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ttoovo razumijevanje islama krece se

pravcem koji se nadaje iz njegovog

koncepta numinoznog iskustva
Svetog, odnosno iz njegove interpretacije Boga
u njegovoj biblijskoj vanrazumskoj jezgri, Zivog
Boga, Boga srdzbe, ljubavi i osjecanja, koji
se kroz svoj zivot razlikuje od svakog pukog
‘svjetskog uma, ¢ija vanrazumska bit izmice
svakom filozofiranju i racionaliziranju.

Otto je, na temelju svojih fragmentarnih
uvida u muslimansku misticku tradiciju, bio
uvjeren da se islamsko misti¢ko iskustvo, kao i
ve¢ina drugih misti¢kih iskustva, i numinozno
iskustvo dodiruju i prozimaju u mnogim
vidovima. Otto je svjestan cinjenice da vecina
religija sadrze u svojim tradicijama i numinozno
(teisticko) i misticko iskustvo. Islamsko misti¢ko
iskustvo u svojim karakteristikama neizrecivosti,
nedogmatskom discoursu i poviSenom stanju
religijske svijesti Ottou se nadavalo kao per
exelence numinozno iskustvo Svetog.

Ipak, Ottoovo numinozno iskustvo
koncipirano je tako da se najce$ce javlja
kao iznenadno, na neki nacin izvanjsko,
gromoglasno jezivo (mysterium tremendum)
pred kojim ¢ovjek postaje ‘prah i pepeo. Takvo
numinozno iskustvo pobuduje osjecanje vlastite
neprimjerenosti, manjkavosti, nistavnosti.
Numinozno iskustvo, kako ga ocrtava Otto,
dogada se, gledano na ontoloskoj ravni, u
izrazitom dualizmu ‘subjekt-objekt. Takva
aksioloska 1 ontoloska distinkcija izmedu
subjekta (bozanskog) i objekta (ljudskog) tesko
mozebiti prevedena u misticko iskustvoislamske

misticke identifikacije s Bogom ni kroz ljubav,
a pogotovu kroz supstancijalnu identifikaciju.
Konac¢no, sufijsko religijsko iskustvo predstavlja
uronjenost u Vjecnost ‘ovdje’ i ‘sada’ Ottoova
ideja svetog, konceptualno zaokruzena u
numinoznom iskustvu u svojoj osnovi pripada
biblijskoj religiji utemeljenoj na eshatolo$kom
telosu cjeloce.

Ottoovo razumijevanje islama

Ottoovo razumijevanje islama odredeno
je, s jedne strane, kulturno-civilizacijskim
kontekstom njemackog, evropskog i kr§¢anskog
prijelaza iz devetnaestog u dvadeseto stoljece
i, s druge, Ottoovim vlastitim religijskim
temperamentom i njegovim konceptom
numinoznog iskustva Svetog. U povijesno-
duhovnom  smislu, Ottoov istrazivacki
fenomenoloski i komparativisticki interes
usmjeren ka drugim religijima pa tako i
islamu u znaku je vi$e razlic¢itih ali medusobno
isprepletenih  povijesno-duhovnih smjeranja
njemackog i evropskog duha u devetnaestom i
na pocetku dvadesetog stoljeca.

Pod uticajem kr$c¢anskih percepcija islama
iz prethodnih stolje¢a, evropsko devetnaesto
stolje¢e u odnosu prema islamu zapocinje u
znaku starih naslijedenih i preovladujucih
predozbi o neprijateljskoj ili rivalskoj religiji
s kojom se kr§¢anstvo konfrontira u Zaru
politicke nadmodi, kolonijalnih aspiracija i
misionarskog pozvanja. Ali, ipak, uporedo
s ovim konfrontiraju¢im odnosom javlja se,
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pod uticajem evropskog racionalizma, i ona
intelektualna struja u kojoj se na islam gleda
kao na «jednu u nizu tvorevina ljudskog razuma
proizislih iz potrebe da se spozna istinska narav
Boga, odnosno transcendira ovaj zatvoreni
svijet».! Evropski racionalizam znacajno je
rasteretio u kulturnom smislu i kr$¢ansko
zanimanje za islam povijesnih frustracija i
doprinio klimi objektivnijeg proucavanja
islamske duhovnosti. U evropskom proucavanju
islama u devetnaestom stoljecu, pristupivsi
islamskoj vjeri, kulturi i civilizaciji drugacije
od svojih prethodnika, «kao stvarnosti ¢ija
vrijednost se ne krije isklju¢ivo u tekstovima,
nego vise u individualnome i komunikativhome
zivotu muslimana»,> znacajan iskorak ucinili su
posebno Goldziher (1850.-1921.) i Hurgronje
(1857.-1936.). Iako Ottoov pristup religijskom
iskustvu i religijama nije bio racionalisticki
koncipiran, njegovo bavljenje historijskim i
komparativnim izucavanjem nekr$¢anskih i
neevropskih religijskih tradicija dobivalo je
op¢i impuls iz racionalistickog duha evropskog
modernog doba a posebne i izravne poticaje
iz najvaznijih njemackih teoloskih strujanja
na prijelazu devetnaestog u dvadeseto stoljece.
Ottoova otvorenost za nekr$¢anske religijske
tradicije u  povijesno-kulturnome smislu
odgovora duhovnome ozracjuliberalne teologije
(liberale Theologie) koja se u devetnaestom
stolje¢u rada iz susreta liberalizma, kao evropske
gradanske samosvijesti, s evangelickom
teologijom, a ¢iji su najizrazitiji predstavnici
Albrecht Ritschl, Harnack i Troeltsch. Ottoov
romanticarski religijski temperament u spoju
s opéim duhovnim stremljenjem liberalnog
pokreta u teoloskoj misli krajem devetnaestog
i pocetkom dvadesetog stoljeca ka povijesno-
kritickomistrazivanjuizvoravjereiteologije, bez
okova dogmatske tradicije, usmjerio je Ottoovo
fenomenolosko istrazivanje svetog ka drugim
religijskim iskustvima, pa tako i islamskom.
Ottoovo razumijevanje islama krece se
pravcem koji se nadaje iz njegovog koncepta
numinoznog iskustva Svetog, odnosno iz
njegove interpretacije Boga u njegovoj biblijskoj
vanrazumskoj jezgri, zivog Boga, Boga srdzbe,
ljubavi i osjecanja, koji se kroz svoj zivot
razlikuje od svakog pukog ‘svjetskog uma;, ¢ija

vanrazumska bit izmice svakom filozofiranju
i racionaliziranju.’ Vanrazumsko, ponovimo
to jo$ jednom, preteze u Ottoovom konceptu
Boga: Bog je, prije svega, strasna tajna, posve
drugo. Povijest religijske misli za Ottoa je
povijest racionaliziranja, pocudoredivanja i
¢ovjecenjabozanske ideje. Moderno (kr$c¢ansko)
razumijevanje Isusove vjere u Boga, prema
Ottoovoj interpretaciji religijskog iskustva
Boga, ne slaze se sa stanjem prve zajednice.*
U numinoznom iskustvu prve (kr$c¢anske)
zajednice «kraljevstvo je — na to nas zapravo
upucuju najnovija istrazivanja nasuprot svim
racionalistickim ublazavanjima sa punom
odlu¢nosc¢u - ¢udesna veli¢ina naprosto, svemu
sadasnjem i ovdasnjem suprotstavljeno ‘posve
drugo; ‘nebesko;, u sjeni i protkano svim pravim
motivima ‘religiozne bojazni, ‘strahotno i
‘pobudno’ i ‘svevi$nje’ otajstva samog.»* U svom
konceptu ideje Boga, Otto, moglo bi se redi,
akcent s novozavjetnog (kr§¢anskog) prenosi/
vra¢a na starozavjetno numinozno iskustvo
kraljevstva: «Gospodar toga kraljevstva je ‘Otac
nebeski. To nama danas zvuci blago, i Cesto
postaje gotovo ugodno, mozda kao ‘dragi Bog’
Ali tim pogresno shvacamo biblijski smisao,
kako imenice, tako i predikata. Taj ‘otac’ je,
isprva, svet — uzvisen kralj toga kraljevstva,
mracni — prijete¢i emat Jahveh koji se priblizava
iz ‘nebeskih’ visina.»® Otac nas koji je na nebesima
— te dvije oznake nisu nikakve tautologije, prva
primice, druga odmice.”

I upravo tu, na putu na kojem se krece/
vraca od novozavjetnog ka starozavjetnom
iskustvu Boga, Otto nalazi i razumijeva islamski
koncept Boga. Islamsko iskustvo religijskog
strahopostovanja pred Nadnaravnim u njegovoj
stra$noj, vanrazumskoj svemodi u islamu je,
prema Ottoovom razumijevanju, prisutno na
izrazit i preovladuju¢i nacin. Bog se u islamu
prvenstveno javlja u svojoj strasnoj nadmodi.
Strasna nadmo¢ Nadnaravnog, prema Ottou,
u islamu dolazi do izraza u osjecanju Bozijeg
predodredenja. A ta «ideja o predodredenju
nije ni$ta drugo nego samoizricanje onog
‘osjecanja stvorenjem, onog propadanja i
‘niStenja’  navlastitom snagom, navlastiti
zahtjev i vrednovanje, nasuprot nadsvjetskoj
svemogucnosti.  Nadnaravno,  prozivljeno
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svemoguce, postaje sve u svemu. Stvorenje
postaje niStavno, sa svojom suStinom, svojim
djelom, svojom strkom i zbrkom, svojim
planiranjem i odluc¢ivanjem, svojim bitkom
i vrijedno$c¢u. Jasni izraz za takvo potonuce i
nistenje u osjecanju, nasuprot nadnaravnom -
numen je, onda, priznanje nemodi tu i svemoci
tamo, uzaludnost navlastitog izbora ovdje i
sveodredenosti i sveraspolozivosti tamo.»®
Predodredenje (gadar), kako je sadrzano u
islamu, i to u jednom od $est temeljnih nacela
islamske vjere, dugi niz stolje¢a izazivalo
je velike rasprave medu muslimanskim
teolozima i filozofima. U toj dugoj, Zivoj i
o$troj raspravi izmedu pristasa predestinacije
(jabar) koji vjeruju da ¢ovjek nema nikakvog
udjela u radnjama koje prividno potje¢u od
njega i pristasa indeterminizma (gadar) koji
vjeruju da je ¢ovjek sam stvara svoja djela, od
Hasana Basrija (umro 728.), preko mutezilijske
racionalisticke $kole, Asarijeve (roden 873. ili
874.) dijalekticke skolastike, Maturidijevog
(umro 945.) tradicionalistickog racionalizma,
Gazalijevog  (umro  1111.) elekticizma,
pa sve do reformistickih misli modernih
muslimanskih teologa i filozofa, Afganija
(1838.-1897.), Abduhua (1849.-1905.), Igbala
(1873.-1937.) i drugih® do izraza je dolazila
gotovo aporijska napetost izmedu islamskog
iskustva Bozije stvoriteljske svemo¢i i osje¢anja
¢ovjekove (moralne) odgovornosti. Moglo bi
se reci, u povijesti islama preovladavao je cas
determinizam c¢as indeterminizam, ovisno
o tome je li, u sustini, rije¢ bila o religijskom,
poboznom, svetom iskustvu «univerzalnog
ocitovanja transcendentnog nebeskog Nacela,
odnosno apsolutne bozanske Zbilje (al- haqgiga
al- mutlaga)»" ili je na djelu bilo zauzimanje za
¢ovjekovu (moralnu) odgovornost i (politicku)
akciju." U povijesti islama preovladavalo je
vjerovanje u bozansko predodredenje uvijek
i svugdje kada i gdje je nad racionalistickim
poku$ajima  razumijevanja  preovladavalo
religijsko iskustvo neizmjerne i neizrecive
nadmoci nadnaravnog.” Latentni nesporazum u
mnogim raspravama o bozanskoj predestinaciji
u islamu nastajao je zbog tog §to se to pitanje
pokusavalo svesti na problem covjekove
odgovornosti i slobodne volje u ravni njegovog

imanentnog moralnog i politickog bitka. U
svom razumijevanju iskustva svetog, razloge
takvog nesporazuma, kada je rije¢ (i) o
islamskom ucenju o predestinaciji Otto izvrsno
prepoznaje: «Takvo predodredenje, kao nesto
sadrzajno istovjetno sa potpunom svemoci
nadnaravnog, nema onda - to biva trajno
previdano - prvenstveno niceg zajednic¢kog
sa tvrdnjom o neslobodnoj volji. Ono, $tavise,
ima cesto, zapravo ‘slobodnu volju’ stvorenja
kao nesto suodnosno, i tek tim putem stice svoj
reljef. ‘Htjedni $to hoces i kako mozes, planiraj,
biraj slobodno: a ipak se mora sve dogoditi kako
je odredeno’ - to ipak, to usprkos slobodnoj volji,
to je ispravniji i navlastiti izraz za ovo.

Zajedno sa svojim izborom i djelovanjem
postaje ¢ovjek nemocan nasuprot vje¢noj moci
koja raste do nesamjerljivosti, bas tim putem $to
sprovodi svoje odluke usprkos slobodi ljudske
volje.» I «bas$ tu stranu stvari hotimi¢no iznose
nekiprimjeriislamskog propovijedanjakojihoce
objasniti nepokolebljivost Allahovih odluka.
Tu mogu ljudi planirati, birati i neodobravati:
ali, to kako oni biraju i djeluju prozima ipak
Allahova vje¢na volja, u dan i ¢asak, kako bijase
provideno.»*

To presezanjevje¢nogizboraidjelovanjanad
jos tako jakim i slobodnim djelovanjem stvorenja
u islamskom iskustvu svetog Otto ilustrira
pripovijedanjem iz Bejdavijevog komentara
(tefsir) Kurana: «Kad Asrael (Azrail), andeo
(melek) smrti neko¢ idase pored Salomona
(Sulejman), upravio je pogled svoj na jednog
iz njegova drustva. Tko je taj?’ - upita Covjek.
‘Andeo smrti, odgovori Salomon. ‘Cini se da
motri na me, nastavi onaj. ‘Zapovijedi vjetru
da me ponese otud i spusti u Indiju’ Salomon
ucini to. Tada prozbori andeo: ‘Da ga tako dugo
motrih dogodilo se zbog snebivanja nad njim,
budu¢i da mi bijase bilo zapovijedeno da po
dusu njegovu podem i donesem je iz Indije, za
vrijeme dok on bijase kod tebe u Kanaanu’»'s

Drugu ilustraciju za islamsko shvacanje
predodredenja koje svoj reljef stice u odnosu
prema covjekovoj slobodnoj volji Otto preuzima
iz Rumijeve Mesnevije (Mathnawt):

U stisku dospijeva poneko, stisci izmicuci,

Udara na zmaja pred zmijom bjeze(i,
Mrezu baca, a sam se u nju saplice,
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Ono $to je za Zivot uobrazio, iz srca krv mu pije.
Zaklju¢ava vrata kad je neprijatelj ve¢ unutra.
Kao Faraon, da bi izbjegao nesrecu
Bezbrojne djecice prolio je krv,

A ono za kojim tragase, bilo je na njegovom
dvoru.

Uvjeren da nijedna duga religija nije tako
naklonjena predodredenju kao islam, Otto
izvodi zaklju¢ak koji oStro izrazava njegovo
razumijevanje islama: buduci da je iskustvo
svetog, odnosno osjecanje nadnaravnog, koje
do rijeci dolazi kao ‘osje¢anje stvorenjem’ izvor
ili korijen ideje o predodredenju, «onda valja
ocekivati da onaj religiozitet koji je najodredeniji
putem vanrazumskih trenutaka u ideji Boga,
bude najprikladniji predodredenskomn».'®

Iako ostaje dosljedan krs¢anskoj poziciji,
tvrdec¢i da se posebnost islama sastoji u tome
«da u njem razumska, osobito eticka strana
ideje Boga od pocetka do kraja nije mogla
dobiti pouzdano i jasno uoblic¢enje, naprimjer,
onako kao u hebrejstvu ili kr§¢anstvu»,'” svojim
naglasavanjem nadnaravnog u islamskom
konceptu bozanskog'® Otto islamskom iskustvu
numinoznog, prema vlastitom konceptu
znacajnosti vanrazumskog u ideji bozanskog,
priznaje najvecu religijsku vjerodostojnost.

Naime, to «da nadnaravno-vanrazumsko
u Allaha preteze jo§ veoma nad razumskim
u njemu, da ono putem razumskog, u ovom
slucaju, putem c¢udorednog, jo§ nije kao u
kr§¢anstvu posve shematizirano i ugodeno»"
u stanovitom, upravo ottonijanskom smislu,
islam ¢ini religijski/numinozno najizvornijom
religijom.

Otto ‘fanati¢nu’ crtu islama ne razumijeva
u «danas$njem sekulariziranom, ‘opalom’
(abgesunkenen) smislu», nego u «prasmislu
(Ursinne) pod kojim se ne misli na strast
i strastveno potvrdivanje uopée» nego na
plahovitost nadnaravnog Zara kao «jako uzbu
-deno, ‘revnosno’ osje¢anje nadnaravnog, bez
vrudice posredovane razumskim trenuciman.?
Prema Ottou, s islamom se nije dogodilo ono
$to je Crkva ucinila s kr§¢anstvom. Svetost
i ‘srdzba Bozija' nije pojednostavljena kroz
¢udoredno znacenje. Pojmovno i nau¢no ideal
‘nauka’ nije pretegao nad neizrecivim, zivu¢im

samo u osjecanju, nad onim §to je ucenjem
neprenosivo. Islam nije poput Crkve postao
s$kola cije poslanje je dopiralo do osjecanja
sve viSe samo ‘kroz tijesnu pukotinu razuma’
(Tyrell).”!

Razmatrajuci pitanje prisvajanja Svetog u
pojavljivanju, u njegovom ‘videnju i osjecanju,
odnosno prozivljavanju Svetog u Kristovoj osobi
i njegovom Zivotnom poslanju, Otto smatra da
je Kristu pripalo takvo priznanje iz spontanog,
osobenog, nikako toboznjeg otkrovenja od
prve zajednice.”” Bez tog priznanja pojavljivanja
svetog postanak prve zajednice, koji se bitno
dogada u recenici ‘Sada smo sami spoznali da si
ti Krist’ - bio bi uopée nerazumljiv.

Putem jednostranih filoloskih sredstava i
pukih historijskih rekonstrukcija, sa osje¢anjem
naSe danasnje kulture sa koje je skinuta
prostodusnost i sa dana$njim stanjem duha,
postanak zajednice na temelju pojavljivanja
svetog u osobi Isusa Krista, prema Ottou, nije
moguce shvatiti.> Ovdje Otto ponovo upucuje
na islamsko iskustvo pojavljivanja Svetog. U
nastojanju da se vjerodostojno razumije ponizna
vjera i vjerovanje koje je sam Isus probudio i
osnovao u krugu one male, pobudene sljedbe
u svjetskom zakutku Galileje, u nastojanju da
se razumije Ziva vjera i pojavljivanje Svetog u
nastanku prve zajednice, «bilo bi korisno kad bi
se tim sredstvima (filoloskim - primjedba nasa)
prikljucilo istrazivanje na zivim, jo$ i danas
iznalazljivim primjerima, radi toga da se stvori
jedankonkretniji pogled o tomekako su nastajale
iskonskeipravevjerske, male skupineizajednice.
Trebalo bi za to iznalaziti mjesta i prilike, gdje je
jos i danas vjera ziva kao praiskonsko-nagonsko
i prostodusno gibanje i snaga. Bilo bi korisno
kad bi se to odmah studiralo na zabacenim
mjestima islamskog a i indijskog svijeta. Na
trgovima i ulicama Mogadora i Marrakesa
moze se, vjerovatno, jo$ i danas naici na prizore
koji imaju neobi¢nu sli¢nost sa onima o kojima
izvjestavaju Evandelja.»*

Za Ottoa, kao i kr§¢anstvo, tako i islam bitno
karakterizira teznja za spasom. Izvorna Isusova
poruka sadrzana je u navjes$tanju Kraljevstva
Bozijeg i djetinje iskrenoj poboznosti u otporu
protiv farizejstva. «Pokusa li se, u §to je moguce
ve¢oj povijesnoj trezvenosti, odrediti ono,
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zapravo karakteristicno Isusovo navijestanje,
onda nam se nadaju dva osnovna trenutka: 1.
iskonski i potpuno propovijedanje Kraljevstva
Bozijeg, ne kao popratni trenutak, nego kao
temeljni smisao stvari; 2. karakteristi¢ni otpor
Isusova Evandelja protiv farizeizma i, povezano
s tim, ideal jedne poboznosti kao djetinjeg
osje¢anja u srcu, i djecijeg osjecanja srece na
osnovu oprostene krivice. A sa oba ta stanja
je nacelno uspostavljeno sve ono $to se po
‘karakteru spasa’ u krs¢anstvu, dapace, ono $to se
u njegovim najsvojevrsnijim ucenjima o milosti,
izabranosti, duhu i obnovi duhovno razlaze. A
te stvari je i proZivljavala i posjedovala bas ona
prva sljedba u pojednostavljenom obliku.»*

Islamska ideja spasenja, prema Ottou,
sadrzana je u temeljnom odredenju ove religije,
odnosno u njenom nazivu: «Teznju za spasom
i prozivljavanje ‘spasa’ ima i islam, i to ne samo
u ‘nadi, naime za rajskom rados¢u: $tovise,
najznacajnije u islamu je bas islam sam, uzdanje
u Allaha koje nije samo predanje volje nego
istovremeno Zzeljeno i postignuto postignuce
Allaha, a kao takvo ‘spas’ koji opsjeda i pricinja
zadovoljstvo kao neka vrsta opijenosti i u svom
usponu zapravo moze postati tajanstveni zanos
blazenstva.»* Zanimaju¢i se za numinozne
korijene religijskog iskustva svetog, Otto je, na
svom putu nazad - ka biblijskom konceptu
Boga, u kojem nad razumskim preteze
vanrazumsko, nalazio islam kao zivu vjeru u
kojoj se Nadnaravno pojavljuje kao nadmocno,
vanrazumsko, sveto.Ottovkonceptsvetog,otvoren
za konvergentna iskustva drugih religijskih
tradicija i izraza, ukljucuje islam kao religiju
nagla$enog numinoznog iskustva Nadnaravnog
kao ‘posve drugog’ i Nadmocnog.

Islamski misticizam u Das Heilige

Ottoov koncept svetog naslanja se na
misticko iskustvo u tri svoja temeljna elementa:
mysterium, tremendum 1 fascinans. Sva tri
ova momenta, prema Ottoovom istrazivanju,
korespondiraju s mistickim rje¢nikom i
iskustvom. Ottoovo razumijevanje religijskog
iskustva Nadnaravnog kao tajne (mysterium)
naslanja se na misticko iskustvo bozanskog koje
je, kao posve drugo, cudo (mirum), nedokucivo i

neshvatljivo, paradoksalno, antinomijsko, iznad
racionalne spoznatljivosti. Strasno (tremendum)
koje se javlja u ‘osjecanju stvorenjem’ upucuje na
misticko samoobezvredivanje pred uzvisenom
puno¢om bozanskog. Privla¢no (fascinans)
predstavlja trenutak numinoznog iskustva koji
neodoljivo podsjec¢a na misticki voluntarizam u
kojem je mistika prozeta ljubavlju za boZansko.

Za Ottoa je posebno vazan trenutak
tremenduma u mistickom iskustvu.”’ Naime,
prema Ottou, upravo u mistici susre¢emo
karakteristicno obezvredivanje sopstva koje u
razgovjetnijoj slicnosti opetuje Abrahamovo
samoobezvredivanje, kao  obezvredivanje
sopstva i jastva, odnosno ‘stvorenja’ uopce
kao nepotpuno zbiljskog, $tavise, potpuno
nistavnog.”* Tom samoobezvredivanju, nadrugoj
strani, «odgovara vrednovanje transcendentnog,
odnosnog objekta, kao kroz puninu bitka
potpuno nadmoc¢nog, komu, nasuprot, sopstvo
osjeca sebe bas u svom nistavilu».”

Taj abrahamovski trenutak, ja nista — Ti
sve, numinoznog iskustva u kojem bozanska
nadmo¢ koja, dovr$ena kroz ontologijske
termine (ontologische Termini), puninu ‘moc¢i’
(‘Macht’-Fiille) strasnog (tremendum) mijenja
u puninu ‘bitka’ (‘Seins’-Fiille),*® Otto nalazi i
u islamskoj mistici. Kao ilustraciju islamskog
mistickog iskustva Boga, koje se dogada kao
‘ja nista — Ti sve, Otto navodi rijeci islamskog
mistika Bajazida Bistamija (umro 874.)% iz
Fariduddin Attarovog Tadhkirat al-awliyd’
(Uspomene Bozijih prijatelja): «Tada mi razotkri
Gospod, svevisnji, svoje tajne i objavi mi svoju
slavu. I tada, buduc¢i da sam ga (ne vi$e svojima,
nego) gledao njegovim ocima, vidjeh da moja
svjetlost usporedena sa njegovom bijase nista,
poput tmine i mraka. I isto tako bjehu moja
veli¢ina i dostojanstvo niSta pred njegovim.
I kad okom istinoljubivosti preispitah djela
poboznostiiodanosti koja sam ucinio u njegovoj
sluzbi, spoznah da sva ona poticahu od Njega
samog, a ne od mene.»*> U Bistamijevim rije¢ima
u kojima do izraza dolazi njegovo misticko
nastojanje, po duhovnom modelu ‘no¢nog
putovanja’ i ‘uznesenja’ (isra’ i mirag) Poslanika
islama, na potpunom ‘osamljivanju’ pred
¢istom, ‘razgolicenom’ bozanskom Biti,* Otto
prepoznaje isto ono misticko iskustvo bozanske
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nadmod¢i i svemogucnosti koje nalazi kod
Meistera Eckeharta u rije¢ima: «Brinite da vam
Bogbude velik»,*ili u rije¢ima mistika Gerharda
Tresteegena: «..Samo ti moze§ reci sa punom
vjerodostojnos¢u: Ja jesam...Ipak, §to sam ja?...
Moje bice, i bice svih stvari, gubi se pred tvojim
bi¢em mnogo prije, i vi$e od svjecice u svijetlom
sjaju Sunca, koja se ne vidi i biva u tolikoj mjeri
prevladana ve¢im svjetlosnim bi¢em da gotovo
viSe ne postoji».*> U Bistamijevom mistickom
iskustvu potpunog ‘intelektualnog ogoljenja,
nasuprot nedokucivoj Bozijoj biti, Otto vidi
svom konceptu numinoznog iskustva Svetog
konvergentni primjer ‘mistike svemoguénosti’
utemeljene na bozanskoj svemodi (majestas)
i osjecanju stvorenjem (Kreaturgefiihl). U
Manjim dodacima na kraju Das Heilige Otto
u napomeni 11. Strasno-tremendum u mistici.
Uz S. 130. navodi rije¢i muslimanskog mistika
Ghazalija iz Ritterovog prijevoda Eliksira srece
na njemacki (Das Elixier der Gliickseligkeit)*
koje Ottou takoder potvrduju islamsko
misticko iskustvo strasnog (tremendum), ‘s onu
stranu granice svakog razumskog objasnjenja’:
«Prepast pred prvim zrakama njegovog sjaja je
krajnja granica svakog razumskog objasnjenja.
Smeteno, zapanjeno zrenje, izvanjska svrha.»"
Islamska mistika izrazena u rije¢ima Bistamija,
prema Ottou, predstavlja ‘misticku teologiju’
u kojoj, kroz ‘nadvisivanje’ vanrazumskog u
pojmu Boga, do izraza dolazi teologija ‘posve
drugog, ne¢uvenog, novog i rijetkog (nova et
rara) kao kod Meistera Eckeharta, ili, znanost
o paradoksima i antinomijama kao u mistici
Mahayane.*

Trenutak privla¢nog (fascinans) u iskustvu
bozanskog u Ottoovom konceptu Svetog
predstavlja drugu bitnu odrednicu bozanskog
koja zajedno s stra$nim (tremendum) ¢ini ono
neobi¢no opre¢no ravnovjesje ‘udaljavanja’
i ‘priblizavanja, ‘potpuno drugog i ‘slicnog,
‘od Cega se jezim - a ¢emu tezim' (Vor dem
mir graut — zu dem michs draengt). Bozansko
je «ne$to navlastito privlacno, primamljivo,
ocaravajuce».” Razumske predstave i pojmovi
koji shematski suodgovaraju numinoznom
trenutku ocaravajuceg su ljubav, samilost,
sucut, susretljivost. U numinoznom trenutku
oclaravajuceg (fascinans) dogada se susret s

onostrano$¢u. U mistickom iskustvu taj se
susret pojavljuje kao zanesenost. Prema Ottou,
trag zanosa zivi u svakom pravom osjecanju
vjerskog nadahnuc¢a pa tako i u mistickom
osje¢anju predstavljenom u rije¢ima: «O, kad
bih Vam mogao re¢i $to srce ¢uti, kako iznutra
plamti i izgara. Sam ne nalazim rije¢i da to
izrazim. Naprosto mogu re¢i: kad bi samo jedna
kapljica od onog $to osje¢cam mogla u pakao
pasti, pakao bi se preobrazio u raj.»* Zanos
i ¢udenje kao bitne momente numinoznog
iskustva Svetog u islamskoj mistici Otto nalaziu
rije¢ima velikog muslimanskog mistika Rumija:
«Bit vjerovanja samo je ¢udenje. No, ne radi
odvracanja pogleda od Boga, ne! Opijen da se
osloni na prijatelja, sav da utone u nj.»* Prema
Ottoovom uvjerenju, oc¢aravajuce (fascinans) u
kojem preovladava blazenstvo i spasenje, kao
i u drugim mistickim religijskim tradicijama,
prisutno je i u islamskom mistickom iskustvu
Boga koje se u svom najdubljem znacenju na
neki nac¢in moze odrediti kao iskustvo i izraz
ocaravajuce tajne (mysterium fascinans).

Ottoov koncept numinoznog iskustva
Svetog u svojoj naglasenoj ukljucivosti
obuhva¢a i islamsko misticko iskustvo.

Doduse, u svom uklju¢ivanju mistickog uopce
pa tako i islamskog mistickog u numinozno
iskustvo Otto nije slijedio uobicajeno teorijsko
razlikovanje poboznog religijsko-numinoznog
iskustva u kojem postoji ostra ontoloska i
aksioloska distinkcija ‘subjekt-objekt, u kojem
ljudsko bice biva iznenada, takoredi, gromovito
dovedeno u ‘konfrotaciju’ s bozanskim i onog
mistickog iskustva u kojem postoji teznja ka
kontemplativnom udubljivanju, unutrasnjoj
spoznaji, miru i sjedinjenju s bozanskim.*

Otto je svoja fenomenoloska i historijsko-
komparativna istrazivanja, kao §to smo to
ve¢ vidjeli, u prvom redu koncentrirao na
indijsku misti¢ku tradiciju. Njegovo historijsko,
fenomenolosko, i lingvisticko poznavanje
islamske misticke tradicije bilo je oskudno
u odnosu na njenu literarnu, intelektualnu i
kulturnu rasko$nost i razudenost. Ottoovo
ukljuc¢ivanje nekoliko pasusa iz literature
islamskog mistickog iskustva ne moze ukazivati
na neko iscrpnije poznavanje islamskog
misticizma.” Pa ipak, Otto je, na temelju svojih
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fragmentarnih uvida u muslimansku misticku
tradiciju, bio uvjeren da se islamsko misticko
iskustvo, kao i ve¢ina drugih mistickih iskustva,
i numinozno iskustvo dodiruju i prozimaju u
mnogim vidovima. Numinozno iskustvo je u
Ottoovom konceptu tako $iroko definirano dane
moze biti tipski jednostavno. Iako je numinozno
iskustvo utemeljujuce religijsko iskustvo iz
kojeg proizlaze sva ostala religijska iskustva,
ono je u stvarnom religijskom zivotu najcesce
isprepleteno s mistickim. Uz to, Otto je svjestan
¢injenice da vedina religija sadrze u svojim
tradicijama i numinozno (teisticko) i misticko
iskustvo. Islamsko misticko iskustvo u svojim
karakteristikama neizrecivosti, nedogmatskom
discoursu i povisenom stanju religijske svijesti
Ottou se nadavalo kao per exelence numinozno
iskustvo Svetog.

Ottoov koncept numinoznog iskustva i
islamski misticizam

Za Ottoov koncept numinoznog iskustva
u kojem odlu¢ujucu prevagu nad razumskim/
racionalnim ima vanrazumsko kao dublja
vjera putem koje se spoznaje Nadnaravno
karakteristi¢cnomjestou Das Heilige predstavljaju
uvodne recenice u trece poglavlje ukojem on kao
prvi trenutak Nadnaravnog razmatra ‘osjecanje
stvorenjem’ kao odraz nadnaravnog osjecanja.
Na samom pocetku tog poglavlja Otto poziva
¢itaoce da se prisjete nekog trenutka osobnog
dubljeg, odnosno jaceg i po mogucnosti
jednostranijeg vjerskog uzbudenja. «Tko to ne
moze, ili tko takve trenutke uopée nema, moli
se da dalje ne ¢ita».*

U ovom Ottoovom pozivu sadrzan je
klju¢ za razumijevanje odnosa razumskog
i vanrazumskog u njegovom konceptu
numinoznog iskustva Svetog. Numinozno
iskustvo u svojoj fenomenoloskoj ravni
predstavlja uzbudenje pred Nadnaravnim. To
iskustvo zbiva se primarno u numinoznom
osjeanju, u unutra$njem dozivljaju, a tek
potom se nastoji izraziti u simbolickom jeziku,
kroz $ifre i na neki ideogramaticki nacin.

Upravo po tome Ottoov koncept
numinoznog iskustva blizak je islamskom
mistickom (sufijskom) iskustvu Svetog. Iako,

kao «Zivo Srce islama»*, kao «unutarnja,
skrivena forma, posvemasnja ezoterijska zbilja
islama»* izrazava jednu «globalnu duhovnu
tradiciju»” u «jeziku koji profilira i oslovljava
najosebujniji oblik duhovnog bitka s§to ga
ozbiljuje muslimanski genij na nacin vlastite
ezoterijske tradicije»®, islamski misticizam
u svim vremenima, na svim stranama svijeta
islama i u svim svojim duhovnim izrazima, u
svojoj nepreglednoj literarnoj, konceptualnoj
i kulturnoj razudenosti, na stanovit nacin
predstavlja nadvladavanje racionalizma.
Spoznaja Boga, to valja odmah naglasiti,
predstavlja temeljni cilj sufijskog puta. Sufizam
je teznja kroz ljubav i spoznaju ka apsolutnom.
Ali, niti (racionalisticka) filozofija niti intelekt
ne mogu covjeka dovesti do bozanskog.
Samo srce moze posti¢i uvid u neke aspekte
bozanske stvarnosti. Na tom putu potrebno
je posti¢i duhovno iskustvo koje ne ovisi ni o
osjetilnim ni o racionalnim metodama. Na putu
prema posljednjoj stvarnosti sufija biva voden
unutarnjim svjetlom. To svjetlo postaje sve
jace §to se viSe osobodamo veza ovoga svijeta,
$to vise, kako bi rekle sufije, ¢istimo ogledalo
naseg srca. Nakon izvjesnog vremena ci$cenja
(via purgativa) bivamo darovani ljubavlju i
unutarnjomspoznajom (viailluminativa).Odatle
smo u mogucnosti dospjeti do posljednjeg cilja
svih mistickih teznji, sjedinjenja s posljednjom
Stvarnos$cu (unio mystica). Ovo sjedinjenje moze
se iskusiti i izraziti kao sjedinjenje u ljubavi, ili
kao visio beatifica, odnosno kao skidanje zastora

(kasf).*

U sufijskoj epistemologiji kasf oznacava
otkrivanje  mistickih  smislova  stvarnosti
u njihovoj potpunoj predocenosti. Sufije,

zapravo, razlikuju tri stupnja u napredovanju
ka stvarnosti. Muhdadara je obracanje paznje
na predmet istrazivanja, ‘iza vela, na temelju
diskurzivnog dokaza (burhan) i vodstva
razuma (Cakl), pri cemu se Bog spoznaje samo
po njegovim znacima (ayat). Mukasafa kao
dizanje vela dovodi do jasnog dokaza (bayan)
i do bozanskih imena. Musahada predstavlja
izravnu viziju koja je prisuce stvarnosti (hagiqa).
Prvom stupnju izvjesnosti odgovara prihvacanje
Bozije Rije¢i, drugom vizija koja nadmasuje
racionalnu argumentaciju, dok se na tre¢em
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stupnju kroz ‘svjetlucanje zore’ dospijeva do
‘istinske izvjesnosti’ (jagin). Istinska izvjesnost’
koja se na neki posredan nac¢in moze opisati kao
bozanska ‘prisutnost’ ili ‘blizina’ sadrzana je u
‘izvjesnom znanju’ (‘ilm al-yaqin) izkojeg se kroz
gnosticku postaju ‘videnja mudrosti’ (ain al-
yaqin) dospijeva na postaji Bozijeg prijateljstva
do stvarnosne mudrosti (haq al-yaqin).*® U
svom djelu Kitab at-Tawasin Hallaj (umro 922.)
ova tri stupnja izvjesnosti opisuje metaforom
leptira i svijece. Leptir iskusava ‘ilm al-yaqin,
kada ugleda svjetlost svijece, ain al-yaqin, kada
se priblizi i osjeti toplinu i haq al-yaqin, kada
konacno izgori u njenom plamenu.™

Opcenito uzevsi, u sufijskoj literaturi kasf i
mukasafa predstavljaju spoznaju bozanskog koja
se dogada kao dar, zapravo kao pojavljivanje
svetog iznad osjetilnog, s onu stranu pojavnog
(mulk) svijeta. Poput Ottoovog numinoznog
iskustva Svetog u sufijskim spisima cesto se
govori o ‘munji kasfa’ kao «zadivljenom drhtanju
pred beskrajnom Bozijom veli¢inom».” Sufijska
spoznaja, istinsko znanje, gnoza (mifa) «ne
podrazumijeva ni na kakav nadin stavljanje
naglaska na razum za ratun emocionalnih
sposobnosti; njegov organ je srce, tajno i
neshvatljivo srediste ljudskog bi¢a».* U sufizmu
srce (Qalb), to ‘duhovno oko (CAyn Al-Basira),
predstavlja sredisnje vrelo spoznaje. »Ono
katkada sluzi kao puki instrument kroz koji
dotjece ezoterijska spoznaja, do¢im u stanjima
krajnjeg duhovnog ozbiljenja sufije ono
predstavlja ¢vori$ni duhovni prostor unutar
kojega se de$avaju neposredne spoznaje i ocituju
najvise zbilje bozanskog poretka (Al-Kasf i As-
Suhiid) »*

U sufijskoj epistemologiji postoji ostra
distinkcija izmedu diskurzivnog znanja (Cilm)
i misticke spoznaje kao duhovnog iskustva
(marifa). Prema sufijskom razlikovanju ovih
dvaju pojmova, ’ilm se odnosi na verbalno
znanje koje je Cesto prazna forma. Ilm rijetko
utice na stvarno ponasanje. O onom $to se zna
(’ilm) moze se i pozeljno je govoriti, razgovarati.
O onom sto se iskusava kroz misti¢ckuu spoznaju
(ma‘rifa) nije ni moguce ni pozeljno govoriti.
Mistickaiskustveno-duhovnaspoznaja (ma rifa)
iznad je pozitivistickog i racionalistickog znanja
pravnika (fukahd’), teologa (mutekellimin) i

metafizicara (felasife). Diskurzivno znanje (’ilm)
se postize, misticka spoznaja (ma ‘ifa) je Boziji
dar. Sufijska spoznaja (marifa) nije nikakav
racionalni napor da se spozna ova ili ona vrlina,
ona je neka obuzetost sufije neizmjernom
stvoriteljskom veli¢inom i snagom, ljepotom i
milosti.®

Medu sufijskim autoritetima Dhu An-Nin
Al-Misri (umro 859.) prvi je izgradio cjelovitiju
teoriju intuitivne spoznaje Boga (ma'rifa)
koja je suprotstavljena diskurzivhom znanju
(ilm), odnosno intelektualnoj spoznaji. Iako
Nicholson Dhu An-Nunu Misriju pripisuje
neoplatonicki uticaj na temelju okolnosti da
je ovaj znameniti sufija zivio u Egiptu gdje
su neoplatonizam i hermeticka tradicija bili
prisutni, te na temelju okolnosti da su Dhu An-
Nuan Misrija neki njegovi savremenici nazivali
filozofom, tesko je Dhu An-Nunovom opisu
gnostika (arif) pronaci filozofski ton: «Gnostik
biva u svakom narednom trenutku ponizniji,
jer ga svaki trenutak priblizava Bogu. Gnostici
vide bez znanja, bez gledanja, bez nauke, koje
oni prihvataju i bez promatranja, bez opisivanja,
bez zastiranja i bez zastora. Oni nisu oni sami,
ukoliko postoje oni postoje u Bogu. Njihovo
pokretanje uzrokuje Bog, njihove rijeci su Bozije
rijeci koje se ispoljavaju putem njihovih jezika,
njihov pogled je Boziji pogled koji dospijeva
u njihove o¢i. Uzviseni Bog je rekao: ‘Kad Ja
(za)volim svoga slugu, ja postanem njegovo
uho kojim slusa, njegovo oko kojim gleda,
njegov jezik kojim govori i njegova ruka kojom
prima’»%

Sufijska intuitivha spoznaja (ma'rifa)
predstavlja jednu od tri dimenzije sufijskog
iskustva Svetog.”” Sufijsko iskustvo Svetog,
pored intuitivne dimenzije, sadrzi dimenziju
ljubavi (Al-Mahabba) koja, kao u Ottoovom
numinoznom trenutku fascinantnog (mysterium
fascinans), privla¢i Salika ka ljubljenome
(Mahbiib) i dimenziju unutarnje strepnje (Al-
Mahafa) koju, kao u Ottoovom numinoznom
trenutku stra$nog (mysterium tremendum),
«duhovni putnik osje¢a u svojoj intimi usljed
neposredne boZanske prisutnosti ili prisutnosti
bozanskog u srcu kao svetinji nad svetinjama» >

Ottoov koncept spoznaje numinoznog
zasnovan na ucenju o divinaciji podsjeca
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na sufijski koncept intuitivne spoznaje koji
odrazavaju sljedece Bistamijeve rijec¢i $to ih u
svom djelu Ihja’ ulim ad-din navodi Gazali:
«Ucen nije onaj koji svoje znanje posuduje
iz neke knjige i koji postaje neznalica ¢im
zaboravi $to je iz nje bio naucio. Doista je ucen
onaj koji prima, kad hoce, svoje znanje od
svoga Gospoda, bez ucenja i bez poucavanja.»*
«Sufijska se knjiga ne sastoji od crnila i slova;
ona nije niSta do srce bijelo kao snijeg.»*
Intuitivna sufijska spoznaja, odnosno «gnoza
je zapravo providnostno Bozje priopcenje
duhovne svjetlosti najdubljim dubinama naseg
srca», kaze Dhu an-Nun Egipéanin.®

Spoznaja Boga u tesawwufu se dogada kao
bozanski, a ne ljudski ¢in. Numinozno obuzima
¢ovjeka. Covijek se odaziva bozanskom pozivu.
O tom bozanskom pozivu, u dinami¢nim
formulacijama i slijede¢i simboliku koja se
pripisuje Imamu Jaferu As-Sadiku o dvanaest
zodijackih ‘palaca’ koje prolaze kroz Srce i koje
gravitiraju oko vizije nedohvatljivog Boga, Al-
Hallaj kaze: «Poziv vjere (iman) poziva nas da
idemo pravo. Poziv pokoravanja Zakonu (islam)
poziva nas da se predamo. Poziv dobrocinstva
(ihsan) poziva nas da kontempliramo. Poziv
razumijevanja (fahm) poziva nas da gledamo
unaprijed. Poziv razuma (akl) poziva nas da
provjeravamo. Poziv znanja (ilm) poziva nas
da slusamo. Poziv mudrosti (ma rifa) poziva nas
oslobadanjuodnapetostiimiru. Pozivduse (nafs)
poziva nas da sluzimo Bogu. Poziv oslanjanja
na Boga (tawakkul) poziva nas ka povjerenju.
Poziv straha (hauf) poziva nas da strepimo.
Poziv nade (raja’) poziva nas da postignemo
smirenost. Poziv ljubavi (mahabba) poziva nas
da uzivamo (shawgq) i ceznemo (walah) teze¢i ka
Bogu (Allah). Onima koji ne osjecaju nikakvu
unutra$nju pobudu da odgovore na ove pozive
ocekivanja ¢e biti osuje¢ena... Oni su oni na koje
se Bog mnogo ne osvrée.» ©

Kao u Ottoovom konceptu numinoznog
iskustva, sadrzaj sufijske misticke intuicije
nije moguce izraziti na potpuno vjerodostojan
i adekvatan nacin. Sufijsko pribjegavanje
alegorijama, metaforama i simbolima op¢enito
je poznato. Svako tumacenje sufijskog iskustva
Svetog pa tako i filozofijsko tumacenje,
nakon svega je «jedno naknadno misljenje

primijenjeno na ogoljeli sadrzaj misticke
intuicije. Taj ogoljeli sadrzaj ni sam ne moze biti
prenesen filozofijskim jezikom, niti tu postoje
ikoja druga lingvisticka sredstva kojima bi se
prenio neposredni sadrzaj misticke intuicije.
Ako se, usprkos ovoj osnovnoj ¢injenici, ¢ovjek
prisili da izrazi i opiSe misticko iskustvo, on
mora potraziti pribjezite u metaforickom ili
analogijskom jeziku.»®

U Ottoovom konceptu numinoznog
iskustva, kao $to smo to ve¢ kazali, sredi$nje
znacenje imaju dva kvaliteta Svetog: mysterium
tremendum 1 mysterium fascinans. Bog se
pojavljuje kao ‘strasna tajna’ i kao ‘ocaravajuca
tajna’ TojeosnovaOttoovogkonceptaneizrecivog
numena. Takvo razlikovanje u velikoj mjeri
odgovara uopce islamskom a posebno sufijskom
razlikovanju Bozijih imena naimena uzviSenosti
i veli¢ine (jalal) i imena ljepote (jamal). Kao
i ve¢ina muslimanskih mistika kasnije, ve¢
je Dhu An-Nun Al-Misri Bozija imena koja
sacinjavaju bozansku savr$enost (kamal) dijelio
na imena uzvisenosti i veli¢ine (jalal) i ljepote
(jamal).* Annemarie Schimmel tvrdi da ja
Dhu An-Nun svojim ucenjem o Bogu koji se
objavljuje ¢ovjeku pod aspektom Uzvisenosti i
Snage, Mo¢i i Osvete i pod aspektom Ljepote
i Fascinacije, Milosti i Dobrote hiljadu godina
ranije anticipirao teologki sistem Rudolfa Ottoa
sadrzan u dva temeljna trenutka pojavljivanja
Svetog: mysterium tremendum i mysterium
fascinans.®

Razlikovanju Bozijih imena uzviSenosti
(jalal) i onih ljepote (jamal), pri c¢emu su oba
termina izvedena iz dva Bozija imena (Uzviseni
- Al Jalal i Lijepi — Al Jamal), odgovara i Cesta
sufijska podjela Bozijih imena na ona koja se
oznacavaju kao imena Bozije snage i veli¢ine
(gahriyya) i imena Bozije ljepote i dobrote
(lutfiyya), pri¢emusuiova dvaterminaizvedena
iz Bozijih imena: Onaj koji potcinjava (Qahhar)
i Blagonakloni (Latif).* Na emocionalnom
planu  numinoznog iskustva  Ottoovom
mysterium tremendum i mysterium fascinans
na neki nacin odgovara sufijsko razlikovanje
dvaju vaznih mistickih stanja (hal - ahwal) koja
se oznacavaju terminima qabd i bast. I ova dva
termina izvedena su iz Bozijih imena: Al Qabid
- Onaj koji steze (srca svojih sluga) i Al Basit
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- Onaj koji opusta i $iri (srca svojih sluga).”’

Misti¢ka stanja gabd i bast u sufijskoj
transcendentalnoj psihologiji povezuju se s
religioznim strahom i religioznom nadom.
Qabd je stanje numinoznog iskustva Svetog u
kojem je srce stegnuto i prozeto strahom (hauf).
Bast je stanje numinoznog iskustva u kojem
je srce opusteno i prozeto nadom (reja’). Tako
Gunaid Al-Bagdadi (umro 910.) kaze: al-hauf
yaqbiduni wa r-raja@ yabsutuni. («Strah me
steze a nada me opusta»).®® Strah i nada, kako
se definiraju u slozenim sufijskim psiholoskim
nijansiranjima duhovnih stupnjeva (ahval) kroz
koja se prolazi na putu (tariq) napredovanja,
odgovaraju mistickim stanjima (ahwal) gabda
i basta.

Bast oznacava misticko stanje fascinacije,
radosti i sre¢e dozivljenih u susretu s boZanskom
ljepotom. Znameniti sufijski pjesnik Fariddudin
Attar (umro 1221.) kaZze: «Sta je bast? Oba
svijeta ostaviti iza sebe. I prema stotinu novih
pohitati»® Qabd oznacava misticko stanje
suspregnutosti, straha, tame, pustinje. Kao
§to Otto na neki nacin naglasava mysterium
tremendum u odnosu na mysterium fascinans
tako i neki muslimanski mistici misle da je
qabd, odnosno strah (hauf) vise stanje od basta,
odnosno nade (reja’). Tako, naprimjer, Qushayri
kaze: «Kad me steze strah, on mi omogucuje da
pobjegnem od sebe, ali kad me ispunjava nada,
to me vra¢a meni samom.»™ Stanje gabd-a sufije
vole opisivati kao ‘tamnu no¢ duse, u kojoj je
¢ovjek potpuno upucen na Boga, u kojoj nema
nikakvog traga sebe samoga, u kojoj nema
snage ista Zeljeti ni i¢emu se nadati. I upravo iz
te tame moze iznenada iskrsnuti svjetlo iskustva
bozanske Jednoce, kao ‘Sunce usred noéi’”" U
stanju gabda misticko iskustvo Svetog je dublje
i na neki nacin vjerodostojnije u numinoznom
pogledu zato $toje to ¢ovjekovo temeljno pasivno
stanje u kojem je ¢ovjek potpuno predan i ¢ini
samo ono $to mu Bog dopusta. Poput Ottoovog
naglasavanja abrahamovskog ja nista - Ti sve,
u stanju gabda vise nego i u jednom drugom
mistickom stanju ¢ovjek osjeca svoju potpunu
ovisnost o Bogu, svoju nistavnost.

Ottoov  voluntaristicki  koncept Boga
oznalen trenutkom ‘energije nadnaravnog’
u numinoznom iskustvu blizak je sufijskom

| SAGLEDAVANJA M

shvacanju “Zivog Boga koji nije nikakva
(filozofska) apstraktna ideja. Zivotnost Boga
u sufijskom iskustvu dolazi do izraza kroz
sveprozimaju¢u bozansku Ljubav i Volju.
Sufijski put jeste put Ljubavi. Muhjiddin Ibn
Arebi (1165.-1240.) smatra da je ljubav, kao
potpuno upijanje ljudske volje bozanskom
prisutnos¢u, najvisa postaja ljudske duse.
Sufijski velikani Rabija Al-Adawiyya, Umar Ibn
Al-Farid, Ahmad Gazali, Hafiz, Ahmad Rifa’i,
‘Iraqi, Rumi, Yunus Emre i mnogi drugi poznati
su kao pjesnici ‘mistickog pijanstva’ i ljubavi.
Ljubav je zivot Apsoluta, ona Tajna kojoj nista
na nebu i Zemlji nije sli¢no:

«U svakom casu, na svim jezicima, ljubav
$apuce svoju tajnu svome uhu; u svakom casu,
svim usima, ona slusa svoje rije¢i prosaptane
svojim jezikom. U svakoj minuti, svim oc¢ima,
ona otkriva svoju ljepotu svome pogledu; u
svakoj sekundi, u svim vidovima, ona sebi samoj
daje svoje bice za svjedoka.

Znas li koje to rijeci ljubav Sapce na uho?

Ja sam ljubav: u cijelome ovom svijet nemam
stana.

Ja sam anqa (feniks) zapada: nevidljiva se
Suljam.

Uzeh i nebo i Zemlju, okom i celom:
Nemam ni luka ni strijele, ne pitaj kako.
Kao Sunce, u svakom sam atomu otkrivena,
Pa ipak, u transcendentnosti svjetlosti obitavam
nepoznata.

U svakom je jeziku moja rijec, ja cujem svim
usima:

Cudne li tajne, nemam ni jezika ni uha!

Jer Ja sam Sama svaka stvar sto Zivi,

Na nebu ni na Zemlji nista Mi nalik nije»”

Na drugoj strani, Gazalijeva mistika moze se
oznaditi izrazito voluntaristickom. Za Gazalija
je Bog prije svega volja. U svom dijelu Tahafut
al-falasifa on o Bogu tvrdi: «Prvi princip jest
jedan svemogudi i voljni agens, On ¢ini $to zeli,
odreduje $to hoce, stvara i razara kako hoce i
kad god hoce.»” Krajnja stvarnost bitnog je
volja. Sve §to jeste izvedeno je iz pukoga nista
Njegovim gromoglasnim ‘Budi: Gazali svoju
misticku psihologiju i epistemologiju gradi na
formuli: Volo, ergo sum. Dusa pripada svijetu
Emra (Naredbe). Emr je bozanska sila. Duhovne
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mogucénosti ¢ovjeka temeljno su povezane s
njegovom voljom. Sufije vole navoditi hadith
qudsi u kojem Bog kaze: «Ja sam sa onima ¢ija
su srca slomljena meni za ljubav.»

U tome da se Ottoovo numinozno iskustvo
svetog javlja iznad ¢udorednog postoji neka
slicnost sa sufijskim mistickim iskustvom
u kojemu se moralni sadrzaj javlja sasvim
sekundarno. Istina, sufijski Zivot podrazumijeva
moralnevrijednosti. Stavise, moguéeje govoritio
sufijskoj etici u islamu koja je karakteristicna po
insistiranju na ¢istotiiodgoju duse. Nije slu¢ajno
da je u povijesti islamske misli najpoznatiji
pisac o moralnim temama upravo Gazali. Alj,
Gazalijeva etika je izrazito teleoloska i asketska
etika zasnovana na salvacionistickom nacelu.™
Djela se vrednuju po tome da li vode spasenju
duse u Bozijem zadovoljstvu u vje¢nom Zivotu.
U svojoj etici duse Gazali preferira izbjegavanje
losih djela nad ¢injenjem dobrih. Gazalijevo
ucenje o grijehu, pokajanju, strahu, nadi, ljubavi,
pouzdanju u Boga i drugim vrlinama srca i duse
ima manje eticki a vise religijski karakter.

U cjelokupnoj sufijskoj literaturi, to je
karakteristi¢cno, dozivljaj Svetog nikada se ne
izrazava u moralnim kategorijama dobrog/
loseg. U sufijskom mistickom iskustvu Svetog
Bog je izvor svega §to jeste. Stavise, Bog je
jedina Stvarnost i pitanje dobra i zla gubi
tlo na koje bi se moglo postaviti. Otuda su,
naprimjer, za Ibn Arebija ‘dobro’ i “zlo" puka
stvar relativnih motri$ta.”” U najkracem, u
islamskom mistickom iskusavanju Svetog
ono se primarno ne dozivljava u moralnim
kategorijama. Misticko iskustvo bozanskog
koje se dogada kao otkrovenje (kasf), intuicija
(ma'rifa) ili epifanija (tajalli) prije je neizmjerna
Veli¢ina, Ljepota, Ljubav, Tajna. Pojmovi ‘dobro’
i zlo’ predstavljaju kategorije koje se odnose na
zivot na ovome svijetu koji je ionako samo san.
Uz to, ni u cjelokupnoj islamskoj, pa tako ni u
sufijskoj leksikografskoj, teoloskoj i misti¢koj
interpretaciji kuranski termin za Sveto,
odnosno Bozije ime Sveti (Quddiis) ne sadrzi
u prvom planu moralno znacenje. Bozansko
ime Quddiis u muslimanskoj hermeneutici
tumaci se kao ekvivalent za tahir, ili munazzah,
§to znaci Cist, ¢ime se zeli re¢i da je Bog <ist’
od svake greske i nesavrSenstva (tahir min al-

uytib, munezzih ani I-ujub wa n-naqd’is). U
gotovo sinonimnom znacenju muslimansko
tumacenje razumijeva i Bozije ime Subbith.”
Nijansa razli¢itosti sastoji se u tome da prvo
ime ima pozitivno znacenje a drugo negativno.
Re¢i za Boga da je Quddiis znaci potvrditi
mu savr$enstvo a osloviti ga imenom Subbiih
znaci negirati mu nesavr$enstvo. U sufijskom
razumijevanju, Quddiis i Subbih utemeljuju
apofaticku, negativnu (via negationis) teologiju
koja upucuje na Boga koji je, poput Ottoovog
Svetog kao ‘potpuno drugog, Cist od svakog
nesavr$enstva, a to znaci, od svakog pozitivnhog
odredenja i, jo$ radikalnije, od svakog naseg
moguceg zamisljanja njegove savrsenosti. Ibn
Arebi o ontoloskom statusu svetosti u Fusiis al-
hikam-u kaze: «Stvarnost nazvana ‘Esencija na
razini Jedinosti’ (ad-dat al-ahadiyah) u svojoj
pravoj prirodi nije nista drugo do Bitak (wujid),
Cist i jednostavan utoliko ukoliko jest Bitak. Nije
uvjetovan niti neodredenos$cu niti odredenoscu,
jer je po sebi isuvise svet (muqaddas) a da
bi bio okvalificiran bilo kojim svojstvom ili
pak imenom. On ne posjeduje kvalitet, niti
ogranicenja. Ne postoji ¢ak ni sjenke mnostva
u njemu.»”’

Kao $to je Otto, strahuju¢i da obican jezik
moze dovesti u opasnost sui generis kvalitetu
emocionalnog odgovora na bozansko, osje¢ao
da je termin ‘numen’ sretno rjeSenje za njegov
koncept Boga, jer, jednostavno niko ne moze reci
tacno $ta je to, tako i neki muslimanski mistici,
prije svih Rumi (1207.-1273.), neizrecivo
bozansko oznacavali su terminom ’adam (Ne-
Bitak), nastoje¢i da naglase da se ono, poput
neti neti iz Upanisada nalazi s onu stranu
svakog mogucegizraza ili predodzbe.” U tvrdnji
islamskog mistika Junayda Al-Bagdadija da se
Bogbolje potvrduje kroz nebivanje/nebitak nego
kroz bivanje/bitak Massignon je nalazio potvrdu
za svoj zakljucak kako je opcenita tendencija
islamske teologije da se «Bog potvrduje radije
kroz unistenje/razaranje nego kroz izgradnju.”
Postoje, dakle, znacajne sli¢nosti izmedu
numinoznog iskustva, kako ga je opisao Otto
u svom Das Heilige, i mistickog iskustva, kako
se ono opisuje nekim, posebno, povijesno
gledaju¢i, ranijim sufijskim svjedoc¢enjima.
Naglasavanje bozanske veli¢ine, snage i moci
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(jalal-mysterium tremendum) u mnogo vecoj
mjeri dolazi do izraza u mistickom Zivotu ranih
sufija.® U tom razdoblju koje se, doduse, ne moze
precizno ograniciti u neki vremenski period,
preovladava jedna tendencija koja se moze blize
odrediti kao misticko iskustvo «jedincatosti
svijedocke Prisutnosti» (wahdat as-suhid). To
je ono iskustvo koje predstavlja Hallaj kada
govori: Bog je prisutan u srcu svojih vjernika
i on sam daje svjedocanstvo samome Sebi. Biti
sjedinjen s Bogom znaci postati jedno (ittihad) s
Njime, no niposto ne po biti ili bitnosti, nego po
ljubavi prema vrhovnom «Ja» koji vodi dijalog
do kraja u jedinstvu tako da ga ne ponisti.*' Pa
ipak, nije moguce izmedu ova dva koncepta
iskustva Svetog postaviti znak jednakosti. Jer,
na drugoj strani, od pocetka VII stolje¢a po
Hidzri preovladava tendencija koju je pokrenuo
Bistami sa svojim zahtjevom za ontoloskim
jedinstvom, odnosno jedincatosti Bic¢a ili
Egzistencije (wahdat al-wujiud). Ostvarenje
jedinstva (ittihad) ne postize se vise kroz ljubav.
To jedinstvo sada ima supstancijalni, odnosno
esencijalni karakter. Najizrazitiji predstavnik
takvog monistickog pogleda na Boga i svijet
jeste Ibn Arebi.

U cijelom tom toku islamske misticke
tradicije  misticko  iskustvo  karakterizira
kontemplacija, = metodi¢ko, disciplinirano,
spekulativno, traganje za unutra$njim mirom.
Ottoovo numinozno iskustvo koncipirano je
tako da se najcesce javlja kao iznenadno, na neki
nacin izvanjsko, gromoglasno jezivo (mysterium
tremendum) pred kojim covjek postaje ‘prah i
pepeo. Ottoovo numinozno iskustvo pobuduje
osjecanje vlastite neprimjerenosti, manjkavosti,
nistavnosti. U takvom religijskom iskustvu
samoidentifikacija s bozanskim gotovo da bi
bila blasfemi¢na. Numinozno iskustvo, kako ga
ocrtava Otto, dogada se, gledano na ontoloskoj
ravni, u izrazitom dualizmu ‘subjekt-objekt
Takva aksioloska i ontoloska distinkcija izmedu
subjekta (bozanskog) i objekta (ljudskog) tesko
mozebiti prevedena u misticko iskustvoislamske
misticke identifikacije s Bogom ni kroz ljubav,
a pogotovu kroz supstancijalnu identifikaciju.
Konac¢no, sufijsko religijsko iskustvo predstavlja
uronjenost u Vjecnost ‘ovdje’ i ‘sada. Ottoova
ideja svetog, konceptualno zaokruzena u

numinoznom iskustvu u svojoj osnovi pripada
biblijskoj religiji utemeljenoj na eshatoloskom
telosu cjeloce.
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The Holy for Otto Rudolph and the Islamic Mysticism
Dzevad Hodzic

Otto's understanding of Islam is in line with
his concept of numinous experience of the Holy,
that is, in line with his interpretation of God in
his Biblical, non-rational essence, of the living
God, God of anger, love, feelings, God different
from every plain worldly mind, whose non-
rational essence eludes every philosophy and
rationalization.

Based on his partial insight into the Muslim
mystical tradition, Otto was convinced that
the Muslim mystical experience, as is the case
with most mystical experiences, and Muslim
numinous experience meet and imbue each
other in many ways. Otto is aware of the fact
that most religions have in their traditions both
numinous (theistic) and mystical experiences.
The Islamic mystical experience, characterized
by incommunicability, non-dogmatic discourse
and heighten state of religious consciousness
appeared to Otto as per exelence numinous
experience of the Holy.

Still, Ottos numinous experience is
conceived in a way that it most often appears
suddenly, as if out of here, roaringly eerie
(mysterium tremendum), in front of which man
turns into dust. Such a numinous experience
generates feelings of ones own inadequacy,
imperfection and nothingness. Numinous
experience, as portrayed by Otto, viewed
from the ontological level, is happening in the
distinct “subject — object” dualism. Such an
axiological and ontological distinction between
subject (Godly) and object (human) can hardly
be translated into the mystical experience of
the Islamic mystical identification with God,
not through love, and especially not thorough
the substantial identification. After all, the Sufi
religious experience represents diving into the
Eternity “here” and “now”. Ottos idea of the
Holy, conceptually rounded in the numinous
experience, in its essence, belongs to the Biblical
religion, based on eschatological telos of the
wholeness.
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