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U ovom radu se izlazu najvaznije pozicije klasi¢nog islamskog misljenja o problemu
osamljivanja i (samo)izolacije. Problem osamljivanja u ovoj tradiciji je istovremeno religijski,
eticki, politicki i metafizicki problem. Pitanje povlacenja iz zajednice ljudi usko je povezano s
pitanjem srece. Da li je samoca put do srece ili to Covjeku moze pruziti samo zivot u drustvu?
U odnosu na izreéeno pitanje, u islamskom klasiénom miSljenju mogu se prepoznati
karakteristi¢ni pogledi na pojedinca, drustvo i Boga. Ovaj rad markira nekoliko manje ili vise
autenti¢nih pozicija u odnosu na fenomen osamljivanja i samoizolacije. Tako Al-Farabi, slijedeci
grcku filozofsku misao, drzi kako je sreca ostvariva jedino u politickoj zajednici. Sli¢nog je
misljenja i Ibn Haldtn, s tim da on drustvenost vidi kao ekonomsku nuznost. Tasawuf, i kao
iskustvo i kao koncept, osamljivanju daje supstancijalni znacaj: tragalac za Bozijom ljubavlju
mora sve napustiti kako bi se u samoc¢i poboznosti i ti§ini razmisljanja priblizio Uzvisenom
Bogu koji je u svojoj apsolutnoj transcendentnosti na neki nacin takoder usamljen. Andaluzijski
mislioci Ibn Badzdze i Ibn Tufayl zauzimaju srednju poziciju u odnosu na dva navedena pogleda:
covjek jeste drustveno bice, ali on je u drustvu nesretan, drustvo ga kvari i profanizira, i on stoga

tezi samoci koja mu priskrbljuje mir, spoznaju i vjeru.

Kljuéne rijeci: ‘uzla; halva; tadzrid; tafiid; ifrad; mutawahhid; ‘ibad al-mungati’tn
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1. UVOD

Problem osamljivanja ili samoizolacije (ssia ili 4 =), koji je zaokupljao musliman-
sko misljenje u skoro svim fazama njegove klasicne povijesti, prati nekoliko
supstancijalnih ambivalencija. Je li Covjek drustveno bice ili bice osamljenosti, tisine,
distancije? Gdje je sre¢a (sisaw) , u samoci ili zajed-nici? Koji put vodi do Bozijeg
zadovoljstva, preko ljudi ili kroz odvojenost i povucenost? Je li samoca pozitivno i
konstruktivno iskustvo ili nesto neljudsko, devijantno, apsurdno? Je li osamljivanje
put odabranih? Cak i povréna rekonstrukcija spomenute tematike otkriva kako su se
kroz ovaj problem prelamala mnoga klju¢na eticka, metafizicka i politicka pitanja
koja nadilaze perspektivu puke binarne suprotstavljenosti pojedinac — drustvo. U
odnosu na teorijsku analizu i rjeSavanje ovog pitanja mogu se prepoznati i odrediti
jasno uobliceni tokovi unutar muslimanskog misljenja.

2. SRECA KAO DRUSTVENA KATEGORIJA: AL-FARABI

Sre¢a je prema Aristotelu, nezamisliva u samoci. Polis je jedino mjesto srece. Ne
samo da je izvan polisa nezamisliva sre¢a, nego je nezamisliv i takav Covjek. Samoca
je rezervirana, prema ¢uvenom Aristotelovom izrijeku, za Boga ili davola (Aristotel
1988). Skoro svi filozofi (— s-Ld) srednjovjekovne arapsko-islamske tradicije bili su
usaglaSeni o tome da su Platon i Aristotel dosegli vrhunce ljudskog znanja, $to prema
njima nije bilo u sukobu sa poslanickom ulogom u povijesti, niti sa monoteistickom
porukom. Izazov je prevaziden, iako ne uvijek, Sirokom harmonizacijom. Al-Farabi
je, naprimjer, smatrao kako je cilj filozofa, zakonodavaca, imama i kralja — isti (Parens
i Macfarland 2011: 15).

Abii Nasr Al-Farabi, koji u tradiciji falsafe zauzima istaknuto mjesto, napisao je
komentare na skoro sve Aristotelove radove, ali jedan od njegovih najznacajnijih
komentara, onaj na Nikomahovu etiku, nije, nazalost, saCuvan. Prema andaluzijskim
filozofima, Ibn Badzdzi, Ibn Tufaylu i Ibn Rusdu, u izgubljenom komentaru Al-Farabi
tvrdi kako sre¢a moze biti postignuta samo na ovom svijetu i kako je sreca ostvariva
jedino u drustvu ili ta¢nije: nema srece do politicke (madant) srece (Neria 2013: 69-
99). Leo Strauss opisuje Al-Farabija kao jednog od najvecih (ako ne i najveceg)
politickog mislioca srednjovjekovlja. Ta filozofija je okrenuta problematici odnosa
objavljenog Zakona i nezavisnog misljenja, religije i slobodnog proucavanja, u cilju
postizanja srece (Strauss 1945: 357). Slijedec¢i Straussa, Muhsin Mahdi istic¢e politicko
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usmjerenje cjelokupne falsafe: metafizicke i kosmoloske doktrine impliciraju
covjekovu zelju da razumije svoj polozaj u svijetu i da se u skladu s tim
razumijevanjem pozicionira u njemu (Mahdi 2001: 20). Takvo pozicioniranje
ispostavlja dalje zahtjev da se djeluje moralno, a djelovati moralo ili u skladu s
vrlinom znac¢i djelovati u ljudskom okruzenju, gradu ili drzavi. Otuda je najvaznije
pitanje kako uspostaviti politicku zajednicu (grad vrline) u kojoj je mogu¢ moralan
zivot. Drugim rije¢ima, vrlina je mogu¢a i ima smisla jedino u drustvu
(Al-Farabi 2011). Iz ovakve perspektive, a koju je Al-Farabil naslijedio iz
grcke filozofije, postavlja se pitanje da li je vrlina uopce mogucéa u samoci? Da li
covjek koji se opredijeli za put samoizolacije na neki nacin izlazi iz moralnog
kosmosa?

lako je tvrdio da je ljudska sre¢a moguca jedino u drustvu, izgleda kako je sam
povucenog, samozatajnog i gotovo melanholi¢nog filozofa (Pormann 2015: 209-224).
Moguce je, medutim, da je ovdje rije¢ o uobicajenom toposu o filozofu kao onome
koji odbacuje ovosvjetska dobra i povlaci se u samocu; toposu koji potice jos iz stare
Grcke. (Tako, naprimjer, neki arapski autori prikazuju Sokrata kao kinika, kako lezi
u lokvi i jede s psima.) Dimitri Gutas, s druge strane, problematizira sve legende
o Al-Farabiju, tvrde¢i kako ne zadovoljavaju ni minimalne metodoloske kriterije.
Stavise, veéina ovih izvjestaja su toliko neupozdani da svaku rekonstrukciju
Al-Farabijeve biografije ¢ine gotovo nemogucom. Njegova saCuvana djela,
opet, svjedoCe o velikoj posvecenosti politickim problemima. Politicka znanost je
vrhunska znanost, ona je temelj svim drugim znanostima. Zadatak mislioca nije da
se povladi u osamu, ve¢ da korigira javna mijenja i ispravlja devijacije. Covjek, ni
prema religijskom ni prema filozofskom ucenju, nije stvoren da bi dane proveo u
samoci.

3. IDEJA OSAMLJIVANJA U TASAWUFU

Praksa osamljivanja u cilju postizanja (samo)spoznaje kao najviseg izraza ljudskog
samoostvarenja poznata je, u ovom ili onom obliku, u svim religijskim tradicijama.
Iskustvo osamljenosti i prozivljena stanja samo¢e omogucavaju tragaocu, bez obzira
je li rije¢ o sveceniku koji zastupa zajednicu ili pojedincu koji bjezi od nje, da se
egzistencijalno fokusira na svoju potragu, napustajuci fenomenalni svijet smusenosti,
zaborava i nemira.
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Ideja osamljivanja igra krucijalnu ulogu i u tasawufu, kao proklamirano duhovnoj
ili ezoterijskoj dimenziji islama, omogucéujucéi, takoder, fokusiranost na potragu i ono
trazeno. Sta je to za ¢ime se traga? Da bi stigle u dvore Simurga, Attarove ptice moraju
prevaliti sedam dolina, prva je potraga, a posljednja i§¢eznuce. Tragalac vapi za Onim
koji je dusi prisniji od nje same.

,»Dusa je skrivena u tijelu, a Ti si u dusi sakriven,
O, Sakriveni, u sakrivenom, o DuSo duse!*
(Attar 2005)

Dusa, dakle, napusta sve stvoreno kako bi spoznala svog skrivenog Stvoritelja. U
samoc¢i zapocinje proces ¢iS¢enja dunjaluckog taloga koji se u njoj nagomilao.
Ogledalo, jedna od omiljenih i izlizanih sufijskih metafora, daje jasniji odraz ako je
¢isto (El-Gazali 1995). Kao jedno od primarnih egzistencijalnih iskustava ova
osamljenost obi¢no zapocinje kao fizi¢ka separacija da bi se razvila u stanje duhovnog
odricanja i radikalne ravnodusnosti prema svijetu. Rije¢ je o moralnom konceptu koji
je potpuno suprotan onom Al-Farabijevom; negativni moral nasuprot pozitivnom.
Otuda se oni koji napustaju ovozemaljske pozicije i odlaze na rubove opisuju
glagolskim korijenom g-7- 'koji oznacava ,,presijecanje‘’; sintagma sl e 0dnosi
se na one koji su presjekli veze s ovim svijetom.! Tajna se moze kusati jedino u tiSini
samoce, a ne u buci svijeta. Samoca pospjesSuje kontemplaciju i introspektivnu
usredsredenost na veliku tajnu ljudske egzistencije, ,,na sakupljanje rasprSenog
empirijskog ja“, kako bi se ,,0¢ajnickim naporima strasne akseze* i ,,putem radikalnog
intelektualnog ogoljenja“ stiglo do ,,uspostavljanja Cistog egzistencijalnog ‘ja’
...nasuprot nedokucivoj Bozijoj biti* (Smailagi¢ 1976: 235).

lako se tasawuf Cesto predstavlja kao monolitan fenomen, unutar njega postoji
konceptualna izdiferenciranost fenomena ,,0samljenosti“. Prema Luisu Gardetu
prototipovi osamljenosti u sufijskoj tradiciji su Halladz, Bistami i Ibn al-Farid. Ovdje
¢emo se osvrnuti tek na Gardetov plan analize Halladzovog tehnickog rje¢nika
osamljivanja. Praksa osamljivanja zapocinje kao ustezanje, odricanje i indiferentnost
prema svijetu (fadzrid), da bi ubrzo prerasla u stanje stvarne usamljenosti (tafrid).
Rijec je o ¢inu oslobadanja od varki svijeta kako bi ¢ovjek ostao sam sa sobom i
Llicem u lice s nedohvatnom Bozijom biti“. U narednoj fazi, osamljenik mora
napustiti ¢ak i tadzrid, a potom i tafrid, kako bi doSao, nakon $to je bio potpuno

1

Sintagmu nalazimo kod Ibn Tufayla i Ibn ‘Arabija. Ocito je bila etablirana u Andaluziji. Vidi: Abt Bakr Ibn
Tufayl, Risalatu Hayy ibn Yaqzan fi asrar al-hikmat al-masrigiyya, Dar al-masriq, Bejrut, 1976. Takoder:
Claude Addas, Quest for the Red Sulphur, The Life of Ibn ‘Arabi, Suhail Academy, Lahore, 2000.

214



Samedin Kadi¢ Koncepti osamljivanja u klasicnom islamskom misljenju
DHS 2 (11) (2020), 211-226

usamljen, i sa onu stranu samoc¢e. Ovdje Halladz uvodi pojam ifrad koji opisuje
neizrecivu ,,Boziju izoliranost* u ,,misteriju Njegovih svojstava“ (Mason 1995: 22).
Drugim rije¢ima, samoca je odlika same BoZije biti posto je On Jedan i apsolutno
transcendentan. Ibn ‘Arabi je upravo zato drzao kako je ,,stupanj Jedinosti jedna
vjecna tiSina, vjetni muk. Tu nije zametljiv niti najtanahniji pokret* (Izutsu 1995).
Posto je Apsolut ,,u svojoj apsolutnosti apsolutno nezasnatljiv i nedostupan®, on u
tom sloju svog Bica ostaje zauvijek tajna; On je Jedan, Jedini, i otuda usamljen u
svojoj apsolutnosti. Uglavnom, kada osamljenik shvati ovu ,,viSu i blistavu Samocu*
stupa u fazu ciste ljubavi kojom se sjedinjuje s Jednim (Smailagi¢ 1976: 239). To je
istovremena i posljednja faza osamljenosti koja zavrSava potpunim poniStenjem
(fana’) covjekovog ja. Ostaje samo Bog, Jedan Jedini — to je pravo znacenje tawhida.
Ukratko, samoc¢a pomaze tragaocu ,,da se izolira od stvorenog da bi se otvorio prema
sjajnoj Samoc¢i Boga* (Smailagi¢ 1976: 240).

4. AL-GAZALIJEV PRIMJER

O blagodatima samoce iscrpno pise i veliki muslimanski mislilac i sufija Abli Hamid
Al-Gazali. Cijela jedna knjiga njegovog magnum opusa, OzZivljavanja vjerskih
znanosti, posvecena je ,,adabima“ osamljivanja. U okviru svojevrsne skolasticke
metodologije Al-Gazali prvo izlaze ,koristi“ i ,,mahane* kako osamljivanja ( ‘uzla),
tako 1 druzenja s ljudima, simulirajuci jednu objektivnu argumentacijsku dijalektiku
u kojoj, pored socijalno osvijestenih uglednika (,,ve¢ina tabiina je ipak pohvalno
gledala na kontakte s ljudima, Sirenje kruga poznanika i brac¢e, medusobnu prisnost,
ljubav prema vjernicima...“), navodi i zacudujuce veliki broj autora i duhovnih lidera
(ljudi ,,koji bjeze sa svojom vjerom od planine do planine*) koji promoviraju
individualni izolacionizam i kritiziraju socijalni zivot kao takav (Al-Gazalt 2006:
113). Kod nekih od navedenih nije zapravo jasno radi li se 0 notornoj mizantropiji i
zivotnom razocarenju ili dubljim poboznim motivima. Kazemo ,,simulirajuci* jer Al-
Gazali u biti brani i zastupa koncept samoce. Ajete i hadise koji se obi¢no navode u
korist socijalnog zivota smatra ,,slabim tumacenjima“ (Al-Gazalt 2006: 116). Al-
Gazali je, to je nas op¢i dojam, krajnje antisocijalno i antipoliticki orijentiran autor.
Zanjega je propast kada propada srce, a ne drustveni poredak. A srcu je, po njegovom
misljenju, najbolje u samo¢i. Nema sre¢e do onosvjetske srece. Samoca ne samo da
nije problemati¢na, ve¢ je pozeljna i skoro jedini put u dubine svoga ja, dubine u
kojima se moze nazrijeti ,,svjetlo vjerovjesnistva“. Koristi osamljivanja su visestruke.
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Tamo se duSa najbolje odgaja. Misao je tu duboka i jasna. Srce u miru moze da se
obrac¢a svom Stvoritelju. S druge strane, gdje su ljudi tu su i poroci: ogovaranje,
klevetanje, zavist, svade itd. Ljudi odvracaju srce od Allaha UzviSenog. Otuda: ,,Bjezi
od ljudi kao sto od lava bjezis.“ (Al-Gazalt 2006: 131).

Vlastiti put u samocu i viSegodiSnju izoliranost Al-Gazali je opisao u svom
autobiografskom djelu Izbavijenje iz zablude. Nakon §to je bio zapao u duhovnu krizu
i fizicku bolest usljed gubitka ,,izvjesnosti“ znanja, Al-Gazali je odlucio napustiti
poziciju na bagdadskoj Al-Nizamijji, rasprodati imetak i otputovati u Siriju kako bi
»izvjesnost® iskusio. ,,Zatim sam se obreo u Siriji, i tu sam proveo blizu dvije godine
u povucenosti, samoc¢i, duhovim naporima i borbi sa samim sobom. Bio sam
zaokupljen time da ocistim dusu, usavrSim karakter i istan¢am srce za spominjanje
Boga Uzvisenog, onako kako sam to naucio od sufija. Neko vrijeme proboravio sam
u dzamiji u Damsku, provodec¢i cijele dane na minaretu, posto bih za sobom zatvorio
vrata® (Al-Gazalt 1998: 68). Odatle seli u Jerusalem, gdje se osamljivao u Dzamiji
na stijeni, da bi potom otputovao u Mekku i Medinu, kako bi obavio umru. Tako je
proveo deset godina. Tokom ovog perioda otkrile su mu se ,,stvari koje nije moguce
nabrojati niti do kraja ispricati* (Al-Gazali 1998: 68).

Na koncu svojih razmatranja Al-Gazali ipak istice kako je osamljivanje legitimno
i korisno tek nakon sto covjek ,,upotpuni znanje*. Stavise, ,osamljivanje prili¢i samo
znalcu.” (Al-Gazali 2006: 155). Brojni su jo$ primjeri duhovnih i intelektualnih
velikana koji su napustili drustvene pozicije kako bi sacuvali svoje srce. Oni su bili
ocigledno sagledali ukupnosti profanizacije i kompromitacije koje takav zivot sadrzi.
Istovremeno iznenaduje broj ,,poboznih* ljudi u muslimanskom civilizacijskom krugu
koji su bili razocarani drugim ljudima. To nesto govori o politickom, moralnom 1
ukupnom ozrac¢ju u tome krugu. Kada je rije¢ o Al-Gazaliju, njegov je zivot u jednom
trenutku skrenuo na ,,put na kojem se Cisti srce od svega Sto nije Bog™ (Al-Gazali
1998: 69).

5. IBN BADZDZIN PRIRUCNIK USAMLJENICIMA

lako je nacelno bio farabijevac i slijedio generalni intelektualisticki tok falsafe, Aba
Bakr ibn al-Sa’igh, poznat kao Ibn Badzdze, odbacuje Al-Farabijevo politicko ucenje
o sreci i politickoj odgovornosti filozofa (Badawi 1994: 83). U 12. stolje¢u, na
dalekom zapadu muslimanskog svijeta, piSe djelo Tadbir al-mutawahhid ili Vodic
usamljenicima u kojem zastupa stanoviste da filozof treba voditi usamljenicki zivot.
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Pod ,,usamljenickim Zzivotom* podrazumijeva racionalno druStveno distanciranje i
reduciranje komunikacije s ljudima na mjeru koja je neophodna (Harvey 1992: 202).
Sta su mogli biti razlozi da jedan farabijevac napravi tako temeljit zaokret u odnosu
na svog filozofskog uzora? Sta ga je opredijelilo za tako radikalnu redefiniciju uloge
filozofa u gradu? Budu¢i da je bio nosilac odgovorne politicke funkcije u
murabitiinskoj nomenklaturi, moguce je da je Ibn BadzdZe nosio u sebi stanovita
razoCarenja u politicki zivot. Mozda ga je sluzbenicko iskustvo opredijelilo za
negativan odnos prema politickim idealima. U svakom slucaju, ¢injenica je da
usamljenicki zivot, kako to primje¢uje Steven Harvey, nije bio Zivot koji je sebi
odabrao (Harvey 1992: 203).

Ibn Badzdze nije vjerovao u mogucnost uspostave ,,idelane drzave®. Buduc¢i da
Al-Farabijeva ,,drzava vrline” nije moguca, kako onda da se jedan misleci i
obrazovani ¢ovjek pozicionira u realnoj, povijesnoj, neuzoritoj drzavi? On nema
drugu moguénost nego da bude osamljenik (al-mutawahhid) koji se, birajuci
intelektualni Zivot, opredjeljuje za svojevrstan unutarnji egzil. Nije rijec o fiziCkom
napuStanju drustva, ve¢ izabranom intelektualnom povlacenju, mentalnom i
emotivnom distanciranju od gomile koja slijepo slijedi naslijedene kulturne obrasce,
o ograni¢avanju komunikacije na one koji su u stanju samostalno i kreativno misliti.
Kada bi broj takvih intelektualno nezavisnih i obrazovanih ,,usamljenika‘“ porastao,
postojali bi i realni izgledi za uspostavu ,,uzorite drzave®. Drugim rije¢ima, takvu
drzavu treba graditi od pojedinaca, a ne preko poretka.

Ibn Badzdze ne samo da revidira Al-Farabijev stav prema kojem nema sre¢e osim
politicke srece, ve¢ odbacuje mogucnost politicke sre¢e, makar za one koji su
»usamljenici®. Kakvoj onda sre¢i da se oni nadaju? Ibn Badzdze piSe svojevrstan
prirucnik takvim ,,usamljenicima‘“: $ta da rade i kako da se ponaSaju u neizbjezno
trivijalnom, nesavrSenom drustvu. To je pitanje fakticki vazno jer govori pojedincima
kako da postignu srecu. Posto im ,,politicka sre¢a nije dohvatljiva, preostaje im
intelektualna. Usamljenici treba da teze viSim duhovnim formama, a ne da se
zadovoljavaju tjelesnim uzicima ili trivijalnim misljenjima (Badaw1 1994: 89-94).

Ibn Badzdze je ostavio veliki utisak na Ibn Rusda, ali i na Majmonida koji ga ¢esto
citira. Za razliku od Ibn Badzdze koji je preporucivao samocu i unutarnji egzil, ali
do kraja obnaSao najodgovornije pozicije u murabitinskoj vlasti, Ibn Rusd ne
preporucuje osamljenost ali zbog sukoba sa pravnicima biva prognan u gradi¢
Lucenu.? U ovom nametnutom egzilu provodi dvije godine.

2

O Tbn Rusdovom izopéenju vise u: Dominique Urvoj, Ibn Rushd, Routledge, London & New York, 1991.
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6. HAYY I ASAL: SAMOCA KAO SUDBINA I KAO IZBOR

Nigdje pitanje osamljivanja, samoce i askeze nije tako rasko$no tematizirano kao u
proznom djelu Hayy ibn Yaqzan Abi Bakra Muhammeda Ibn Tufayla, andaluzijskog
filozofa iz perioda muwahhidiinske vladavine. Glavnog junaka, Hayy ibn Yaqzana,
odgaja gazela na pustom ostrvu. Veci dio svog zZivota on uopée ne zna da postoje
drugi ljudi. Gazelinom smréu otpoCinje nevjerovatna djeCakova odiseja u svijet
kontemplacije; kontemplacije o zivotu i smrti, bi¢ima, oblicima, nebu, Stvoritelju.
Na osnovu vlastitog promisljanja dolazi do zakljucka o nuznom postojanju Stvoritelja.
Uspostavljajuci karakteristicne eticke kriterije, nastoji spoznati tog Stvoritelja na
kojeg upucuju sva bica u kosmosu. Nakon dugogodisnje asketske prakse i meditiranja
u malenoj pecini, Hayy, kada je ve¢ prevalio Cetrdesetu godinu, dostize vrhunac
samospoznaje. Nakon ovog narativnog klimaksa, na samom kraju pripovijesti, autor
iznenada uvodi dva nova lika, Asala i Salamana. Oni Zive na drugom, civiliziranom,
ostrvu na kojem se prosirila ,,jedna od ispravnih religija“. Salaman vjerno slijedi
tradicionalne religijske obrasce ne Zele¢i iskoraciti iz ustaljene, rutinizirane vjernicke
svakodnevnice. Asala, medutim, ne zadovoljava vanjska dimenzija vjerozakona, on
zeli iskusiti dublje slojeve vjerovanja, posti¢i samospoznaju, dokuciti visi smisao.
Buduc¢i da to nije moguce postic¢i u gradu, u ambijentu nuzno povrsnog razumijevanja
zakona, Asal, u zelji da u osami pronade visi smisao, napusta grad, te se iskrcava na
ostrvu na kojem je zivio Hayy. Nakon nekoliko mjeseci susrece Hayya. Susret je
opisan krajnje dirljivo. To je prvi put da Hayy, iako ima pedesetak godina, vidi nekoga
,»1Z svoje vrste“. Asal, s druge strane, ne Zeli nikakav dodir s ljudima, posto drzi da
ga mogu odvratiti od priblizavanja Stvoritelju. I zato bjezi od Hayya, nesvjestan da
je, zelec¢i samocu, pronasao iskonskog samotnika. Kada napokon ostvare kontakt, i
kada Asal uvidi da je rije¢ o nemustom i dobrom divljaku, postaju prijatelji i on ga
lagano uc¢i nazivima bi¢a. Kada Hayy kona¢no ovlada jezikom dogada se dijalog dva
samotnika, dva vjernika. Asal opisuje grad, religiju, vjerovanje ljudi. Ali sve te
religijske istine koje je Asalov narod dobio preko Objave, i sam Hayy je spoznao u
potpunoj izolaciji. No dvije ga stvari zbunjuju. Prvo, zasto Objava dozvoljava
posjedovanje i gomilanje imetka (kao zariSta materijalnosti) koji u pravilu odvraca
dusu od njenog izvora? Drugo, ne razumije zasto Objava koristi metaforicki jezik,
jer nadiskustveni svijet nije moguce opisati. Asal uvida da je Hayy dokucio sve ono
za ¢im je sam zudio: vi$i smisao, bezinteresnu askezu, Cistu vjeru, samospoznaju.
Hayya obuzima Zelja da ode na Asalovo ostrvo i prosvijetli tamosnje stanovnike.
Kada se jedan brod zbog oluje usidri na njihovom ostrvu, usamljenicki dvojac se
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ukrcava 1 odlazi u grad. Ali u gradu dozivljavaju brodolom. Obi¢ni vjernicki svijet
ne zeli napustiti ono $to im je vjerozakon dopustio zarad nekih visih asketskih,
mistickih ciljeva. Obicni svijet ne Zeli mudrost, niti moralno savrSenstvo. Oni se
zadovoljavaju rutinom i ,,prosjekom* koje im omogucava vjerozakon. Hayy uvida
kako je religija organizirana tako da bude kompromis za sve ljude, i za prosvije¢ene
i za puk. Na kraju pripovijesti Asal i Hayy se vracaju na pusto ostrvo kako bi u samoc¢i
kontemplirali o Tvorcu do kraja zivota (Ibn Tufayl 1976).

Op¢i dojam o ovom djelu je da promovira osamljivanje, kako u aksetske tako i u
intelektualne svrhe, te da politicka misao u njemu potpuno izostaje. U gradu mogu
pronaci srecu samo oni koji nisu zainteresirani za vise ciljeve. Ali odabrani u gradu
ostaju neshvaceni, nesretni. Visi smisao im izmi¢e. Medutim, Hillel Fradkin iznosi
stanovite sumnje u ovakvu interpretaciju (Fradkin 1992: 235). Prema njegovom
misljenju, nevjerodostojno je da Ibn Tufayl, koji je istovremeno aristotelovac i
politicki djelatnik na dvoru, promovira osamljivanje i nezainteresiranost za drustvo.
Drugim rije¢ima, Ibn Tufayl koristi spisateljski trik kako bi poslao poruku. Ali kome?
Leo Strauss je drzao kako su svi veliki autori srednjovjekovlja pisali ,,ezotericki®, to
jeste pravi smisao teskta skrivali ispod prvog, povrsinskog (Strauss 2015). Posto se
u Ibn Tufaylovom vremenu pojavio veliki broj ,,slobodoumnih* filozofa i nadrisufija,
on ih upucuje da odu izvan grada i tamo potraze moralno savrSenstvo i mudrost, da
ne ruse poredak i autoritet.

Bilo kako bilo, Ibn Tufayl s velikom spisateljskom posveceno$¢u pokazuje sve
privilegije izoliranog Zivota za ¢ovjekov intelektualni i vjerski Zivot. Covjek je po
prirodi dobar, drustvo je to koje ga kvari i udaljava od fundamentalnih vrijednosti.

7. IBN HALDUN

U svom grandioznom djelu Mugaddima® Abdurrahman ibn Muhammad Ibn Haldin
piSe o drustvu kao antropoloskoj dispoziciji recikliraju¢i Aristotelovu misao o polisu
kao povijesnoj nuznosti. ,,Ljudska vrsta ne moze opstati osim udruzivanjem*®, kaze
Ibn Haldlin (0stals ¥ sasay &l ¥ ¥l ¢ 5ll) 4 Za razliku od Ibn Rusda koji o ljuds-

3 ~Mukaddima“ je, kako i samo ime sugerira, uvod u enciklopedijski obimno djelo Kitab al- ‘Ibar wa-Diwan al-

Mubtada’ wa-1-Khabar fi Ta'rikh al-‘Arab wa-I-Barbar wa-Man ‘Asarahum min Dhawt ash-Sha’n al-Akbar
koje je zamisljeno kao univerzalna povijest Arapa i Berbera, povijest sistematski izlozena na metodoloski jasno
i strogo formuliranim propedeutickim osnovama. Napisao ju je ‘Abdurrahman ibn Muhammed ibn Haldun
(1332-1406) u periodu od 1375. do 1379. dok je zivio u dvorcu emira Ibn Selama, namijenivsi je kao vakuf za
studente Al-Qarawijskog univerziteta u Fesu. O Ibn Haldunovom zivotu, putovanjima i djelima koja je napisao
opsirnije u: Kari¢ 2007.
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kom drustvu raspravlja isklju¢ivo u kontekstu Zakonom oblikovane i uredene
zajednice koja omogucuje postizanje srece simbolizirane u moralnom savrSenstvu, u
Ibn Haldtinovoj analizi drustvo je aksioloski indiferentno, ono objektivno postoji,
bez obzira na moralne principe (Susi¢ 1974: 133-139). Kao ekonomska ¢injenica,
drustvo je neopozivo, izvjesno i neminovno.

Tragajuci za uzrocima dogadaja, historijska znanost prema Ibn Haldlinu otkriva
stanovite zakonitosti povijesnih zbivanja. Ovdje ¢emo se pozabaviti onim
zakonitostima koje obuhvataju nuznost ljudske saradnje. Pojedinac, na prvom mjestu,
ne moze prezivjeti sam. Cak bi mu bilo tesko obezbijediti i minimum hrane. Ibn
Haldiin navodi primjer hljeba koji prode kroz obradu mnogih oruda i zanata prije
nego li zrno pSenice stigne u pekaru. ,,Sposobnost pojedinog covjeka nije dovoljna
da pribavi hrane onoliko koliko mu je potrebno. (...) Kada bismo, naprimjer, od hrane
pretpostavili najmanje Sto se moze pretpostaviti — a to je dnevni obrok pSenice koji
se dobije uz mnogo rada oko mljevenja, mijesanja i kuhanja — onda bismo dosli do
toga da su za svaki od ova tri posla potrebne posude i sprave koje izraduju samo
malobrojne zanatlije kao: kovac, stolar, grncar. Uzmi da pSenicu jede u zrnu, bez
prerade, njemu je opet — da bi je dobio u zru — potrebno vise poslova nego ovih
prethodnih, kao $to su: sijanje, znjevenje i vr$idba kojom se izdvaja zrnje iz omotaca
klasja. A za svaki od ovih poslova potrebne su brojne sprave i mnogi zanati,
znatno vise nego za prve. Nemoguce je, dakle, da za sve to, ili dio toga, bude
dovoljna sposobnost samo jednog Covjeka. Zato je neophodno da se udruze mnoge
sposobnosti pripadnika njegove vrste da pribave hranu za sebe i za njih“ (Ibn Haldun
2007: 88).

Ibn Haldtin obraca posebnu paznju i na vaznost i oblike podjele rada u drustvu. U
nomadskom drustvu osnovni oblik proizvodnje je poljoprivreda, a sjedilacko drustvo
se temelji na zanatstvu. Rad je prema Ibn Haldlinu izvor vrijednosti. Ibn Haldlin inace
sve zarade od rada dijeli u dvije kategorije rizq 1 kesb, pri cemu rizg oznacava Cisti
profit, a kesb sredstva za zivot (Beni¢ 2016: 462-488). Zakon ponude i potraznje, s
druge strane, omogucava postojanje trgovine kao samostalne djelatnosti. Trgovina se
zasniva na zakonu ponude i potraznje u cilju ostvarivanja profita i uvecavanja kapitala
putem kupovine robe po niskoj i prodajom po visoj cijeni, bez obzira o kakvoj se robi
radi (robovima, zitu, Zivotinjama, oruzju ili odje¢i).

Iz navedenog se da zakljuciti kako je kod Ibn Haldiina osamljivanje izvedeni, a
ne primordijalni fenomen ljudske egzistencije. Svako osamljivanje pretpostavlja
stanoviti ekonomski razvitak; uvijek postoje ljudi — ona gomila ili masa od kojih

4 Preuzeto sa: (s phd) 8/met
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sufije i filozofi bjeze — koji svojim radom 1 druStvenim angazmanom omogucéuju
ekonomski minimum koji je potreban za odrzanje svake usamljenosti. Bez obzira u
kojem drustvenom obliku Zzivjeli, ljudi su uvijek upuceni jedni na druge. U
primitivnim dru$tvima ta je upucenost nuznija i samorazumljivija usljed teskih
zivotnih okolnosti. Nomadi ili seljaci moraju saradivati i pomagati se kako bi
prezivjeli. Tu upucenost jednih na druge, koja generira snazan osjecaj medusobne
solidarnosti, Ibn Haldlin naziva ‘asabiyya.

U ovakvim primitivnim druStvenim formama tesko da se moze prakticirati
osamljivanje; ukoliko i postoji, ono se smatra devijantnoscu. (U gradskim sredinama,
medutim, nuznost biva prevladana, nastaje luksuz, a ‘asabiyya slabi. Osamljivanje
postaje moguce.) Kod Ibn Halduna se, ukratko, ne radi samo o tome da je zivot laksi
u drustvu, koliko o povijesnoj ¢injenici da bi opée osamljivanje vodilo u barbarstvo
1 unistilo temelje civilizacije.

8. ZAKLJUCAK

U ovom tekstu nismo ispitivali ,,status* osamljivanja u izvorima islama: Kur’anu i
hadisu. Ambivalencija koja prati karakteristicne pozicije o osamljivanju unutar
klasi¢nog islamskog misljenja prisutna je i u navedenim izvorima. Bogata unutarnja
izdiferenciranost ovog fenomena, kako u Kur’anu tako i u vjerskoj tradiciji, zahtijeva
krajnje angazirano i Siroko tumacenje.

Takoder, nismo uvrstili ni neke druge moguce diskurse o ovoj temi, poput Ibn
Hazmovog slavnog djela o strasti i njeznosti, Tawq al-hamama (Golubicina ogrlica),
koje, takoder, na autentican ali implicitan nacin sagledava fenomen osamljivanja i
samoce. Prema Abii Muhammadu Ibn Hazm Az-Zahiriju, velikom andaluzijskom
pravniku i logi¢aru, ljudi su po prirodi usamljeni i teZe tu samoc¢u nadiéi preko ljubavi
i ljubavnih odnosa (Ibn Hazm 1985). Pozivajuci se na Muhammeda ibn Dawtda az-
-Zahirija koji se u knjizi Kitabu az-Zuhra poziva na Platona, Ibn Hazm polazi od toga
da se duse (ili spolovi) privlace kako bi nadisli svoju pojedinacnost (Platon 2015).
lako uzima mnoge forme, ljubav je u sustini dar od Boga kojim se covjek i zena
spasavaju od Zivotne amotinje. Covjek je bi¢e zudnje i njeznosti, a ne bi¢e samoée
i celibata (Giffen 1992: 422).

U rad nismo uvrstili ni poznate medicinske metode velikog muslimanskog filozofa
i lije¢nika Abi ‘Ali ibn Sina’a, a koje se odnose na bolni¢ko izoliranje zarazenih
osoba. U svom enciklopedijskom djelu iz podruc¢ja medicine A/-Qaniin fit-Tibb on
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iznosi argumente u korist ¢etrdesetodnevne izolacije bolesnika kako bi se zaustavilo
Sirenje zarazne bolesti. Ovaj karantinski metod je poznat kao ,,Al-’ Arba’iniya“.’

Problem osamljivanja u islamskom klasi¢nom misljenju je istovremeno religijski,
eticki, politicki, metafizicki i ezoterijski problem. Pitanje osamljivanja je usko vezano
s pitanjem srece. Da li je samoca put do srece ili to Covjeku moZze pruziti samo zivot
u drustvu? U odnosu na izreceno pitanje, u islamskom klasi¢nom misljenju mogu se
prepoznati karakteristicni pogledi na pojedinca, drustvo i Boga. Ovaj rad markira
nekoliko autenti¢nih pozicija u odnosu na fenomen osamljivanja i samoizolacije.
Tako Al-Farabi, slijedeci grcku filozofsku misao, drzi kako je sreca ostvariva jedino
u politi¢koj zajednici. Covjekov cilj je da uspostavi zajednicu u kojoj je mogué
moralan zivot. Vrlina se ostvaruje u drustvu, a ne izolaciji. Sli¢nog je misljenja i Ibn
Haldiin, s tim da on drustvenost vidi kao ekonomsku nuznost. Osamljivanje iz ove
perspektive djeluje kao Cisti suvisak ili devijacija. Ljudi su u primitivnim drustvima
upuceni jedni na druge: da bi prezivjeli moraju suradivati, a ne bjezati jedni od drugih.
U gradskim sredinama, koje su nadisle ekonomsko stanje nuznosti, dolazi do
dekadencije i slabljenja medusobne solidarnosti.

Tasawuf, i kao iskustvo i kao koncept, osamljivanju daje supstancijalni znacaj:
tragalac za Bozijom ljubavlju mora sve napustiti kako bi se u samo¢i poboznosti i
tiSini razmisljanja priblizio UzviSenom Bogu koji je u svojoj apsolutnoj
transcendentnosti na neki nacin takoder usamljen. Osamljivanje ima, dakle, svoje
faze. Pocetna je faza odricanje od zivotnih blagodati, zatim fizicka separacija, potom
napustanje Cak i vlastitog ,,ja* i napokon dostizanje svijesti ili iskustva o Bozijoj
Jedinosti koja je, buduéi apsolutno neizreciva i nesaznatljiva, takoder jedan oblik
usamljenosti. Prate¢i ovu liniju, Al-Gazali u jednom umjerenijem tonu ocjenjuje kako
je samoca obiljezje duhovno i intelektualno izraslih pojedinaca. Iako postoji mnostvo
argumenata u korist socijalnog zivota, osamljivanje je, po njegovom misljenju,
sigurniji put za svakog pojedinca.

I napokon, andaluzijski mislioci Ibn Badzdze i Ibn Tufayl zauzimaju srednju
poziciju u odnosu na dva navedena pogleda: covjek jeste drustveno bice, ali on je u
drustvu nesretan, drustvo ga kvari i profanizira, i on stoga tezi samoc¢i koja mu
priskrbljuje mir, spoznaju i vjeru. Ibn Badzdze pokusava rijesiti taj paradoks tako Sto
ostavlja (prosvije¢enoga) pojedinca u drustvu, ali mu preporucuje povlacenje u
sigurni prostor (samo)obrazovanja, istrazivanja i proucavanja. Ibn Tufayl pise
svojevrstan eksperimentalni ogled o osamljenosti kako bi izlozio nekoliko razlicitih

5

https://www.bionity.com/en/encyclopedia/The_Canon_of Medicine.html (pregledano 16. 4. 2020).
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perspektiva u odnosu na fundamentalnu antropologiju spoznaje i vjerovanja. U
njegovom djelu teorijska stanovista se materijaliziraju u konkretne likove koji u
zivom narativnom suodnosu otkrivaju slozenost ali i1 vitalnost klasi¢nih filozofskih
pitanja. Pa ipak, Ibn Tufaylova krajnja pozicija o tematici osamljivanja, kao
najopc¢ijem naratoloskom okviru u djelu, takoder nije lisSena dvosmislenosti.
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THE CONCEPTS OF SECLUSION IN THE CLASSICAL
ISLAMIC THOUGHT

Summary:

The problem of seclusion in the classical Islamic thought is simultaneously religious, ethical, political,
and a metaphysical one. The issue of withdrawal from the community is closely related to the matter of
happiness. Is loneliness the way to contentment or only life in society can lead a man to happiness? This
paper outlines the most important positions within the classical Islamic thought on the phenomenon of
seclusion. Thus, Al-Farabi, following Plato and Aristotle, emphasizes that happiness is achievable only
in the political community. Ibn Hald@in holds an analogous opinion, seeing sociality as essential and
economically indispensable. Tasawuf, both as experience and as a concept, give to the concealment and
isolation a primal significance: the seeker for God’s love must abandon everything to approach the
Supreme God, who is, in His absolute transcendence, also alone. Andalusian thinkers Ibn Badzdza and
Ibn Tufayl take a middle position: man is a social being, but he is unhappy in society, society corrupts

him, and therefore he strives for solitude that provides him with peace, cognition, and faith.
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