PREMISLJANJA O REALNOSTI,
ABSOLUTU IN POPOLNEM
CLOVEKU - POGLEDI
TOSHIHIKA IZUTSUJA NA
SUFIZEM IN DAOIZEM

Sami Al-Daghistani

Moje srce je postalo dovzetno za sleherni pojav;
postalo je pasnik za gazele in samostan za kr$¢anske menihe.
Je svetisce za malike, Kaba za romarje;
je Tora in Sveta knjiga Korana.
Sledim religiji ljubezni, v katerokoli smer Ze gredo njene kamele,
kajti to je moja religija in moja vera.

(Ibn Arabi)

Predgovor

Studijo miselnih sistemov in misti¢no-filozofskih izrocil sufizma in
daoizma, ki jih je preuceval slavni japonski islamolog Toshihiko Izut-
su, zac¢enjam z uvodnim pojasnilom, ki zadeva tako lingvisti¢no kakor
vsebinsko plat ¢lanka. Toshihiko Izutsu je bil rojen leta 1914 v Tokiu,
kjer je kasneje Studiral angleski jezik, orientalske Studije in filozofijo,
vzporedno pa se je ukvarjal z zen meditacijo. Po kon¢anem izobraze-
vanju je postal profesor za kulturne in lingvisti¢ne Studije na Univerzi
v Tokiu ter poudeval na Iranskem institutu za filozofijo v Teheranu in
na Univerzi McGill v Montrealu v Kanadi. Ukvarjal se je z islamsko
mislijo, orientalsko filozofijo in mistiko ter iz arabs¢ine v japonsc¢ino
prevedel celoten Koran.! Tekoce je govoril ve¢ kot 20 jezikov, vklju¢no
z arabs¢ino, perzij$¢ino, urdujem, gri¢ino, ruséino in kitajscino.

' World Wisdom (2008): Toshihiko Leutsus life and work. http://www.worldwisdom.com/
public/authors/Toshihiko-Izutsu.aspx, 1. 10. 2013.

269



POLIGRAFI

[zutsujev interes za misti¢ne tradicije izvira iz njegovega otrostva, saj
ga je oce ze v zgodnjih letih seznanil z zen meditacijo in kontemplacijo.
Kasneje se je zacel zanimati za zahodno literaturo, orientalske Studije
in grsko mistiko, navduseval pa se je tudi nad komparativno filozofijo
in preucevanjem jezikov. Pluralisti¢en pristop k $tudiju duhovnosti je
postal kasneje osnova za njegovo delo na islamu in sufizmu, semanti¢na
analiza orientalske filozofije — bil je namre¢ ucenec vélikega zen moj-
stra Daisetza Suzukija (1870-1966)* — pa je njegovim $tudijam dala e
posebno tezo.

Izutsujevo delo je izrednega pomena tako na lokalni kakor na global-
ni ravni. Na Japonskem je zasluzen za izdajo vrste temeljnih filozofskih,
lingvisti¢nih in teoretskih knjig ter besedil s podro¢ja islamskih $tu-
dij, mednarodno pa je priznan predvsem zaradi sodobne interpretacije
(tefsirja) Korana, ki ga je dolga leta preucevala turska islamska Sola v
Ankari,’ kakor tudi zaradi komparativne $tudije o sufizmu in daoizmu,
ki je ob izdaji veljala za mejnik na podrodju preucevanja misti¢nih tra-
dicij in predstavlja osrednji predmet nase razprave. Izutsu se je v Kom-
parativni Studiji lotil preucevanja intuitivnega jedra sufizma in daoizma
ter poudarjal pomen medverskega dialoga med duhovnimi tradicijami.

V dlanku preucujem filozofske koncepte v misti¢nih tradicijah su-
fizma in daoizma ter tista skupna podrodja, ki se kljub razlikam v ¢asu
in kraju izrisujejo med islamsko mistiko in Ibn ‘Arabijevo filozofijo na
eni ter daoizmom, Lao Zijem in Zhuang Zijem na drugi strani. V obeh
tradicijah zasledimo pri opisovanju Absoluta, resni¢nosti in mistine
izkusnje $tevilne podobnosti. Izutsujeva filozofija, poznavanje islamske
filozofije, misti¢nih tradicij vzhoda in zahoda, preucevanje jezikov in
njegov pronicljiv na¢in pisanja, vklju¢no z njegovo drzo do preucevanja
svetovnih kultur, ki je v osnovi humanisti¢na, so izhodi$¢a, ki nas bodo
povedla v sr¢iko islamske in daoisti¢ne misti¢ne tradicije.

Predmet pricujocega ¢lanka tako ni le filozofska refleksija, temve¢
tudi in predvsem misti¢na izku$nja, tj. izku$nja realnosti in Absoluta,

2 Kojiro Nakamura, »The significance of Toshihiko Izutsu’s legacy for comparative

religion« v: Intellectual Discourse, 2009, Vol. 17, No. 2, str. 149-150.

3 Glej Ismail Albayrak, »The reception of Toshihiko Izutsu’s Qur'anic studies in the Mu-
slim world: with special reference to Turkish Qur’anic scholarship«, Journal of Qur'anic Studies,
14.1, Australian Catholic University, Melbourne, 2012.
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ki je nepreklicno povezana z duhovnim ucenjem in razvojem ¢loveske
intuicije. Skladno z Izutsujevimi uvidi zato mistike ne bomo obravna-
vali kot okultizem, ampak kot koncept uéenosti, globino zavesti,* kot
izvor filozofskega misljenja in misljenja na splosno. Poleg duhovne ori-
entacije nam bo pri obrazloZitvi misti¢no-filozofskih pojmov v pomo¢
tudi lingvisticno oz. semanti¢no preucevanje obeh sistemov. Misel o
(Bozji) Enosti oz. Enotnosti, ezoteri¢na in eksoteri¢na reprezentacija in
manifestacija BoZanskega v daoizmu in sufizmu namigujejo na kljuc-
ne podobnosti na duhovni poti in tako kljub ¢asovni razliki pricajo
o duhovni ravni medreligijskega dialoga — fraze, ki je dandanes tako
priljubljena, a Zal vse preveckrat tudi izrabljena. BoZja Enotnost, o ka-
teri govorijo mistiki, je le hevristi¢ni pojem, saj Bit (realnost) meje jezi-
ka presega: nezmoznost izrazanja misti¢ne izkusnje (npr. al-Ghazalijev
molk) pri¢a o tem, da je treba (vsakdanjo, racionalno) zavest preseci.

Poleg teoretskih besedil Izutsujeve filozofije religije, v katerih se po-
sveca preucevanju daoizma in sufizma, in ostalih referen¢nih tekstov o
islamski filozofiji, se bom posluzeval predvsem Ibn ‘Arabijevih tekstov
v izvirniku. Zaradi nepoznavanja izvornega jezika se bom pri preuceva-
nju daoisti¢nih filozofov Lao Zija in Zhuang Zija nanasal na relevantne
slovenske prevode, teoretska dognanja iz Izutsujevega opusa in ostalih
spremljajocih referen¢nih tekstov drugih avtorjev.

1. Uvod v $tudijo duhovne zgodovine sufizma in Ibn ‘Arabijev pecat

Ibn ‘Arabi se je rodil leta 1165 v Mursiji. Sprva je pripadal islamski
pravni Soli, imenovani zahiri, ki je slovela po eksoteri¢ni interpretaciji
Korana in tradicije preroka Mohameda, kasneje pa se je poistovetil z
batini ali ezoteri¢no teolosko smerjo.” Glavni postulat Ibn ‘Arabijeve
filozofije je (transcendentna) enotnost bivajocega kot manifestacija
bozanske substance. Njegovo glavno delo je al-Futubar al-Makkiya ali
Razodetja iz Meke, v katerem pojasni svoj sistem misti¢nega znanja,®

4 Makino Shinya, On the originality of lzutsu Oriental philosophy. Brill, Leiden,
Boston 2000, str. 254.

> Glej Majid, Fakry, A history of Islamic philosophy. Columbia, New York, London 1970.

6 M. Th. Houstma, Biographical encyclopedia of Islam. Vol. 2, Cosmo Publications, New
Delhi 2006, str. 439.
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delo, ki ga omenjamo v pri¢ujoéem ¢lanku in v katerem nacdenja filozo-
fijo Bozje Enotnosti, pa nosi naslov Fugsiis al-hikam ali Dragulji modrosti.
Mubhji al-Din Ibn ‘Arabi je pripadal arabskemu plemenu Tayy, kar
pri¢a o tem, da islamska mistika ni bila izklju¢no perzijska dejavnost.”
Trinajst let je bival v Sevilji, kjer je preuceval Koran, tradicijo preroka
Mohameda, arabsko slovnico in islamsko pravo. Potoval je do Feza,
kjer se je srecal z islamskim filozofom Ibn Rushdom (Averroesom) in
v svojem osemintridesetem letu odpotoval proti Vzhodu, ki je takrat
veljal za strpnejsega do dejavnosti, s katerimi se je ukvarjal. Ustalil se
je v Damasku, kjer je leta 1240 umrl. Ibn ‘Arabi velja za enega najbolj
znanih mistikov islamskega sveta z opusom, ki presega 140 del.®
Sufizem je pogosto opisan kot »pot k izni¢enju vseh tancic med po-
sameznikom in Bogom, pot, na kateri ¢lovek usvoji znanje o [Poslednji]
Resni¢nosti«.” Ze slavni al-Ghazali (umrl leta 1111) je, sklicujo¢ se na
preroka Mohameda, opozoril, da je razlika med onostranstvom in tu-
zemskim Zivljenjem enaka razliki med resni¢nostjo in sanjami,' kajti v
snu se nam sanje prikazujejo kot edina resni¢nost in zato nimamo no-
benega razloga, da bi status resni¢nosti pripisovali t. i. budnemu stanju.
V islamskih religiozno-filozofskih besedilih se Absolut pogosto
naslavlja z besedo Alah (Bog). V terminologiji Ibn ‘Arabija pa beseda
Alah ne oznacuje Absoluta v Njegovi totalnosti, ampak dolo¢itev, ki
Mu jo pripise posameznik. Tisto Absolutno v strogem smislu ne more
biti imenovano, a ker vseeno potrebujemo neko lingvisti¢no orientaci-
jo, uporablja Ibn ‘Arabi besedo saqq (Resnica ali Realnost). Absolut je
tako dhat ali Bistvo, ki v tem kontekstu oznacuje absolutno Bit (wujid
mutlaq). Ceprav se Ibn ‘Arabi v besedilu Fusdis al-hikam s filozofskimi
vprasanji posebej ne ukvarja, zavzema ontoloska koncepcija Absoluta v
njem osrednje mesto.
Ibn ‘Arabijeva mistika razodeva dve obliki teofanije — vidno in
nevidno oz. al-zahir (zunanje) in al-batin (notranje) —, ki sooblikujeta
realnost sveta. Vidna teofanija tako zaobjema konkretni svet materialnih

7 M. M. Sharif, A history of Muslim philosophy. 1963, str. 399.

8 Ibid., str. 400.

9 James Fadiman (ur.), Essential sufism. Harper, San Francisco 1997, str. 1.

1 Al-Ghazali v Quasem, Muhammad Abdul, 7he ethics of al-Ghazali. Central Printing Sen-
dirian Berhad, Malaysia 1975, str. 27.
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snovi (‘@dlam al-ajsam), nevidna pa nematerialni duhovni svet (‘dlam
al-arwah). Ker je na vprasanje o Bogu nemogoce odgovoriti brez
neposredne navezave na obstoj Boga, predstavi Ibn ‘Arabi akt teofanije
kot vmesni ¢len razlage. »Stvari« v svetu so materialne in nematerialne
ter veljajo po eni strani za obliko boZanske samomanifestacije," po drugi
strani pa slednjo zavirajo, saj zakrivajo pravo bistvo Boga. V Koranu je
ustvarjeni svet v odnosu do Absoluta oznacen z zaimkom Aum (oni).”
V gramati¢nem smislu velja hum za »zaimek odsotnosti« — bitja niso 7,
tj. niso prisotna v domeni Absoluta, o cemer prica tudi pogosti koranski
izraz hum alladhina kafari, »(oni) so tisti, ki ne verujejo« (tj. skrivajo
resni¢no vero v Absolur).” Ceprav tudi Ibn ‘Arabijev Popolni lovek —
koncept, ki se mu posvecamo v naslednjem poglavju — Absoluta ni
nujno zmozen spoznati v njegovi totalnosti,” pa do Njega vendarle goji
intuitiven odnos, po katerem se mu Absolut razodeva.

Koranski Weltanschauung ali svetovni nazor sestoji torej iz dveh
polovic — iz vidne (‘dlam al-ghayb) in nevidne (‘dlam al-shahidah)."
Ta pogled na svet odraza konceptualno nasprotje, zaobjeto v koranski
formi.”” Clovek se nahaja v obmodju vidnega sveta, Absolut pa v ne-
vidnem svetu, saj ¢lovesko razumevanje ne presega meja naravne do-
mene. Podoben razkorak najdemo med tuzemskim svetom (dunya) in
onostranstvom (d@khira), ki pa nista v celoti razmejena, temvec ju pove-
zuje posebno sticisc¢e, ki ga Izutsu imenuje s t. i. eshatoloskimi koncepti
— sodni dan, vstajenje, poslednji dan ipd.”

1.1. Ibn ‘Arabijev Popolni clovek kot mohamedanski Logos

Eden od pomembnejsih konceptov v sufizmu je ma'rifa (znanje),
visek vsega dozivetega in spoznanega, ki sovpada z mahabbah ali lju-

" Toshihiko Izutsu, A comparative study of the key philosophical concepts in sufism and taoism
1. Str. 33; gl. tudi Ibn ‘Arabi Fusis al-hikam.

2 Glej Koran.

Npr. Koran, 8:55, »ki zanikajo in nodejo verovati«.

4 Ibn ‘Arabi, Fusiis al- hikam, str. 188.

Tzutsu, A comparative study of the key philosophical concepts in sufism and taoism I, str. 35.
6 Tzutsu, God and man in the Qur'an, Islamic Book Trust, Kuala Lumpur 2002, str. 83.

7 Koran, 39:47.

Tzutsu, God and man in the Quran, str. 91.
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beznijo. Za Ibn ‘Arabija je vsa fenomenalna realnost prezeta z jezikom,
zato se je posvetil lingvisticnemu preucevanju Korana, ki ga je imel za
popolno artikulacijo Boga.”” Podobno tudi Toshihiko Izutsu razgrajuje
koranski svetovni nazor na lingvistiéne koncepte islamske teologije in
jih nato interpretira v skladu s komparativno analizo duhovnih tradicij.

Ibn ‘Arabi se je kljub seznanjenosti z razli¢nimi islamskimi znanost-
mi — Ceprav ni bil filozof, je preuceval tudi neoplatonizem in filozofijo
Ibn Sine (Aviccena) — primarno posvecal sufizmu. Zanimala ga je zlasti
univerzalna misti¢na izku$nja, znana kot zasawwuf™ Po njegovem mne-
nju resni¢ne izku$nje ni mogoce spoznati le preko besede, temvec zlasti v
dejanju in preko njega. Ibn ‘Arabi zavraca vsakr$no obliko panteizma ali
eksistencialnega monizma, kajti ¢etudi zanj vsa realnost pripada Realno-
sti kot taki, Bog presega ¢lovesko predstavljive lastnosti.*’ Enotnost Biti,
koncept, ki bo podrobno predstavljen v nadaljevanju, je najosnovnejsi
princip Ibn ‘Arabijeve misti¢ne filozofije. Z njim se za¢ne zlata doba
islamske mistike, ki zaobjema tudi pojem teofanije.”> Bozje Razodetje
se po Ibn ‘Arabiju zgodi v neprestani navzo¢nosti teofanije, ki jo razdeli
na tri ravni: 1. na epifanijo ali zakrivanje bozanskega Bitja, o katerem je
mogoce govoriti le posredno; 2. na teofanijo razodevanja Bozjih imen;
in 3. na posameznika, ki Bozjim imenom daje konkretno in fenome-
nalno eksistenco.” BoZja imena predstavljajo Bozje atribute (v islamu
jih je 99) in od Boga niso lo¢ena, temve¢ so Mu povsem imanentna.
Absolut se tako prikazuje preko Bozjih imen, ki nosijo pecat ve¢nosti in
so s ¢lovekom povezana preko njegove neizrekljive latentne eksistence,
imenovane ve¢nost-tu-bivanja (ayan thibita).

Mohamedanski Logos je del Bozjega Razodetja, ki je ustvaril vse,
kar biva, prerokova metafizi¢na realnost (al-haqiqa al-mubammadiya)

¥ William C. Chittick, »The self-disclosure of God: principles of Ibn Al-Arabi’s cosmology«,
State University of New York Press, 1998, xv. v: Jeremy Wester, Unity in religion, Texas A&M
University, diplomsko delo, 2007, str. 40.

2 D. Waines, An introduction to Islam. Cambridge University Press, Cambridge 1995, str.
138.
2 O. Bajraktarevi¢, Hrestomatija: klasicna islamska filozofija. Fakulteta islamskih nauka, Sara-
jevo 2009, str. 228.

2 H. Corbain, Zgodovina islamske filozofije. Mohorjeva druiba, Celje 2001, str. 176.

3 Ibid., str. 177.
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pa je vir teologije Logosa.* Ibn ‘Arabi odlo¢no zavraca idejo, da bi pri
Razodetju sodelovala kakr$na koli zunanja sila nadnaravnega znacaja,
saj verjame, da je Razodetje dejavnost ¢loveske duse, v kateri se zdruzZijo
vse duhovne moci. Ker je Absolut sam vseobsegajoca in vecna Resni¢-
nost (al-haqq),” je lahko Realnost le ena — in to je nevidna Realnost.*

Resni¢ni tawhid (Enotnost Biti) Boga pomeni osredotoéenost iz-
kljuéno na Absolut in skozenj zreti celoto bivajoéega. Monoteisticno
doktrino islama je Ibn ‘Arabi glede na poenotenje vseh re¢i v fenome-
nalnem svetu prignal do skrajnosti: njegova konceptualna struktura
sloni na enotnosti, ki pa je hkrati zvezana z dvojnostjo — z atributom
Boga (haqq) in stvarnostjo (khalq) kot Njegovo manifestacijo. Vse poti
vodijo do Tvorca ali Stvarnika, a ta ni neki oprijemljivi objekt, temve¢
Ga gnostik lahko ob¢uti le v globinah svojega srca. Absolut presega uni-
verzum, ta pa je le integralni del prvega.” Cloveska narava slehernega
preroka naj bi bila ohranjena preko ideje Logosa ali besede (kalima),
med subjektom in objektom ene in iste Realnosti pa stoji ¢lovesko bitje
ali Popolni &lovek (al-insin al-kamil). Ceprav je ovek Bozji sluzab-
nik (zbd), je spric¢o vezi z Bogom tudi predstavnik zivljenja na zemlji
(khalifa) >

V kontekstu transcendentne realizacije Enotnosti Biti Popolnega
¢loveka se uresnic¢uje harmonija obeh polov cloveskega bitja. Popolni
ali Univerzalni ¢lovek je vsezaobjemajoca teofanija Bozjih imen — je

24 Ibid., str. 178.

»  Sharif, A history of Muslim philosophy. str. 410.

% Bog kot Realnost (bivanja) zajema bozansko in nebozansko. Gre za samo-polarizacijo Boga
v procesu stvarjenja na subjekt in objekt — ena polovica je aktivna, druga pasivna; prva je prevla-

dujoca, druga prevladana. A ker je vse del manifestacije Boga, Drugost izven kategorije Bozjega

ne obstaja. Glej: Ibn Arabi, Dragulji mudrosti. Prosveta, Beograd 2007, str. 23-24.

¥ He is, and with Him neither before nor afterwards exists; nor upon, nor under, nor
Jar, nor near, nor unity, nor partiality, nor how, where, when, nor time, moment, cen-

tury... Even now He is what he has been. He is the One, without oneness, alone without
alone-ness. He is not composed by names nor by what is called by names, for His name is
He alone and namely He is Himself... He is in nowhere, nor is anything inside of Him. ..

Ir is obliged for you to know Him, but not by knowledge, nor mind, nor comprehension,

nor imagination, nor feelings, nor perception. No one can see Him but He Himself... He
sees Himself by Himself and He knows Himself by Himself... He sent to Himself Himself
by Himself alone. Glej: Nasr, Tri muslimanska mudraca, str. 133-134.

28 Koran 2:30.
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prototip celotnega univerzuma, saj se Razodetje zgodi tudi glede na
prejemnika-cloveka (mursil).> Popolni ¢lovek tako zajema tri vidike:
1. kozmoloskega, v katerem se prepozna kot prototip Stvarjenja; 2.
preroskega, saj je Univerzalni ¢lovek pravzaprav Beseda, neskonéna v
svoji BoZanskosti; in 3. spoznavnega, saj tvori reﬂektirajo(:i mikrokozmos
univerzalnih kvalitet.

Bistvo in temelj fenomenalnega (navideznega) sveta sta zajeta v poj-
mu wujid (Bit), ki je nepreklicno zvezan s pojmom Alah (Bog). Ceprav
so resni¢ne tudi druge stvari, so vse neposredno odvisne od wujida.
Izraz wujid izvira iz arabskega glagola wajada-yujadu, kar dobesedno
pomeni »to, kar (on) najde oz. kar je najdeno« in je zato povezan s ¢lo-
vekovo pogojeno eksistenco. Iz tega sledi, da je le Absolut tisto resni¢no
eksistirajoce, ki pa ni v navzkrizju z naravo stvari, temve¢ je njen izvor
in kot wujid cloveku sploh omogoca temeljno predstavo o naravi Boga.
Pot sufijev oz. islamskih mistikov je torej »izguba« jaza v obmo¢ju Biti,
kjer se (posameznikov) jaz kot manifestacija Boga izgubi ali izni¢i in
poenoti z Bogom.

Absoluta per se ni mogoce spoznati, temve¢ je mogoce njegovo di-
menzijo najbolj neposredno zaobjeti v misti¢ni izkusnji »razkrivanja«
(kashf) in »neposrednega oku$anja« (dhawg).*® Edina resni¢na pot do
izkustva Absoluta poteka v nas samih (preko samospoznanja, ki vodi do
spoznanja Boga),” zato Ibn ‘Arabi poudarja, da bi ¢lovek moral opustiti
jalove poskuse spoznanja Absoluta kot takega (v njegovi popolni tran-
scendentni enosti) in bi ga moral poiskati v globinah svojega lastnega
jaza. Vsa zunanja realnost se razodeva kot materialni svet, zato vanjo ni
mozno prodreti, ne da bi izkusili utrip Bozjega uc¢inkovanja. Spoznati
samega sebe pomeni torej prvi korak k spoznanju Absoluta, saj le tisti,
ki samega sebe v polnosti doZivlja kot obliko bozanske manifestacije,
zmore to idejo prignati do skrajnosti in izkusiti, kaj pomeni Zivljenje,
ki se razodeva preko bozanskih atributov in imen.”* Imena in atributi

2 Nast, 77 muslimanska mudraca, str. 137.

3 Glej al-Ghazalijev.

3 O tem govori hadis Preroka Muhammeda in Koran 50:16; gl. tudi Ghasem, Kakaie, “Know
yourself, according to Qur'an and Sunnah: Ibn Arabi’s view”, v Philosophical-Theological Rese-
arch, Vol. 9, No 1., http://www.sid.ir/en/VEWSSID/]_pdf/105220073301.pdf (25.9.2013).
32 Tbn ‘Arabi, Fusis, str. 73.
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so torej teoloski izrazi za neskoncnost, klasifikacija neskonc¢nega $tevila
relacij, preko katerih se Absolut prikazuje svetu.

Misel Ibn ‘Arabija razodeva, da so vsi ljudje obdarjeni z istim on-
toloskim razumevanjem, razlikujejo pa se glede na to, koliko se tega
razumevanja zavedajo. Najvi$jo tocko spoznavanja/zavedanja, ki pripa-
da Popolnemu ¢loveku, je mogoée doseci s kontemplacijo o Absolutu
(dhikr), dejavnostjo, ki presega jezik in razum ter posameznika pribliza
Bogu.” Dhikr je tukaj istoveten s samoiznicenjem cloveka na poti spo-
znanja Boga, tj. z duhovnim stanjem, v katerem se mistik so¢asno osre-
dotoca na telesne in duhovne moci, dokler naposled ne doseze stopnje
eno(tno)sti.

Ibn ‘Arabi deli ljudi na tiste, ki kontemplirajo o nebesnih strukturah,
in na tiste, ki so vpeti v zemeljske strukture.” Prva kategorija se nanasa
na ljudi, ki so svoje srce ocistili telesnih pozelenj in jim je z neposre-
dno zaznavo uspelo prodreti do sr¢ike realnosti. Tak ¢lovek ne spoznava
zgolj preko kategorij razuma, temve¢ tudi preko okusanja, tj. misti¢-
ne intuicije, in s tem postane »poznavalec« (‘4rif). Druga kategorija se
nanasa na ljudi, katerih misli so prezete z zemeljskim obiljem in zato
niso zmozni razlikovati med fenomenalno realnostjo in samim bistvom
stvari. Ti ljudje se v svoji Zelji po spoznanju Boga v celoti opirajo na
kategorijo razuma in zato niso zmozni preiti meja logi¢nega misljenja.
Ibn ‘Arabi kategorije razuma ne zanika, temvec jo postavlja v doloc¢en
okvir delovanja. Na splosno bi lahko rekli, da islamski mistiki razuma
niso zavracali, temve¢ so mu na spoznavni poti k Resni¢nemu pripiso-
vali (zgolj) prvo stopnjo.

Po drugi klasifikaciji se ljudje delijo na tri tipe: poznavalce
(‘arif), nepoznavalce (ghayr ‘arif) in nevedneze (jahil).” Pripadniki prve
kategorije zrejo Boga preko Boga samega in skozi Njega. Nepoznavalec
zre Boga z nizje stopnje, z gledisca, ki je glede na njegovo lastno pozi-
cijo od Boga oddaljeno. Nevednez pa Absoluta ne spozna neposredno,
a pricakuje, da Ga bo odkril s svoje lastne pozicije (s pozicije svojega

»jaza«). Za Ibn ‘Arabija pripada vsak ¢lovek doloceni religiji (‘agidah),

3 lzutsu, A comparative study of the key philosophical concepts in sufism and taoism I, str. 250.

3 Ibid., 252; gl. tudi Ibn ‘Arabi, Fusis.
% Ibid., 253.
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ki temelji na posebnem naboru verovanj in verskih obredov. Toda s
tem, ko skusa ¢lovek svojo religioznost udejanjiti, za¢ne tradicionalne
in hierarhi¢ne strukture presegati in se na ta nacin od religije oddaljuje
ter ostaja zvest (zgolj) svojim lastnim subjektivnim nacelom verovanja.
A ker je koncept Boga v sleherni religiji odvisen od posameznikovih su-
bjektivnih predstav, ki implicirajo dolo¢eno obliko Bozje eksistence, se
¢lovek v tem procesu ukvarja pretezno s svojo lastno predstavo o Bogu
in ne nujno z Bogom kot takim.

2. Duhovni temelji daoisti¢ne tradicije

Lao Zi (551-479 pr. n. $t.) naj bi bil sodobnik Konfucija in velja
za nepotrjeno zgodovinsko osebnost. Obstajajo namre¢ dobri razlogi
za prepricanje, da so njegova dela, filozofsko-mistine sage o pomenu
Jjen-i-ja* (jen prevajamo kot »clovecnost, 7 pa kot »pravi¢nost«), stva-
ritev dolocene $ole in ne posameznika.” Izutsu poudarja, da dela dao-
isticnih filozofov ne vsebujejo pojmov (v strogem pomenu), saj naj bi
ti sodili v konfucijansko besedis¢e. Kljub temu pa v enem od temeljih
besedil daoisti¢ne tradicije Dao de jing zasledimo veliko fraz in izrekov,
ki sovpadajo z drugimi filozofskimi tokovi.”* Henri Maspero postavlja
zacetke daoisti¢ne misli v 4. stoletje pr. n. $t.: $lo naj bi za misti¢no in
metafizi¢no filozofijo, ki se je razvila preko Lao Zija, ta pa je bil pod
vplivom mistika Zhuang Zija, drugega pomembnega misleca iz daoi-
sti¢ne tradicije (priblizno 3. stoletje pr. n. $t).

Lao Zijeva metafizika filozofije Daa temelji na monizmu, v katerega
sréiki lezi Absolut, in je pojasnjena v simbolni oz. zastrti govorici, zato
bi lahko trdili, da je Dao de jing filozofsko-misti¢na elaboracija necesa,
kar daoisti¢ni misli predhodi.”” Zhuang Zijev pristop k predmetu preu-
¢evanja je bolj epistemoloski kakor filozofski, kar je tudi glavna razlika
med obema mislecema. Urednik Kuo Hsiang, ki je recenziral Zhuang

36 Tzutsu, A comparative study of the key philosophical concepts in sufism and taoism I,
str. 3.

37 Toshihiko Izutsu, Sufism and taoism: A comparative study of key philosophical concepts. Uni-
versity of California Press, 1983, str. 287.

38 Zavel glej History of thought in ancient China, Peking 1954, 3rd. ed., 1955.

¥ Tzutsu, A comparative study of the key philosophical concepts in sufism and taoism II, str. 12.
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Zijevo istoimensko besedilo, ga je razdelil na tri poglavja: na 1. nei p ien
oz. »notranja poglavjas, 2. wai p'ien oz. »zunanja poglavja« in 3. rza
pi'en oz. »meSana poglavja«.©

Toshihiko Izutsu predvideva, da izhaja daoisti¢na filozofija iz $ama-
nisti¢nih vzorcev verovanja, ki jih najdemo tako v Zhuang Ziju kot v
Dao de jingu. V obeh besedilih sre¢amo sorodne vsebine: refleksije o
pomenu intelekta, vzpenjanju ¢loveske zavesti in strukturi vsega biva-
jocega. Lao Zi govori o sheng-jenu oz. Svetem cloveku kot o enem od
klju¢nih konceptov svojega svetovnega nazora, ki — kot bomo videli v
nadaljevanju — miselno sovpada z Ibn ‘Arabijevim konceptom Popolne-
ga ¢loveka.

Najvi$ja raven cloveske zavesti je po Lao Ziju popolna ubranost s
Potjo (Daom), kar nadalje razodeva, da je Sveti ¢lovek popolno utelese-
nje Poti in se zato ravna po njenem nareku. To je tudi kontekst, v kate-
rem Zhuang Zi govori o chen-jenu oz. o »pravem/resnicnem cloveku,
chibh-jenu ali »najvisjem ¢cloveku« in shen-jenu ali »bozanskem ¢loveku.
Za temi pojmi se po Izutsujevem mnenju skriva filozofsko-$amanska
koncepcija ¢loveka, oblika vizionarske intuicije, integrirane v filozofsko
misel daoizma.*

2.1. Med realnostjo in sanjami — zavest kot dokaz bivanja

Veéni Dao naj bi bil obenem brezimen in imenovan.” Za Lao Zija in
Zhuang Zija je resni¢nost Biti kaos. Ta dispozicija pa ne pomeni kaosa
v klasiénem pomenu, tj. neurejenosti in zmede, temve¢ kaze na njegov
ontoloski pomen, ki ga Zhuang Zi skusa karseda nazorno ubesediti
in prikazati. Ce je bivanje zajeto v Kaosu, potem lahko ontolosko
stopnjo Biti, kjer se meje med sanjami in resniénostjo spojijo, uzremo
in doumemo le skozi kaotizacijo (proces dozivljanja kaosa) Zivljenja,
kajti ¢lovek, ki sanja, se ne zaveda, da sanja, in si v snu skusa svoje

4 Ibid., 13. (prim. Mil¢inski, 2004)

4 Ibid., 16. O $amanski tradiciji v anti¢ni kitajski misli in kozmologiji glej Mircea Eliade:
Shamanism, archaic techniques of ecstasy, London, 1964.

2 Lao Zi, Dao de jing. Mladinska knjiga, Ljubljana 2009, str. 7.
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sanje celo pojasniti. Dozivljanje Kaosa tako predpostavlja, da je svet
enak sanjam oz. vsakdanji realnosti, tj. realnosti, ki jo dojemamo v
vsakdanjem Zivljenju. Zhuang Zi pa nam sporoca, da je realnost nekaj
drugega oz. nekaj ve¢ kakor to, kar nam kot realnost kaze razum.
Ta t. i. domnevna realnost je nepopolna reprezentacija resni¢nega
znanja,* ki je ¢loveskim oc¢em skrito. Da bi odgrnili tancico in doumeli
pravi pomen, se moramo najprej skupaj s svojo (vsakdanjo) zavestjo
znebiti tudi svoje lastne identitete. Cloveski ego mora preiti v mentalno
podro¢je zmede, v primordialni Kaos, kjer sanje in realnost izgubijo
svoj prvotni polozaj.”” Na tej ravni ni¢ ne ostane to, kar je bilo, temveé
se manifestira in transformira v nekaj drugega. Tukaj se torej zacenja
novi red stvari, novi red Bivanja, kjer so vsi predmeti osvobojeni
svoje predmetnosti. Za Zhuang Zija pomeni ta raven transmutacijo
stvari, ki razodeva njihovo metafizi¢no stanje ter predpogoj za spoj z
Absolutno Eno(tno)stjo. Primarna tocka raziskav Lao Zija in Zhuang
Zija je potemtakem »eno(tno)st eksistence«. Njuna filozofija se
neizogibno nanasa na koncepta zivljenja in smrti ter je v zadnji instanci
optimisti¢na: ker ukinja klju¢no razliko med njima, se koncept »smrti«
izkaze za psevdoproblem.

Za Zhuang Zija ni smrt ni¢ drugega kot le $e ena od fenomenalnih
oblik ve¢ne Realnosti. Vse, kar biva, je zato relativno; ni¢ ni absolutno
in vse stvari so na globlji ravni brez samolastnega bistva. Svet kot tak
— tako ¢utni kakor svet pojmov — je kaoticen, saj so zaradi svoje relativ-
nosti in subjektivnosti vse nase sodbe dvoumne ter nam onemogocajo
dosedi popolnoma objektivni pogled na ontolosko realnost. Zhuang Zi
zato govori o ponovnem rojstvu, rojstvu novega ega kot koordinacijske
tocke sinteze, ki povnanja vse elemente Zivljenja, tako fizi¢ne kakor me-
tafizi¢ne. Ego je v daoisti¢nem besedis¢u potrebno razumeti kot #7* in
velja za ¢lovekovo lastno stvaritev.

# Zhuang Zi v Izutsu, A comparative study of the key philosophical concepts in sufism and taoism
11, str. 26.

4 Burton Watson (prev.), Chuang-tzu, Chuang-tzu basic writings, Columbia University Press,
New York, 1964, str. 73.

® Tzutsu, A comparative study of the key philosophical concepts in sufism and taoism I, str. 28.
46 Tbid., 29.

7 Ibid., 49.
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Za Zhuang Zija pomeni koncept »sedenja v pozabi« ugasnitev vseh
telesnih delov, prenehanje delovanja ¢loveskih ¢utov in organov z na-
menom, da se ¢lovek osvobodi svojih lastnih materialnih in psihi¢nih
omejitev, vkljuéno z umom. Pomeni torej telesno in mentalno osvobo-
ditev lastne identitete na poti k zdruzitvi z Enostjo Biti, izkusnjo zavesti
o resni¢nosti Biti (realnosti), ekstati¢no izku$njo eno(tno)sti z Absolu-
tom, z Daom.* Telesni deli so »pozabljenic, izgine zavedanje telesa in
ega. Ego prencha biti sredis¢e ¢loveskega principa delovanja in mental-
ne dejavnosti. Rezultat je pozaba jaza (hsii) in zapolnitev praznine ali
spiritualno-metafizi¢ne ravni, ki sedaj ni ve¢ ovira pri doseganju Daa.

Klju¢na tocka na poti do tako imenovanega Svetega ¢loveka je oci-
s¢evanje misli. Ko ¢lovek doseze najvisjo tocko duhovnega razvoja, po-
stane Popolni (¢lovek). Toda obstaja podrocje uma, ki je $e vije in se
imenuje »brez smrti, brez Zivljenja« oz. »skrajna meja znanja« (chih).

Relativiziranje realnosti je prva stopnja na poti do samouresnicitve;
naslednjo fazo predstavlja izklju¢itev vseh (materialnih) re¢i iz obmodja
uma. Zmoznost pozabe bivanja sveta je tako predpogoj za prestop na
tezavnejso raven, ki korenini v dejstvu, da je ¢lovek na materialni svet
in vsakdanje stvari moé¢no navezan, in ker so le-te egu ljube, jih izredno
tezko pozabi oz. »odstrani iz obmo¢ja uma«. Temu sledi se izkljuditev
zivljenja iz obmodja uma oz. »pozaba Zivljenja samegac, tj. izbris Zi-
vljenja in osebnega obstoja (tako zunanjega kakor notranjega sveta) iz
polja zavesti.”® Kot Cetrta stopnja nastopi iluminacija ali razsvetljenje.
Vse stvari, vklju¢no z jazom, postanejo Eno, zabrisejo se razlike med
preteklostjo in prihodnostjo, resni¢nostjo in sanjami, med #x in tam.
Popolni ¢lovek zre veéni sedanjosti naproti, in ker izgine domena casa,
z njo premine tudi razlika med smrtjo in Zivljenjem. Sledi nastop miru
in prenchanje gibanja, ki v daoisti¢ni filozofiji zavzema posebno mesto
in je postalo znano kot dinami¢no negibanje (wu wei).

Na najvisji ravni (spo)znanja (»sedenja v pozabi«) imajo vse stva-
ri enako vrednost in postanejo Eno. Ker je tako poistovetenje mozno
le na ravni Biti, se tukaj izrisujejo podobnosti z Ibn ‘Arabijevo teorijo

% Tzutsu, A comparative study of the key philosophical concepts in sufism and taoism II, str. 8.

4 Ibid., 65.
0 Zhuang Zi, Zhuang Zi, str. 51.
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Eno(tno)sti Biti ali wahdat al-wujid. Ekvivalentnost obeh pristopov
nas pripelje do samega jedra realnosti Biti in napeljuje na misel, da
je tudi neskon¢nost kot taka del te realnosti. Lao Zi ne pojasni, zakaj
naj bi bil Absolut neotipljiv, temve¢ ga le imenuje »brezimnic, »brezo-
bli¢ni«, »neizrekljive, »nic« (wu).”" Temu primerno zaéne Lao Zi svoj
opis metafizi¢ne realnosti z opisom negativnih atributov Daa in pokaze,
da pot nima v svoji absolutni realnosti nikakr$nega imena, da je torej
skrita in brezimenska.”> Dao, brezimni, pa je vseeno oznacen — Cetudi
povrsno — z besedo Pot, saj drugace o njem sploh ne bi mogli govoriti.
Iz konteksta je razvidno, da Por pomeni eti¢ni pristop k ¢cloveku in
dru’bi v celoti in da se je ne da tako zlahka zapopasti in definirati.” Ce
je Absolut v svoji absolutnosti »brezimnic, zavraca vsakr$no (po)imeno-
vanje in zato, tako Izutsu, v moderni terminologiji presega lingvisti¢no
(besedno) doumnost.* Absolut ne more postati substanca, zato Lao Zi
poudarja, da so imena, ki jih predlaga, le oznacevalci.

Najvisji eti¢ni princip delovanja daoizma je pravzaprav manifesta-
cija univerzalnega zakona Biti oz. eksistence, ki zagovarja svetost ¢lo-
veskega zivljenja. V tem pomenu zakon ni ¢loveska stvaritev, temve¢
odsev najvisjih zakonov univerzuma v ¢loveski zavesti. Kot tak pome-
ni inherentno nacelo ¢loveskega delovanja. (S)poznati Pot ne pomeni
le nauciti se pravil in regulacij dobrega postopanja in lepega vedénja,
temve¢ predpostavlja vzpostavitev vezi med ¢lovekom in metafizi¢nim
zakonom Univerzuma, tako da ¢lovek svoje bivanje ozavesti in se hkrati
oddalji od njega.

Resni¢na manifestacija Daa v cloveku ni konceptualno motrenje
Biti, ampak delovanje — actus. Lao Zi in Zhuang Zi zatrjujeta, da mo-
trenje preraste v delovanje preko intuicije, ki velja za najvi$ji in edini
mozni ter resni¢ni nacin spoznavanja Absoluta. V tekstu Dao de jing se
neprestano pojavlja pojem sheng jen ali Sveti clovek, za katerega bi glede
na do sedaj napisano lahko trdili, da ustreza islamskemu insan kamil
ali Popolnem ¢loveku. Sveti ¢lovek je za oba daoisti¢na misleca nekdo,
¢igar misel »se giblje v domeni popolne Svobode«.”

U Tzutsu, A comparative study of the key philosophical concepts in sufism and taoism II, str. 93.

2 Ibid., 99.

% Lao Zi, Dao de jing, str. 35.

> Tzutsu, A comparative study of the key philosophical concepts in sufism and taoism II, str., 105.
> Ibid., 149.
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3. Metodoloske usmeritve in komparativna $tudija nekaterih
filozofskih pojmov sufizma in daoizma

Sama beseda Dao, ki ima sicer izredno veliko konotacij (od Misterija
do Biti), se prevaja kot Porin ustreza islamskemu izrazu hagq, tj. Resnica
oz. Realnost, kar je tudi eno od 99 imen Boga (a/-haqq).”* V arabs¢ini
koncept resnice sovpada s konceptom realnosti, pojem wujid pa se
prevaja tudi kot eksistenca ali bivanje (latinsko existentia). Daoisti¢ni
in sufistiéni pojem Biti se tako skladata po pomenu in ne nujno po
lingvisti¢nih oznakah, ki so v rabi v obeh tradicijah. Ceprav Ibn ‘Arabi,
Lao Zi in Zhuang Zi niso delovali v skupnem zgodovinskem kontekstu,
lahko preu¢imo oba duhovna sistema posami¢no, primerjamo
lingvisti¢ne koncepte, ki jih uporabljata, in poskusamo dognati njune
sti¢ne tocke.

Ibn ‘Arabijev koncept Enotnosti Biti (wahdat al-wujid) pomeni do-
besedno Enost oz. Enotnost Biti, koncept, ki ga Zhuang Zi poimenu-
je t'ien ni oz. t'ien chun ali »Nebesko Ravnovesje«, in meri na nekaj,
kar presega golo »enotnost« vseh stvari — oznacuje namre¢ zdruzitev ali
uravnavanje vseh re¢i pod svodom Biti.”

islamski koncept Resnice:
haqq (resnicalresnicnost) ------ tajalli  (manifestacija/transfiguracija)

---- > mumkindt (moznosti/kontigentna resnicnost)

daoisti¢ni koncept Resnice:

dao (pot) ------ sheng ----W wan nu

Enotnost Biti oz. nebesko ravnovesje je kot nasledek videnja Re-
sni¢nosti svetovni nazor v dobesednem pomenu, saj predstavlja celoviti
pogled na bivanje. Stvari 7a oz. po sebi ne moremo izkusiti v domeni
fizi¢ne realnosti, temve¢ na metafizi¢ni ravni Biti. Do duhovne trans-

56 Za vet glej Schimmel, Annemarie, 7he mystery of numbers. Oxford University Press, New

York, USA 1993.
7 lzutsu, A comparative study of the key philosophical concepts in sufism and taoism II, str. 195.
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formacije pride v ¢loveku preko samoiznicenja, fana' (Ibn ‘Arabi), oz.
»sedenja v pozabic, tso wang (Zhuang Zi). Oba pojma predpostavlja-
ta zavracanje sveta, oci$¢evanje misli in duhovni post. O¢is¢evanje v
daoizmu in sufizmu sestoji iz samoodis¢evanja telesa in duse, pa tudi
utisanja razuma.

Po Zhuang Ziju predstavlja prvo stopnjo na poti oc¢is¢enja »izkljucitev
sveta iz obmo¢ja uma« oz. pozaba bivajocega in objektivnega sveta, pri
Cemer svet prencha obstajati kot nekaj objektivnega, neodvisnega od
misli. Kot smo Ze rekli, je za drugo fazo znadilna izkljucitev stvari iz
obmod¢ja uma, za tretjo pa pozaba Zivljenja kot takega. Pri Ibn ‘Arabiju
sestojijo tri ravni ocis¢evanja iz »unicenja atributov, iznicenja osebnega
bistva in samorealizacije z Bozjim Bistvom«,® ¢emur sledi poskus
ponovne pridobitve lastnega bistva (jaza). Le preko izgube lastnega
bistva in preko procesa o¢is¢evanja se lahko jaz ponovno konstituira v
Bozji navzo¢nosti. Od tod Ibn ‘Arabijeva analiza Mohamedove tradicije,
ki se glasi »tisti, ki (s)pozna samega sebe, (s)pozna Boga«,” in ustreza
Lao Zijevi misli, »spoznati druge pomeni biti moder, spoznati sebe
pomeni biti razsvetljen«.®” Po Ibn ‘Arabiju sledi o¢iS¢evanju »razkritje«
(kashf) oz. »neposredno oku$anje« (dhawq) Realnosti Biti, ki se porodi
v preobrazeni zavesti.

Zgodovinske vezi med sufizmom in daoizmom nam povedo bore
malo, saj sufizem izhaja iz abrahamske tradicije (islam)," medtem ko
naj bi daoizem po Izutsuju izhajal iz posebne oblike Samanizma. Ce se
s to tezo strinjamo, potem je ocitno, da sta si sistema kljub zgodovin-
sko-kulturnim in geografskim razlikam na filozofsko-misti¢ni ravni po-
dobna, saj oba razvijata koncept Biti kot tisti klju¢ni pojem na misti¢ni
poti k Absolutu. Strinjata pa se tudi na ravni izku$nje bivanja in realno-
sti, ki ne poteka na ravni ¢utne zaznave, temvec na ravni intuicije. Tako
za Ibn ‘Arabija kakor za Zhuang Zija igra pomembno vlogo izkustveno
spoznanje, da svet, v katerem Zivimo, ni zgolj sen, ampak pripada visji

% Ibid.

*, Man ‘arafa nafsabu, faqad arafa rabbahu, Jalal al-Din al- uytd, al-hawia lil Fatiwia. Dar
al-fikr lil taba’t wa al-nashr, Beirtu 2004, str. 288.

€ Tao Zi, Dao de jing, str. 55.

' Za ve¢ glej: Karen Armstrong, Islam: a short history, Phoenix Press; New Edition, Great
Britain 2001.
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ontoloski ravni. Od tod tudi Ibn ‘Arabijeva trditev, da je edina prava
realnost Absolutna realnost, zato moramo najprej umreti, da bi lahko
ponovno zaziveli.®* Tudi Zhuang Zi govori o »veliki prebuditvi«, ki naj
bi spremljala ugotovitev, da je Zivljenje oz. realnost, za katero verjame-
mo, da je v resnici budnost, pravzaprav le sen in da se pravo bivanje
nahaja v domeni Daa (Biti).

Ibn ‘Arabi razdeli bivajo¢e na naslednje plasti:

1. Raven bistva (absolutna Skrivnost),
2. Raven Bozjih atributov in imen,

3. Raven Bozjih delovanj,

4. Raven podob in podobnosti,

5. Razumski svet.

Lao Zi pa eksistenco ali realni svet razdeli na:
Skrivnost vseh skrivnosti,
Ne-Bivanje (Ni¢),

Eno(st),

. Bivanje (nebesa in sveta),

10. Deset tiso¢ reci.®

Sistema torej jasno sovpadata v pojmovanju Absoluta kot nespozna-
tnega, transcendirajocega, kakor tudi v tem, da naslednje $tiri ravni poj-
mujeta kot ontoloske nastavke prve.

Beseda rahma sestoji iz korena r-h-m in v arabskem jeziku pomeni
»skrben, »ljubed«, »pozoren, v slovens¢ino pa bi jo lahko prevedli kot
milost. Vsaka sura ali koransko poglavje (razen enega) se v Koranu pri¢ne
z izjavo bismillahi al-rabhmanu al-rahim, kar pri¢a o tem, da se vsako
branje ali dejanje pri¢ne z mislijo o Absolutu kot izvorno dobrem.*
Milost kot stvaritev Eksistence ima po Ibn ‘Arabiju ontolosko tezo in
sovpada z eti¢nim naukom islama. Rapma se nanasa tudi na delovanje,
tj. na dejanje Eksistence v smislu ustvarjanja materialne realnosti
(ideja, da Alah ustvarja iz milosti in v njenem imenu). Kreativni akt
Eksistence pa se v islamu glede na svojo ustvarjalno razseznost razlikuje

SR

62 Primerjaj podobnost te misli s slavnim mistikom Imamom al-Ghazlijem (umrl leta 1111)

v 40. knjigi Thya ‘wlim al-din (OZivitev religijskibh znanosti).
8 Tzutsu, A comparative study of the key philosophical concepts in sufism and taoism, str., 481.
¢ Glej Koran in rahma v Encyclopaedia of Isiam, Brill, Leiden 2007.
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od daoizma, saj Dao »dobrote ne pozna« (pu jen).” To pomeni, da ake
stvarjenja presega naravno stanje cloveske zavesti, saj v daoizmu nebesa
in zemlja niso nujno stvaritev dobrohotnega Boga. Ceprav te razlike ni
mogoce neposredno razloZiti s pojmoma milosti in ne-milosti, je zasnova
obeh sistemov podobna, saj sta na ontoloski ravni milost in ne-milost
misljeni kot absolutno prevladujoci kreativni akt Eksistence. Proces
kreacije je za Ibn ‘Arabija in daoisti¢no tradicijo vecen, neusahljivi tok,
ki ga zaznamuje dinamizem »tekoce vode reke, ki neprestano odteka in
se neprestano obnavlja« (Ibn ‘Arabi), oz. kakor pravi Lao Zi, svet je »v
gibanju in vedno bolj ploden«. Iz tega premisleka sledi, da se milost
v islamu manifestira skozi Koran in koranske verze oz. znake (dyaz),
razkriva pa tudi eti¢no razseznost, ki jo vernik preko branja povnanja.
Shema povnanjenja v islamu je potemtakem videti takole:

ayat (znaki) ---» ‘aql (razum(evanje)) --- » shukr (hvaleznost)s

Hvaleznost tako postane religiozno-teoloski koncept in je povezana
s specifiéno interpretacijo stvaritve kot neposredne karakteristike BozZje
narave. Shukr je v tem smislu pomensko blizu islamskemu pojmu imdn
(»osebna verac).

4. Namesto zaklju¢ka — pomen Izutsujeve komparativne
studije duhovnosti

Z razmi$ljanji v pri¢ujoem prispevku smo zZeleli osvetliti nekatere
pomembne koncepte daoizma in sufizma ter pokazati na duhovno-filo-
zofske sorodnosti pri njunem razumevanju realnosti, Biti, Absoluta in
percepcije fenomenalnega sveta.

Toshihiko Izutsu je s svojo Studijo skusal pokazati to, kar je slav-
ni fancoski islamolog Henry Corbin poimenoval un dialogue dans la

& Tzutsu, A comparative study of the key philosophical conceprs in sufism and taoism II, str. 211.
prim. Lao Zi, Dao de jing, str. 14.

% Ibid., str. 214.

7 Toshihiko Izutsu, God and man in the Quran, str. 255.
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metahistoiré® in kar smo v pri¢ujodem prispevku predstavili kot tocko
v zgodovini ¢lovestva, v kateri pride do sovpadanja duhovnih poti iz
razli¢nih kultur, v naSem primeru kitajskega daoizma z glavnima pred-
stavnikoma Lao Zijem in Zhuang Zijem ter islamske mistike z Ibn
‘Arabijevim konceptom Popolnega ¢loveka.

Ceprav imajo komparativna filozofija, komparativna religiologija in
zgodovina duhovnih idej razliéna metodoloska ozadja, se v $tevilnih
tockah stikajo — in na eni od teh sloni Izutsujeva zgodovinsko-teoretska
studija. Ena od pomembnih odlik, ki zaznamuje Izutsujev pristop k
primerjalni religiologiji daoizma in sufizma, je zagotovo objektivnost.
In Ceprav se jezika, ki ju ta misti¢no-filozofska sistema uporabljata,
medsebojno razlikujeta, se tu zastavlja vprasanje metajezika, na katerem
sloni preucevanje obeh tradicij, vsaj kar zadeva t. i. »orientalsko filozo-
fijo«. Orientalska filozofija je za Izutsuja pravzaprav misti¢na filozofija
ali konceptualno uokvirjanje misti¢ne izkusnje.® Skupni jezik, ki ga je
Izutsu nasel v konceptu Biti, je za raziskovanje primerjav med anti¢ni-
mi in sodobnimi (duhovnimi) sistemi temeljnega pomena. Izutsujevo
analizo Zhuan Zija, Lao Zija in Ibn ‘Arabija odlikujejo poleg tega $e
»empati¢na zmoznost vzivljanjac, velika mera strpnosti in globok uvid
v strukturo in dinamiko razli¢nih duhovnih tradicij.

V prispevku smo osvetlili nekatere temeljne koncepte iz obeh tradicij,
zlasti ontoloske pojme, ki igrajo klju¢no vlogo tako v Ibn ‘Arabijevem
pojmovanju realnosti in Popolnega ¢loveka kakor tudi v metafizi¢ni fi-
lozofiji Lao Zija in Zhuang Zija ter njunem razumevanju sanj, resnic-
nosti in predvsem pojma Biti. Kljub jasni prostorski in ¢asovni vrzeli,
ki lo¢i daoizem in sufizem, se obe misti¢ni tradiciji strinjata v razu-
mevanju in interpretaciji koncepta Biti, ki je za Svetega oz. Popolnega
¢loveka edina resni¢na resni¢nost, do katere je mogoce priti le tako,
da svoj ego izpnemo iz materialnega sveta in ga vpnemo v duhovni svet
intuicije. Tako sufizem kot daoizem poudarjata petstopenjsko strukturo
bivanja, ki temelji na »absolutni Skrivnostic, tj. »domeni« ali »stopnjic,
ki presega vse artikulacije in omejitve (wujid oziroma Kaos).”

8 Glej Henry Corbin, Creative imagination in the sufism of Ibn 'Arab. Trans. Ralph Manheim,
London: Routledge and Kegan Paul, 1969.

®  Za ve¢ glej Kojiro Nakamura, »The significance of Toshihiko Izutsu’s legacy for compara-
tive religion« v: Intellectual Discourse, 2009 Vol. 17, No. 2, str. 155.

70 Ibid., str. 150.
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Koncept Enotnosti Biti se sklada s pojmovanjem kozmosa v islamski
misli, kjer Alah kot najvisja realnost velja za pricetek motrenja realnosti
kot take: vse, kar pojmujemo kot resni¢nost, je namre¢ le manifestacija
Bozje teofanije, ¢lovesko bitje pa je morda najbolj reprezentativni mo-
del te manifestacije, saj ne le, da prenasa in povezuje oba pola realnosti,
temvec je s svojo intuicijo takrat, ko intelekt zavoljo lastne omejeno-
sti odpove, zmozno doumeti in zaobjeti Absolut. Cetudi ostaja mnogo
vprasanj neodgovorjenih (npr. okvir metajezika orientalske ali misti¢ne
filozofije, v katerem se dogodi proces spoznanja Absoluta), se zdi, da je
Univerzalni ali Popolni ¢lovek v daoizmu in sufizmu harmoni¢na kom-
binacija zemeljskih stanj in duhovnih razseznosti, duhovni potencial na
poti do razkritja tawhida kakor tudi obcecloveske religioznosti.
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