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Pregledni naucni rad
Hasan Dzilo'

POIMANJE LIJEPOG U ISLAMSKOJ FILOZOFI1JI
SaZetak

Cilj ovoga rada je da ispita neke aspekte poimanja lijepog u
islamskoj filozofiji, a poglavito onaj aspekt koji se dovodi u vezu s
problemom spoznaje i bitka. Pristup islamskih filozofa ljepoti je
razlicit. To zavisi od kojeg aspekta prilaze filozofi problemu bitka i
spoznaje, da li s peripatetickog, iluminacionistickog ili sufijskog.
Zbog toga, islamski filozofi govore o nekoliko vrsta ljepote, kao sto
su metafizicka, intelektualna i senzitivna ljepota.

Kljucéne rijeci: bitak, ljepota, dobrota, istina, stvarnost, spoznaja.

Uvod

U ovom radu usredsredit ¢emo se na poimanje lijepog u
islamskoj filozofiji i na nacin na koji se taj problem dovodi u vezu
s problemom spoznaje i bitka.

Problemi kojima se bavi islamska filozofija tijesno su
povezani s poimanjem spoznaje i poimanjem bitka uopée i tu se ne
mogu izbjeci ona pitanja koja se tiCu spoznaje lijepog 1 njegove
pozicije u ,,matrici bitka ili bivstvovanja.

Tu se pomalja nekoliko fundamentalnih pitanja. U kakvom je
odnosu lijepo u svijetu, radi li se o ontoloski utemeljenoj ¢injenici,
dakle datoj stvarnosti, koja je nezavisna od naSeg odnosa? Je li
lijepo nesto Sto je ukljuceno u sadrzaje nase senzibilne percepcije?
Je 1i lijepo u vezi s unutarnjim iskustvom covjeka? Ili je lijepo
nesto $to je po sebi ili po drugom?

Ovo je opceniti problem o kome raspravljaju islamski
filozofi, a interpretacije se raSljaju u razli¢itim pravcima. Zbog
toga, islamski filozofi raspravljaju o razli¢itim vrstama ljepote, kao
Sto su metafizicka, intelektualna i senzitivna ljepota.

! Fakultet islamskih nauka u Skoplju, R. Makedonija, hasan_cilo@yahoo.com
Rad autora je dostavljen 18. 10. 2012. godine, a prihvacen za objavljivanje 5. 12.
2012. godine.
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Ljepota je jedno od Bozijih svojstava

Prije nego Sto iznesemo kratki osvrt na neke stavove
islamskih filozofa, a narocito onih iz klasi¢nog perioda, osvrnut
¢emo se na ¢injenicu koja se pri pristupu islamskoj estetici Cesto
gubi iz vida, a to je kur'anska koncepcija lijepog, koja se dovodi u
vezu s Bozijim svojstvom ljepote. Naime, ljepota se smatra jednim
od Bozijih svojstava, tako da Bozije svojstvo DzZemil ima ulogu kao
i svojstvo Alim (Znalac). Na osnovu ¢injenice da su BoZija svojstva
nedjeljiva, ne mogu se odvojiti spoznaja stvarnosti i spoznaja
lijepog. Prema tome, svaki pristup ljepoti nuzno ukljucuje i
spoznaju 1, obrnuto, svaki pristup spoznaji nuzno ukljucuje i
ljepotu. Govor o lijepom ustvari govor je o stvarnosti (hakika), a 1
govor o stvarnosti govor je o lijepom. To je isto tako povezano i s
jednom drugom kategorijom s kojom se susreCemo u temeljnim
izvorima islama, a to je kategorija ihsan koja u sebi ukljucuje ne
samo ljepotu (husn), ve¢ ona podjednako znaci i dobrotu, a u
spoznajnoj se teoriji smatra i najvisSim dometom spoznaje (Nasr,
2002: 283, 299). Ove dvije kategorije, ljepota i dobrota, u tijesnoj
su vezi s Istinom koja se u Kur'anu naziva hakk (Stvarnost ili
Zbilja). I u hadisima Poslanika se spominje lijepo koje se dovodi u
vezu s Bogom i svijetom. ,,Allah je Lijep i voli ljepotu* ili ,,Bog je
utisnuo ljepotu u stvarima®“, veli Poslanik, naglasavaju¢i da je
Bozije svojstvo ljepote sveobuhvatna stvarnost kao $to su to 1 druga
svojstva, te povezujuci istinu s ljepotom. Prema tome, ishodiste
rasprave o istini, ljepoti i dobroti nalazimo u Kuranu i Hadisu.

Ustvari, istina, ljepota 1 veli¢ina, spomenuti u Kur'anu,
interpretiraju se u okviru islamske filozofije na viSe nacina, zavisno
od afiniteta filozofa.

Medutim, kod svih je zajednicko to §to oni lijepo dovode u
vezu s istinom, smatraju¢i je jednom dimenzijom bitka. Pored
istine ili zbilje, lijepo se spominje u kontekstu dobra, ljubavi i
veli¢ine Bozije. Ustvari, radi se o Bozijim svojstvima izmedu kojih
se ne moze povuci ontoloska razdjelnica; oni su samo formalno
razli¢iti; ali je svako identi¢no s Bozijim bi¢em. Ako je Bog Istina,
onda je On i lijep i Dobar; ili je On sama ljepota, sama istina i sama
dobrota. Pogubno je za ispravno interpretiranje kura'nskog uéenja o
Bogu ukoliko Boga svedemo samo na jedno Njegovo svojstvo, a
pri tome gubimo iz vida ona druga svojstva, §to dovodi do
reduciranja kur'anskog ucenja i do povrede Bozije apsolutnosti.
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Dakle, ne radi se o ograni¢avanju Bozije apsolutnosti. Sami
broj Bozijih svojstava u Kur'anu, a spominje ih se devedeset i
devet, ukazuje na bezgrani¢nost ili ono §to Ibn Arebi naziva
wekstenzijom bitka® (al-vudzud al-munbasit), koja se ne moze
obuhvatiti misljenjem. Ta ekstenzija izmice misljenju; ili to
izmicanje je svagda ondje i oznacava vjecno kretanje misli, koja,
prema Sadru Siraziju, parcijalizira bitak, ali ga ne obujmljuje.

Poimanje lijepog u falsafah nije se diferenciralo kao posebno
podru¢je razmisSljanja. Ono se svagda dovodilo u vezu s
metafizickim pogledima. Diskusija o Bozijim svojstvima, o odnosu
Boga i svijeta, ukljucivala je i razmiS$ljanje o poziciji lijepog u
svijetu.

Sve tri glavne filozofske struje u islamu, sufijska,
peripateticka i iluminacionisti¢ka, prilaze ovom problemu na sebi
svojstven nacin; medutim, kod svih njih je prisutna ¢injenica da se
radi o stvarnosti (hakika) koja se smatra obrisom Bozije Stvarnosti
(hakk). Bilo da su govorili o esenciji ili egzistenciji, islamski
filozofi pri tome nisu gubili iz vida koncepciju istine ili stvarnosti,
koja se dovodila u vezu s Bogom. Zanemarivanje pojma
»stvarnosti® 1 svodenje zbiljnosti na esenciju ili egzistenciju ne
baca dovoljno svjetla na promisljanje problema spoznaje i1 bitka, a
time i na promisljanje o nac¢inima videnja stvari u $ta je ukljucena i
esteticka dimenzija.

Pojam ljepote u mesai filozofiji

Peripateticki filozofi (mesai) u islamu polazili su od Cinjenice
da je bitak ili bivstvovanje nezavisno od naseg miSljenja, da mi
stvaramo pojmove ili stifemo spoznaju na osnovu neposredne
datosti stvari u predmetnom bitku. Stvari su pojedinacne, date,
odijeljene apstrakcijom kojom se ocrtava granica izmedu njih, te se
definiraju, na taj nacin, na osnovu njihove neposredne datosti. Od
toga proizilazi da su stvari definirane na osnovu pojavnih oblika 1
da one nisu utemeljene na sustini ili esenciji, koja bi bila izvan njih,
ve¢ na aktu bivstvovanja (vudzud).

Tu treba spomenuti i1 to da su islamski filozofi, a narocito oni
koji se nazivaju ,peripateticima®, uveli mnoge novine u pogledu
promisljanja problema bitka, produbljujuéi jaz izmedu esencije i
egzistencije (EI-Kindi, El-Farabi, Ibn Sina...), ciljajuéi u tome da
razbiju onaj ontoloski blok (Gilson,1948:90), koji su naslijedili od
grékih filozofa, te povlaceéi razdjelnicu izmedu Boga i svijeta,
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udovoljavajuci, na taj nacin, kur'anskoj koncepciji o apsolutnoj
transcendentnosti Boga. Tu se ne radi o Bogu kao sustini po kojoj
se Boziji Bitak razlikuje od svega drugog ili od kontingentnih bica.
Islamski filozofi (Ibn Sina) smatrali su da Bog nema sustinu, ve¢ da
je potonja, ustvari, u bivstvovanju Boga, a ne u sustini samoj,
lisene bivstvovanja (Ibn Sina, Tafsir as-samadi). Cak su Boga
smatrali Cistim Bitkom ili Ne-Bitkom.

Ukratko, Ibn Sina nije svodio Boga na ¢istu misao ili ideju
ve¢ na bitak, da je On ustvari bitak od kojega zavisi svaki drugi
bitak. Cak se sama misao svodi na bitak — pogled koji je razli¢it od
grcke filozofije.

Krajnji domet covjekove spoznaje, prema Ibn Sini, naprimjer,
jeste da dovede do tri BoZija svojstva koje on spominje, a to su:
vrhovna ljepota, dobrota i primordijalna ljubav, koje su u isto
vrijeme s Bozijim aktom misljenja o Sebi Samom, a ovo misljenje
ne moze se odijeliti od bivstvovanja. Ali ta Bozija samospoznaja ili
misljenje o Sebi Samom, samo misljena misao, nije odijeljena od
svijeta (Ibn Sina, 1982:281-282). Tom mislju je obuhvacen i
poredak svijeta u kojem su utisnuti spoznaja, lijepo i1 ljubav
(filozofi su upotrebljavali rije¢ 'isk, ceznja koja je nedjeljiva od
ljubavi). Na taj se nacin odreduje i status ili vrijednost svijeta, jer je
on sadrzan u Bozijem misljenju o Sebi Samom, a to znaci da su
svijet 1 objekti u njemu obuhvaéeni Bozijim znanjem i ljepotom, jer
su oni predmet Bozijeg znanja i ljepote. U ovom pogledu, islamski
filozofi ne slijede doslovno Plotina i Aristotela. Oni slijede
Aristotela 1 produbljuju njegovo ucenje o mocima percepcije
lijepog: senzitivne, imaginativne 1 umske moc¢i, tj. kada se predmeti
posmatraju osjetilima, promisljaju umom koji stvara sliku o tim
predmetima na osnovu samih tih predmeta i kada se ti pojmovi
zadrzavaju u miSljenju 1 na taj se nacin analiziraju 1 vide. Razvijali
su ideje vezane za sud o lijepom, o tome na ¢emu se temelji sud o
lijepom, uzimaju¢i u obzir one aspekte duSe koji pretpostavljaju
sami taj esteticki sud u kontekstu moci Covjekove spoznaje.
Medutim, oni su bili viSe skloni promisljanju ljepote dovode¢i je u
vezu sa spoznajom. Stoga, oni ukljucuju i intuiciju koja direktno
zahvata stvari bez bilo kakvog posredovanja, intuiciju koja se
dovodi u vezu s aktivnim intelektom kao stvarnoséu odijeljenom od
covjekovog uma, ali koji iluminizira ¢ovjekov um u aktu misljenja
s obzirom na to da u njemu probijaju iskre emanacije iz nebeskog
svijeta. Ovdje se ne radi o racionalnom zamjecivanju stvari liSenim
intuicije (Ibn Sina, 1982:311-312), ve¢ je rije¢ o onome §to su neki
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filozofi karakterizirali kao intelektualnu intuiciju. S ovom postajom
se Covjek, prema Ibn Sini, usavrsava, tj. s intelektualnim dijelom,
sama dusa usavrSava svoju supstancijalnost. Ibn Sina govori, dakle,
o metafizi¢koj ljepoti. Covjek je u moguénosti, prema njemu, da
nadide sebe samog i da ostvari visi stupanj bivstvovanja. Time je
naSe bice, odijeljuju¢i se od tijela, u moguénosti da dosegne
intelektualni svijet, tj. da bivstvuje u harmoniji s istinitim ljepotama
svojstvenim istinitim bi¢ima ili inteligencijama. Poznata je Sema
koju ocrtava Ibn Sina o trojnoj podjeli inteligibilija, spajajuci
peripateticke i neoplatonisticke struje: kada univerzalije najprije
egzistiraju kao inteligibilije prije stvari, potom egzistiraju u
stvarima kao oznake i svojstva partikularija, a tek onda dolaze u um
kao pojmovi dobijeni uporednim miSljenjem. Inteligencije, o
kojima govori Ibn Sina, nisu Platonove ideje, koje bivstvuju
nezavisno od Vrhovne Ideje ili Boga, ve¢ su one bic¢a koja duguju
svoje bivstvovanje Bogu posredstvom ¢ina misljenja, tako da ¢in
misljenja ima stvaralacki karakter. Te ideje nisu ujedinjene u Bogu,
ve¢ je Bog Princip njihovog postojanja. I pored toga Sto negira
,Platonove ideje, on je viSe na strani realista u srednjovekovnom
Zapadu negoli na strani nominalista™ (Nasr, 2006:9).

Pored intelektualne ljepote na najviSem mogucem stupnju,
Ibn Sina govori o ljepoti svojstvenoj razinama c¢ovjekove duse. U
svojoj raspravi Risala fi al-'isk (,,Poslanica o Ceznji*) Ibn Sina,
dosljedan peripatetizmu, govori i o tjelesnoj ljepoti, tj. 0 animalnim
moc¢ima koje posjeduje covjek, a tu su ukljuCene senzacija,
imaginacija, seksualni poriv, Zelja 1 agresija. Ukoliko se ove moc¢i
stave pod kontrolu razuma ili intelekta, one bi se mogle preobraziti
u nesto Sto bi moglo biti specificno jedinstveno ¢ovjekovom bicu.
Stoga, Ibn Sina smatra da je ljepota objekt ljubavi racionalnog i
animalnog aspekta duse. U prvom slucaju, ljepota je zavisna od
stupnja blizine koju ¢e Covjek ostvariti u odnosu na objekt ljubavi
ili Boga. U drugom sluc¢aju, ljubav prema ljepoti je prirodna; ona, u
ovom slucaju, proizilazi iz covjekovog instinkta ili zadovoljstva,
koji svoje ishodiste nalaze u postignué¢ima osjetilne percepcije. Ibn
Sina govori 1 o estetickim sudovima i na tom planu je na liniji
Aristotela i njegovih nasljednika. Medutim, Ibn Sina se ne zadrzava
samo na produbljivanju peripateticke tradicije, veé¢ se on
usredsreduje 1 na produbljivanje neoplatonisticke koncepcije
lijepog, nastoje¢i da ujedini ova dva ucenja.

Produbljujuéi Plotinovu koncepciju ,,0 inteligibilnoj ljepoti*,
Ibn Sina je govorio o ljepoti koja se ostvaruje kontempliranjem o
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stvarima. Od ovoga proizilazi da je ljepota u stvarima ontoloski
utemeljena. Zbog toga, po njemu, intenzitet usavrSavanja stvari
pretpostavlja i intenzitet ljepote. Ljepota, bilo da je ona senzitivna
ili intelektualna, time Sto postaje predmet kontemplacije, predmet
usavrSavanja Covjekovog uma aktom spoznaje, Sto dovodi do
zadovoljstva, zavisna je od stupnja tog akta percepcije ili spoznaje.
Ibn Sina smatra da je u svakom bicu utisnut unutarnji osjecaj
lijepog. Tu se radi, po Ibn Sini, o racionalnoj dusi ili intelektu gdje
je ljubav reflektivna i zavisi od intenziteta spoznaje Prvoljubljenog.
Ibn Sina podjednako govori o voljenom (mahbub) 1 ljubljenom
(ma'suk). Zbog toga, racionalna dusa, ili intelekualni aspekt duse
(an-nafs an-natika) ili intelekt, prema Al-Farabiju i Ibn Sini, u
situaciji je da se spaja s aktivnim intelektom ili nebeskom
umnoséu. Preko ovog aspekta duse, ¢ovjek, prema Ibn Sinau, trazi
skloniste od vegetativnih i animalnih aspekata duse u duSama
nebeskih umnosti. Njezino spajanje pruza joj moguénost da se
hrani njoj odgovaraju¢om hranom, odnosno podacima koje dobija
od umnosti $to odgovaraju njenoj supstancijalnosti. Na ovom
stupnju bivstvovanja, covjek participira, a time 1 uziva, u
bezgranicnoj svjetlosti i sjaju (Gonzales, 2001:15).

Kada bude postigla postaju aktivnog uma, dusa (racionalna
dusa/an-nafs an-natika ili njen intelektualni dio) napusta
materijalni svijet i sjedinjuje se sa svijetom Cistih formi ili umnosti.
Koliko je blize tom svijetu, toliko posjeduje vecu radost,
zadovoljstvo 1 ljubav prema Prvom Principu bivstvovanja svih
stvari. Uloga aktivnog intelekta je, prema tome, u funkciji
posredovanja izmedu Boga, umnosti i Covjeka.

Slijede¢i ovaj tip filozofije, Ibn Sina, kao i neki filozofi
helenistickog perioda, primjerice Plotin, smatraju da je osnovna
pretpostavka da se dosegne svijet umnosti, purifikacija duse ili
izbjegavanje vegetativnih 1 Zivotinjskih mo¢i duSe i1 afirmacija
njezinog intelektualnog 1ili racionalnog aspekta. Za vece
participiranje u tom stanju duSe, znacajnu ulogu ima silni
intelektualni prodor proslijeden oc¢is¢enom duSom.

Znaci, Ibn Sina se, kao 1 Al-Farabi prije njega, pridrzava i
Plotinovog ucenja, tj. bio je pod utjecajem ucenja o kosmologijskoj
Semi pretpostavljenoj emanacionistickim uéenjem. Ali, tu ima i
odredenih razlika izmedu Plotina i Ibn Sine. Ibn Sina tvrdi da dusa,
pomocu spomenutih moéi, prodire dublje u percipirajuée objekte i
da se time priblizava inteligibilijama ili umnostima, koje su na
veéem stupnju bitka jer su odijeljena od materije kao Cisti pojmovi
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ili univerzalije. U vezi s posmatranjem Boga, islamski filozofi
tvrde da postoji ontoloski rascjep izmedu Boga i svijeta, a otuda i
izmedu Bozije ljepote i ljepote u svijetu koja je odraz te ljepote.
Karakter Bozije ljepote i ljepote svijeta i stvari u njemu se
posmatra na na¢in na koji se posmatra i karakter bivstvovanja Boga
i bivstvovanja svijeta. Analogija bivstvovanja pretpostavlja i
analogiju ljepote. Promisljanjem analogije se, na neki nacin,
ocrtava i razdjelnica izmedu apsolutne ljepote svojstvene Bogu i
ljepote svojstvene svijetu i Covjeku.

Medutim, ono $to bismo trebali naglasiti ovdje je to da su ova
svojstva sinonimna svojstvima bivstvovanja i spoznavanja, a da je
Bog ustvari Ne-Bitak (nesto $to se ne svodi na bitak). Islamski
filozofi se unekoliko pridrzavaju i Platonove i Plotinove koncepcije
o lijepom uvodeéi i nove sadrzaje koje nalaze u islamskoj
duhovnosti. Kod islamskih filozofa (Ibn Sina), naprimjer, Bog se
posmatra nejednako pogledima prethodnih filozofa. Po Plotinu Bog
je Jedno (pasivni princip), dok po Al-Farabiju, a naro¢ito po Ibn
Sini, Bog je poimajuci, aktivni princip. Kod Plotina sukcesija bi¢a,
a time 1 njihova ljepota, proizilazi direktno od tog Jednog, a po Ibn
Sini prva umnost uc¢inak je poimanja, misljenja Boga o Sebi
Samom. Po Plotinu, ljepota je ontoloski utemeljena u onom
Jednom iz kojega direktno proizilazi bitak ili je ono izvor svih bica.
Budu¢i da je bice direktno povezano s Jednim, to podrazumijeva da
to Jedno ,,0basipa ljepotom sve stvari“. Nacdin na koji se doseze
ljepota, po Plotinu, jeste onaj koji se ostvaruje unutarnjim osjetom
svojstvenim dusi, koja je u samoj svojoj osnovi lijepa. Ljepota, po
Plotinu, nije data u osjetilima ili konkretno, u oku, ve¢ se ona
zamjecuje kada se fizicko oko zatvori, kada se dusa ocisti 1 tako
postane lijepa duSa. Prema islamskim filozofima, kao Sto je,
naprimjer, Ibn Sina, pitanje lijepog nije odijeljeno od pitanja
bivstvovanja i spoznaje, tako da covjek participira u aktu spoznaje
onoliko koliko se on stjeCe i1 spoznajom o ljepoti i dobroti koji su
ontoloski utemeljeni, buduci da su odrazi BoZije Stvarnosti koja je
ponad tih svojstava. Ljepota nije odijeljena od Cina spoznaje. I Al-
Farabi 1 Ibn Sina smatrali su da je Bog Princip koji emanira, koji je
u isto vrijeme krajnja ljepota, dobrota i primordijalna ljubav (Ibn
Sina, 1982:281-282). Po sebi je ljubljeni i ljubitelj. Ljubljeni je jer
je mnajveca ljepota i nema veée od Njegove ljepote. Prema
islamskim filozofima, postoji rascjep izmedu ljepote Bozije i
ljepote svijeta silinom same ljepote. Radi se o Bitku koji je ponad
svake odredenosti i koji je jedan u svakom pogledu. U kontekstu

345



Islamska misao i civilizacija

emanacionistiCke Seme, onako kako je postavljaju Al-Farabi i Ibn
Sina, moglo bi se re¢i da su misao, dobrota i ljubav prvi
»egzistenti” koji su neodjeljivi od Bozijeg Bitka, ali koji, na neki
nacin, nalaze svog odraza u svijetu i covjeku. Na covjeku je u
ovom pogledu da iznalazi ljepotu ne samo u onome §to je njemu
dato (u misljenju, percepciji, imaginaciji...), ve¢ i u prirodi ili
svijetu. On treba da odrazava ljepotu na razini misljenja,
duhovnosti 1 fizicke stvarnosti. Zbog toga, Ibn Sina govori o
zamjeéivanju ljepote ne samo intelektom ve¢, kako smo spomenuli,
i osjetilima, imaginacijom, razumijevanjem i misljenjem.

Ovdje nas viSe interesuje intelektualna ljepota koja se
zamjecuje unutarnjom percepcijom. Po ovoj koncepciji, koliko je
covjek blizi tom nebeskom svijetu, toliko se i sti¢e spoznajom i
ljepotom toga svijeta. Zbog toga, ljepota nije po sebi ve¢ po Bogu,
kao Sto su i druga svojstva. Ako su Bozija svojstva ljubavi i
spoznaje po sebi, tako je i Bozija ljepota po sebi. Bozija
samoljepota je imanentna BoZzijoj samospoznaji i samoljublju o
kojoj se govori u racionalnoj i misti¢noj filozofiji. Cak su spoznaja
i ljubav poduprti percepcijom ljepote u ucincima $to su obuhvaceni
aktom ili dogadajem bivstvovanja i obrnuto, tako da uopée ne moze
biti rije¢i o ,,matrici” bivstvovanja u kojoj nema akta ili dogadaja
bivstvovanja, ve¢ gdje dolazi do izrazaja stupnjevanje lijepog kao
Sto je stupnjevanje spoznaje 1 bivstvovanja, uce islamski filozofi.
Ovdje ¢u spomenuti Suhraverdija i Mula Sadra Sirazija. Dusa, po
misljenju Suhraverdija i Mula Sadre, biva esencijom upravo aktom
misljenja (Massignon, Abdurrazik, 1984:40). Misljenje je, po
njima, jedan model bica.

Prema tome, kod falasifa samim tim Sto se spoznaja dovodi u
vezu s bivstvovanjem Bozijim podrazumijeva se da se ne radi o
bivstvovanju i ljepoti kao staticnim konceptima. To §to su Bozije
bivstvovanje 1 ljepota po sebi ne podrazumijeva da bivstvovanje i
ljepota pojava u svijetu ne ukljuc¢uju dimenziju ,,po sebi*“. Ustvari,
u onom Bozijem ,,po sebi“ ukljuceni su svijet i covjek. Postavlja se
pitanje kako je moguce ,,po sebi” bez onoga ,,po drugom?* Zbog
toga se njihova veza ne dovodi u pitanje.

Kod islamskih filozofa susreéemo se 1 s drugacijom
perspektivom promisljanja problema ljepote, tj. u Cisto
aristotelijanskom smislu ¢iji je najeklatantan primjer Ibn Rusd.
Ljepota, po njemu, nije vrijednost po sebi. Bog je stvorio prirodu i
sve ono §to je u njoj, a Sto odrazava ljepotu. Svijetu je, po njemu,
imanentna neosporna istina, a to je uspostavljeni red ili harmonija u
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njemu, koji producira spoznaju u ¢ovjeku koja djeluje na osnovu
spekulacije, a ne na osnovu kontemplacije kao $to je bio slucaj kod
Ibn Sine. Lijepo, po Ibn Rusdu, nije odraz nekog viSeg reda ili
viSeg stupnja bivstvovanja, veé je ono zamjetljivo pojmovima reda,
strukturalne povezanosti i fizicke harmonije (Gonzales, 2001:16).
Pridrzavajuci se Aristotelove koncepcije o tome da pojmovi ili
inteligibilije nemaju zbiljnost nezavisnu od stvari, da su oni
identi¢ni sa stvarima, Ibn Rusd smatra da je moguce ostvariti
kognitivnu vezu ¢ovjeka sa svijetom koja posmatra stvari takvima
kakve one jesu i to po njihovim fizi¢kim osobinama, tako da
esencije nisu odijeljene od stvari (/bid).

Sufijski koncept ljepote

A sada ¢emo se ukratko osvrnuti na sufijski koncept ljepote
po kome se bivstvovanje, spoznaja i ljepota dovode u vezu s
mistickom filozofijom. Misticka filozofija se temelji na
wiskustvenoj filozofiji* (al-falsafa az'zavkijja) 1 predstavlja
transkripciju mistickog iskustva.

Po misti¢noj (sufijskoj) filozofiji, u ¢ijoj je osnovi ideja o
Ltranscendentnom jedinstvu bitka* (vahdah al-vudZud), kao
najdublji filozofski koncept u sufizmu, ljepota se motri kao Bozije
svojstvo koje se dozivljava ne samo u unutarnjem bitku covjeka,
ve¢ 1 u predmetnom bitku. Po ovoj se koncepciji stvari posmatraju
ne onakvima kakve one jesu, u njihovoj datosti, ve¢ u njihovom
odnosu s njihovom osnovom, ali koji nije odijeljen od akta
bivstvovanja jer se percipiraju kao simboli €iji se sadrzaj ne moze
iscrpiti s obzirom na to da su bezgrani¢ni u svojoj ljepoti, te da je ta
bezgrani¢nost ono podrucje u kojem se krece ta percepcija ili
misljenje, jer se ta ljepota ne gubi u njima. BoZija riznica spoznaje
nije iscrpljujuca, kao Sto nije iscrpljujuca ni Njegova riznica ljepote
ili veli¢ine. Ideja o ,.transcendentnom jedinstvu bitka*™ ukljucuje 1
drugi veoma znacajan aspekt: stvarnosnu dimenziju aktualiteta ili
prisutnosti Bozijeg Bitka, ukljucujuéi tu Covjeka i svijet.

Na koji su nacin Rabija al-Adevija, Zun-Nun al-Misri,
Dzunejd al-Bagdadi, Ibn Arebi i drugi mistici pjevali o Bozijoj
ljepoti ne treba posebno govoriti. Misticno iskustvo, koje se
temeljilo na spoznaji srca, smatrali su sredstvom bivstvovanja u
Bozijoj ljubavi i ljepoti, ali ne i u samom Bogu, ¢ime se ne
prenebregava ona ontoloska razdjelnica izmedu Boga i svijeta o
kojoj govore islamski filozofi. Sufije su govorili, a jedan od njih je
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