si namrec islamski mistiki prizadevali za to, da se priblizajo Bogu kot
poslednji Resnicnosti, ki je tisto absolutno Drugo, hkrati pa ¢loveku blizje
od njegovega lastnega srca,” da, celo blizji od utripalnice na vratu.’ To
priblizevanje Absolutu lahko posploseno — in zaenkrat precej abstrak-
tno — nakazemo z razli¢nimi »smerokazi«: neskon¢no preras¢anje same-
ga sebe, Sirjenje zavesti, povezovanje z Izvorom, poistovetenje z Bitjo,
vzpostavljanje izgubljene enotnosti, odpravljanje odtujenosti, povratek
k Viru. Pot mistike potemtakem pomeni »revolucionarno preobrazbo,
saj ostaja eden redkih na¢inov »za prestop onkraj, za preseganje samega
sebe, za korak k tistemu, kar je ¢lovek globoko in prvobitno v sebi«.*
Toda tak$na duhovna pot (#arigd) ne predstavlja nikakr$nega odklo-
na od osnovnih principov (islamske) religije, temve¢ je zgolj njihovo
ponotranjenje in poglobitev. Vecina sufijev se strinja v tem, da resnice

! A. Schimmel, Sufismus: Eine Einfiihrung in die islamische Mystik. C.H. Beck, Miinchen
2008, str. 12.

2 Ibn Qayim al-Dzawziyya, Kitib Al-Fawai id. Dar al-taqwa, Aleksandrija 2008, str. 99.

> Koran 50:16 (prev. Erik Majaron), Utila, Trzi¢ 2004.

4 O. Paz, Branje in zrenje: Izbrani Eseji. Studentska zaloba, Ljubljana, 2002, str. 16.
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(haqigd) ni mogoce doseci brez duhovne poti (zarigad), na duhovno pot
pa se ni mogoce podati brez temeljev, ki so vsebovani v zapovedih in za-
konih, izpeljanih iz Korana in prerokovih izrekov. Lahko bi torej rekli,
da sufizem predstavlja notranjo razseznost islama, ki eksistencialno-du-
hovni izkusnji daje prednost pred intelektualnim znanjem.’

Zanimivo je morda dejstvo, da je bila prvi veliki mistik islamske tra-
dicije pravzaprav Zenska — Rabi‘a al-’Adawiyya iz Iraka, ki je v islamski
duhovni tradiciji postala velik zgled in vir navdiha. Znan je njen nauk
o dveh vrstah ljubezni: ljubezni, ki je povezana z osebno, lastno srec¢o
(v kateri njen nosilec uziva v Bogu), ter ljubezni, ki »Ga je zares vredna,
namre¢ ko uzivanje v Bogu ne igra ve¢ [nobene] vloge«.®

Ker tukaj ni dovolj prostora za kronoloski prikaz razvoja sufizma,
omenimo zgolj to, da je zgodovino islamske mistike mogoce v grobem
razdeliti na tri faze: izvor, razcver in zrelost;’ ali vsaj na zgodnje obdobje
(8., 9. in 10. stoletje) ter pozno obdobje (10-15. stoletje), ¢e k slednje-
mu priStejemo Se tako imenovane misti¢ne filozofe ali perzijske teozofe,
kakrsen je bil na primer Suhrawardi. Hans Kiing pa povlece lo¢nico v
zgodovini islamske mistike glede na njene znacilnosti in tendence. Po
njegovem mnenju so za klasi¢no islamsko mistiko, ki se je zacela obli-
kovati v 9. stoletju, znacilne naslednje temeljne karakeeristike: ljubezen,
personalnost in eti¢nost. Ljubezen prevladuje nad zakonom in askezo,
personalnost nad transcendentno enostjo, moralnost nad gnosti¢cnim
spoznanjem.®

Islamska mistika se je kot nauk in doktrina (sasawwufj formirala
ob intenzivnem preudevanju Korana in hadisov (izrekov preroka Mo-
hameda) ter na podlagi neoplatonskih predstav o Enem, posredno pa
tudi preko idej in (v dolo¢eni meri) nadina Zivljenja sirskih menihov,
indijskih asketov in (v nekaterih zunanjih elementih) celo pod vplivi
turkmenistanskih »§amanov«.’ Ceprav so izvorne poteze sufizma neraz-
lo¢ljivo povezane z asketizmom in ekstremno skromnostjo posvetnega

3 Glej npr.: M. Mole, Muslimanski mistiki. Kud Logos, Ljubljana, 2003, in A. Schimmel,
Sufismus: Eine Einfiibrung in die islamische Mystik. C.H. Beck, Miinchen 2008.

¢ M. Mole, Muslimanski mistiki. Kud Logos, Ljubljana 2003, str. 47.

7 Glej M. Mole, Muslimanski mistiki. Kud Logos, Ljubljana, 2003.

8 H. Kiing, Der Islam, Geschichte Gegenwart Zukunft. Piper, Miinchen 2004, str. 402.

2 Ibid., str. 400.
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zivljenja (v ¢emer lahko prepoznamo mocan vpliv krs¢anskih menihov
v Siriji), se je kasneje islamska mistika razvila v $e bolj kompleksno obli-
ko duhovnosti s sofisticiranimi meditativhimi metodami, izdelanim sis-
temom za oblikovanje znacaja ter visokimi zahtevami glede znanja o
vseh temeljnih podrogjih islamske religije. Toda predvsem in vselej je
v islamski mistiki $lo za prizadevanje po najbolj neposrednem notra-
njem izkustvu Bozje navzo¢nosti, za ezoteri¢no razumevanje koranskih
verzov, za poskus misti¢ne zdruzitve z Alahom, za pre¢i$c¢evanje srca in
duha, za kultiviranje osebnosti, za stopnjevanje religiozne zavesti, za
poduhovljenje lastne eksistence.

Arabska beseda, ki oznacuje mistiko, je tasawwuf — pojem, katerega
izvor ni povsem jasen. Ena od moznih razlag je ta, da pomeni dobesedno
»zakrivanje z volno«. Sufizem naj bi tako bil izpeljan iz besede sif oz.
»volnac, ki je bila znacdilen material, iz katerega so mistiki izdelovali
svoja pokrivala.’” Toda obstajajo tudi poskusi, da bi pojem »sufizemc«
izpeljali iz grskega sophos (»modrost«) ali arabskega safa (»listoste,
»bistrost«).!! Ce Zelimo dosledneje razumeti povezavo med etimoloskim
izvorom sufizma in njegovimi znacajskimi aplikacijami, bo $e najbolje,
da se obrnemo k samim islamskim mistikom in pogledamo, kako so ga
razumeli oni. Nekaj zanimivih definicij nam v svojem temeljnem delu
Doktrine sufijev'* poda znani mistik Aba Bakr al-Kalabadi. Njegovo
delo je pomembno Ze zato, ker predstavlja eno najzgodnejsih islamskih
besedil, ki skusa stalis¢a islamskih mistikov uskladiti z ortodoksnim
islamom, pomembno pa je tudi zato, ker obravnava skoraj vse klju¢ne
metodoloske pristope in vsebinske vidike islamske mistike. V njem je
zbranih mnogo izrekov in modrosti $tevilnih sufijev. Zanimivo je, da v
prvem poglavju, ki nosi naslov »Zakaj se sufiji imenujejo sufiji«, najdemo
razliéne pojasnitve tega pojma — med katerimi jih veéina elegantno
zdruzuje njegovo etimolosko in »znacajsko-teleolosko« razseznost —, pri
¢emer sam avtor ne dodeli prednosti nobeni. Pozornost zbujajoca je
ze prva definicija: »Sufiji se imenujejo sufiji zaradi ¢istosti (safa) svojih

10 TIbid., str. 399.

" A. Schimmel, Sufismus: Eine Einfiibrung in die islamische Mystik. C.H. Beck, Miinchen
2008, str. 17.

2 Abt Bakr M. al-Kalabadi, Al-#'arruf li-madhabi ahl al-tasawuf. Dar Sader, Bejrut 2001.

123



POLIGRAFI

stc in iskrenosti svojih dejanj.«’* Ob tem dobimo vtis, da poudarek
lezi na eti¢ni in ne toliko na spoznavni razseznosti. Toda na nekem
drugem mestu v omenjenem besedilu najdemo precej izérpnejsi opis,
kaksen naj bi bil resni¢ni mistik. Sedaj poudarek lezi ravno na vednosti
— vednosti o stopnjah in stanjih duhovnega vzpona: »Vednost mistike je
namre¢ vednost o duhovnih stanjih (#bwdl). Stanja pa so sadovi dejanj;
in duhovnih stanj ni mogoce dose¢i drugace kot preko izpopolnitve
dejanj. Izpopolnjevanje dejanj pa najprej zahteva vednost o njih. Gre za
vednost o dolo¢ilih svetega zakona (5zrje), njegovem bistvu in vidikih.
[...] K tej vednosti spadajo vednost o Bozji enosti (tawhid), vednost o
skritih pomenih svete Knjige, vednost o izrekih in dejanjih preroka ter
o izrekih in dejanjih njegovih najplemenitejsih privrzencev. Potrebno je
poznati tudi strasti duse in to, kako jih obvladati ter s tem oplemenititi
svoj znalaj«.'

Sufiji se nadalje imenujejo sufiji zato, ker »zavzemajo najvisji sto-
pnjo (saff) pred Bogom«: med stopnjujo¢im hrepenenjem po tem, da
bi Ga dosegli, usmerjajo svoja srca k Njemu ter razkrivajo skrivnosti o
Njem." Kasneje bomo zvedeli ve¢ o tem, na kaksen nacin je mogoce
»razkrivati skrivnosti o Njem, ali drugace, kako je misti¢no spoznanje
Boga sploh mogoce ter v kak$nem medsebojnem razmerju — ¢e sploh —
so ob tem razli¢ne spoznavne zmoznosti.

Toda preden si ogledamo znacilnosti misti¢ne izkusnje, ki jo je al-
Ghazali povzel s pojmom »okusanje resni¢nosti« in katere vrhunec
predstavlja »potopitev« (fand’) konéne zavesti v neskon¢no Zavest, me-
nim, da bi bilo prav, ¢e bi najprej poskusili razumeti tisto »zasnovo« v
¢loveku, ki taksno izkusnjo — bodisi v eksistencialnem, psihi¢nem ali
metafizi¢cnem smislu — sploh omogoca.

Fitra in psihospirituologija

Prerok Mohamed naj bi dejal: »Kdor spozna sebe, bo spoznal Bogax.

Spoznati sebe pomeni spoznati svoje resnicno zasnovo, svoje bistvo,

B Ibid., str. 13.
4 Ibid., str. 59.
5 Ibid., str. 13.
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tj. svojo »transcendentalno prvino svoje biti« oz. svojo »prvobitno
duhovno naravo« (fitr). K temu spoznanju spadajo temeljna dognanja
o lastnem polozaju v svetu, o smotru zivljenja in moznostih najvisje
samouresnic¢itve. Za to pa je potrebno (spo)znanje o dejavnikih in
lastnostih, ki k temu podvigu pripomorejo, ter o dejavnikih in lastnostih,
ki to podjetje ovirajo.'® Spoznati sebe zato pomeni razumeti svojo
dusevnost, kaj jo krepi in kaj ovira njen razvoj; in nadalje spoznati tisto,
kar je v ¢cloveku najplemenitej$e in najvisje, saj »najboljse, kar lahko
duse pridobijo in srca dosezejo, je to, da clovek postane plemenit«.!”
Spoznanje samega sebe lezi torej v spoznanju svojih najlastnejsih
bitnostnih potencialov in duhovnih moci. Ali kot pravi Muhamed
Igbal: »Clovekova usoda je v tem, da sodeluje v najglobljih aspiracijah
vesolja, ki ga obkroza, in da oblikuje tako svojo lastno usodo kakor
tudi usodo samega vesolja«.'® Taksno je navsezadnje tudi »ezoteri¢no«
sporocilo Korana, po katerem je ¢lovesko bitje »ustvarjalna aktivnost,
duh, ki napreduje in se v svojem razvoju dviga iz enega stanja v drugo«."”
Kot bomo kmalu videli, predstavlja ravno ta duhovni vzpon glavno
eksistencialno nalogo islamskih mistikov.

Islamski mistiki si prizadevajo za najbolj neposrednim notranjim
izkustvom poslednje Resnicnosti. Svet Cutov in razuma je v primerjavi s
poslednjo Resni¢nostjo zgolj gola prispodoba, tj. minljiva, ontolosko
sibkej$a in zato »neavtenti¢na bitnost«. Islamski mistiki si potemtakem
prizadevajo za dozivetjem tiste realnosti, ki je povpre¢ni vsakdanjosti
»skrita«. Da bi jo razumeli in do nje dospeli, si pomagajo z ezoteri¢nim
razumevanjem koranskih verzov, izostritvijo religiozne senzibilnosti,
discipliniranjem duse in predis¢evanjem srca, oplemenitenjem znacaja
in razvojem tistih lastnosti, ki bi krepile voljo in jim pomagale pri do-
seganju resni¢ne modrosti: »Edino sufizem je skusal razumeti pomen
edinstvenosti notranjega dozZivetja, za katerega Koran trdi, da je eden od

16 Glej npr.: Aba Hamid M. Al-Gazali, Das Elixier der Gliickseligkeit. Felix Meiner, Miinchen
2008, in Aba Hamid M. Al-Gazili, Das Kriterium des Handelns. Wissenschaftliche Buchge-
sellschaft, Darmstadt 2006.

7" Ibn Qayim al-Dzawziyya, Kitib Al-Fawa’id. Dar al-taqwa, Aleksandrija 2008, str. 112.

8 M. Igbal, Obnova vjerske misli u islamu. Al-Kelam, Sarajevo 1979, str. 20.

9 Tbid., str. 20.
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treh izvorov spoznanja — druga dva sta zgodovina in narava.«** Islam-
ski mistiki so torej islamsko religijsko tradicijo obogatili z duhovnimi
dimenzijami: razvijali so t. i. »znanost pobozne introspekcije«, »nauk
notranjega izkustva«, »spoznanje srca«.

Toda vsa ta prizadevanja bi bila zaman, ¢e ¢loveka ne bi tvorilo to, kar
smo zgoraj povzeli v arabskem pojmu fiz7d. Islamska duhovna tradicija
fitro razume kot primordialno — in transcendentalno — ¢lovekovo naravo,
ki jo dolo¢ata potencialni zmozZnosti spoznanja in afirmacije necesa
superiornega, nadnaravnega, bozanskega, numinoznega — skratka,
Alaha. Koran namrec razodeva, da je zaveza med Alahom in ¢loveskimi
bitji postavljena v transhistori¢no dimenzijo, kjer vlada hierarhi¢ni in
ne linearni odnos. Dogodek, kjer se Alah obrne k ¢lovestvu z besedami
a lastu bi-rrabikum, »Mar nisem va$ Gospodar?«,*! nakar mu clovestvo
pritrdilno odgovori s »Si, mi smo pricel«, predstavlja »metafizi¢cno
situacijo«, ki absolutno dolo¢i esencialno naravno ¢loveka in njegov
duhovni potencial (fizrd). S podobno metafizi¢no razseznostjo je v
Koranu zaznamovan $e nek drug dogodek. Gre za zahtevo Boga, da
se angeli (spiritualne bitnosti) ¢loveku (kot najbolj dovrsenemu bitju
Bozje stvaritve) poklonijo, pri ¢emer se eden od angelov upre in tako
postane prezet z zlom.”” Bog je namre¢ zgolj ljudem dal sposobnost
imenovanja in jih tako postavil na najvisjo raven med svojimi
stvaritvami. Ta metafizi¢na situacija je izredno pomembna, saj pokaze
na veli¢ino ¢loveka (ki se manifestira v sposobnosti imenovanja/jezika/
govorice, skratka duha), na njegovo vzvi$eno naravo, ki se ji morajo —
po islamski tradiciji — podrediti celo sami angeli.

Ta klju¢na, »nad¢asovna dogodka« dolo¢ata metafizi¢no naravo ¢lo-
veka, njegovo transcendentno bistvo in kapaciteto, s katero je bil ustvar-
jen. Clovekova zmoznost, da bitjem in re¢ém daje imena, v sebi skriva
se neko globljo dimenzijo resnice, namre¢ ¢lovekov dostop do znanja,
do vednosti, preko katere lahko razume misterije, do katerih celo angeli
nimajo dostopa. Ti dve metafizi¢ni, nad¢asovni situaciji sta po islam-
ski tradiciji »dokaz« ¢lovekovega duhovnega primordialnega bistva in

20 Ibid., str. 76.
2t Koran 7:172.
22 Koran 38:71-77.
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izvorne »metafizi¢ne« kapacitete, katero mora vsak posameznik v toku
svojega posvetnega zivljenja — ki je tudi »zivljenje pozabe« — ozaves¢ati,
negovati in razvijati. Omenjeni situaciji ravno zaradi svoje nad¢asovno-
sti dosegata raven »arhetipske realnosti«, postavljene na »vertikalni osi«
¢lovekovega eksistencialnega obzorja.

Fitra predstavlja torej spiritualno substancialnost clovekove biti, ki jo
po islamski doktrini vsebuje vsak posameznik. V Koranu beremo: »Clo-
veka ustvarimo v najlepsi podobi«.” Lahko bi rekli po »Bozji podobic.
V skladu z islamskim razumevanjem je bistvo ¢loveka spiritualne nara-
ve. S tem klju¢nim elementom ¢lovekove konstitucije islamska teoret-
ska duhovnost na nek nac¢in dopolnjuje filozofsko antropologijo Maxa
Schelerja, ¢igar analizi duha prikljudi $e ¢etrto dimenzijo. Ko namre¢
Max Scheler v svojem znamenitem delu Polozaj cloveka v kozmosu®
poda tri bistvene lastnosti ¢lovekovega duha — sposobnost samorefle-
ksije, mo¢ domisljije in »visje afekte« — izpusti ravno »duhovni element
duhag, ki je glavna opredelitev ¢lovekove biti v islamski misti¢no-reli-
gijski doktrini. Cetrti, »manjkajoli« element konstrukcije Schelerjeve
filozofske antropologije duha bi lahko prepoznali ravno v tistem, kar
islamska mistika razume pod pojmom fi#7i — pogoj duhovne kognicije,
zmoznosti meta-razumske spoznave, dovzetnosti za numinozno.”

Fitrd je tako koncept kot realnost, je imanentno-transcendentna
pre-dispozicija ¢loveka. Imanentna, saj je vrojena v nas in je del nas.
Transcendentna, saj je a priori, »vzpostavljena« v metahistori¢nem
trenutku, ki smo ga prikazali zgoraj. Ozavescanje te notranje realnosti
vodi, tako islamska duhovna misel, do resni¢ne samorealizacije. Islamska
mistika moéno poudarja ¢lovekovo zmoznost introspekcije, njegovo

2 Koran 95:5.

2 M. Scheler, Polozaj cloveka v kozmosu. Nova revija, Ljubljana 1998.

Yasien Mohamed izpostavi $est implikacij tega termina: »metafizi¢na implikacija« (fitrd kot
vrojena ¢lovekova narava), »epistemoloska implikacija« (f#7 kot hierarhija vednosti in ¢loveko-
ve kognitivne sposobnosti), »voluntativna implikacija« (f7#7i kot predpostavka svobodne volje,
potrebne za subjektovo transformacijo, transmutacijo in sploh aktualizacijo njene lastne poten-
cialnosti), »pravna implikacija« (fz#r kot predpostavka svobodne volje omejena z Zakonom, s
sarGjo, saj ¢lovekova svobodna volja ni absolutna), »eti¢na implikacija« (fizrd kot »metafizi¢ni
rezervoar« ¢lovekovega prizadevanja za dobrim in izogibanja zlu), ter »psiholoska implikacija«
(fo#rd kot pomemben sestavni del moznih dinami¢nih interakcij). (M. Yasien, Human Nature in
Islam. A.S. Noordeen, Michigan 1998, str. 11.)
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sposobnost opazovanja lastnega sebstva, ¢eprav naj bi bil njegov »jaz«
prekrit s »plastmi pozabe.

Al-Ghazali je u¢il, da je labko fitra realizirana samo takrat, ko je
¢lovek popolnoma ozaves¢en in je njegov um maksimalno dejaven. To
stanje pa je mogoc¢e med drugim dosedi z rednim izvajanjem tafakkurja.
Realizacija fitre je odvisna tudi od stopnje samoobvladovanja, vitalno-
sti, zivljenjske afirmacije in notranje harmonije. Prav tako pomeni, da
posameznik intenzivira svojo religiozno obcutenje sveta, ozaves¢a Boga
ter v enotnosti misli in dejanja izpolnjuje svoj duhovno-eksistencialni
smoter. Taksno stanje se izrazi v pozitivnih, konstruktivnih in kreativ-
nih lastnostih. Fizra se »dopolni« v spoznanju poslednje Resni¢nosti
in ima za posledico celovito preobrazbo ¢lovekove dusevnosti. V tem
duhu bi morali razumeti tudi Ibn al-Farghanijevo trditev, ki pravi, da
»kdor je spoznal Resnico, ta postane ¢vrst, in kdor je spoznal Stvarnika,
ta postane ponizen«.”® Opazimo lahko, da spoznanju sledi stanje, saj
Farghani ni dejal, »kdor spozna Resnico (Boga, Bit), ta ve X« ali pa »ta
ima znanje o X-u«, temveé »ta postane ¢vrst«. Ni torej dovolj, »da nekaj
u-vidimo, ¢e ta u-vid ostane na ravni (breztelesnega) pogleda: ne, to,
kar smo wuvideli, moramo tudi udejanjiti, za-Ziveti, povzpeti se mora na
raven (celobitne) drZe.«”” Misti¢na izkusnja je celostna izkusnja in ima
mo¢ predrugacenja clovekove biti, njegovega nacina misljenja, vedénja
in celokupnega zivljenja.

Toda da bi mistik to stanje sploh lahko kdaj dosegel, mora prehoditi
dolgo pot postopne duhovne preobrazbe, ki obi¢ajno vkljucuje dolo-
Ceno duhovno urjenje.”® Sestavni del mistikovih duhovnih dejavnosti je
namre¢ posebna introspekcija — pozorno razmisljanje o lastni dusevnosti,
njenih vzgibih in nagnjenjih z namenom kultiviranja nizjih impulzov
duse in pozelenj, ki na duhovni poti predstavljajo nevarno oviro. V mi-
sti¢ni literaturi je zato govora o »discipliniranju duse« (riyyida al-nafs).

V doloceni fazi svojega zivljenja je to uvidel tudi al-Ghazali. Na tem
mestu se mi zdi relevantno vsaj na kratko povzeti njegovo izkusnjo.

%6 Aba Bakr M. al-Kalabadi, A/t @rruf li-madhabi ahl al-tasawuf. Dar Sader, Bejrut 2001, str.
98.

27 S. Voros, Podobe neupodobljivega. Kud Logos & Znanstvena zalozba FE, Ljubljana 2013,
str. 487.

% Seveda lahko do misti¢nih izkuSenj pride tudi nenadoma, vendar pa so taksni primeri
izredno redki.
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Eksistencialna kriza,” ki jo je dozivel, je njegov notranji svet pretresla
do temeljev. Povzro¢il pa jo je uvid, da ne glede na to, s kako $irokim
znanjem ¢lovek razpolaga, ni vse skupaj vredno ni¢, ¢e se to znanje ne
preobrazi v delovanje. Al-Ghazalijev zlom je bil eksistencialno-religi-
ozne narave, saj je na povrsje izbruhnilo vprasanje o smislu in avten-
tinosti lastnega Zivljenja ter zaskrbljenost glede posmrtnega zivljenja.
Uvidel je, da znanje, ki si ga je pridobil v ¢asu izobrazevanja in preuce-
vanja filozofsko-teoloskih knjig, ter vse dejavnosti, ki se jim je posvecal
(kot ucitelj na univerzi in svetovalec na dvoru), nimajo v odnosu do
vpra$anja »pristne eksistence« in lastne »odresitve« tako reko¢ nikakr-
sne vrednosti. Eksistencialno krizo, zaradi katere je v nekem trenutku
celo izgubil sposobnost govora,® lahko razumemo kot izraz radikalne
samoodtujitve in popolne razcepljenosti, ki jo je povzrocil prepad med
dejanskim zivljenjem in glasom vesti. Duhovno krizo sta $e dodatno
poglobila dvom v spoznavne zmoznosti in vprasanje o dosegu notranje
gotovosti, s katerima se je al-Ghazali soo¢il ze nekaj let pred padcem v
eksistencialno krizo.>' Toda zdaj je $lo za to, da ni bil sposoben slediti
Resnici, ki jo je uvidel.’> Spoznal je namre¢, da njegovo na videz izpol-
njeno zivljenje ni glede na religiozno iskrenost, ki mu jo je nalagala
njegova tenkocutna vest, ni¢ drugega kot zunanja lupina, krhka in brez
notranjega jedra. Razcep med dejanskim stanjem in notranjo teznjo,
med trenutnim delovanjem in glasom vesti je postal preve¢ o¢iten, da bi

» O njej nam poroca sam avtor v svoji avtobiografiji: Abit Hamid M. Al-Gazili, al-Mungid
min ad-dalil (»Resitev iz zablode«).

3 Glej ibid.

3V al-Ghazalijjevem Zivljenju je mogoce prepoznati dve krizi: intelektualno, iz katere je
vzniknila radikalna skepsa do spoznavnih zmoznosti in naj bi trajala priblizno dva meseca, ter
eksistencialno-duhovno, ki je za njegovo nadaljnjo Zivljenjsko (in spoznavno) pot imela veliko
vedje posledice in naj bi trajala Sest mesecev. Za ve¢ o al-Ghazalijevem Zivljenju in misli glej:
Abu Sway, Mustafa, al-Gazili: A Study in Islamic Epistemology. Kuala Lumpur 1996; Badri, Ma-
lik, Contemplation — An Islamic Psychospiritual Study. London 2000; Griffel, Frank, Al-Gazdlis
Philosophical Theology. Oxford 2009; Kiing, Hans, Der Islam — Geschichte, Gegenwart, Zukunft.
Miinchen (u.a.) 2004; Mol¢, Marijan, Muslimanski Mistiki. Ljubljana 2003; Obermann, Juli-
an, Der philosophische und religivse Subjektivismus Gazalis. Ein Beitrag zum Problem der Religion.
Wien (u.a.) 1921; Ormsby, Eric, Ghazali — The Revival of Islam. Oxford 2012; Sharif, M. M.,
A History of Muslim Philosophy. Wiesbaden 1963; Zakzouk, Mahmoud, Al-Ghazalis Philosophie
im Vergleich mit Descartes. Frankfurt/M. 1992; Schuon, Frithjof, Esoterik als Grundsatz und als
Weg. Freiburg 1997.

3 Glej npr. E. Ormsby, Ghazali — The Revival of Islam. Oneworld, Oxford 2012.
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ga lahko Se naprej zanemarjal. Povedano drugace: vse nabrano znanje in
vse dejavnosti ga niso niti malo priblizali h globinski samouresnicitvi oz.
k pristni osmislitvi, ki jo je Se vedno — ali bolje re¢eno zdaj se toliko bolj
— prepoznaval v preseganju samega sebe, doseganju popolne gotovosti
in priblizevanju poslednji Resni¢nosti. Edina pot, ki mu je vlivala upa-
nje, je bila pot mistikov®, saj le ta vodi do poenotenja in s tem do pre-
moscanja vrzeli med mislijo in dejanjem, teorijo in prakso, Zivljenjem
in idejo. Mistiki niso zgolj fjudje znanja, temveé in predvsem ludje
stanja. Al-Faris pravi: »Gnostik je tisti, ¢igar znanje je postalo stanje in
ki ga vodi dejanje.«** Tukaj torej ne gre za intencionalno spoznanje, ki
je znadilno za razmerje subjekt/objekt, temve¢ za spoznavno dimenzijo
mistikove izkus$nje, ki po svoji naravi presega vsako dualnost in zato
predstavlja celostni pristop k realnosti. Povedano drugace: spoznanje
tukaj ni parcialno in vsebinsko, temve¢ celostno in dozivljajsko; pri tem
ni toliko vazen predmet spoznanja, temve¢ njegova narava. Al-Ghazali
je zdaj hrepenel po tak$nem znanju — ali bolj receno, po taksni vednosti
—, ki ima mo¢ preobrazanja, saj je uvidel, da je samouresni¢enje odvisno
od samopreseganja in da s taksno vednostjo razpolagajo zgolj tisti, ki
sledijo misti¢ni poti. Kot pravi al-Kalabadi: »Misti¢no znanje je znanje
o duhovnih stanjih. In ker so stanja sadovi dejanj, duhovnih stanj ni
mogoce dose¢i drugade kakor skozi kultiviranje dejanj«,* pri ¢emer pa
je potrebno »poznati tudi sovraznike duse ter vedeti, kako jih obvladati
in kako oplemenititi lasten znacaj«.*

Cilj religiozne introspekcije je torej kultiviranje nizjih dusevnih
vzgibov, uravnovesanje energije in harmoniziranje notranjih sil, kar je
nujni predpogoj za doseganje stanj, ki omogocajo neposredno misti¢no
izku$njo. Discipliniranje duse, riyyida al-nafs, katere koncni cilj je
celovito izkustvo realnosti, zahteva »dejavno voljo, ki se je odlocila
odpraviti razdvojenost na objekt in subjekt«.”” Kot bomo videli, je
za neposredno misti¢no izkusnjo al-Ghazali skoval izraz »okusanje
resni¢nosti« — daug. Samemu pojmu se bomo posvetili nekoliko kasneje,

3 Glej Abt Hamid M. Al-Gazali, Der Erretter aus dem Irrtum. Felix Meiner, Hamburg 1988.
3 Abi Bakr M. al-Kalabadi, Al-¢ arruf li-madhabi ahl al-tasawuf Dar Sader, Bejrut 2001, str. 102.
¥ Ibid., str. 59.

3 Ibid.

7 O. Paz, Branje in zrenje: Izbrani eseji. Studentska zaloba, Ljubljana, 2002, str. 17.
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sedaj pa si podrobneje oglejmo al-Ghazalijevo pojmovanje dusevnih
struktur in metafizike tega, kar bomo poimenovali psihospiritualno
Cetverje.

Islamski mistiki so navdih za duhovno psihologijo ¢rpali v
glavnem iz koranskih verzov, ki obravnavajo razli¢cne dimenzije duse.
V Koranu najdemo $tiri »vrste duse«, ki oznacujejo tudi Stiri stopnje
duhovne kapacitete posameznika in temu ustrezno razmerje do
samoizpo(po)lnjenosti, ki je v tem primeru razmerje do Alaha:

(1) nafs ammara (»zapovedujoca dusa« je dusa, ki se nagiba k slabe-
mu in nizjim reem, dusa, ki sledi zlu),

(2) nafs lawwama (»grajajoca dusa« je dusa, ki niha med slabim in
dobrim),

(3) nafs mulhima (»navdihnjena dusa« je dusa, ki spoznala dobro in
zlo in si prizadeva za dobrim),

(4) nafs mutma’inna (»pomirjena« oz. »zadovoljna dusa« je dusa, ki
je nasla svojo izpolnitev in dosegla harmonijo).*®

Razli¢ne ravni realizacije posameznikove dusevnosti, ki smo jih pri-
kazali zgoraj, so sufijem sluzile za orientacijo pri duhovnem vzponu. Po
»spreobrnitvic, ki je pri al-Ghazaliju sledila eksistencialni krizi, je svoj
napor zacel usmerjati v kultiviranje celotne osebnosti, v predis¢evanje
srca in izboljSanje znacaja. S tak$nim prizadevanjem so prezeti tudi nje-
govi kasnejsi spisi.”” Ob prebiranju islamskih misti¢nih besedil, globoki
refleksiji, visoki zbranosti ob kontemplaciji in vztrajnem ozave$¢anju
BoZjega je razvijal svojevrstno duhovno psihologijo, ki ¢lovekovo du-
Sevnost pojasnjuje skozi »horizontnalno-vertikalno cetverje«.

3 Verz, ki razkriva prvo stopnjo duse, najdemo v suri Jozef in se glasi: »[D]usa je nagnjena k

zlu, razen tiste, ki se je usmili moj Gospodar« (Koran 12:53). Verz, ki nakazuje na drugo sto-
pnjo duse, najdemo v suri Sodni dan: »in prisegam pri dusi, ki kara samo sebe« (Koran 75:2).
Verz, v katerem je kasneje vecina sufijev prepoznala tretjo stopnjo duse, se nahaja v suri Sonce in
se glasi: »[P]ri dusi, ki jo je ustvaril in jo spoznal s potjo dobrega in s potjo zla« (Koran 91:7-8).
Zadnjo raven duse pa predstavlja verz iz sure Zora: »Ti pa, pomirjena dusa, se zadovoljna vrni
k svojemu Gospodarju, zakaj tudi On je zadovoljen s teboj« (Koran 89:27-28).

¥ Glej npr.: Aba Hamid M. al-Ghazali, al-Mungid min ad-dalal. Dar al-taqwa, Bejrut 2010.
Abt Hamid M. al-Ghazali, Minhag al-muta ‘alim. Damaskus 2010; Abi Hamid M. al-Ghazali,
Minhag al-‘abidin ila ganati rabb al- alamin. Dar al-taqwa Damas/Alepo 2006; Abt Hamid
M. al-Ghazali, hya’ uliim ad-dn. Gami‘at al-qahira Kairo 1957. V nemskem prevodu npr.:
Abt Hamid M. al-Ghazali, Das Elixier der Gliickseligkeit. Felix Meiner, Miinchen 2008; Abt
Hamid M. al-Ghazali, Das Kriterium des Handelns. Darmstadt 2006.
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Al-Ghazalijeva teorija »dinami¢ne interakcije«*’ predstavlja subtilen
poskus opredelitve sebstva z ozirom na njegove notranje elemente in
sile. Sebstvo (nafs) je razpeto med Stirimi temeljnimi sferami, in sicer na
»horizontalni« ravni med »slo« (zhwa) in »nagoni« (ghadab), na verti-
kalni ravni pa med »umomc« (‘zg)) in »elementom zla« (Sayraniyyar). Te
sfere ustrezajo v ¢loveku naslednjim vidikom: »zivalskosti« (bahimiyyat),
»zverinskosti« (sabu Gyyat), »demonskosti« (Szitaniyyat) in »bozanskosti«
(rabbaniyyat)."' Zmoznost obvladovanja te cetverne psihospiritualne ge-
ografije lovekove notranjosti naj bi odlocala o pristnosti njegove eksi-
stence: »Srce jez vsakim elementom, prisotnim v njegovi notranjosti,
povezano na poseben nalin, ki poraja dolo¢eno lastnost.«* Ce recimo
v ¢loveku instanca %gla prevlada nad instanco $zitdniyye, se nagoni in
strasti pretvorijo v afirmirajoce in kreativne vsebine, ki se odrazajo v
lastnostih, kot so spokojnost, »pozivljajoci pogums, vztrajnost, vedrina,
gotovost, mo¢ verovanja, modrost in druge. Obratno pa, ¢e »element
upornistvac ali, kot ga imenuje Al-Ghazali, »element zla« prevlada nad
instanco uma, se ¢lovekova dusevnost izrazi v stanjih in lastnostih, kot
so zagrenjenost, egoizem, Sibkost, ljubosumje, ¢ustvena nihanja ipd.

Introspekeija in discipliniranje duse predstavljata dva bistvena
vidika drze sufijev. Plemenitenje karakterja se za¢ne z obvladovanjem
nizje dusevne sfere. Islamski mistiki so se zavedali, da popuséanje
pozelenju in telesnim strastem predstavlja hudo oviro na duhovni poti.
O tem nas pouci Ibn Qayim al-Dzauzija, ki pravi, da se je vzdrzati
pozelenja celo »lazje kot prenasati breme, ki nam ga le-to nalaga«, in
da je pozelenje »stanje, v katerem srce in um popustita v poslusnosti
sveti Zapovedi«.* Al-Kalabadi pa nas opomni, da iskrenost mistika
sestoji v tem, da ne zapade v svet nizjih reci, »kajti pokvarjene ambicije
nastanejo iz pomanjkanja znanja o Bozanskem«. Al-Ghazali zapise,
da je samoobvladovanje mogoée doseci na tri nacine: »s preseganjem
pozelenj, s sprejemanjem teze, ki jo nalaga iskrena predanost Bogu, in z

4 M. Yasien, Human Nature in Islam. A.S. Noordeen, Michigan 1998, str. 112.

4 ]. Obermann, Der Philosophische und Religiose Subjektivismus Ghazalis. Ein Beitrag zum
Problem der Religion. W. Braumiiller, Wien 1921. str. 114.

42 Abii Hamid M. al-Gazali, Das Elixier der Gliickseligkeit. Heinrich Hugendubel, Kreuzlin-
gen/Miinchen 2008, str. 44.

4 Tbn Qayim al-DZatizija, Kitab al-Fawa’id. Dar al-taqwa, Aleksandrija 2008, str. 150.
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iskanjem zatocis¢a izklju¢no pri Njem«.* Resni¢na modrost se zato ne
potrjuje v nakopi¢enem znanju, temve¢ v dolo¢enem nacinu obc¢utenja
sveta, ki ima za posledico doloc¢en nacin bivanja. Mistik, ki je hkrati
vedez, je tisti, ki je bistvena spoznanja o svoji lastni eksistenci zmozen
prenesti v konkretno realizacijo vsakdanjega zivljenja. Al-Dzatzija zato
upravic¢eno pravi, da »za vedeza ne velja vsak, ki je pridobil znanje in
modrost, temve¢ tisti, ki je s preseganjem pozelenj svoje srce obudil k
zivljenju«.®

Pri duhovnem vzponu ali mistikovi poti gre po razumevanju
klasi¢nega sufizma® za osvajanje razli¢nih stopenj (maqamat), ki jih
spremljajo razlicna stanja (a@hwadl). Vsaka dosezena stopnja nakazuje,
da je sufi na svoji poti nekoliko napredoval. Ceprav se natan¢no $tevilo
stopenj v razli¢nih virih razlikuje — Qusajri jih npr. razlikuje kar 50,
Ansari pa celo 100%7 — si je ve¢ina islamski u¢enjakov in mistikov edina
glede obstoja sedmih taksnih faz:* (1) zawba (»spreobrnitev«/»kesanje«),
(2) wara‘a (»strahospo$tovanje«), (3) zuhd (raskeza«/»vzdrznost«),
(4) faqr (vskromnost«), (5) sabr (»potrpezljivost«/»vztrajnost«), (6)
tawakkul (»zaupanje«) in (7) rida’ (»pripravljenost«/»sprejemanje«).
V teh fazah spremljajo sufija tudi razlina stanja, denimo muriqaba
(»éujecnost«/»koncentracija«/»pozornost«), qurb (»obéutek bliZine«),
sukr  (»opojnost«/»zamaknjenost«), wagd (»vznesenost«/»ekstaza«/
»vzhicenost«) ter wudd (»ljubezenc).

44 Aba Hamid M. al-Gazali, Minhag al- Gbidin ild Sanati rabb al-Glamin. Dar al-taqwa,
Damask/Alepo 2006, str. 147.

4 Ibn Qayim al-Dzauzija, Kitab al-Fawa’id. Dar al-taqwa, Aleksandrija 2008, str. 150.

4 Glej npr.: al-Harith ibn Asad al-Muhasibi, Kitab al-Ri‘ayah li-Hugiiq Allah, Abli Nasr
al-Sarrags, Kitab al-Luma ¢ al-Qusayris, al-Risalah al-Qusayriyyah, Abt Bakr al-Kalabadi, 4/-
t arruf li-madhabi ahl al-tasawuf, in pa al-Gazai, Thya < Uliim al-Din.

7 C. W. Ernst, The Shambhala Guide to Sufism. Shambala, Boston & London, 1997, str.
104-106.

“  A. K. H. Solihu, Spiritual Ascent in Buddhism, Christianity and Islam: a Study in Compera-

tiv Mysticism. International Islamic Univerity, Kuala Lumpur, str. 165.
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Kontempacija (tafakkur)

Razmisljanje o samem sebi naj bi vsakogar pripeljalo do razmislja-
nja o njegovem lastnem Izvoru. Razmisljanje o Izvoru pa je najgloblje
razmi$ljanje o samem sebi. Dokon¢no samospoznanje je eden glavnih
ciljev sufizma oz. islamske duhovnosti nasploh. Toda tak$en proces
je pravzaprav neskoncen. »Globinsko samospoznavanje« je v islamski
mistiki povezano z odkrivanjem in ozave$¢anjem dimenzij transcen-
dentno-numinoznega. Ali drugace, resni¢na in globoka samorefleksija,
eksistencialno samoosmisljanje ter ¢vrstost metafizicno-psiholosko-
-duhovne orientacije so v sufizmu odvisne od »spominjanja« oz. »oza-
vesCanja« Alaha (dikru-llahi). In Ce privzamemo, da Alah predstavlja
ultimativno Realnost, mistikov smoter pa naj bi lezal v krepitvi in $i-
ritvi zavesti o Njej, potem mistikovo spoznavanje samega sebe pred-
stavlja priblizevanje absolutni Biti, in obratno, ozaves¢anje absolutne
Biti predstavlja priblizevanje samemu sebi, svojemu resni¢nemu Izvoru.
Islamska mistika vztraja pri tem, da so dusevna uravnovesenost, nravna
krepost, religiozna tenkocutnost in duhovna volja ¢loveka med drugim
odvisni od »precdiS¢evanja srca« in intenzivnosti »ozaves$¢anja Izvorac.
Glede na »koransko psihologijo« sta zavest o Transcendenci in zavest
o lastnem sebstvu medsebojno odvisni. Tako mentalno ravnotezje kot
tudi mentalni konflikt sta pogojena s posameznikovim priznavanjem
oz. nepriznavanjem bozanske dimenzije. Ker edino Alah predstavlja re-
sni¢no Stvarnost (v kateri esenca in eksistenca absolutno sovpadata), je
¢lovek zgolj »odsev« te Stvarnosti. Subjektova pozaba te Stvarnosti pa
pomeni »izolacijo« njegovega sebstva od Izvora.

Sufizem razlikuje razli¢ne pristope, s katerimi mistik preéis¢uje svojo
duso, napolnjuje svoje srce in svojega duha usmerja k Izvoru:* (1) dikr
(»spominjanje«, »ozaves¢anje« Alaha, mol¢e v mislih ali z nenehnim
glasnim ponavljanjem Njegovih atributov, individualno ali kolektiv-
no); (2) sabar (»bedenje«, »prebujanje«, osredotocanje misli, osredisca-
nje duha, zavestno usmerjanje pozornosti); (3) dzau  (»duhovni apetite;
negovanje duhovnih strasti in duhovnih potreb); (4) sawm (»post« duse
in telesa; abstinenca od hrane, pijace, spolnosti in skratka vseh drugih

# L. Wilcox, Sufizam i Psihologija. Medzlis islamske zajednice, Tuzla 2006, str. 50.
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posvetnih potreb in razvad); (5) balwai (»osamiteve; izvajanje duhovnih
vaj v samoti, izvr$evanje molitev v tisini in izolaciji); (6) hazm/hizma
(»odlo¢nost«, »vztrajnost¢, »doslednost«, »trdnoste; discipliniranje
duse, kultiviranje znacaja); (7) tafkir oz. tafakkur (»kontemplacijas; in-
tenzivno in poglobljeno razmisljanje o samem sebi, o verskih vsebinah
in celotnem stvarstvu).

V svojem obseznem in najpomembnejsem delu z naslovom Ozivlja-
nje religijskih znanost?®® posveti al-Ghazali kontemplaciji celo poglav-
je. Za izhodis¢e vzame misel, ki jo islamska tradicija pripisuje preroku
Mohamedu in se glasi: »Ena sama ura kontemplacije je vredna ve¢ od
celega leta molitve.«’! Toda kaj je predmet kontemplacije, katere ura
naj bi bila vrednej$a od enoletnega ¢asé¢enja Boga? Odgovor ponovno
prihaja od samega preroka Mohameda, ki naj bi svoje spremljevalce
nagovoril z naslednjimi besedami: »Premisljujte (tafakkari) o Bozjem
stvarstvu, ne o Bogu, kajti o Njem ne boste zmogli [premisljevati].« Bog
kot Absolut namre¢ presega obmodje umskega misljenja, zato o njem
ne moremo razmisljati neposredno, temve¢ zgolj posredno, torej preko
manifestacij in stvaritev. Temu se pribliza tudi Ze omenjeni islamski te-
olog in pravni ucenjak Ibn Qayim al-Dzaazija, ko v knjigi o razli¢nih
elementih islamske duhovnosti®® zapise, da je spoznanje Boga mogoce
doseci po dveh poteh, in sicer »z opazovanjem in motrenjem Bozjega
ucinkovanja v svetu ter skozi kontemplacijo verzov Korana«.”® Ker je
Bog ¢ista transcendenca, ga ¢lovek s svojimi umskimi sposobnostmi ne
more zaobjeti. To prizna tudi v tej razpravi ze veckrat citirani Aba Bakr
al-Kalabadi, ki v svojem delu®® navaja kar nekaj mistikov, ki so prisli
do enake ugotovitve. Dzunaid recimo pravi: »Spoznavanje je nihanje
stca med tem, da razglasi Boga za preve¢ veli¢astnega za um in prevec¢
mogocnega za ob¢utenje«.”” Al-Nari pa je dejal: »Um ne more dokazati
sfere, ki se nahaja onstran njegovih lastnih zmoznosti«.’* Um — in z

50 Abi Hamid M. Al-Gazali, Thya’ uliim ad-din. Gami‘at al-qahira, Kairo 1957.

51 Ibid., str. 409.

2 Tbn Qayim al-Dzawziyya, Kitab al-Fawa’id. Dar al-taqwa, Aleksandrija 2008.

5 Ibid., str. 24.

% Abu Bakr M. al-Kalabadi, Al-tarruf li-madhabi ahl al-tasawuf. Dar Sader, Bejrut 2001.
5 Ibid., str. 98.

5 Ibid., str. 40.
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njim miselne zmoznosti — so kon¢ne in zato omejene na konéne redi,
Bog pa je neskonéen. Tudi naslednja izjava skriva isto poanto: »Um kro-
zi po bivajoéem (kawn), toda e bi uztl Bit (mukawan), bi se stopil.«”’

Te in Stevilne druge ugotovitve velikih islamskih mistikov pric¢ajo o

nezmoznosti umske spoznave Boga. Um sicer lahko Boga spozna zgolj
posredno, namre¢ ravno skozi kontemplacijo o Njegovih stvaritvah, s
premisljevanjem o razseznostih kozmosa in globinah lastne duse. In ¢e-
prav se tukaj nahajamo $e vedno v sferi uma, pri kontemplaciji ne gre
toliko za intelektualno kolikor za duhovno kognicijo. Malik Badri tako
razlikuje Stiri stopnje duhovne kognicije (Subiid):>®

1.

57
58

Prva raven je dosezena s samo pozornostjo, usmerjeno na objekt
kontemplacije. Kontemplirajo¢i subjekt, ki ostaja na tej ravni, pre-
jema podatke o objektu preko senzori¢ne percepcije ali predstavnih
zaznav. Ker so taksne zaznave ve¢inoma mentalne, obic¢ajno ne tvo-
rijo vezi z emocionalnimi ali »sentimentalnimi« vidiki.

Druga raven se razpre, ko posameznik pozornost na objekt kontem-
placije dodatno okrepi ter pri¢ne intenzivnejse in natan¢nejse mo-
triti njegove estetske vidike in posamezne kvalitete. To raven spre-
mljajo oblutenje vznesenosti, ¢udenja in navdusenja nad objektom
kontemplacije.

Na tretji ravni posameznikova zavest preide k spoznanju transcen-
dentne enosti, zato se zaéno meje med ustvarjenim objektom, ki ga
posameznik motri v kontemplaciji, in Stvarnikom brisati. Na tem
mestu se mi zdi primerno opomniti, da globina kontemplacije ni to-
liko odvisna od samega predmeta (stopnja sublimnosti, ¢eprav pod
vplivom zunanjih dejavnikov, je navsezadnje pogojena z naso lastno
dovzetnostjo in ganjenostjo) kolikor od zaznavne ravni tistega, ki o
objektu kontemplira. Kontemplirajoci subjekt se pricenja zavedati,
da za fenomenom in njegovo sublimnostjo stoji princip, ki predsta-
vlja njegov resni¢ni Izvor. Preko te zavesti in miselnega napora se
zatne pribliZevati resni¢nosti, ki stoji izza sveta pojavov in mnogo-
terosti. Bolj ko je trdna zavest o tem Izvoru, bolj se bo posameznik

Ibid., str. 41.
M. Badri, Contemplation, An Islamic Psychospiritual Study. Medeena Books, Malaysia

2000, str. 30.
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zacel nagibati k priznavanju in strahospostovanju Enega, ki vsemu

bivajo¢emu podeljuje njegovo bit. Temu ustrezno ga bodo prepla-

vljali tudi obcutki globokega ob¢udovanja, zaupanja in hvaleznosti
do vsega bivajocega.

4. Ko se taksna oblika kontemplacije nekajkrat ponovi, lahko posa-
meznik doseze Cetrto in zadnjo stopnjo tafakkurja — stanje (iste spi-
ritualne kognicije. Ta raven kontemplacije se ne odraza le v posame-
znikovi globoki prevzetosti nad skupnim izvorom vsega bivajocega,
temve¢ tudi v zavesti, ki je prezeta z BoZjo vseprisotnostjo. Sele zdaj
je namre¢ kontemplirajo¢i zmozen v vsem prepoznati manifestacijo
Absoluta, njegove vidike in njegove lastnosti. Podobno je moral ¢u-
titi Muhammad bin Wasi*, ko je izjavil: »Nisem videl re¢i, ne da bi
v njej ne videl Boga«.”

Kontemplacija tako predstavlja enega od nacinov, kako »spoznati«
Boga, in sicer posredno, skozi poglobljeno motrenje njegovih mani-
festacij. Toda posamezne stopnje kontemplacije so odvisne od (vsaj)
devetih razli¢nih dejavnikov:*° (1) od globine verovanja, (2) od globine
in dolzine koncentracije, (3) od ¢ustvenega in mentalnega stanja osebe,
ki kontemplira, (4) od dejavnikov okolja, (5) od vpliva kulture, (6) od
poznavanja vsebin, o katerih oseba kontemplira, (7) od vzora in vpliva
osebe, ki kontemplirajocega spremlja, (8) od same narave kontempli-
rajo¢ega »objekta«/»fenomenac in (9) od blizine/povezanosti s predme-
tom kontemplacije. Vendar pa kontemplacija ni nujno usmerjena zgolj
na svet fenomenov kot Bozjih manifestacij, temve¢ je mogoce kontem-
plirati tudi o razodetju Bozjega Logosa. Mistik Ibn “Ata’ recimo pravi,
da se je Bog navadnim ljudem razodel preko stvaritev, izbrancem pa
preko govora — le prerokom se je razodel preko Sebe samega.®!

Kakorkoli ze, kontemplacija ¢rpa svojo mo¢ iz misljenja in ne prese-
ga strukture posrednega spoznavanja BoZjega. Misljenje je torej sestavni
del mistike, v kolikor (1) ga ne zamejimo na racionalno-intelektualno

% Abu Bakr M. al-Kalabadi, A/-¢ arruf li-madhabi ahl al-tasawnuf. Dar Sader, Bejrut 2001, str. 42.
€ M. Badri, Contemplation, An Islamic Psychospiritual Study. Medeena Books, Malaysia 2000,
str. 78-92.
' Aba Bakr M. al-Kalabadi, Akt arruf li-madhabi ahl al-tasawuf. Dar Sader, Bejrut 2001,
str. 41-42.
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sfero, (2) mistike pa ne na neposredno misti¢no izkusnjo ultimativne
Realnosti. »Polje« neposrednega spoznanja se nahaja onstran ciste kon-
templacije in razpolaga z drugaénimi spoznavnimi zmoznostmi, ki so
nelodljivo povezane s posebnim notranjim dozivetjem in stanjem. Kot
pravi al-Kalabadi, je spoznanje dvojno: »neposredno, kjer se Bog raz-
odene, in posredno, preko kontemplacije o sledeh Njegove vsemogoc-
nosti v svetu«,” ter doda, da neposredno »spoznanje Boga ni mogoce
drugace kakor preko umske intuicije (z# ‘aglin). Sam um Boga ne more
spoznati«,*’ kajti »¢e bi um sfero Skrivnosti resni¢no dosegel, je ne bi
prenesel, kakor oko ne more prenesti son¢nih zarkov«.%

Tafakkur potemtakem vkljucuje razliéne med seboj prepletajoée se
vidike: koncentracijo duha, budno prepoznavanje, meditativno premi-
Sljevanje, aperceptivni napor in globoko refleksijo. Smoter kontempla-
cije lezi v tem, da posameznik preko intenzivnega, cujec¢ega motrenja
pojavov seze onstran pojavnega sveta in na ta nacin ozaves¢a Eno, ki
je transcendentni vir vse pojavnosti. V islamski misti¢ni tradiciji pred-
stavlja tafakkur kognitivno-spiritualno aktivnost, v kateri so zdruzeni
racionalna misel, ¢ustva in duhovna drza.® Tafakkur pomeni tudi na-
¢in, kako vzgojiti/disciplinirati um, da bi lahko obvladoval nizjo sfero
dusevnosti, nagone in strasti. Kontemplacija je orodje mistike. »Plod
kontemplacije so spoznanja, stanja in dejanja. [...] Ce spoznanje doseze
srce, spremeni njegovo stanje, ki vpliva na dejanje. Dejanje sledi stanju,
stanje spoznanju, spoznanje pa kontemplaciji, ki je izhodis¢e in klju¢
vseh dobrobiti«.%

V istem delu z naslovom Ozivljanje religijskih znanosti al-Ghazali na-
vede pet stopenj tafakkurja, od njegove epistemoloske do eti¢ne razse-
znosti: (1) Kontemplacija je zavest o dveh spoznanjih v srcu [spoznanju
o tem, da ima ve¢nost prednost pred minljivostjo in da ima nevidni svet
prednost pred vidnim]. (2) Kontemplacija je iskanje zelenega spozna-
nja. (3) Kontemplacija je doseganje Zelenega spoznanja in posledi¢no

02 Ibid., str. 40—41.

% Ibid., 2001, str. 42.

¢4 Ibid., str. 98.

® M. Badri, Contemplation, An Islamic Psychospiritual Study. Medeena Books, Malaysia 2000,
StL. XiV.

% Aba Himid M. al-Gazili, Thya’ ‘ulivm ad-din. Gami‘at al-qahira, Kairo 1957, str. 413.

138



EPISTEMOLOGIJA SRCA

razsvetljevanje srca. (4) Kontemplacija je prezarjenje in predrugacenje
stanja srca v svetlobi spoznanja. (5) Kontemplacija je ubranost celotne-
ga bitja, ki sledi zakonom srca.®”

V nadaljnjih fazah misti¢nega vzpona mistik postopoma zapusca
obmogje kognicije in s tem kontemplacije ter prehaja k sferi ¢iszega no-
tranjega zrenja — tega, kar je al-Ghazali imenoval Q’ﬂuq, tj. neposredno
okusanje resnicnosti. Kontemplacija namrec Se vedno temelji na intelek-
tu, ¢eravno je njegova najsubtilnejsa dimenzija — okusanje realnosti pa
pomeni preboj iz sfere intelekta v sfero celobitnega dozivljanja. Vendar
tudi to dozivetje ne predstavlja vrhunca misti¢ne poti, ki se za sufije
konéa v »mejni izkusnji«, imenovani fani’, kar bi lahko zgolj priblizno
prevedli kot »potopitev mistikove zavesti v neskon¢no Zavest« oz. »izni-
Cenje mistikovega jaza v absolutnem Jazug, ali pa — morda $e najbolje —z
eno samo besedo: »raz-sebljanje«.

Preden se vzpnemo na te visave, pa si najprej poglejmo al-Ghazalijevo
lestvico spoznavnih zmoznosti in njegov koncept najsubtilnejsega organa.

Subtilno srce (galb) in okusanje realnosti (daug)

Mistik tezi k istovetnosti s poslednjo resni¢nostjo in kontemplacija
je eden od mostov, po katerem zeli preckati razdaljo, ki ga lo¢uje od
Boga. Zaznave, ¢uti in razum sluZijo na tej poti zgolj kot zacetniska
oprema, ki jo mora pri napredovanju odvredi, saj gre za orodja, primer-
na za merjenje dimenzij pojavnega sveta, ne pa globlje stvarnosti. Zato
mistik s kontemplacijo, ki $e vedno temelji na razmisljanju, ne more
nikoli narediti dokonénega preboja v neposrednost stvarnosti in pre-
skoka v neskonénost. Mistik na svojem duhovnem vzponu navsezadnje
vselej naleti na meje kontemplacije, ki so skrajne meje poglobljenega
razmiljanja in sublimne refleksije, ter se vprasa: »Kaj je na drugi strani
Cujecnosti, pri-sebnosti, razuma?«®® Preboj iz sfere kognicije razpre dru-
gacne spoznavne zmoznosti, ki temeljijo na povsem drugacni strukeuri.
Pri tem pa volja »ne izgine, le preusmeri se: namesto da bi analiti¢cnim

¢ Ibid.
8 Q. Paz, Branje in zrenje: lebrani Eseji. Studentska zalozba, Ljubljana 2002, str. 17.
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mocem sluzila, jim preprecuje, da bi zasegle psihi¢no energijo za svoje
namene«.®

Prizadevajoc si za »gotovo vednostjo« (al-lm al-yaqin), ki bi
izkljuc¢evala vsakr$en dvom in vsakr$no zmoto, je al-Ghazali preuceval
razli¢ne stopnje spoznavnih zmoznosti, njihove kriterije, izvore in meje.

Njegove ugotovitve lahko strnemo v naslednji prikaz:

1. Prvo raven predstavlja »zaznavajoéa dusa« (rih hassis), ki se posluzu-
je petero Cutil, s katerimi zaznava zunanji svet.”

2. Drugo raven zavzema »predstavljajoca dusa« (rih hayali), katere
funkcija je, da podatke in vtise »zaznavajoce duse« shranjuje, prevaja
v miselne podobe in po potrebi posreduje visji ravni.”

3. Na tretji ravni je »razumska dusa« (r#h ‘aqli), ki bi jo lahko imeno-
vali tudi »logi¢na dusa, saj razpolaga s ¢istimi racionalnimi katego-
rijami, kot so nujnost, moznost in nemoznost.”

4. Cetrto raven predstavlja tako imenovana »miselna dusa« (rah fikri),
ki bi jo lahko imenovali tudi »umska dusac, saj se odlikuje po tem,
da med racionalnimi kategorijami vzpostavlja nove povezave ter
ustvarja nove vsebinske sinteze.”” Ta spoznavna zmoznost predstavlja
najvisji izraz ¢lovekove kognicije in je tista, ki kontemplacijo sploh
omogoca.

Podoben prikaz je pred al-Ghazalijem znotraj islamske filozofske
tradicije podal ze Ibn Sina (Avicena),”* ¢igar filozofijo je al-Ghazali
intenzivno preudeval. In prav tako kot Ibn Sina, ki je razlikoval med
»potencialnime, »dispozicionalnim« in »aktivnim intelektom« ter do-
puscal moznost obstoja povsem drugacne vrste spoznanja, namre¢ 7ntu-
icije, nam tudi al-Ghazali v svoji avtobiografiji o tej druga¢ni spoznavni
zmoznosti ponudi naslednji namig: »Onstran uma obstaja sfera, kjer se

®  Ibid., str. 18.

7 Aba Hamid M. al-Gazali, Die Nische der Lichter. Felix Meiner, Hamburg 1987, str. 45-46.
1 Ibid., str. 46.

72 Aba Himid M. al-Gazali, Der Erretter aus dem Irrtum. Felix Meiner, Hamburg 1988, str. 49.
73 Aba Hamid M. al-Gazali, Die Nische der Lichter. Felix Meiner, Hamburg 1987, str. 46.

™ Glej npr. Avicenna, Abu Ali Ibn Sina, Knjiga naputka i opaska. Demetra, Zagreb 2004. K
temu tudi R. Utlich, Islamische Philosophie, Von den Anfaenge bis zur Gegenwart. C.H. Beck,
Miinchen 2004.
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odpre druga¢no oko — oko, s katerim ¢lovek uzre skrivnost stvari, ki se
bodo zgodile v prihodnosti, ter druge prikrite re¢i.«”> Tako al-Ghazali
doloceno spoznavno raven, ki jo v razviti obliki posedujejo preroki,
svetniki in mistiki, a kot ¢ista potenca izvorno pripada vsem ljudem, na
tem mestu zgolj nakaze. V tej meta-umski sferi naj bi se razodeli pojavi
nevidnega sveta, razkrila naj bi se struktura onstranstva in se razjasnile
stevilne druge skrivnosti, do katerih razumska in umska dusa nimata
dostopa.”®

Al-Ghazali je bil prepric¢an, da obstajajo ravni resni¢nosti in dimen-
zije Resnice, ki jih ni mogoce dose¢i niti preko cutov niti preko ra-
zumskih zmozZnosti. Novo spoznavno zmoznost je tako naposled od-
kril v misti¢ni izkusnji, ki jo je oznadil za »okusanje realnosti«, daug.
»Okusanje« ne predstavlja zgolj spoznanja, temve¢ posebno dozivetje
resni¢nosti. Z drugimi besedami: daug je neposredno in celovito dozi-
vljanje stvarnosti, ki vpliva na celotno mistikovo osebnost in temeljno
predrugaci njegovo drzo do sveta.”” Avtenti¢na misti¢na izkusnja sprozi
»korenito preobrazbo dozivljajskega poljac, in kar mistik preko nje spo-
zna, »ni neko propozicionalno znanje, ampak kako ziveti onstran razce-
pljenosti, razvezanosti in razklanosti«.”® V tem neposrednem okusanju
resni¢nosti se mistik iz sfere kognicije spusca v globino intuicije: gre za
»globlji dotik, s katerim se dusa vzpenja v kraljestvo duhaq, kjer se »pro-
blemi zla in blazenosti, ve¢nega in minljivega zivljenja, nehajo predsta-
vljati kot nasprotja in postanejo Zive komponente nad-osredinjenega
bitja«.”” Sedaj lahko razumemo tudi al-Kalabadija, ki pravi, da »kdor
doseze Resnico, ta se dvigne tako nad dobra kot slaba stanja...«.® Zgolj
v tem neposrednem okusanju resni¢nosti, ki zdruzuje notranji uvid ter
duhovno obcutenje, je al-Ghazali nasel edino zanesljivo spoznavno pot.

75 Aba Hamid M. al-Gazali, Der Erretter aus dem Irrtum. Felix Meiner, Hamburg 1988, str. 50.
76 Aba Hamid M. al-Gazali, Die Nische der Lichter. Felix Meiner, Hamburg 1987, str. 47.

77 1bid., str. 48.

78 S. Vords, Podobe neupodobljivega. Kud Logos & Znanstvena zalozba FE Ljubljana 2013,
str. 485.

7 A. Capuder, Henri Bergson, intuicija in misel. Celjska Mohorjeva Druzba, Celje 2008, str.
232 (prevod je mestoma predrugacen).

80 Abu Bakr M. al-Kalabadi, Al-t arruf li-madhabi ahl al-tasawuf Dar Sader, Bejrut 2001, str. 98.
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»Resnica je izkus$nja, kar pomeni, da jo mora vsak poskusiti doseci sam
in na lastno odgovornost«.*!

»Okusanje« tako ne predstavlja funkcije uma, temve¢ »srca« (galb),
ki ga al-Ghazali razume kot »bistvo ¢lovekovega duha« in »prestol spo-
znanja Boga«, ne pa kot kos »mesa in krvi«.*? Srce, o katerem govori
al-Ghazali, ni fizi¢ni organ, temve¢ »nad-umska sfera«, »organ religio-
znosti« ali kar »resni¢no bistvo ¢loveka, katerega izvor ne lezi v pojav-
nem, temve¢ transcendentnem svetu.*> Qalb je subtilna entiteta, ki ni
podrejena niti omejitvam Cutnih organov niti zakonom uma, temved
predstavlja transcendentalno sfero ¢lovekovega duha, ki pa je vendarle
v intimnem razmerju z vsemi ¢lovekovimi organi in njegovo celotno
osebnostjo. Zato al-Ghazali srce opise kot »zakladnico plemenitih sub-
stance, ki ji nenehno pretijo $tevilne nevarnosti in razliéne »bolezni«.
Ibn Qayim al-D7atzija pa pravi: »Srce je prestol milosti in v njem so
svetloba in Zivljenje in vedrina in zanos in radost. [...] Toda srce je tudi
prestol zla, v njem so tesnoba in temac¢nost in Zalost in tegoba in zaskr-
bljenost...«** Taksni opisi in dolo¢itve sam pojem srca precej priblizajo
»primordialni duhovni naravic, ki jo islamska tradicija oznacuje s poj-
mom fizre (gl. zgoraj). Tudi iz al-Ghazalijevih definicij je tezko razbrati,
po ¢em naj bi se galb natanéno razlikoval od fizre. Poudarek je vsekakor
na tem, da je subtilno srce sredisée ¢lovekovega duha in temelj njegove
religioznosti, od katerega je odvisno celotno ¢lovekovo stanje (tako du-
Sevno kot telesno).® Mistik si zato prizadeva kultivirati vse njegove sile,
saj velja za najplemenitejsi »organ, ki omogoda misti¢no izkusnjo. Toda
e Clovek Zeli zares spoznati svoje subtilno srce, mora najprej vedeti za
njegov obstoj; potem mora spoznati njegovo bistvo, njegove lastnosti in
odnos med njimi, ter to, kako je mogoce pridobiti vednost o Bogu in o

81

O. Paz, Branje in zrenje: Izbrani Eseji. Studentska zalozba, Ljubljana, 2002, str. 94 (prevod
je mestoma spremenjen).

8 Aba Hamid M. al-Gazili, Der Erretter aus dem Irrtum. Felix Meiner, Hamburg 1988, str. 55.
8 Aba Hamid M. al-Gazali, Das Elixier der Gliickseligkeir. Heinrich Hugendubel, Kreuzling/
Miinchen 2008, str. 37.

8 Aba Himid M. al-Gazili, Das Elixier der Gliickseligkeir. Heinrich Hugendubel, Kreuzling/
Miinchen 2008, str. 37.

&  Aba Himid M. al-Gazali, Minhag al-‘Gbidin ild ganati rabbi al-Glamin. Dar al-taqwa,
Damask/Alepo 2006, str. 176.
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tem, kaj je blazenost,* ki je po al-Ghazaliju poslednji cilj in smoter ¢lo-
veka. Podobno poudarja tudi al-Dzatzija: »Kdor si prizadeva za istost
srca, mora dopustiti, da misel na Boga prekrije vse njegove strasti«.®”
Subtilno srce, ki v marsikaterem vidiku sovpada s fitro, je torej meta-
fizilen prostor clovekove duhovne zasnove, kjer je mogoca realizacija mi-
sti¢ne izkusnje. Poslednje resni¢nosti konec koncev ni mogoce zaznati
s Cutili ali spoznati z razumom, temvec le celovito doziveti, obcutiti in
— »okusiti«. Pot remifnega spoznanja torej ni pot uma, temvec pot srea.
Spoznanje srca kot rezultat misti¢ne izkusnje predstavlja intimno, glo-
boko, gotovo in celovito spoznanje (»gnozo«), ki naj bi po al-Ghazaliju
sovpadlo s skritimi pomeni in resnicami samega Razodetja. Pri misti¢ni
izkusnji, katere »medij« je srce, spoznavni nadin pa duhovno okusange,
gre prej za neko vrsto odstiranja globljih plasti biti in pri¢evanja Enosti.
Od tod al-Ghazalijeva trditev, da so se mu v ¢asu njegovega popotova-
nja in samote razkrile stvari, ki jih ni sposoben ne nasteti ne utemelji-
ti.% Vsebine teh spoznanj pa ni mogoce niti posredovati komu druge-
mu, kajti njihova vsebina je Resnica sama, ki je po al-Ghazaliju vselej
resnica o ezotericnib dimenzijah same religije. Vendar pa ta Resnica ravno
Sele preko misti¢ne izkusnje dobi svoj polni pomen, kajti ¢e Resnica ni
»oku$ena, ostane od nje zgolj pojem.* Pri misticnem okusanju, kot ga
razume al-Ghazali, gre torej za duhovno-eksistencialno stanje, ki zavest
razpre za transcendenco in jo naredi dojemljivo za skrivnosti razodetja
ter notranjega bistva religijskih resnic. V tem primeru ne sodi na podro-
e ontologije ali teologije, temved v epistemologijo srca, ki je identi¢na z
resni¢no gnosis. Daug moramo torej razumeti kot tisto »epistemolosko«
— ali natanéneje »gnoseolosko« — pot, ki temelji na individualni duhov-
ni izku$nji, ki korenini v galbu in omogoca celostno dozivetje resni¢no-
sti oz. celovito izkusnjo biti, kjer se razodenejo tudi skrivnosti nevidnega
sveta. » To ve zgolj tisti, ki ve, in zanika tisti, ki o tem nima nikakr$nega
spoznanja. Gre za skrito vednost, ki jo dosezejo zgolj poznavalci Bozjih

8 Aba Hamid M. al-Gazali, Das Elixier der Gliickseligkeit. Heinrich Hugendubel, Kreuzling/
Miinchen 2008, str. 38.

8 Ibn Qayim al-DZawziyya, Kitib al-Fawa’id. Dar al-taqwa, Aleksandrija 2008, str. 106-107.
8 Aba Hamid M. al-Gazili, Der Erretter aus dem Irrtum. Felix Meiner, Hamburg 1988, str. 46.
8 TIbid., str. 46.
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reci«.” Resnica je osebna izku$nja in »nihde, razen tistega, ki se je podal
v to pustolovi¢ino, ne more vedeti, ali je prispel v polnost ali ne, ali je
dosegel istost z bitjo ali ne«,” saj je kon¢no spoznanje neizrekljivo.

Religiozno zivljenje lahko v splosnem razdelimo na tri stadije: szadij
verovanja, stadij misljenja in stadij odkrivanja.”* Ce religiozno Zivljenje
v prvi fazi nastopa kot oblika discipline brez vsakr$nega racionalnega
razumevanja lastnih temeljev (torej Svete knjige in duhovnega izroéila)
in je v drugi fazi disciplina dopolnjena z racionalnim razumevanjem
lastnih izhodis¢, pa v tretji fazi spiritualna psihologija prevlada nad me-
tafiziko, pri ¢emer se naras¢ajoce religiozno Zivljenje izrazi v neposredni
povezavi s poslednjo Resni¢nostjo: »Tukaj postane religija osebna ize-
nacitev zZivljenja in mo¢i, kar pomeni, da si posameznik pribori osebno
svobodo, vendar ne tako, da se resi okov zakona, temvec tako, da naj-
visji vir zakona odkrije v globinah lastne zavesti.«* In pri al-Ghazaliju je
$lo ravno za slednje, saj je uvidel, da je mogoce ezoteri¢ne pomene raz-
odetja spoznati zgolj skozi misti¢no izku$njo, kar ima za posledico po-
novno ozivitev pristne religioznosti in globinsko predrugacenje lastne
eksistence. Misti¢no dozivetje, ki ga je al-Ghazali utemeljil v duhovnem
okusanju realnosti, nas tako v zadnji instanci privede do »predrugacenja
nacina zivljenja, do premika od dualisti¢nega (razcepljenega) pogleda
k nedualisti¢ni (enotni) drzi.« Kot smo videli, »misti¢na vednost tako
nima le teoretske, temve¢ predvsem bivanjsko (ontolosko) in kot taka
(potencialno) osvobodilno (soteriolosko) vrednost«.”*

Misti¢na izku$nja, ki je nekaksen spoj doZivetja in spoznanja, zrenja
in dejanja, in ki se v svoji kon¢ni stopnji na ontoloski ravni razresi v »po-
topitev« (fana’) posameznikove zavesti v neskonéno Zavest, na onti¢ni
ravni pa izrazi v blazenosti (sa 4da), »veselju onstran uzitka«, razpolaga
z vednostjo, ki po svoji notranji logiki prehaja v delovanje. Episternolo-
gija tukaj prehaja v eziko. Al-Kalabadi zato lahko zapise: »Kdor spozna

% Abd Hamid M. al-Gazili, Die Nische der Lichter. Felix Meiner, Hamburg 1987, str. 28.

% O. Paz, Branje in zrenje: Izbrani Eseji. Ljubljana 2002, str. 94.

%2 M. Iqbal, Die Wiederbelebung des religiosen Denkens im Islam. Hans Schiler, Berlin 2003,
str. 209.

% Ibid.

% S. Vorés, Podobe neupodobljivega. Kud Logos & Znanstvena zalozba FE Ljubljana 2013,
str. 487.
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veli¢ino Boga, ta ne bo bivajo¢emu storil nicesar zalega.«”> Sre¢nost oz.
blazenost (s 4da), ki za al-Ghazalija nedvomno predstavlja ultimativni
cilj in smoter ¢loveka, zahteva sintezo verovanja, spoznanja in delovanja
ali izkusnje, znanja in dejanja. Toda vednost stoji visje od verovanja,
okusanje pa visje od vednosti.”® Okusanje resni¢nosti je tudi skrajni pro-
tipol analize. Ce na tem mestu parafraziram Bergsona: Absolutnega ne
moremo dose¢i drugade kot v neposrednem okusanju, ki posamezniku
omogoca, da se prestavi v notranjost »predmeta¢, tako da sovpada s
tem, kar je v njem enkratno in zato neizrekljivo.””

Raz-sebljanje mistikovega jaza (fani’)

Pojem »mistika« oz. »misti¢no« izvorno izhaja iz grske besede myein
in pomeni »zapreti o¢i in umolkniti«.”® »Misteriji« so tako »skrivno-
sti, ki ¢loveku obicajno niso dostopne in mora o njih molcati. Zato
pot mistike ni kakr$nakoli oblika spiritualnosti, temve¢ zgolj tista, ki
kljub prikritim skrivnostim biti duhovnemu iskalcu razklene duso in
stce, da bi lahko na neposredno-intuitiven nadin spoznal oz. doZivel
dimenzijo Bozjega. Misti¢na izkusnja je torej tista »iskana izvorna obli-
ka ¢lovekovega razmerja do biti, iz katerega vznika strahospostovanje
do zZivljenja«.” Mistika velja znotraj religijske tradicije tudi za najbolj
neposredno pot, ki vodi v »kraljestvo razvidnostic, tj. v stanje, ki je
spoznanje, in spoznanje, ki je stanje; v Cisto enost, ki je enotnost, in
enotnost, ki je enost. Samo na vrhu misti¢ne poti kraljuje gotovost spo-
znanja in spoznanje gotovosti (ki je oboje v enem), za katero si mistik
prizadeva in po kateri hrepeni. Sele ko mistik dozivi »takino odprje,
doseze stopnjo popolnosti in hodi poslej po poti z visjo gotovostjo od

% Abt Bakr M. al-Kalabadi, Al arruf li-madhabi ahl al-tasawuf. Dar Sader, Bejrut 2001, str. 42.

% Abi Hamid M. al-Gazali, Der Erretter aus dem Irrtum. Felix Meiner, Hamburg 1988, str. 48.
7 H. Bergson citirano po A. Capuder, Henri Bergson, intuicija in misel. Celjska Mohorjeva
Druzba, Celje 2008, str. 263-264.

% H. Kiing, Der Islam, Geschichte Gegenwart Zukunft. Piper, Miinchen 2004, str. 399.

?  B. Oslaj, Ethica, quo vadis? Albert Schweitzer in vprasanje renesanse eticne kulture. Znanstve-
na zalozba FE, Ljubljana 2010, str. 112.
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tistega, ki ni nikoli prodrl v u¢eno vednost«.'” Vrh misti¢nega izkustva
je podnebje clovekovega transcendentnega domovanja, premostitev on-
toloske vrzeli, dokonéna odprava samoodtujitve, trenutek sprave vseh
nasprotij, poslednje in najvisje uresnicenje religioznega gona: »Posle-
dnja istost ¢loveka in sveta, zavesti in biti, biti in bivanja, je ¢lovekovo
najstarej$e verovanje in pravzrok znanosti in religije, magije in poezije.
Vse nade pocetje je usmerjeno v odkrivanje prastare steze, pozabljene
pre¢ne poti, ki povezuje ta svetova. Nase iskanje tezi k vnovicnemu
odkrivanju ali potrjevanju vesoljne ustreznosti nasprotij, ki je odsev nji-
hove prvobitne istosti«.'”!

Glavne znacilnosti misti¢nega izkustva je med drugimi povzel eden
najvedjih islamskih mislecev 20. stoletja, pesnik, reformator in filozof
pakistanskega rodu, Mohamed Igbal. Njegovo glavno delo OZivljanje
religiozne misli v islamu se odlikuje po tem, da se v njem nauki islamskih
ucenjakov srec¢ujejo z modernimi filozofskimi stalis¢i Zahoda, sporocilo
Korana pa najde odmev tako v drugih duhovnostih kot tudi v moderni
znanosti. Poleg velikih klasi¢nih mistikov islamske tradicije na eni ter
sodobnih analiti¢nih in vitalisti¢nih filozofov na drugi strani je ena od
njegovih glavnih referenc psiholog in filozof William James. Igbal se
pri analizi misti¢ne izkus$nje opira prav nanj, a njegovim uvidom doda
svoje lastno razumevanje. Misti¢no izkusnjo naj bi tako dolocale nasle-
dnje znacilnosti: (1) neposrednost spoznanja, (2) celostnost izkustva,
(3) povezanost s transcendenco, (4) nezmoznost posredovanja osebne-
ga mistinega dozivljanja in (5) dejstvo, da povezanost z ve¢nostjo ne
prekinja kontinuitete tuzemskega c¢asa.'”> Zadnja tocka je $e posebej
pomembna, saj je v nasprotju s splo$nim prepri¢anjem, da se mistikova
zavest v zdruzitvi (fand’) z Bozjo zavestjo popolnoma ukine. Kot bomo
videli kmalu, nasprotuje tej predstavi na neki toc¢ki tudi al-Ghazali.

Pomembna sestavina islamske mistike je prav zavest o tem, da je
¢lovek »omejenoc« bitje, ki pa v sebi vendarle skriva moznost za vzposta-
vitev posebnega, edinstvenega odnosa do Absoluta. Ko mistik v svojem
duhovnem vzponu doseze najvisje ravni samopreseganja — in tako od-

100 Aba Hamid M. al-Hazali, Das Elixier der Gliickseligkeit. Heinrich Hugendubel, Kreuzling/
Miinchen 2008, str. 62.

Y O. Paz, Branje in zrenje: Izbrani Eseji. Studentska zalozba, Ljubljana 2002, str. 94.

102 M. Igbal, Obnova vjerske misli u islamu. El-Kalem, Sarajevo 1979, str. 30.
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stira plasti ujetosti v svojo lastno zamejenost ter osvobaja svojo zavest
— se znajde v tisti psiholosko-ontoloski sferi, v kateri sami Biti »pusti«
(iz)govoriti preko samega sebe. V tem mistik dokon¢no realizira svoje
bistvo kot duhovno bitje. Mislim, da si lahko tukaj pomagamo s Hei-
deggerjevo filozofsko tenkocutnostjo, ki na tej tocki misti¢ni duhov-
nosti zazveni zelo naklonjeno. Mistik (kot parcialno bivajo¢e) namre¢
tako zgolj izpolni, kar Ze je (je = Bit): »Izpolniti pomeni razviti nekaj
do polnosti njegovega bistva, proizvesti ga do popolnosti... Izpolniti je
mogoce zato pravzaprav samo tisto, kar ze je. Kar pa pred vsem Ze je, je
bit [beri: resnicna Eksistenca, poslednja Resnicnost]«.'”

V islamski mistiki prevladuje prepricanje, da dejanska eksistenca
pripada zgolj Alahu, medtem ko je eksistenca ¢loveskega bitja pogojena
in omejena Clovek odseva zgolj nekatere Bozje atribute in njegov smo-
ter naj bi bil ravno v prizadevanju po realizaciji teh atributov do najvisje
mozne mere. Konéno postajo taksnih prizadevanj pa sufiji prepoznajo v
razpustitvi lastne zavesti v neskonéno Zavest. Vendar pri tem »dogodjuc
naj ne bi slo za totalno iznicenje clovekove identitete v smislu »raztopi-
tve« Clovekovega sebstva v bozje Sebstvo, temveé prej za »Neskon¢no, ki
preide v dobrohoten objem kon¢nega [jazal«.'” Progresivno samoprese-
gangje tako sovpade z neskoncnim samouresnicevanjem. V tem, ko mistik
»prera$Ca« samega sebe, se obenem tudi dovrsuje. Svojo relativnost tke v
proces absolutizacije. Skozi postopno zatajitev lastnega »egoi¢nega« jaza
dodeljuje prostor neskonénemu Jazu. Ali drugace: mistik je na duhov-
nem vzponu, ki sestoji iz discipliniranja duse (riyada al-nafs), kontem-
placije (tafakkur) in ozaves¢anja Absoluta (dikr), delezen dolgega in na-
pornega procesa transformacije povrsinskega jaza v globlji jaz. Islamski
mistiki so torej ze davno pred Heideggerjem spoznali, da se ¢clovek, ¢e
se zeli priblizati Biti, »mora prej nauciti eksistirati v brezimnem. Spo-
znati mora na nek nacin tako zavajanje po javnosti kakor tudi nemo¢
privatnega«.'” Sufiji so se zavedali, da »preden ¢lovek spregovori, mora
dopustiti, da ga znova nagovori bit, kljub nevarnosti, da bo imel ob tej

19 M. Heidegger, lzbrane ragprave, O humanizmu. CZ, Ljubljana, 1967, str. 313.
104 M. Igbal, Obnova vjerske misli u islamu. El-Kalem, Sarajevo, 1979, str. 85.
105 M. Heidegger, lzbrane razprave, O humanizmu. CZ, Ljubljana, 1967, str. 187.
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zahtevi le malo ali redkokdaj kaj za povedati«,'* saj je bozji Logos v
resnici neiz¢rpen. To nam na lep nacin razodeva tudi sam Koran: »Ko
bi bilo morje ¢rnilo, bi presahnilo, preden bi zmanjkalo besed mojega
Gospodarja — tudi ko bi morju dodali $e eno prav tak$no morje«.'” In:
»Ce bi bila vsa stebla na zemlji pisala in ¢e bi se v morje, ki bi presah-
nilo, vlilo $e sedem morij, Se zmeraj ne bi bile zapisane vse Gospodove
besede. On je resni¢no mogoéen in moder.«'*®

Konc¢na in skrajna faza duhovnega vzpona — ki je, kot smo videli,
sestavljen iz ve¢ stopenj (maqdamat) in stanj (ahwil) — se manifestira v
»potopitvi« mistikove zavesti v Bogu. Toda tak$na »potopitev« oz. ta-
k$no »razblinjanje« se lahko izvrsi na razli¢nih stopnjah intenzivnosti. V
islamski misti¢ni tradiciji je mogoce prepoznati (vsaj) tri vrste »pretvor-
be« mistikovega jaza v neskonéni Jaz:'"” (1) al-fand’ ‘an wugid as-siwa
(ko mistik spozna, da ne obstaja ni¢ drugega razen Boga), (2) al-fana’
an Sugid as-siwa (ko se mistik ne zaveda nicesar drugega razen Boga)
ter (3) al-fana’ ‘an irdadat as-siwi (ko je mistik popolnoma »zdruZen« z
Bozjo voljo). Poskus opisa te vrhovne misticne stopnje najdemo tudi pri
al-Ghazaliju, ki razlikuje dve vrsti »iznicenja« mistikove zavesti: »Pri
nekaterih vse, kar Njegov pogled doseze, izgori, izgine in ponikne. Mi-
stik pa je tisti, ki zazna sublimnost ter svetost in se uzre v svoji lastni
lepoti, ki jo je dosegel v zdruzitvi z Bozjo prisotnostjo. Tako se iznicijo
vidne re¢i, ne pa tudi mistik sam. Toda obstaja skupina mistikov, ki
prve presega. Ti veljajo za izbrance med izbranci. Te namre¢ razplam-
ti vzviSenost Njegovega obli¢ja in jih absolutno prevzame mogoc¢nost
njegove veli¢astnosti, tako da so povsem »potopljeni« in se izni¢ijo. Ne
ozirajo se nase, saj je njihovo sebstvo poniknilo. Edino, kar je preostalo,
je zgolj Enost in poslednja Resni¢nost.«''* To zadnjo raven »razblinja-
nja« mistikovega jaza v neskonénem Jazu, al-Ghazali podkrepi z verzom
iz Korana: »Vse, razen njega bo propadlo!«'!! DZunejd pa je za tistega,

106 Thbid., str. 192.

107" Koran 18:109.

108 Koran 31:27.

199 Abdul Kabir H. Solihu, Spiritual Ascent in Buddhism, Christianity and Islam: a Study in
Comparativ Mysticism. International Islamic Univerity, Kuala Lumpur, str. 167-168.

10 Aba Hamid M. al-Gazali, Die Nische der Lichter. Hamburg 1987, str. 63

" Koran 28:88.

148



EPISTEMOLOGIJA SRCA

ki je dozivel misti¢no izkusnjo in na ta nadin prejel resnicno vednost,
dejal naslednje: »Gnostik je nekdo, ¢igar barva vode je istovetna z barvo
posode. V vseh stanjih je tak, kakrSen mora biti — a ker se stanja spre-
minjajo, je gnostik otrok trenutka (ibn al-waqt)«.'?

Ibn ‘Arabi prepozna celo sedem ravni »odpravljanja« mistikovega
sebstva, ki zarisujejo nekaksno postopno in stopnjujoce se raz-seblja-
nje v razlicnih oblikah preseganja (opuscanja ali odpravljanja) vsega,
kar ni Bog.'® Opis kon¢nega stadija v tej sedmerni shemi je na meji
razumljivega. Kljub dejstvu, da misti¢nega doZivetja, ki je v svoji biti
nezapopadljivo, besede tako reko¢ ne morejo izraziti, najdemo v ¢love-
ski zgodovini $tevilna pricevanja in poskuse ubeseditev neubesedljivega.
Enega tak$nih opisov, ki povzro¢i pravo vrtoglavico, nam je zapustil
Abu Yazid: »Prispel sem do arene ni¢nosti. Deset let sem v njej prodiral
naprej, dokler nisem od nica priSel do nenica. Potem sem prispel do
obmo¢ja izgubljenosti. To je arena enosti zavesti. Prodiral sem globlje
v izgubljenost, dokler se v njej nisem povsem izgubil. Po tem samoiz-
gubljenju sem se znotraj izgubljanja v izgubljanju preko ni¢a v nicu se
naprej izgubljal v izgubljanju. Tako sem prisel do enosti zavesti v od-
sotnosti bivajocega od spoznavajocega in v odsotnosti spoznavajocega
od bivajocega.«''* Bergson zato z veliko mero duhovnega postenja in
eksistencialne resnosti prizna, da »o dokonénem zlitju ne vemo nic.
Denimo, da je to v dusi kot prekipevanje zivljenja. Kot neskon¢ni polet.
Kot neustavljiv potisk, ki vodi v najbolj drzna podjetja.«'"®

12 Aba Bakr M. al-Kalabadi, A/t arruf li-madhabi ahl al-tasawuf. Dar Sader, Bejrut 2001, str. 102.
5 Teh sedem ravni »odpravljanja« oz. »izni¢enja« mistikovega sebstva po Ibn ‘Arabiju sestoji
iz: (1) preseganja vsake krSitve dejanj in ravnanj zoper bivajoce, z Bogom v mislih; (2) preseganja
¢loveskih dejanyj, z zavestjo, da za vsakim dejanjem stoji Bog kot vir mo¢i; (3) preseganja lastnosti
ustvarjenih bitij preko ozave$¢anja Boga kot tistega, ki v ¢loveku vidi, slisi itd.; (4) preseganja
lastnega sebstva preko ¢ujece in globoke kontemplacije o Bogu; (5) preseganja celotnega sveta
skozi zrenje Boga; (6) preseganja vsega razen Bozjih atributov in Boga; (7) preseganja vsega
razen Boga (R. Gramlich, Der eine Gott: Grundziige der Mystik des islamischen Monotheismus.
Izd. Walter W. Miiller, Harrassowitz Verlag, Wiesbaden 1998, str. 316).

14 R. Gramlich, Der eine Gott: Grundziige der Mystik des islamischen Monotheismus. Izd. Walter
W. Miiller, Harrassowitz Verlag, Wiesbaden 1998 str. 318.

5 H. Bergson, citirano po A. Capuder, Henri Bergson, intuicija in misel. Celjska Mohotjeva
Druzba, Celje 2008, str. 224.
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Ta proces raz-sebljanja ne smemo razumeti kot izgubljanje lastne
integritete, temve¢ prav nasprotno kot pridobitev avtenticne biti preko
lus¢enja povriinske subjektivnosti, vse dokler ne pridemo do samega je-
dra, tj. maksimalne realizacije nase fitre. Nujna posledica tega je odmr-
tje povrsinske zavesti, ki jo, preden se podamo na misti¢ni vzpon, vselej
obc¢utimo in razumemo kot naso dejansko in edino zavest. Toda tudi
v tem stanju misti¢nega »izni¢enja« zavest posameznika naj ne bi bila
popolnoma in dokon¢no izbrisana, temve¢ zgolj za trenutek presezena
in potopljena v neznanske globine Resni¢nosti. Z drugimi besedami:
misti¢na zdruzitev naj tako ne bi predstavljala dejanske zdruzitve z Bo-
gom, temve¢ v najvisji meri zgolj priblizevanje Absolutu. Dolgotrajna
eno(tno)st v svetu dvojnosti ni izvedljiva. Ceprav mistiku zares uspe hi-
pna premostitev razmerja subjekt-objekt in za trenutek »ujame« vecnost,
se vselej povrne v svet dvojnosti (¢etudi s predrugaceno zavestjo). To
ugotavlja in priznava tudi al-Ghazali: »Ko se gnostiki prebudijo iz svo-
jega zanosa in ko svoj razum, ki velja za merilo Boga na zemlji, ponov-
no dobijo v last, spoznajo, da zenit misti¢nega dozivetja ne predstavlja
resni¢ne identitete z Bogom, temve¢ zgolj njen priblizek...«''® Da pa v
tem momentu misti¢ne zdruzZitve ali natan¢neje receno v pribliZzevanju
zdruzitve z Bogom ne gre zares za »iznicenje« individualne zavesti, tem-
ve¢ obratno za njeno »razdirjenje«, argumentira tudi Muhamad Igbal.
Zadnja stopnja misti¢na izkusnje, fana’, predstavlja specifi¢no obliko
bitnostne rekonstrukcije in popolno predrugacenje mistikovega sebstva
ter integracijo njegovega jaza v kozmi¢no (= Bozjo) Zavest: »Poslednji
akt ni intelektualni akt, temve¢ Zivljenjski akt, ki poglobi celotno bit
jaza«.' Parafrazirajo¢ Octavia Paza lahko zato re¢emo, da misti¢na
zdruzitev ¢loveka preoblikuje in ga preobrazi v Resnico, tj. v prostor,
kjer se nasprotja zedinijo, in se tako ¢lovek, ki je od rojstva v sebi raz-
klan, s tem, ko postane Resnica, ko za trenutek postane ta nedosegljivi
Drugi, s samim seboj pobota.''® Fana’ je izraz »integralnega izkustva«
par excellence, saj mistika na najbolj neposreden nacin vraca v celoto in
»spaja« z Absolutom. Mistiéno raz-sebljanje je tako v resnici »skrajnost

6 Aba Hamid M. al-Gazili, Die Nische der Lichter. Felix Meiner, Hamburg 1987, str. 24.

W7 M. Iqbal, Die Wiederbelebung des religiisen Denkens im Islam. Hans Schiler, Berlin 2003,
str. 226.

"8 O. Paz, Branje in zrenje: Izbrani Eseji. Studentska zalozba, Ljubljana 2002, str. 105.
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biti« in »biti do skrajnosti«'"” — skrajnostno izkustvo, obrnjeno navzno-
ter, kjer se skozi prozornost nasega sebstva zasveti temelj BozZjega.

Dinami¢na mistika

Priznati moramo, da so ambicije sufijev postavljene zelo visoko:
transformacija sebstva, popolnost duse, zdruzitev z Absolutom. »Po-
polnost duse je mogoce doseci z osvojitvijo tistih lastnosti, ki predsta-
vljajo popolnost — in tega se ne da doseci drugace kakor s spoznanjem
Boga«,'?® torej njegovih atributov, katerim se mistik mora pribliZevati:
»Samo srce, ki bo nahranjeno z mislijo o Bogu, napojeno s strahospo-
Stovanjem in ocis¢eno vsakr$ne pokvarjenosti, bo delezno ¢udeza raz-
svetljujoce modrosti.«'*' Spiritualna psihologija, ki so jo razvijali islam-
ski mistiki in katere namen je kultiviranje znacaja, samoobvladovanje
in ¢isCenje srca, predstavlja nepogresljivo opremo na poti duhovnega
vzpona. Meditativna kontemplacija (tafakkur), ki si pomaga z mislje-
njem, je sestavni del tega duhovnega vzpona. Neposredno okusanje re-
snicnosti (daug), ki spada v meta-racionalno sfero ¢lovekovega duha, je
eden izmed njegovih visokih izrazov. Raz-sebljanje kon¢nega jaza v glo-
binah neskon¢nega Jaza (fand’) pa najvisja izku$nja, ki jo mistik sploh
lahko dozivi. Gre za neskonéno samopreseganje, kar predstavlja dolg in
naporen proces, ki zahteva veliko discipline, znanja in volje. Duhov-
ni vzpon poteka na razli¢nih stopnjah (magqamat) in oznacuje prehod
skozi razli¢na stanja (@hwadl). Cilj mistike je »vkljuciti ¢loveka v celoto,
dinamizirati in zaobjeti Eno, umovati in delovati v Njem«.'”* To pa je
sfera, kjer naj bi sre¢nost oz. blazenost (sa @a) dejansko bila mogoca, saj
predstavlja stanje radosti onstran uzitkov.

Znova lahko vidimo, da gre pri avtenti¢ni misti¢ni izkusnji vselej
za dve dopolnjujoci se razseznosti, spoznavno in eksistencialno. »Ocrt
celobitnosti nam je razkril, da se to, kar se na zacetku meditativne poti
kaze kot vaja v fenomenologiji — osredotoc¢anje na meditativni predmet,

19 Tbid., str. 103.

20 Tbn Qayim al-DZawziyya, Kitib al-Fawai’id. Dar al-taqwa 2008, str. 91.

12 Ibid., 107.

A. Capuder, Henri Bergson, intuicija in misel. Celjska Mohorjeva Druzba, Celje 2008, str. 121.
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¢ujeCe motrenje pojavnega svetas, skratka kontemplacija, »v zadnji in-
stanci sprevrze v vajo v ontologijo«,'> skratka, v predrugacenje posa-
meznikove biti. Kognitivna zbranost, dresura volje, plemenitenje srca
in neposredno dozivljanje celote so dopolnjujoci se elementi mistine
poti, ki predstavlja religioznost v vsej njeni dinamiki. Vrh je sinteza do-
zivetja in spoznanja, »kon¢na transfiguracija« pa eksistencialno-duhov-
na drza, ki »odpravlja ontolosko zarezo« in katere »rezultat je avtentic-
no, svobodno dejanje, v katerem se odslikava ¢lovekova izvirna svoboda
in odkriva njegovo bistvo, ki je hrepenenje po sreci«.'* Toda zagotovila
za pristnost misti¢ne izku$nje ne bomo nasli toliko v njenih koreninah
kolikor v njenih plodovih.'” Avtenti¢na misti¢na izkusnja, ki je v prvi
vrsti eksistencialno stanje in duhovno doZivetje, povzroci predrugacenje
osebnosti, saj predstavlja celostno izkusnjo, ki vpliva na vse razseznosti
¢loveka, tako emocionalne in kognitivne kot tudi psihi¢ne in mental-
ne. Vednost, s katero razpolaga mistik, je vednost srca (ilm al-qalbi),
vednost, v kateri srce najdeva svojo radost,'* vednost o skrivnostih biti
in ¢udezu stvarjenja, o transcendentnem bistvu ¢lovekovega duha in o
Bozji enosti, o dejavnostih duse in obvladovanju telesa, o kultiviranju
znadaja in nacinu Zivljenja'”” — je vednost o smislu za dejanje. Njen cilj
ni odpoved svetu, temve¢ nasprotno maksimalna aspiracija, torej (isti
praxis, katere ideal lezi v popolnosti du$e (al-insin al-kamil).

Ce kontemplacija predstavlja posreden nadin za »povezavo« s posle-
dnjo Resni¢nostjo, in sicer preko reflektirajoéega motrenja, pa notranje
okusanje predstavlja vzpostavitev neposredne »povezave« s to poslednjo
Resni¢nostjo, katere skrajna tocka je raz-sebljanje »egoisti¢nega jaza« oz.
razblinjanje lastne kon¢nosti v Neskonénosti. V tem je dejavni mistik
homo spiritualis par excellence.

123 S. Vorés, Podobe neupodobljivega. Kud Logos & Znanstvena zalozba FE Ljubljana 2013,
str. 487.

124 A. Capuder, Henri Bergson, intuicija in misel. Celjska Mohorjeva Druzba, Celje 2008, str.
343,

125 M. Iqbal, Die Wiederbelebung des religiosen Denkens im Islam. Hans Schiler, Berlin 2003,
str. 48.

126 Aba Hamid M. al-Gazili, Das Elixier der Gliickseligkeir. Heinrich Hugeldubel, Kreuzling/
Miinchen 2008, str. 65:

127 Aba Hamid M. al-Ghazali, Das Kriterium des Handeln. Wissenschaftliche Buchgesellschaft,
Darmstadt 2006, str. 120.
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Mistika je torej tudi — in predvsem — tista dimenzija religijske tradi-
cije, ki na eksistencialen nadin (p)ozivlja njene metafizi¢ne vidike. Iqbal
ima zato prav, ko pravi, da je konservatizem za religijo enako moc¢na
ovira kot za vsako drugo podro¢je ¢lovekovega delovanja, saj unicu-
je ustvarjalno svobodo jaza in zavira tok svezih duhovnih podvigov.'*®
Tukaj torej ne gre za zatajitev intelekta in ukinjanje miselnega napora,
temveC prej za intenziviranje in poduhovljenje uma ter kultiviranje du-
Sevnib sil. Seveda pa mistika priznava instanco spoznavne zmoznosti,
ki presega umsko spoznanje: »zrenje«, »okusanje realnostic, »intuicijo«.
Na delu je celovita preobrazba, katere bistvo je ravno dopolnjevanje
in uravnovesanje ¢lovekovih notranjih razseznosti. V tem smislu ima
Bergson prav, ko pravi, da je intuicija zgolj visja oblika intelekta.'” In
v enakem duhu je morda upravicena tudi Igbalova kritika al-Ghazalija,
¢e$ da je slednji spregledal — ali da celo ni hotel videti —, da je med mi-
sljenjem in intuicijo (beri: med kontemplacijo in okusanjem) organska
povezava; povedano drugale: da je samé misljenje tisto, ki je sposob-
no posegati po Neskon¢nosti.' Vendar pa to morda drzi le v toliko,
kolikor misli priznamo zmoznost podubovljenja, tj. osvobajanja okovov
diste racionalnosti in preboja iz sfere gole predstavnosti. Kljub temu
pa je misljenju, naj dosega $e tako subtilne in sublimne vrhove, tezko
priznati prezivetje na skrajnem robu zavesti, na tocki, ko mistik vsto-
pi v obmodje raz-sebljanja (fani’). Toda duhovni vzpon ni nikakrSen
i- ali celo antiracionalen »projekt«, temve¢ je primarno metaracionalen
podvig, ki predstavlja stopnjujo¢o nadgradnjo posameznikove zavesti
z namenom, da bi se vse bolj razprla za objem Transcendence. Misti¢-
na pot je tako pot neskonénega napredka, neskoncnega Sirjenja duha
in globokih notranjih izkustev, ki posameznika povezujejo z Izvorom,
vtkejo v celoto Biti in omogocajo preseganje ontoloske zareze. Mistiko-
vo prizadevanje se zato e zdale¢ ne konca pri misljenju — ki je njegovo
izhodis¢e —, temved terja dozivetje in dejanje; ne zgolj kontemplacijo,
marve¢ disciplino in akcijo: »Torej drzi, da zavestno bitje biva tako, da

128 M. Igbal, Die Wiederbelebung des religidsen Denkens im Islam. Hans Schiler, Berlin 2003,
str. 211.

29 M. Igbal, Die Wiederbelebung des religidsen Denkens im Islam. Hans Schiler, Berlin 2003,
str. 26.

130 Tbid., str. 28.
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se spreminja, spreminja se tako, da zori, zorenje pa je tisto, po ¢emer se
do neskon¢nosti ustvarjamo.«'?!

Na podlagi mistikovega izkustva se razpre fraktalna in dialekti¢na
celostnost, ki je ni mogoce zapopasti skozi logos in ratio, temved zgolj v
osebnem eksistencialno-duhovnem dozivetju. V tem, ko je do najvisje-
ga spoznanja — sinteze vednosti in dejanja —, ki je po svoji naravi nuj-
no holisti¢no, mogoce priti zgolj preko notranjega okusanja, se zacetna
kontemplacija pretaplja v intuitivno zrenje, duhovni napor v osvoba-
janje, religioznost v mistiko. Zivljenjs/ez' polet, kot ga imenuje Bergson,
ustreza mistikovi religiozni drzi in duhovnemu zagonu. Mistiki, zapise
Bergson, so se, zbrani sami vase, »sprozili v novem, velikem naporu
in prebili jez; neznanski tok Zivljenja jih je zbral in ponesel s sabo, iz
njihove nabite Zivljenjske sile se je sprostila energija, drznost, mo¢ zami-
$ljanja in izvedbe, ki ji ni primere«.'** Njihova duhovna strast se izkazuje
v »Zeji po vednosti«, v »lakoti po resnici«. Taksna strast je v nova odkri-
vanja in raziskovanja gnala tudi al-Ghazalija, ki nam je v svoji avtobi-
ografiji zapustil naslednjo izpoved: »Moja Zeja po dojetju resnic o vseh
stvareh je Ze od samega zacetka in mladosti prezemala znacaj in navado,
gon in naravno nagnjenje, ki sem ga od Boga prejel brez lastne izbire
in pomo¢i, tako da so se v meni Ze v rosnih letih zrahljali okovi slepega
posnemanja in so se zlomila posredovana nacela.«'* Nobena misti¢na
pot ne obstaja brez vedozeljnosti, strasti in hrepenenja, vsaka zahte-
va posebno predanost in notranjo mo¢, odlo¢nost, dosezeno s trdim
naporom in temeljitim preci$¢enjem. V vztrajnem samopreseganju pa
Bog mistikovim prizadevanjem prihaja naproti. Sufij Faris pravi: »Srca
prizadevajocih so prezarjena z Bozjo svetlobo.«!*

V islamski — pa ne samo v islamski, temve¢ v vsaki pristni religio-
zni — mistiki imamo opraviti z dinamicno mistiko, ker Cloveka ne dus7,
temved ga poZivlja in mobilizira. Gre za uresni¢evanje moznosti najbolj
vzviSenih notranjih izkustev in popolno sovpadanje med subjektom in
objektom. Pri dinami¢ni mistiki zato ne gre zgolj za psiholosko resnico,

131 H. Bergson citirano po A. Capuder, Henri Bergson, intuicija in misel. Celjska Mohorjeva
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temvel za eksistencialno udejanjanje. Stabilnost, uravnovesenost, har-
monijo in trdnost lahko dosezemo zgolj skozi dinami¢nost, proznost
in zivost. Mistika je tako tudi ves¢ina osvobajanja od povrsinskega po-
svetnega in prozai¢nega bivanja, ozaves¢anje izgubljene istovetnosti z
necim, kar je absolutno Drugo in nas absolutno presega, a nam je hkrati
»blizje od vratne Zile«, je pogumno odpravljanje k numinoznemu: »Ja-
sno je, da Zivimo v nenehnem lovljenju ravnovesja in da ja za povprecno
zdravje duha, kakor sicer telesa, tezko najti ustrezno definicijo. Obstaja
pa neko intelektualno zdravje, ki je tako nenavadno in ¢vrsto zasidrano,
da ga brez tezav prepoznamo. Izkazuje se s smislom za dejanja, z zmo-
znostjo povzemanja in prilagajanja okolju, s trdnostjo, ki pozna tudi
upogljivost, s preroskim darom razlotka med mogoc¢im in nemogocim,
z duhom preprostosti, ki zna pomesti z vsem zapletenim, skratka z neko
vi$jo mero zdrave pameti. Ali ne najdemo vsega tega ravno pri omenje-
nih mistikih?«'%
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