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Radnja DERVISKI REDOVI U JUGOSLAVENSKIM ZEMLJAMA
SA POSEBNIM OSVRTOM NA BOSNU I HERCEGOVINU napisana je na
osnovu prouCavanja arhivskog materijala: dokumenata, sudskih protokola
(sidzila), popisnih i ekonomsko-finansijskih knjiga (deftera), kronika, ruko-
pisnog i drugog materijala, zatim objavljene i neobjavljenje literature koja
osvjetljava teoretsku i prakti¢nu stranu derviskih redova, te obimnih istra-
#ivanja na terenu u pripremnoj fazi rada do 1979. godine. U djelu su siste-
matski obradeni naroéito dervidki redovi koji su bili zastupljeni u naSim
zemljama, a za koje smo imali sigurne podatke u izvorima.

Poznato je da dervidki redovi veé od samog pocCetka osmanske vlas-
ti u nadim krajevima (XIV vijek) uzimaju aktivnog u¢es¢a u procesu formi-
ranja naselja i irenja islama i islamsko-orijentalne kulture. Njihov utjecaj se
§irio iz sufijskih centara (tekija), koji su postojali u ve€ini gradskih naselja i
u mnogim selima u Bosni i Hercegovini, Srbiji, Makedoniji i na Kosovu. U
spomenutim oblastima bili su rasireni redovi: mevlevije, naksibendije, hal-

‘vetije, kadirije, rifaije, bektasije, hamzevije i drugi, koji su davali odredeni
ton ne samo religioznoj nego i drustvenoj i kulturnoj atmosferi spomenutih
oblasti. U nekim slu&ajevima ¢ak su sami sultani i njihovi namjesnici u na-
gim krajevima morali voditi racuna o djelovanju spomenutih derviskih re-
dova, oslanjajuéi se na neke od njih u provodenju odredene politike. Jer, i
razni poKreti i ustanci, kao rezultat nezadovoljstva masa, bili su veoma Ces-
to vezani za odredeni derviski red, naro&ito onaj heterodoksnog karaktera.
Kao primjer moZemo navesti halvetije u UZicu, hamzevije u Bosni i Herce-

‘govini, bektasije u Makedoniji, na Kosovu i u Albaniji.

Osnovni cilj rada jeste da se na osnovu istorijskih izvora, arhivskog
materijala i literature istraZe i prezentiraju religiozni, drustveno-politicki i
kulturni aspekti derviskih redova. Mada postoje parcijalno i uzgredno; dati
kraéi osvrti na uéenja i Zivot mistickih redova, odnosno njihovih predstav-
nika u radovima nekolicine autora, ipak dosada u na$oj nauci nije napisano
ni jedno djelo koje bi u cijelosti osvijetlilo pitanje derviskih redova, njihova
porijekla, nastanka i Sirenja, te utjecaja na jugoslavenskom prostoru.

Budué¢i da je u nauci, na Istoku i na Zapadu, poCev od druge polo-
vine XIX vijeka, napisana obimna literatura na temu tesavufa (islamskog
misticizma) i derviskih redova — tarikata (institucionalnog tesavufa), uka-
zuje i na veliko interesovanje za ovu islamsku dimenziju i obavezuje nas. da
ovdje damo analiti¢ki osvrt na literaturu koja se odnosi na teoretsko raz-
matranje tesavufa i derviskih redova u jugoslavenskim zemljama.
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Kao direktni potomak $ejha Sirije,. osnivaa naksibendijske tekije
na Oglavku kod Fojnice, Sa¢ir Sikiri¢ je bio dobro upoznat sa Zivotom i
udenjemn nakiibendija, kao i drugih redova u Bosni i Hercegovini. Na istu
- temu SiKiri¢ je napisao i svoju doktorsku disertaciju ‘‘Derviskolostorok es
~ szent sirok bosznaiben“(objavljenu u ¢asopisu “Turan‘‘ u Budimpesti 1918.
godine), &iji je kratak sadrzaj dao u radu na sprskohrvatskom jeziku pod
naslovom “Kroz tekije i samostane** (Narodno Jedinstvo, br. 267, 1920) i
“Sarajevske tekije* (Narodna Starina, sv. 14, knj. 1, Zagreb, 1-X11-1927).
On se i kasnije vratao sufijskoj tematici i dervifima i objavio je radove “Po-
bozne pjesme (ilahije) $ejha Abdurrahmana Sirrije** (Glasnik IVZ, god. IX,
br. 11 i 12, Sarajevo, 1941, str. 332—354, 362—-373) i “Sejh Arif Sidki*
(Glasnik IVZ, god. X, br. 4, Sarajevo, 1942, str. 107—108). Sikiri¢ se u
ovim radovima vise bavio istorijatom tekija, a mnogo manje je ulazio u mis-
ticka udenja pojedinih derviskih redova, kojima su pripadale tekije u Bosni
i Hercegovini i u drugim na$im oblastima.

Medu prve istraZivale ove tematike spada i Gli§a Elezovi¢, koji je
u svom radu Derviski redovi muslimanski-Tekije'u Skoplju (Prilog prouca-
vanju muslimanskog Zivota u Juznoj Srbiji, Skoplje, 1926, 95 str.) prikazao
etnografsku stranu derviskih redova — Zivot i obi¢aje, kao i ceremonijal,
dok se veoma malo upuitao u teoretsku stranu njihova ucenja. Buduéi da
Elezovié nije dobro poznavao tesavuf, rad je napisao uz pomo¢ fejha Sadu-
dina, procelnika rifaijske tekije u Skoplju.

Izvjesne informacije 0 hamzevijama pruzio je Muhamed Hadzijahi¢
u svojim radovima: “Udio Hamzevija u atentatu na Mehmed-pasu Sokolo-
vica* (POF, V/1954/55, Sarajevo, 1955, str. 325-330), “Tekija kraj Zvor- -
nika — postojbina bosanskih Hamzevija** (POF, X—XI/1960/61, Sarajevo,
1961, str. 193—203) i “Knjizevnost bosanskih Hamzevija* (“Zivot*, 4.
aprila 1968, str. 71-75, i 6. juna 1968, str. 71--74). Medutim, HadZijahi-
¢eva koncepcija hamzevija kao bosanskohercegovatkog fenomena, kao i
njegov pokusaj da ih izdvoji iz op¢ih misti¢kih kretanja na Citavom prosto-
ru Osmanskog Carstva, pogresna je i neprihvatljiva.

Dosta podataka o tekijama dao je i Alija Bejti¢ u radovima: “Sken-
der-pasina tekija‘‘ (Novi Behar, god. XVI, br. 2, 1944), “EI¢i Ibrahim-pasin
vakuf u Travniku*“ (El-Hidaje, br. 7, god. V, 22. travnja 1942. i El-Hidaje,
br. 8—10, god. V, 22. lipnja 1942) i u drugim napisima. . !

U novije vrijeme javlja se interes za dervile i tekije, i u tom smislu
se poduzimaju i istrazivanja u Makedoniji i na Kosovu. Tako je Hasan Ka-
le§i na Medunarodnom kongresu orijentalista u Parizu 1973. godine podnio
referat o derviskom redu sadija u Jugoslaviji, koji je Aleksandar Popovi¢
objavio posthumno pod naslovom: Aleksandre Popovi¢, “Un texte inedite
de Hasan Kaleshi L‘Ordre des Sa‘diya en Yugoslavie (Quand le crible
etait dans la paille . . . , Hommage a Pertev Naili Boratov, presente par
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Remy Dor et Michele Nicolas, Paris, G—P. Maisonneuve et Larose, 1978,
p. 335—348). Galaba Palikrudeva u radu “Derviskiot red Halveti vo Make-
donija” (Zbornik na Stipskiot naroden muzej, sv. I/1958/59, Stip, 1959)
pruzila je izvjesne podatke o zastupljenosti ovog reda u Makedoniji. Rad
je napisan na osnovu uvida i podataka dobijenih u tekijama. U zajednici sa
Krumom Tomovskim u referatu “Les tekkes en Macedonie aux XVIIie et
XIXe sciecle* (Estratto dagli atti del Secondo congresso internazionale
dell’ Arte Turca, Napoli, 1965). Palikrugeva je dala istorijske podatke o
bektasijskoj tekiji Harabati-babe u Tetovu.

Kadri Halimi je pruZio izvjesne podatke o tekijama u Gnjilanu i
gnjilanskom kraju na Kosovu u &lanku “Derviski redovi i njihova kultna
mjesta na Kosovu i Metohiji* (Glasnik Muzeja Kosova i Metohije, II, Pris-
tina, 1957, 193—206). To su, zapravo, uobli¢ena kazivanja sada$njih pred-
stavnika doti¢nih tekija u toj oblasti.

Proulavanje tesavufa i derviskih redova nesto je intezivnije u pos-
ljednje vrijeme. Ovoj tematici je veoma studiozno prifao profesor Nedim
Filipovi¢. On posmatra tesavuf kao ezoteri¢ku doktrinu koja se razvijala u
krilu sunitskog i $itskog islama, kao samosvojnu spiritualnu doktrinu obo-
gaCenu utjecajima hriS€anske gnose, helenistiki inspirisane islamske filo-
zofije, narotito neoplatonizma, indoiranskih religioznih i filozofskih ideja.
U svom referatu sa Simpozijuma o arapsko-islamskoj kulturi {odrzanog
18-19. maja 1973. godine u Orijentalnom institutu u Sarajevu) pod na-
slovom “Tesavvuf islamski misticizam* (POF, XXIV/1974, Sarajevo,
1976, str. 13—31) Filipovi¢ je dao prikaz nastanka i razvoja tesavufa kao
ezoteriCke doktrine koja svoj oslonac nalazi i Kur‘anu i korpusu prorocke
tradicije. :
Nedim Filipovi¢ je u svojoj obimnoj studiji “‘Princ Musa i Sejh Bed-
redin® (“Svjetlost”* Sarajevo, 1971) veoma studiozno i analitcki osvijetlio
istorijsku komponentu heterodoksnog tesavufa i njegovu ulogu i znaZaj u
pokretu princa Muse u socijalno- politi¢kim kretanjima i previranjima $to
su se desila u Osmanskom Carstvu u XV stolje¢u. Najveéi ideolog hetero-
doksnog dervistva bio je §ejh Bedredin. Upravo u sprezi osmanske vlasti i
heterodoksnog dervi§tva, naro€ito u prvo vrijeme Osmanskog Carstva, Ne-
dim Filipovi¢ nalazi one drustvene snage koje ¢e odigrati odlu¢ujuéu ulogu
u osmansko-turskim osvajanjima i u periodu formiranja osmanskog drus-
tva. Ovdje je ukazano da je nezadovoljstvo kao izraz druftvenih nepravdi i
nasilja osmanske vlasti prerastalo u otvorene pobune ¢&iji su nosioci bili he-
terodoksni dervidi. U posljednje vrijeme pojavilo se i djelo “Sufizam*, koje
su priredili Darko Tanaskovié i Ivan Sop, (Beograd 1981), u &ijem uvodu je
Darko Tanaskovi¢ objasnio bitne komponente sufijske teorije i prakse.

Izraz “tasawwuf — infinitiv pete vrste glagola od arapske rijeci
“suf* (vuna) u znadenju — biti mistik, sufija — upotrebljavao se u svom
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simboli¢nom znafenju kao naziv za poboZne ljude i askete prvog stoljeca
po hidzri, (druge polovine sedmog i prve polovine osmog stolje¢a), buduéi
da su ovi Zivjeli skromno i nosili grubu vunenu odjeu. Pored ove prihvace-
ne teze, postop pretpostavka, koju su istakli neki istrazivaci, da izraz

“sufi i “tasawwuf**: potjeéu od gréke rije¢i “theosophia**! , ili od grékog
termina “philosophia®, odnosno “sophos‘ {mudrac), ili rije¢i safa. Ima i
takvih istrazivada koji termin “sufi* dovode u vezu sa izrazom ‘“‘as-suffa“
(klupa), odnosno “‘ahl us-suffa* (ljudi sa klupe), §to se odnosi na prve po-
boZne ljude ko;: su jo§ za 21vota proroka Muhameda Zivjeli poboZno i as-
ketski.

Kao razvijeni oblik, tesavuf-islamski misticizam, kako su to defini-
sali teoreti¢ari sufizma, predstavija zasebnu metodologiju odgoja u cilju
priblizavanja, sjedinjenja i jedinstva sa Apsolutom (Bogom), zbog Cega je
on i specijalni pokret i zaseban sistern misli.> Kao zaseban nac¢in misljenja
i kao znalajan duhovni fenomen, tesavuf, prema Henri Corbinu, predstav-
lja oplodavanje duhovne poruke proroka Muhameda i napor da se li¢no
prozive modaliteti sadrZaja kuranske objave. S druge strane, tesavuf je tez-
nja spiritualnog islama da se suprotstavi svakoj tendenciji da se islam svede
na doslovnu i legalitarnu religiju.® Pa i za Zaehnera to je pokusaj da se dos-
tigne Beskonacno i da se identifikuje sa Njim putem spoznavanja sebe, svo-
ga “Ja“, odnosno to je potpuno uniftenje identiteta i vra¢anje na prapoce-
tno stanje nediferenciranog jedinstva u Apsolutnom, kao §to je to u budiz-
mu i hinduizmu.*

1. Kasim Gani, Nicholson, Massignon i Noldeke odbacuju pretpostavku nekih
istrazivaCa da izraz “sufi,, potjete od grike rijedi theosophia. Abu Nasr
Sarad2, ' Ibn Tajmija, Ibn Haldun slazu se u gore iznesenoj pretpostavci o
porijeklu rije¢i “tasawwuf,, i “sufi,. Vidi opfirno: Dr Kasim Gani, Bahs
dar asar va afkar va ahval-e Hafez, 11 — Tarih-e tasavvuf dar islam, Cap-e
dovvom, Tehran, 1340, str. 44, 45, 46, U daljem tekstu: Tarih-e tasavwuf
dar isfam; Gibb-J H Kramers, Shorter Encyclopaedia of Islam, Leiden. EJ.
Brill, 1953, str. 379; G.C. Anawati et Louis Gardet, Mystique Musuimane,
Paris, 1961, str. 13, Henri Corbin, Histoire de la philosophie islamique,
Paris, 1964, str. 262; Nedim Filipovi¢, Tasavwuf-islamski misticizam,
“Izraz,, , br. 10, oktobar 1973, str. 345.

2. Anawati-Gardet, Mystique Musulmane,. str. 14, J.Spencer Trimingham,
The Sufi Orders in Islam, London-Oxford-New York, 1971, str. 1

3. H.Corbin, Histoire de la philosophie islamique, str. 263,
4. Zaehner, Hindu and Muslim Mysticism, London, 1960, str. 6; Majid

Fakhry, A History of Isfamic Philosophy, New York-London, 1970, str.
262.



I sama definicija tesavufa kao duhovnog pravca upuéuje ne samo na
utjecaje nego i na njegovo porijeklo, u &emu su se podijelili ucenjaci na
Istoku i na Zapadu. Stav Anawatija o tom pitanju je da ne treba insistirati
na direktnom spoljnom utjecaju, koji se, ipak, ne moZe apriori iskljuéiti.
Direktni hri§€anski utjecaj postojao je u stvaralastvu Gazalija (umro 505/
1111/ i Suhravardija (umro 1191). Prema tome, spoljni izvori sufizma u
njegovom asketskom domenu i povlagenju od svijeta bili su hri§éanstvo i
djela monaha, iranske i budisti¢ke ideje, a njegove filozofske aspekte obli-
kovala je grcka filozofija, naroéito neoplatonizam. To se jasno uodava u
asketizmu Ibrahima ibn Edhema, u ljubavi Rabie Adevije, u mistici DZune-
ida, Zununa al-Misrija, ' u nirvani (fena) Bajezida Bistamija i HaladZa, te-
mi o savr§enom &ovjeku, &iju ideju je prvi prezentirao HaladZ, a usavriio
i razradio Ibn Arabi i Ibrahim ibn Abdulkarim al-Dzili.’

' Medutim, Trimingham Spencer, ne pori¢uéi u potpunosti spoljne
utjecaje, smatra da je islamski misticizam prirodan razvoj u islamu i da ma-
lo duguje neislamskim izvorima, pa makar da je i primao zradenja asketsko-
-misti¢kog Zivota i misli isto¢nog hri§¢anstva. Po njemu, on je slijedio raz-
li¢ite linije razvoja, ali Cisto islamske. Kasnije se formirao razradeni misti¢-
ki sistem, koji ma koliko moZe da duguje neoplatonizmu, gnosticizmu,
hri§¢anskom misticizmu ili drugim sistemima, mi ga moZemo smatrati, ka-
ka su to €inili i sami pripadnici sufizma, unutranjom doktrinom islama.®

I pored toga §to je prorok Muhamed zabranjivao ekstremizam i pre-
tjerivanje u molitvi, istori¢ari islamske mistike nalaze preteCe tesavufa i
medu Muhamedovim drugovima, koji su naginjali asketizmu, kao §to su:
Abu Darda, Abu Zarr al-Gifari (umro 652), Huzajfa (umro 657), Imran
Huzai (umro 672). Medutim, u VII vijeku glavni pokretac i inspirirajuéi
faktor bio je fenomen straha i bogobojaznosti.”. U ovo vrijeme nije bilo
izrazite razlike izmedu poboznih muslimana i sufija, izuzev §to su ovi pos-
ljednji pridavali izvjesnim kur‘anskim ajetima narogiti znacaj i stavljali su
akcenat na zikr (derviska molitva), pridavii mu istu vaZnost kao i namazu.®

Razvoj tesavufa nastavlja se u VIII stoljeéu, kada se sufije poéinju
da izdvajaju od ostalih muslimana svojom no¥njom i naginom Zivota, na
§to ukazuje i naziv “sufi”, koji se prvi put pojavio u drugoj polovini VIII

5. K.Gani, Tarih-e tasavvuf dar islam, lI, str. 2—10; Anawati-Gardet, Mysti-
que Musulmane, str. 19, 21.

6. S.Trimingham, The Sufi Orders, str. 2.
7. Anawati-Gardet, Mystique Musulmane, str. 23, 24,

8. Vidi: Nicholson, Mystics of Islam (Islam va tasavvuf), str. 5.



stolje¢a sa Dzabir ibn Hajanom, Abu Hafimom i Abdak Sufijem (umro u
Bagdadu oko 825). Henri Corbin ovog posljednjeg stavlja u prvu polovinu
IX vijeka.® To je vrijeme kada se pojavljuju i sufijski zavodi: hanekahi, ri-
bati i zavije. ‘

Medutim, razvoj sufijske teorije i zrenje tesavufskih ideja odvija se
naro¢ito u IX i X stoljecu, kada se vife paZnje posveéuje razmifljanju i me-
ditaciji nego krutoj askezi, koju su sufije VIII stoljea, kao na primjer Ibra-
him ibn Edhem, Rabia Adavija i drugi, smatrali osnovom spasa i izbavlje-
nja. Tako sufije IX stoljeca, kao Dzuneid Bagdadi i njemu sli¢ni, pridaju
manje znacaja askezi, poboznosti i bogosluZju, kogi za njih nisu konaéni
cilj nego sredstvo da bi se dostigli uzviSeniji ciljevi.'® Sada preovladuje teo-
retska, intelektualna strana tesavufa. Sufije razvijaju dogmu (wahdat al-wu-
dzud) egzistencijalnog monizma, §to ih je odvelo do toga da su sjedinjenje
sa Bogom smatrali jedinim ciljem. Tom teoretskom razvoju tesavufa u ovoj
epohi doprinijeli su mistici Zunun al-Misri (umro 245/859/60), Bajezid
Bistami (umro 261/874/75), Dzuneid Bagdadi (umro 910), Husein ibn
Mansur al-Haladz (umro 309/921/22), Sibli (umro 334/945/46) i drugi.
U ovim tokovima razvoja vec se naziru dvije tendencije u tesavufu sa odre-
denim karakteristikama, §to istoriCari tasavufa nazivaju basranskom i bag:
dadskom 3kolom, buduéi da je ovaj razvoj tekao uglavnom u Basri i Bagda-
du, kao kulturnim sredi§tima.

Bitne oznake basranske $kole su poboznost, asketizam i mistiCke
tendencije. Kao za€etnik ovog pravca bio je krupni teolog i mistik Hasan
al-Basri, koji je insistirao na razmisljanju (fikr), samoispitivanju (muhasaba)
i potpunom pokoravanju bozjoj volji.' ! Koliki je utjecaj izvr$io na kasniji
razvoj tesavufa vidi se po tome §to ga sufijska bratstva smatraju svojim os-
nivatem. Ovoj 3koli pripada i veliki Zenski mistik Rabia Adavija (umrla
801), koja njeguje iste asketske tendencije. Ona prva u islamsku mistiku
uvodi koncept “bozanske ljubavi* (al-hubb al-ilahi), zagovara uniStenje
identiteta sufije u ljubavi prema Bogu. To izraZavaju njene rije¢i prilikom

9. To su bili ¢lanovi spiritualne grupe §iita Kufe, koji su Zivjeli krajem II i po-
Cetkom III stolje¢a po hidir i bili oznafeni imenom sufi. Vidi opsirno:
H.A.R.Gibb and J.H Kramers, Shorter Encyclopedia of Islam, Leiden E.J.
Brill, 1953, str. 580/1; H.Corbin, Histoire de la philosophie islamique,
str. 264.; K.Gani, Tarih-e tasavvuf dar islam, 1I, str. 18.

10. Ebu Bekr Sibli i Abu Hafs Hadad su primali jedan drugog uz raskos i cere-
moniju. Vidi: Feriduddin Attar, Tazkiratu 7-awliya, 1 ed. R.A Nicholson,
London, 1905, str. 328; Ibid, II, str. 10; K.Gani, Tarif-e tasavvuf dar is-
fam, I1, str. 53, 56.

11. Anawati-Gardet, Mystique Musuimane, 26; LMassignon, Essai, 168.
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jednog sna, kada ju je prorok Muhamed upitac da li ga voli, na §to mu je
ona odgovorila: “O, bozji Poslanice! Zar ima neko da te ne voli? Medu-
tim, moja ljubav prema svemoguéem Bogu ispunila je potpuno moje srce,
tako cia2 u njemu nema mijesta za ljubav ili mrZnju prema nekome dru-
gom*’,

Pored toga treba spomenuti i Zunun al-Misrija (umro 245/859/
60) koji uvodi u islamsku mistiku neoplatoni¢ke ideje. Za istorijski razvoj
tesavufa njegov je znacaj u tome §to je razvijao doktrinu gnosisa (ma‘rifa)
i klasifikaciju stanja. Da bi se duja vratila na preegzistentno stanje u Bogu,
potrebno je da sufija prode odredene faze (magamat) na putu svoga usavr-
Savanja i odgovarajuca stanja (ahwal) kojim ga Bog moZe nagraditi, da bi se
na kraju eti¢kog usavriavanja dusa mistika vratila na svoje prvobitno stanje
preegzistencije u Bogu.! 3 ,

S druge strane, bagdadsku $kolu karakteri§u spekulativne i pante-
istiCke tendencije. Ova §kola je, isto tako, njegovala asketizam prvih vreme-
na. U Bagdadu, kao sufijskom centru, djelovala su dva krupna mistika ove
Skole: Abu Haris al-Muhasibi (umro 857) i Dzuneid al-Bagdadi (umro 910).
Al-Muhasibi je narodito tragao za jednim unutra$njim, eti¢kim usavrSava-
njem. Po njemu, bitno je istinsko o&i¥€enje savjesti i pot&injavanje nasih
individualnih i druitvenih djelatnosti trajno vrijedeéim boZanskim istina-
ma. Tvrdio je da je putem asketskog i moralnog Zivota moguée odnjegovati
jednu Zistu savjest. Ovu svoju tezu istakao je u djelu Kitab ur-ri‘aya, ili Ri‘-
aya li-huquqillah, u kojem je inaCe zacrtao pravila sufijskog zivota. U dru-
gom djelu, Kitab ut-tawahhum, al-Muhasibi je iznio misljenje da je samo vi-
zija bozanske Esencije ta koja moZe da pruzi &istu, savrienu radost i zado-
voljstvo.!

‘ Umjereni mistik bagdadske $kole bio je Abul — Qasim ibn Muha-
med al-Bagdadi, zvani “DZuneid®, sufija iranskog porijekla. Zivio je u Bag-
dadu, gdje je i umro 910. godine. Tesavuf je uéio kod Sari as-Saqatija, al-
-Muhasibija i drugih. On je bio prvi koji je postavio problem “sjedinjenja“

12. L Massignon, Essai, 194; M.Fakhry, A History of Islamic Philosophy, stt.
264; K.Gani, Tarih-e tasavvuf dar islam, 11, 29, 32; Nicholson, Islam va
- tasavvuf, 5, 35, 107; Islamologie, 747.

13. Vidi: Smith, Studies in Early Mysticism, 232; M.Fakhry, A History of
Islamic Philosophy, 268; K.Gani, Tarihe tasavvuf dar islam, 11, 55; Nic-
holson, /slam va tasavwuf, 17; Anawati-Gardet, Mystique Musulmane, str.
27, Kusayri, ar-Risalah, Misr, 1318, str. 10; Islamologie, 749.

14. Kulayri, ar-Risalah, 14; K.Gani, Tarih-e tasavvuf dar islam, 68; Anawati-
Gardet, Mystique Musulmane, 30; Islamologie, 749; E.E.Bertels, Sufism
i suffijskaja literatura, Moskva, 1965, str. 29.
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(vuslat) u cjelokupnoj njegovoj sloZzenosti. Osnovica na koju Dzuneid osla-
nja svoje ucenje o “jedinstvu* (tawhid) i sjedinjenju (wuslat) jeste nebeski
ugovor (misaq) , koji je Bog zakljucio sa ovjekom prije njegova stvara-
nja.' ¥ Po njemu, intelektualna i misti¢ka zada¢a Sovjekova bila bi u tome
da on pojmi progresivno svoju bit kao ideju u boZanskom umu prije njego-
va stvaranja u vremenu, te da shvati nedostiznu razliku izmedu ljudske i
bozanske Esencije. Sposobnost da se odvoji temporalno od vjeCnog, prema
Dzuneidu, znak je istinske spoznaje boZjeg jedinstva (tawhid) kao pravog
znanja o Bogu. Tu treba, medutim, li¢no proZivjeti transcendentalno jedin-
stvo Apsolutnog.’®

Ovo vraanje na.prapodetno stanje duhovnog Zivota u Bogu, na
stadij pre-egzistentnog ugovora (misaq) i utapanje i nestajanje ' u Bogu
(fena bi* I-mazkur), povratak ka izvori§tu, odnosno stupanje u prvobitni
7ivot u Bogu, koji se postize uz velike napore CiS¢enja i umirenja svih
mo¢i i poriva, DZuneid je objasnio u djelima “Kitab ut-tawhid,, (Knjiga o
bozjem jedinistu), “Kitab ul-fena,, (Knjiga o misti¢kom nestajanju u Bo-
gu), te u raspravi “Dawa‘ul-arwah,, (Lijek za duse). Dzuneid je slijedio
jednu umjereniju liniju u tesavufu i bio je protiv pretjerivanja sufija koji
su u svom ekstremizmu zastupali ontolosku suprematiju misti¢kog znanja
(gnosisa) nad Serijatom, zagovarajuéi njegovu nekorisnost i predlazuci nje-
govo ukidanje. :

Predstavnici ovih ekstremnih tokova u tesavufu bili su Bajezid Bis-
tami i Haladz. Naime, za svaki aspekt sufijske misli, Zivota i ideala mozZe
se naéi osnova u Kur‘anu i proro¢koj tradiciji. Istina je, kao §to smo vid-
jeli, da su mistici u prvim epohama razvoja tesavufa stalno recitovali iz
Kur‘ana, meditirali na njegovom sadrZaju, trazeéi u njemu opravdanje za
svoju djelatnost. Objasnjavajuéi ovaj razvoj i ove tendencije, Madzid Fa- '
hri je tadno primjetio da su koncepcije religioznog siromastva (fagr), me-
ditacije (fikr), postojanosti (sabr), askeze i povlaCanja (zuhd), pa Cak i
ljubavi (mahabba) i kontemplacije (mu$ahada) jedan logi¢ki razvoj ono-
svjetskog toka i tendencije kur‘anske objave. Medutim, ono §to se moze
smatrati kao neislamska komponenta tesavufa, jeste tendencija u djelima
i praksi sufija da podu dalje od ritualnog aspekta religioznog zakona (3a-
ri‘a) da bi dospjeli do jedne realnosti (hagiga) koja ga potpuno prevazila-
zi, §to je dovelo do napustanja ne samo islamskog zakona (3ari‘a) nego i
Muhameda kao donosioca objave, jer sufija Zeli neposredan odnos i prija-

15. “Zar Ja nisam va§ Gospodar? Rekofe: Da, mi svjedo¢imo...,, Kurian,
7,171,

16. H.Corbin, Histoire de la philosophie islamique, 272.
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teljstvo sa Bogom.!” Tako Bistami i Haladz stvaraju 1slamsko -panteistic-
ke tendencije jednog ekstremnog tesavufa.

Abu Yazid — Bayezid al-Bistami (umro u Bistamu 874)!® je ro-
den u Bistamu u pokrajini Horosan. Studirao je hanefitsko pravo, ali od
hanefita sa mutazilitskim tendencijama Bistami se pretvorio u jednog pot-
puno izoliranog ekstati¢nog sufiju, koji se podvrgao rigoroznoj askezi i
uzdrZavanjima da bi bio potpuno lifen svoga ljudskog fenomena i da bi
susreo Boga licem u lice: “Izvukao sam se iz Bajezida kao zmija iz svoje
koze. Pogledah i zapazih da zaljubljeni, Voljeno i ljubav su jedno, jer u
svijetu jedinstva moZe u jednosti sve da opstoji i da bude,,.'?

Bistamijevi ekstati¢ni iskazi (3atahat) zahvataju temu sjedinjenja
sa Bogom i nagovjeStavaju jasnu pretpostavku o samooboZavanju (Sub-
hani, ma a‘zame 3a‘ni! — Slava meni, kako je uzvifen moj polozaj!). I ma-
da je propovijedao monizam bi¢a (wahdat ul-wudzud), osnovni aspekt
njegova ucenja i njegove doktrine jeste svijest o trostrukom kvalitetu ili
stanju bi€a u formi “Ja,, (anaiyya), u formi “Ti,, (antiyya) i u formi
“On,, (huwiyya), §to predstavlja odredenu gradaciju svijesti bi6a, gdje su
bozansko i ljudsko recipro¢ni u djelovanju i gdje se sjedinjuju u &inu obo-
Zavanja i ljubavi. Prema Fahriju, Bistamijevi ekstatiéni iskazi: “Slava me-
ni, kako je uzvifen moj poiozaj , i “Ja sam Ti,,, (ana anta), “Ja sam Ja,,
(ana ana), nagovjestavaju njegovu tvrdnju o totalnoj identifikaciji sa bo-
Zanskim, §to ima brojne paralele u UpaniSadama i Vedanti2® S tim u
vezi i Zaehner je uvidio povezanost tih utjecaja sa metafizikom Vedanta
preko Bistamijeva ulitelja Abu ‘Ali al-Sindija, koji ga je u€io doktrini
“‘egzistancije u jedinstvu*, odnosno “nestajanja u Bogu,, (fena fi t-taw-
hid), tj. nirvani, ili nihilistiCkim implikacijama. On je, kako veli Anavati,
bio sufija koji je nastojao da oZivi iznutra i da realizira miradZ (uspinjanje
proroka Muhameda na nebo), koji je zapoCeo stvaranje teorije sjedinjenja
duse sa izvjesnim boZanskim atributima, koja je bila prihvaéena i posluZi-
1a u uéenjima misti¢kih bratstava.??

17. M.Fakhry, History of Islamic Philosophy, 270.

18. Pogledati o njemu: Kusayri, ar-Risalah, 16; H.Corbin, Histoire de ia philo-
sophie islamique, 269; Anawati-Gardet, Mystique Musuimane, str. 32;
. Gibb-Kramers, Shorter Encyclopedia of Islam, 63.

19. Navedeno po: K. Gani, Tarih-e tasavvuf dar islam, 167.

20. VidiviSe: Zachner, Hindu and Muslim Mysticism, 111, 112.

21. Vidi: Anawati-Gardet, Mystique Musulmane, str. 32.
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U razvijanju ovih ekstremnih tendencija jo§ je dalje posao Haladz.
On je tvrdio da je cilj sufija, pa i svih ljudi, sjedinjenje sa Bogom, koje se
realizira putemn ljubavi, §to trazi bozansku akciju. Sjedinjenje sa Bogom,
po Halad#u, &ini li€nost saviienom, svetom, da sam Bog govori i Zivi u
njoj.2* HaladZ razvija teoriju samoobozavanja i potpune identifikacije sa
Bogom, §to je narodito izraZeno u njegovoj esktati¢noj izjavi: Ana l-Haqq
— Ja sam Istina.??® Interesantno je zapaziti da A.J. Araberry u svojim ana-
lizama HaladZove mistike ne misli da je HaladZ tvrdio da je postao Bog i
pored izjave “Ja sam Istina,,. To Arberry zakljuCuje iz paradoksalnih obr-
ta u Haladzovoj knjizi al-Tawasin: “Ako vi ne poznajete Boga, onda upo-
znajte njegove znakove. Ja sam taj znak, ja sam Istina (ana l-Haqq), jer
kroz Istinu, ja sam Istina vje¢no ...2*

Slijedeéu etapu u razvoju tesavufa (X-XI stoljeée), kao prirodan
razvoj prethodne, karakteriSe dalja razrada sufijske teorije i pokuiaj da se
ublaze ekstremni stavovi sufija i tesavuf svede u okvire ortodoksnog isla-
ma, za §to naroditu zaslugu ima Gazali (Abu Hamid Muhammed al-Gaza-
li, umro 1111), I u ovoj epohi se razraduje teorija sjedinjenja sa Bogom
da ve¢ u XI vijeku imamo tri stava: a) sjedinjenje kao spajanje, (ittisal,
ili wisal), ali se iskljutuje ideja da su dusa i Bog istovjetni i identi¢ni, b)
sjedinjenje kao identifikacija (ittihad) u smislu sinonima, ili sjedinjenje i
spajanje prirode, ¢) inkarnacija (hulul), §to zna&i da se boZanskiduh use-
Jjava u pre¢iséenu dufu mistika. Ova posljednja — teorija inkamnacije koja
se pripisuje Halad?u strogo je odbadena od strane Serijatskih pravnika.”®
Mnogo kasnije, medutim, u XVII stolje¢u, sufijski redovi su isticali tako-
der i teoriju sjedinjenja sa li¢no$éu poslanika.?® U ovoj epohi je razrade-
na jedna od karakteristi¢nih pojava sufijske doktrine, teorija etapa ili po-
zicija (maqamat), koje se postiZzu uz li¢ni napor mistika i stanja (ahwal),
koja, kao izraz svoje milosti, Bog daruje predanom sufiji. U ovoj teoriji
broj etapa nije uvijek isti.

Sa HaladZom, koji je pogublien 922. godine, zapoZeo je period
otvorene borbe izmedu oficijelnog islama, koji su predstavljali Serijatski

22. H.Corbin, Histoire de la philasophie islamique, 277, Anawati-Gardet,
Mystique Musulmane, 37, 38.

23. Pogledati: L Massignon, La Passion d’al-Hallsj, 1, 260.
24. Arberry, Sufism, 59—60.
25. Pogledati: Anawati-Gardet, Mystique Musulmane, 43.

26. Vidi: Anawati-Gardet, Ibid, 43.
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pravnici i teolozi, i sufija. UCenju uleme bila je suprotstavljena intuitivna
spoznaja ili gnosis sufija (ma‘rifa), redovnom obrednom ritualu i kultu
dZamija suprotstavljene su seanse zikra i sama (ekstati¢ni ples). Taj kon-
flikt najbolje ilustrira celibat i kult svetaca (awliya), §to je bilo uveliko u
suprotnosti sa duhom u&enja islama prvih vijekova. Vodi¢ (mursid) i Sejh
uzivali su duboko postovanje dervisa za Zivota, koga su oni uzdizali na
rang sveca (wali) poslije njegove smrti. Tako su mnoga mjesta i grobovi
poznatih sufija postala mjesta hodo¢as¢a. Naravno, to je odvelo “kultu
sveca,, koji se kasnije razvio u koncepciju &itave jedne hijerarhije svetaca
(awliya), na &ijem se ¢elu nalazio stoZer — pol (qutb), svetac koji Zivi i
vlada svijetom u svakom pojedinom stoljeéu.?”

U ovakvoj atmosferi pojavio se Gazali, koji je poku$ao uciniti
tesavuf ortodoksnim, a ortodoksni islam misti¢kim. Za njega je mistiCki
elemenat u religiji najvazniji. On religiozni Zivot ¢ini zbiljom. Bitno je za
njega da se tesavuf prihvati kao oficijelno ucenje. Gazali je nastojao da
oZivi religiozni zakon (Seri‘a) i u€enje islama pomodu toga naglaavanja
Zivog religioznog iskustva, §to se nazire ve¢ iz naslova njegova djela IThya
‘ulum id-din (Ozivljavanje religioznih znanosti).

Svoje misticko u&enje, koje bi se moglo nazvati i “teozofski mis-
ticizam*‘, Gazali je izloZio i u drugim djelima, kao na primjer u “Miskat
ul-anwar*, ‘“‘al-Ma‘rifah al-aqliyyah*‘, ‘“‘ar-Risalah al-Ladunniyyah,, i dru-
gim.?® Bit religioznog iskustva za Gazalija predstavlja susret duge sa Bo-
gom, koje se postiZe razvijanjem njenih duhovnih sposobnosti slijedeci
tesavufski put (tarikat) pod vodstvom Sejha kao vodica. To savrienstvo
dude sastoji se u intuitivhom znanju. Gazali je smatrao da je i znanje o
stvarima koje je Bog stvorio nuZan'uslov za spoznaju Boga. Po njemu,
studiranje svih grana znanja i ovladavanje najveéeg broja od njih dio je
sufijske discipline. On kaze: “Ako dusa nije obrazovana i vjezbana u na-
ukama koje se bave &injenicama i demonstracijom, njome ée ovladati du-
hovna prividenja, koja ¢e pogresno razumjeti, kao istine koje se na nju
~ spustaju. Mnoge sufije su godinama ostali zaglavljeni u takvim izmiSljoti-
nama njihove imaginacije, a sigurno je da do toga ne bi doslo da su od po-
Cetka slijedili metodu znanstvenog istraZivanja i marljivim uCenjem pos-
tigli toliku koli¢inu racionalnih znanosti koliko moZe ljudska mo¢ da do-
segne...2® U vezi sa sufijama koji su mislili da su postali bogovi, Gazali
kaze: “U suitini stanje koje su oni postigli nije ni§ta viSe nego spoznaja

- 27. Vidi: Anawati-Gardet, Ibid, 43—44.
28. Vidi: M.Fakhry, History of Islamic Philosophy, 2175.

29. Vidi: /hya , I, knj. 1. sekcija —ak/. Nav.po: M.Saeed, A/-Ghazali, 622.
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bozijeg jedinstva i svijest da u svijetu samo On ima realnu egzistenciju’*>°
Pobijajuéi i filozofe i teologe, Gazali je isticao nedovoljnost razuma da
dokuci Istinu i vjerovao je da samo intuitivni i afektivni bljesak (gnosis)
mozZe dovesti do spoznanja Istine, Medutim, drZao je da predmet sazna-
nja moZe biti jedino to 3to je religijom dato.

Tesavuf u slijedeéoj fazi svoga razvoja (XII-XIII vijek) usmjerava
se ka metafizici sufizma i gnosisa. Napori sufija kre€u se u vide pravaca.
Oni raspravljaju gnosti¢ki o proroku i njegovoj misiji, 0 emanaciji mnos-
tva iz Jednoga, o useljenju Boga u dusu mistika (hulul), ili o identifikaciji
ljudskog ““Ja,, sa bozanskim “Ja,, (ittihad), o iluminaciji (tadZalli) i o je-
dinstvu bitka (wahdat ul-wudzud).

Na prakti¢nom planu tesavuf je teZio da prevazide svijet osjeta da
bi dostigao svijet spiritualnih realiteta. Stvorene su i razradene metode i
tehnika, kultne radnje (zikr i sama ), modaliteti i putovi koji vode ka sje-
dinjenju mistika sa Bogom putem prevladavanja i gospodarenja nad vlasti-
tom prirodom i izvanjskim, fenomenalnim. I teme ranijih sufija se obra-
duju, ali sada uskladene prema teoriji teomonizma (wahdat ul-wudzud).
Muhamedovo svjetlo (nuri-i Muhammedi), odnosno savien ovjek (al-in-
san al-kamil), kao mit, razvija se prema ezoterickoj kosmogoniji. Kao naj-
istaknutiji predstavnici upravo ovih tendencija su: Suhravardi, Ibn Arabi,
Ibn uj-Farid, Abd ul-Karim al-Dzli i veliki sufijski pjesnik Dzelaludin
Rumi.

Klasi¢na teorija tesavufa dostize konaéne dimenzije u svom razvo-
ju i izvjesno zaokruZenje sa Ibn Arebijem (umro 1240), koji je izvrsno sis-
tematizovao i klasificirao misticka ucenja svojih prethodnika, stvorivsi
mistiéku teoriju realnosti izraZzenu u neoplatoni¢kim terminima i umno-
gome natopljenu sinkretistickim formulacijama. Prema Afifiju, Ibn Arebi
je pruzio kompletan sistem mistitke filozofije u koju su ukljuceni ele-
menti pozajmljeni iz islamskih kao i neislamskih izvora. Njegova misao
bastinila je bogato nasljede islamskih znanosti i gréke misli, transformisa-
ne od strane islamskih filozofa i teologa. On je pozajmljivao od Platona,
Aristotela, stoika, neoplatoniGara, usvajao je sve za §to je nafao ekviva-
lent u Kur‘anu, proro&koj tradiciji, djelima sufija i skolastika.?! U njego-
vom djelu se osje¢aju mnogobrojni utjecaji, a vidljiv je i pokusaj da se po-
miri “panteistitka teorija prirode realnosti, sa monoteistickom doktn-
nom islama. I zaista se dobija utisak da Ibn Arebi ne vidi kontradikciju
izmedu panteistickog “Jedan,, i islamskog Boga, te da smatra da je Bog

30. Vidi: /hya, IV, 242; Abdel Kader, The Life, Personality ..., 73; M.Fakhry,
History of Islamic Philosophy, 280. o

31. Vidi: Afifi, /bn “Arabi, 405.
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koji je esencija i nuzna podloga svih stvari identi¢an sa “Jedan,,.3? Uége-
nje Ibn Arebija koncentrisano je oko teorije egzistencijalnog monizma u
njegova dva djela — Fusus ul-hikam-u i Al-Futuhat al-Makkiyya. Termin
panteizam ne bi bio adekvatan, jer nam ne moze da asocira $iroko zami-
Sljenu doktrinu “‘jedinstva sve egzistencije’, kako je poima Ibn Arebi.
Njegov panteizam nije materijalisticki pogled na realnost, buduéi da je
osjetilni svijet sjena realnog (al-Haqq) od kojeg fenomelano nije bezda-
nom odvojeno i nezavisno. Bog ukljucuje sve, a drugo osim Boga je sve-
deno na nebice, nifta. Bog je predstavljen ovdje kao sveobuhvatna i vjec-
na realnost. Po Ibn Arebiju, realnost je esencijalno jedinstvo sa dva razli-
ita aspekta: Haqq (Istina, Bog) kao njen unutrasnji aspekt i halq (svijet)
kao njen spoljni aspekt. Sama po sebi ona je nediferencirano i apsolutno
biée, Cista monada o kojoj se ne moZe ni§ta saznati ni- osjetilima niti ra-
zumom. Definisati je znacilo bi ograniéiti je. Ali, mi tu realnost saznaje-
mo u mno$tvu njenih manifestacija u fenomenalnom. Spoznajuéi sebe,
spoznajemo i realnost.?3

Druga tema kojoj se narocito posveéuje Ibn Arebi je teorija Logo-
sa ili savr§enog Covjeka. Naime, Bog i kreacija, prema Ibn Arebiju, nisu
dvije razli¢ite prirode, nego dva aspekta koja nalaze svoj izraz na svakom
nivou kreacije. Manifestacija realnosti dostiZe svoj potpuni razvitak u &o-
vjeku koji predstavlja sintezu &itave kreacije i utjelovljuje u sebi sve kva-
litete mikrokosmosa kao i savr¥enstva same boZanske prirode, zbog Cega
je ozna&en u Kur‘anu kao halifa (zastupnik boZji na zemlji).>* Svijest ko-
ju Bog o Sebi ima dostigla je najpotpuniji razvitak u ideji o savi§enom &o-
vijeku, na kome se Bog manifestuje u formi “univerzalne svijesti,,.>5 Kao
puna manifestacija Boga, savrSeni Covjek odgovara profetskom Logosu,
&iji izraz je “‘Realnost Muhameda,, (Haqiqati-i Muhammedi), koji pred-
stavlja pravog savrienog &ovjeka. Ovu “‘Realnost Muhameda,, Ibn ‘Arabi
identifikuje sa prvim intelektom ili kosmitkim razumom. Proroci su di-
-rektne manifestacije ovoga intelekta, a prorok Muhamed je najveéa nje-
‘gova manifestacija.’ ®

32. Pogledati: A.E.Afifi, The Mystical philosophy of Muhyid-Din lbn ul-
~ “Arabi, Cambridge, 1939, str. 82.

33. Vidi: Afifi, /bn ‘Arabi, I, 412.
34. M.Fakhry, History of Islamic Philosophy, str. 282--283.
35. Anawati-Gardet, Mystique Musuimane, 58.

36. Vidi: Afifi, Mystical philosophy of Ibn ‘Arabi, 71; M .Fakhry, History
of Isfamic Philosophy, 283.
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Isto tako je znaGajan za razvitak tesavufa i persijski pjesnik DzZe-
laludin Rumi (umro 1273). On se posveéuje istim temama i pife o jedin-
stvu egzistencije, savrSenom &ovjeku (Logosu), o prirodi realnosti. Ali,
kao sufija, Rumi se mnogo vile posvetio razradi svoje teorije “kosmitke
ljubavi,, (“i§q-i kulli, ili ‘i§q-i ilahi) §to predstavlja nukleus njegova ulenja.
Medutim, on je za nas zna&ajan kao osnivaé reda mevlevija i kao sufijski
pjesnik.?7

Pored svoje teoretske strane, tesavuf ima i prakti¢ni aspekt, koji
se definira kao put, metod (ar. tariq pl. turuq) pribizavanja Bogu. Cilj
je da se kroz obuku produ odredene faze (magamat) i steknu psiholoske
situacije, odnosno stanja (ahwal), da se uklone zastori koji skrivaju dusu
od Boga, da bi na kraju misti¢kog puta duh sufije dospio u nedjeljivo je-
dinstvo sa Bogom.3® Kao plod iskustva brojnih velikih sufija, tarikati se
bave upravo ovom prakti¢nom realizacijom uz razli¢ite modalitete ritu-
ala i molitve (zikr i wird), a krajnja namjera ge da se ljudski duh oslobodi
ropstva, putenosti i mana i ukrasi vriinama.>” Dakle, red — tarikat je vise
“kultivacija religioznog iskustva®, ili “‘put o&idéenja,,.*® Ovi dervitki re-
dovi predstavljaju sistem zasnovan na relaciji u€itelj i ucenik, §to izraZa-

37. Vidi: AJ.Arberry, Discourses of Rumi, London, 1961, str. 75; Khalifa
Abdul Hakim, Metaphisics of Rumi, Institute of Islamic Culture, Lahore,
1959, 4445 (Isto djelo u prevodu na persijskom /rfan-e Mavlevi, tergu-
me: Ahmed Muhammadi va Ahmed Mir‘alayi, Tehran).

38. S.Trimingham, Sufi Orders, str.’ 1.

39. Termin “tariq,, —pl. turug — put, metod kultivacije i ¢i§¢enja sluZi jo da
oznali materijalizaciju ili opredmetenje ovog puta u jednom sufijskom
bratstvu. Vidi: H.Corbin, Histoire de la philosophie islamique, 266. lzraz
“tarig-turuq,, u tasavufu je dobio dva sukcesivna znaéenja: U IX i X stolje-
éu tarig je bio psiholotko-moralni metod za praktitno vodenje mistiCki
usmijerenih individua. U tekstovima DZuneida, Halad2a, SaradZa, Kusajrija,
HudZvirija, izraz tarig (ili tarikat) je jo§ uvijek neodreden i radije oznacava
teoretski i idealni metod (drugi termin — ri‘aya, suluk) koji vodi svakog po-
jedinca kroz razne psiholoske faze i stanja (maqamat i ahwal}, doslovno —
prakse objavljenog zakona ($eri‘a) ka boZanskoj Realnosti (Hagiqa). Medu-
tim, poslije XI-og stoljeca, termin tarikat podrazumijeva Citav sistem ritua-
la za treniranje i metodiku obu&avanja u¢enika (murid), postavljen za za-
jedni¢ki Zivot u raznim derviskim redovima koji su se u ovo vrijeme poceli
da osnivaju. Vidi: Gibb-Kramers, Shorter Encyclopedia of Islam, 573 /1 i
II. ' |

40. S.Trimingham, Sufi Orders, str. 2.
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vaju arapski termini muzsid (vodi¢) i murid (u¢enik, kandidat). Prema to-
me, red (drugi termini su: tariqa, mazhab, ri‘aya, suluk) je prakti¢ni me-
tod vodenja i obuéavanja u€enika (murid) od strane Sejha kao vodica ko-
ji mu trasira put misli osje¢anja i akcije i vodi ga kroz niz faza (magamat)
u integralnoj povezanosti sa psiholo¥kim iskustvom ili stanjima (ahwal)
ka intuitivnoj spoznaji bozanske Realnosti (Hagiqa).*! Mada se broj ovih
faza i stanja razlikuje od autora do autora, mi éemo navesti klasifikaciju
istih, kako je to donio Abu Nasr Saradz (umro 988/89) u svoj djelu
“Kitab ul-luma‘,, koje se smatra jedno od najstarijih. Spomenuti autor
nabraja sedam etapa (magamat) koje slijede sukcesivno i svaka je rezultat
prethodne: 1) tawba (pokajanje), 2) wara‘ (bogobojaznost, poboZnost),
3) zuhd (napustanje ovosvjetskih dobara, pa makar ona bila i zakonita,
asketizam), 4) faqr (siromatvo), 5) sabr (podnofenje svih nevolja i
teskota), 6) tawakkul (oslanjanje na Boga), 7) rida® (zadovoljstvo sa
svim §to dolazi od Boga, odnosno poté&injenost boZjoj volji).

Nasuprot ovih spiritualnih faza kroz koje mistik prolazi u procesu
etickog usavriavanja i unutrasnje borbe, SaradZ nabraja i deset stanja
(ahwal): 1) muraqaba (stalna paZnja i razmiljanje), 2) qurb (blizina), 3)
mahabba i ‘i§q (jubav), 4) hawf (strah), 5) rada (nada), 6) Sawq (CeZ-
nja), 7) uns (intimnost), 8) tuma‘ nina (spokojstvo i mir), 9) musahada
(promatranje), 10) Yaqin (sigurnost). I dok mistik ne prode kroz sve faze
i ne postigne sva stanja, njegovo putovanje nije zavrSeno. Naime, kad
prode kroz sva ova stanja i sve faze, mistik stize do spoznaje (irfan), do
stanja u kome su ljubavnik, Voljeno i ljubav jedno.

Organizovani, ili bolje re€eno institucionalni tesavuf se stvarao
postepeno i u etapama. Veé u X stoljecu stvaraju se sufi institucije: ribat
i zawiyah u arapskom, i hanekah na persijskom podrucju. Svi ovi termini
oznadavaju sufijski centar ili tekiju. Kao tendencija ovoga razvoja u po-
Zetku XII stoljeéa nastali su derviski redovi, koji su bili vezani za jed-
nog uditelja, osnivada (pira), &ije ime nosi dotitni red, usvaja njegov me-
tod obuke, koristi njegovo misticko iskustvo i slijedi pravila sufijskog Zi-
vota kojih se on drzao i zacrtao. To njegovo uZenje prenosi se putem
kontinuiranog lanca (silsile), a Sejhovi proizvedeni unutar odredenog der-
vitkog reda postaju duhovni nasljednici osnivata reda.** Ovaj razvoj od-
veo je u pravcu institucionalizma, kojim se kanalige i usmjerava kreativna
sloboda mistika u odredenom pravcu i svodi u okvire jedne institucije.
Sada je i veza sa silsilom dobila ezoteriki karakter. Ustalila se i praksa

41. S.Trimingham, Ibid, 3, 4.

42. Vidi: al-Wasiti, Tiryaq ul-muhibbin, Kairo, 1305, str. 5.6,
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uvodenja u red, kada se uvedeni zaklinje na vjernost 3ejhu i izrazava oda-
nost redu, a za uzvrat dobijatajni vird (molitvu).

U razvoju institucionalnog tesavufa najznacajniji su slijedeéi redo-
vi: suhravardije (Suhrawardiyya), koji se pripisuje Zijauddin Abu Nadzib
al-Suhravardiju (umro 1168), ali kojeg je razvio njegov neéak Sihabuddin
Hafs (umro 1234); kadirije (Qadiriyya), pripisan Abdul-Kadir al-Gilaniju
(umro 1166); rifaije (Rifaiyya), koji potjeCe od Ahmed al-Rifaija (umro
1182); jesevije (Yasawiyya), osniva¢ Ahmed al-Yasavi (umro 1166); kub-
ravije (Kubrawiyya), kojeg je osnovao NadZmuddin Kubra (umro 1221);
¢istije (Cistiyya), osnivad Muinuddin Cisti (umro 1236); $azilije (Sazi-
liyya), koji potje¢e od Abu Madjan Suajba (umro 1197), ali koji je pripi-
san Abul-Hasan al-Saziliju (umro 1258); bedevije (Badawiyya), koji potje-
&e od Ahmed al-Bedevija (umro 1276); mevlevije (Mawlawiyya), ¢ijim se
osnivatem smatra persijski sufijski pjesnik Dzelaluddin Rumi (umro
1273); naksibendije (Nagsbandiyya), red koji se u po¢etku nazivao ha-
dZegan, koji duguje prve uvide i poglede Jusuf al-Hamadaniju (umro
1140) i Abdul-Halik Al-Gudzdavaniju (umro 1179), ali je u stvari vezan
za ime Muhammed Bahauddin Naksbanda (umro 1389). Svi kasniji redovi
tvrde da su derivati jednog ili viSe spomenutih.

Pored navedenih, vaZno je spomenuti jo§ i slijedeée: kalenderije
(Qalandariyya), ahmedije (Ahmadiyya), safevije (Safawiyya), bektasije
(Bektasiyya), halvetije (Halwatiyya), sa njihovim kasnijim podjelama i
ograncima u XIV vijeku. Od reformisanog reda 3azilija (Saziliyya) nastali
su takoder u XIV vijeku dZazulije (DZazuliyya) na Magrebu i 3ettarije
(Sattariyya) u Indiji, Sumatri i Javi. Konagno u XIX vijeku od reformisa-
nih kadirija i $azilija, redova na Magrebu imamo fondacije: tidZanije (Ti-
dzaniyya), darkava (Darqawa) i senusije (Sanusiyya).*3

43. Pogledati opfirno: Gibb-Kramers, Shorter Encyclopedia, 574/11; Islam
Ansiklopedisi, 120-cuz, Tarikat-Teberke, 1 izdanje, Istanbul, 1970, str.
1—17, pod tarikat. Tu je profesor L.Masinjon naveo oko 400 imena koja
oznalavaju osnovna misti¢ka bratstva i njihove ogranke i podogranke. Me-
dutim, prostor nam ne dopusta da ih ovdje sve navedemo.
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