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Sufism occupies an important position in the context of islamic culture. In isla-
mic mysticism the ideal of the Perfect Man was of great importance. The notion
was defined ontologically, epistemologically as well as ethically by Ibn al-‘Ara-
b1, ‘Abd al-Karim al-DjTIT and first of all by an outstanding Persian poet
Djalal al-Din Rami. The Perfection is reached through the knowledge of God
representing the Only, Absolute Being and through union with this Being. The
ultimate knowledge cannot be attained neither without abiding by moral norms,
nor without selfknowledge.

Zékladnou dogmou islamu je jedinost’ Boha (tawhid). ,Vyznavam, Ze nie je boha okrem
Boha“, obligitne prehlasuje kaZdy moslim v prvej ¢asti 3ahddy, osvedCujic tak svoje presved-
&enie o jedine&nosti Alaha a odmietnutie existencie inych boZstiev. Vo vyznani viery sufiov po
tejto axiéme nasleduji slové: ,,a nie je ni¢ okrem Boha.“ To znaci, Ze Alah v ich ponimani
predstavuje jedind transcendentnd Realitu s absolitnym trvanim. Pojem tawhid v sufizme
nadobida vyznam substancidlnej jednoty vietkého s Bohom.

Aby si &lovek mohol tito jednotu uvedomit, musi najprv Boha poznat, pribliZit' sa mu.
Ale pri absoliitnej nadradenosti Boha na jednej a otrockej podriadenosti ¢loveka na druhej
strane bola akékofvek moZnost' intimneho vztahu vylicend. Kordn ponikal veriacemu obraz
jediného zdkonodarcu a najvySicho sudcu, trestajiiceho Fudi aj za skutky nim samym pred-
urcené, viemohiceho a vievediaceho vlddcu, Péna (rabb), ktory zaviazal Fudsky rod k veénej
poslugnosti a oddanosti aktom primordiilnej dohody: ,,A hfa, Pdn tvoj vzal potomstvo vietko
zo synov Adamovych, ktoré vzi§lo z Fadvi ich a dal im sved¢it' o nich samych a riekol: ,Nie
som 1azda ja P4nom vadim?, I odvetili: ,Ano, dosvedéujeme to! (Korén, Stra 7 - 171/
172).

Priepast’ medzi takto definovanym Bohom a ¢lovekom pokiZal sa preklendt’ sufizmus
subtilne vypracovanou teériou, mimoriadne bohatou poéziou s Gstrednou témou mystickej
lasky, ako aj kultom svitcov, ktorf boli medidtormi medzi &lovekom a Bohom.?

Rovnako ako filozofia stredovekého islamského sveta, aj s fiou paralelne sa rozvijajica
teozofia vychddzala z dvoch prametiov. Prvy z nich predstavovala islamskd niboZenskd tradi-
cia, nadviizujica na tradicie judaizmu a krest'anstva. Kordn a sunna (sibor tradicii, ktoré sa
vztahuji na Muhammada a jeho druhov) predstavovali pre sufiov zdkladné stupne na ich

! Koran citujem podFa prekladu Ivana Hrbka: Kordn. Edicia Ziva dila minulosti. Praha 1972,

? Zamerne v tejto sivislosti uvddzam na prvom mieste &loveka. Uloha meditora medzi Bohom
a ¢lovekom prislichala prorokom, o ¢om bude re¢ neskdr.
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ceste k poznaniu Boha. Za exoterickym, vonkaj§im (z4hir) obsahom kordnovych verSov viak
hfadali ich ezotericky, vnitorny (bdtin) viznam. Pri ich exegéze sa obdobne ako &iiti odvola-
vali na Aliho, ktorému Muhammad tdajne zveril skryt§ zmysel zjavenia ([11], 192).

Druhy prameii sivisel s obsadenim centier helénskej kultiiry a vzdelanosti v Syrii, Mezopo-
tamii a Irdne. S ndstupom abbésovskej dynastie v polovici 8. storotia zadalo systematické
prekladanie diel antickych filozofov do arabéiny, ktoré trvd temer tristo rokov. Vnikanim
predstav a terminoldgie Aristotelovych diel, Platénovho idealizmu a Plotinovej emanacnej
tedrie sa sufizmus pocinajic 9. storofim &oraz vi¢¥mi vzd'aluje od oficidlnej teolégie ([11],
191).

%Ioci pre sufizmus znamenal nesmierny prinos kontakt s kultdrami Irdnu a indického
subkontinentu, v ktorjch mala mystika star(i a bohatil tradiciu, jednako v Spekulativnom
sufizme sa najvyraznejSie prejavuje vplyv neoplatonizmu. Napokon, ten zapustil v Irine hibo-
ké korene, ked sa NiSapur stal centrom helénskej vzdelanosti potom, ako cisir Justini4n
1. 529 rozpustil aténsku Akadémiu a viaceri filozofi na d&ele s Damaskiom nasli azyl
u perzského krifa Husrova I. Nesk6r toto mesto vo vychodnom Irdne patrilo k najvjznamnej-
§im strediskdm sufizmu.

Idea neoplatonikov o spoznévani boZského Cinitela, o prenikani do podstaty bytia pro-
strednictvom lisky sa nesporne podiela na tom, Ze sufizmus koncom 8. storodia nastiipil
druhi etapu svojho rozvoja, ked’ vo vzt'ahu mystika k Bohu prevlidol nad strachom vrely cit.
Odrazilo sa to aj v terminoldgii islamskej mystiky, kde slovo mahabba, ktoré bolo pouZité
v Kordne vo vyzname ,ldska“ a ktoré vyjadrovalo skér vd'adnost’ za poZehnanie zoslané
Bohom, stoji v tieni terminu “i$k, pouZivaného v zmysle ,Cirej tiZby* po Bohu a lasky k ne-
mu ako zdkladného atribiitu mystikovho srdca ([5], 119).

Prechod od prostého asketizmu k pravej mystike zacielenej na duchovné obcovanie s Bo-
hom, ak4 sa vyvinula aj v lone krest'anskej cirkvi, predznamenala svojou prostou, ale precite-
nou poéziou a vyrokmi tradovanymi v mnohjch legendich svitica z Basry Rdbi”a al- Adawija

asi 718-801). Jej basne sa zadiatkom 14. storodia dostali aj do Eurépy zédsluhou kanceldra

dovita XI. a tu, v prostredi nasiaknutom mystikou, mali zna¢ny ohlas ([15], 162). Raj pre
fiu predstavovala Vetnd Krdsa Boha, ktorého nazvala Milencom. Do basni vloZila svoju
nekonednii tiZbu po intimnom zbliZeni s objektom svojej ldsky, lebo kaZdy pravy milenec
(‘dsik) vyhlfadéva spolocnost’ objektu svojej lasky ([4], 1177).

Ribi’a a jej nasledovnici eSte mysticki lasku vyjadrovali v pojmoch prevzatych z profan-
nej erotiky. Cim hibsie v8ak sufiovia prenikali do jej tajomstiev, tfm viac sa ich vypovede
norili do spleti zloZitych symbolov a metafor, ktorym mohli porozumiet’ len zasviitenci.

Jednou z najéastejdie pouZivanych metafor v sufijskej poézii sa stal motylik pritahovany
plamefiom sviece a nachidzajici v fiom smrt’. Jej autorstvo je pripisované martyrovi mystickej
lasky Husajnovi ibn Mansirovi al-HallddZovi (z. 922). Vyjadrovala mystické rozplynutie &i
zénik v Bohu (fand). Podla Annemarie Schimmelovej sa al-HallddZovo ulenie zakladd na
viere v absolitnu transcendenciu Boha, ktory svojou existenciou v pred-veénosti (kidam) je
oddeleny od vietkého, o je stvorené v ¢ase. Len vo vzdcnych okamihoch extazy mdie sa
nestvoreny boZsky duch spojit’ so stvorenym Fudskym duchom a vtedy sa mystik stdva osob-
nym svedkom Boha a mdZe prehlasit: ,Ja som Pravda — And’l-hakk" (v neskorSich prekla-
doch ,,Ja som Boh!“ ([14], 112).

Orientalisti donedavna interpretovali tento vjrok ako al- HallidZovo sebazboZnenie, za
ktoré zaplatil Zivotom. Vychddzali z arabskych prameiiov, kde bol tento naozaj mysteriézny
¢lovek predstaveny ako panteista, tajny krest'an alebo stipenec vedantickej aham brahmdsmi
([15], 173). Al-HallddZov extaticky vyrok vSak bol siiéast'ou tradicie, v duchu ktorej mystik
vzdéval sldvu neviednému zéZitku duchovného splynutia s Bohom ([6], 108). Obdobne moZno
chapat’ aj zvolanie jeho predchodcu, hldsatefa cesty opojenia (sukr), Abi Jazida al-Bistimiho
(z. 874): ,,Subhdni! - Sldva mi!“
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Na dezinterpretécii HallddZovho vyroku sa viznamnou mierou podiefal stipenec a Siritel
monistickej koncepcie jednoty Bytia, vefky perzsky basnik DZaldluddin Rimi (1207-1273). Vo
svojom bésnickom diele oslévil al-Hallid’a ako Dokonalého ¢loveka, &iZe mystika, ktory
dosiahol najvy$¥ stupefi pozemského bytia a splynul opit’ s Absolutnym Bytim.

Termin Dokonaly &lovek (al-insdn al-kdmil) prvy raz pouZil pravdepodobne Ibn al-Arabi
(1165-1240). V ramci monistickej koncepcie, ktorej aZ po al-Arabiho smrti dali jeho Ziaci
nizov ,jednota Bytia“ (wahdat al-wud%id), rozobral tento ,,génius systematizicie® ([6], 115)
dokladne aj ot4zku idedlneho Pudského bytia v rovine ontologickej, gnozeologickej i etickej.

Utenie Ibn al-Arabiho obsiahnuté v jeho podetnych dielach nevybocovalo z hlavného
pridu islamského mysticizmu. Kencepcia ,,jednoty Bytia“ a v jej kontexte aj kategdria Doko-
nalého &loveka predstavuje zhrnutie a prehodnotenie vysledkov piatich storodf rozvoja islam-
skej mystiky do jedného kompaktného celku na vysokej intelektudlnej i estetickej drovni.

Pred al-Arabim uZ Muhammad al-Ghazéli (Algazel, 1058-1111) videl v ¢loveku zmenSeny
model vesmiru. Poéinajiic Anaximenom vzruSovala antickych filozofov predstava ¢loveka-mik-
rokozmu, v ktorom si zahrnuté vietky atribiity makrokozmu. Cez uenie novoplatonikov
a gnostikov prenikla tdto predstava do sufistickej teozofie spolu s Plotinovou koncepciou
o Jednom a jeho emandcii do vesmiru. Aj al-Arabi chipe Boha ako vnitornil strinku jedné-
ho a toho istého Bytia, ktorého vonkaj$im prejavom je svet. Clovek mé podfa neho v tomto
vztahu osobitné postavenie, je sprostredkovatelom, ¢lankom medzi Stvoritefom a stvorenym
svetom, obsahuje v sebe aj bozské duchovno, aj vesmirne materidlno: “ Clovek zjednocuje
v sebe formu Boha aj formu vesmiru. On sdm predstavuje boZsk( podstatu spolu so vietkymi
menami a atribitmi. On je zrkadlom, v ktorom sa Boh zjavuje Sebe, a teda kone¢nd priina
stvorenia. My sami sme atribiity, v ktorych opisujeme Boha, nala existencia je len zhmotne-
nim jeho existencie. Zatial ¢o Boh je potrebny nidm, aby sme mohli existovat, my sme po-
trebni Jemu, aby sa mohol ukéazat’ sebe ([13], 170).

Dokonaly ¢&lovek je ten, kto dosiahol najvy$ii stupefi poznania Boha. KedZe ¢lovek je
formou i zrkadlom Boha, obraz boZskej krdsy md¥e najst’ v sebe. Poznanie Boha preto zaéina
poznanim seba samého. Styény bod s tymto imperativom moZno hfadat’ v antike, konkrétne
v povestnom népise pred chramom v Delfich a v jeho sokratovskej adaptécii v zmysle pozna-
nia mravnej podstaty ako cesty ku ¥t'astiv. Sufiovia ho viak nachddzaji v Korane: ,,UkéZeme
im Svoje znamenia vo vietkych sveta kondindch a v nich samych, pokial sa im jasné nestane,
Ze toto pravda je* (Sura 41-53). Vykladali si tento ver§ ako prikaz Boha nazriet' do vlastného
srdca a nachddzat’ tam pramene poznania a nakoniec i samotného Boha. V takej interpretécii
mé asi povod aj pseudohadis: ,,Kto pozné seba, pozna svojho Pana® ([15], 271).

Poznat’ seba v poniimani sufiov znadi introspekciu zameranii na skimanie svojho vedomia
a pomocou mystickej intuicie aj podvedomia aZ do odpiitania sa od ,,ja“ osobného a najdenia
»ja‘ pravého, totozného s mikrokozmom. Bytostné ,ja* je ukryté pod ndnosom empirickych
poznatkov. Clovek smerujiici k dokonalosti sa musi tohto balastu zbavit, povedané slovami
Abt Jazida al-Bistdmiho, ,,ako had zvlieka koZu‘ ([16], 33). Vlastnad nevzdelanost, ktori tak
zddraziovali mnohi vefki sufiovia, m4 paralelu v ,,ufenej nevedomosti” (docta ignorantia)
krestanskych mystikov.

Poznanie (ma “rifa) islamskych mystikov nepredstavuje tradi¢ne chdpané empirické alebo
Spekulativne vedomosti. MoZno k nemu dospiet’ len zasvitenim. Pokora, hlboky pocit zodpo-
vednosti a prisnost’ mravov sufiov je v protiklade k sebauspokojeniu a neskromnému vystu-
povaniu gnostikov. Tor Andrae preto namieta proti prekladu terminu “drif (poznajiici)
a “Ahl al-ma rifa (fudia poznania) slovami ,,gnostik®, ,,gnostici ([1], 94-5).

Zi‘n-nin al-Misri (asi 796-859) prvy definoval ma “rifa ako mimointelektudlne poznanie,
odli¥né od raciondlnych vedomosti (“ifm). Muhammad al-Ghazali nad rozumové poznanie
a senzuélne vnimanie staval mystickd schopnost vcitenia (dhawk). Vychodiskom k poznaniu
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Boha je vcitenie sa do svojho ,ja“, ktoré umoZiiuje eliminovat’ pochybnosti o spravnosti
zvolenej cesty.

Pre al-Arabiho bola prostriedkom k dosiahnutiu poznania ,,osvecujiica midrost™ - isrdk.
Tento pojem prevzal od irdnskeho mystika Sihabuddina Suhrawardfho (z. 1191).

Suhrawardiho udenie o i$rdk dalo ndzov mystickému smeru (i$rdkijjin — stipenec osvecu-
jicej midrosti), ktory bol na vrchole svojho rozmachu v 18. storoéi v Irdne, kde pretrviva
dodnes ([5], 121). Zakladalo sa na predstave Prvotného Bytia ako absolitneho Svetla a Tud-
skej duSe ako jeho obrazu. Ocistené dufe sa noria spét’ do sveta archetypélnych svetiel. Intui-
tivna osvecujiica miadrost’ mbZe dulu uZ v pozemskom byti priviest' k ontologickej jednote
poznévajiceho a poznaného ([8], 158).

UzZ v 9. storodi sa zafinaji teoreticky vytyCovat’ metédy napoméhajice sebazdokonalova-
niu, sebapoznaniu a sebauvedomovaniu, t.zn. uvedomovaniu si jednoty s Bohom. Ich ziklad
bezpodmienetne predstavovali pokénie, chudoba, dbraz na absoliitnu Gprimnost, vyplyvajiice
z ustaviéného spytovania svedomia. Minuciéznu metédu, ktoré kriticky skimala aj najtajnejsie
zikutia duSe, vyvinul al-Hérid al-Muhdsibi (z. 857). Al-Arabi vyzdvihoval kajlicnost’, svedomi-
tost, askézu, chudobu, trpezlivost, oddand déveru v Boha a upokojenie.

Metéda napomdahajiica mystikovi dopracovat’ sa k dokonalosti alebo sa k nej aspoii pribli-
Zif dostala pomenovanie tarfka, ¢o doslova znadi ,cesta”, ,,chodnik®. Zatial' ¢o zjaveny BoZi
zdkon — $arf’a — predstavoval Sirokd cestu, urdeni vietkym l'ud'om, tarika bola skoér chodni-
kom, po ktorom vykro¢ili len'ti, ¢o mali odvahu prekonat’ mnohé iskalia, ktoré ich tu ¢akali.
Alebo, ako si to sufiovia zddvodiiovali verSom z Kordnu: ,,Ti, ktori uverili a ktorych srdcia sa
upokojuji pri spomienke na Boha...* (Sdra 13-28/29).

Tendencia sufiov pokladat’ samych seba za Bohom vyvolenych prejavovala sa uZ u prvjch,
chudobe oddanych askétov, ktori si hovorili ashdb as-suffa (fudia lavice). To bol ndzov pre
Tudi bez domova, pre ktorjch dal Muhammad pri meSite v Medine zhotovit' lavicu, ktord
bola ich itogiskom. Boli to teda Fudia chudobni, ktorym sa dostalo cti byt' ustavine v bliz-
kosti BoZej, lebo medita bola jeho stankom.

Etymol6giu pojmu fasawwuf (sufizmus) nachddzali sufiovia aj v slove safd (&istota), ktord
chépali ako dokonalost’ toho, kto sa oslobodil od lipnutia na pozemskom Zivote. Al-Hakim
al-Tirmizi (z. 932) videl v mystikovi Bohom zvoleného medidtora pre komunikiciu s oby¢aj-
nym Fudskym bytim. Takéto poiiatic viak hranitilo s herézou, pokial' sa chépalo v zmysle
komunikécie po ose Boh — sifi — ¢lovek. Koran totiZ neuvadza inych prostrednikov medzi
Bohom a ¢lovekom ako prorokov a smrt'ou Muhammada ako posledného proroka bol ukon-
ceny aj tento typ komunikécie a oficidlna dogmatika iny ani neuzndva. Pod vplyvom &itskej
profetolégie a imamoldgie sa viak v islamskom mysticizme rozvinul kult svétcov, a prave oni
st prostrednikmi medzi ¢lovekom a Bohom.

Bol to al-Tirmizi, kto poloZil teoretické zéklady pojmu ,svitost™ (wildja) a zdklady jej
hierarchického systému, zodpovedajticeho stupiiom poznania. Na vrchole tejto hierarchie stoji
Kutb (p6l, os). V fiom je obsiahnutd al-hakika al-Muhammadijja (Muhammadova realita).
Svitcov, ktori nasleduji za nim, al-Tirmizi rozdelil do dvoch skupin podla toho, & dosiahli
svitost’ zdsluhou striktného dodrZiavania pravidiel a predpisov mystickej cesty, alebo im bola
odovzdand bozskou milostiou aktom lasky (14],288).

Annemarie Schimmelové rozliSuje pojem sviitosti v krestanstve a sufizme, kde je spojena
s tajomstvom iniciicie a stilym napredovanim na mystickej ceste ([14], 289).

Kategorizicia svitcov a ich charakteristika vyvrcholila v diele “Abd al-Karima al-DZiliho
s priznaénym nazvom Al-insdn al-kdmil fi ma rifat al-awdchir wa ’l-awd’il (Dokonaly &lovek
v poznani neskorsich a prvych). Rozviedol v fiom ideu Dokonalého ¢loveka ako emanicie
Absolitneho Bytia zo seba a névratu k nemu. Medzi zostupom a vzostupom prechidza stup-
flami osvieteni, predstavovanymi menami, priviastkami a na poslednom stupni osvietenia pred
splynutim s podstatou Boha sa stdva osou alebo pélom (kutb) vesmiru, ktor§ rotuje okolo
neho. Preto kazdid doba musi mat’ svojho kutba, aby bol svet zachovany. Od neho, ako od
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centra duchovnej energie, z4visi aj blaho tohto sveta. Je bytim boZskym a zéroveil Tudskym,
vlastni v8etky atribity Boha, ktory mu odhalil tajomstvo zaliatoénjch pismen sir Kordnu.
Vy&Sie ako kuth viak stoji Muhammad, lebo jemu bol zjaveny Korén.

Muhammada Boh stvoril ako archetyp vietkych Fudskych tvorov. Ako Najdokonalejsiemu
dloveku (akmal) st Muhammadovi podriadeni nielen qutb a svitci nachddzajici sa na niz8ich
stupfioch hierarchie, ale aj vietci proroci. V kaZdej dobe je pritomny v podobe Zijiiceho
sviitca a d4 sa v nej mystikom poznat’ ako al-hakika al-Muhammadijja.

Poéinajiic Muhammadovym narodenim javi sa typickou manifestéciou jeho bytia svetlo.
Tito idea m4 asi pdvod v koranickom verfi: ,,Radi by sme sfikli svetlo BoZie Gistami svojimi,
aviak Boh uéinil svetlo Svoje dokonalym, aj ked sa to protivi neveriacim“ (Stira 61-8). Pojem
niir Muhammadf (Muhammadovo svetlo) sa prvy raz objavuje u Sahla al-Tustariho (z. 896).

Jeho Ziak al-Hallad? tito ideu stvdrnil poeticky v hymne, kde je nartnuti predstava sveta
stvoreného z Muhammadovo nehasniiceho svetla ([14], 305).

Muhammad m4 atribiit sviitosti obsiahnuty v sebe od veé¢nosti, rovnako ako atribiit pro-
roctva. PretoZe sufi md moZnost’ cestou mystického poznania ziskat len prvy zo spominanych
atribiitov, nemdZe vystipit’ na nebo tak ako Prorok, aj so svojou telesnou schrankou, ale len
svojim duchom.

Muhammadov vystup skrz nebeské sféry aZ pred tvar BoZiu (mi nidZ - scala mystica),
popisany v 53. Stre Korénu, sa stal symbolom stipania dule z pit senzuality k vjSinim mys-
tického poznania. Sufiovia pouZivali vjrazy a pojmy z tejto ddleZitej pasdZe Kordnu pri opiso-
vani vlastnych mystickych zéZitkov.

Metédy na dosiahnutie mystického zéZitku sa Coraz viac zdokonafovali a prehlbovali.
S indtitucionalizovanim sufizmu sa z tarfky stiva siibor rigoréznych pravidiel, ktory usmeriiuje
tych, &o a¥piruji na dokonalost, v duchovnom vycviku i v dennom Zivote. Mat’ svoju vlastnd
tarfku sa stalo prestiznou zéleZitost'ou mystickjch bratstiev.

Dzal4luddin Rimi bol toho nézoru, Ze vzhladom na rdznorodost’ fudskych povih a duSev-
nych schopnosti jestvuje tofko ciest k Bohu, kolko je na svete ludi, ktori ho hfadaji. On sdm
nijakii individudlnu cestu nevyty&il, ale eticky naboj obsiahnuty v jeho grandiéznom diele robi
z tohto basnika naozajstny ,,p6l“ nielen obdebia, v ktorom Zil, ale celej epochy.

Rimiho bésnické diela, konkrétne Masnavi o vatitornom zmysle veci (Masnavije ma ‘navy),
pozostévajice z 27 000 dvojversi, obsahuje origindlnu interpretdciu monistickej tedrie al-Ara-
biho. Ako o stiro&ia neskor Leibniz, aj Rimi uZ chipal Boha ako jednu univerzdlnu koz-
mickd monddu ([12], 827). Tuzbu vietkych Zivjch aj neZivich elementov vesmiru vratit' sa
k prapodstate Bytia Rdmi vyjadril unikitnym spdsobom v Gvodnych verSoch Masnavi:

Poéivaj trstinovi pi¥falu, ako rozprava pribeh,
tazkajlic si na odlicenie -
Vraviac, ,,Odkedy som bola oddelend od mdjho trstinového 16zka, mdj nirek vyvolava
smitok muZov i Zien.

TiZim po ochrannej narudi zmietand odli¢enim,

takto sndd’ vyjavim bolest’ [ibostnej tizby.
KaZdy, kto sa vzdialil od svojho zdroja, Zeld si névrat

do &asu, ked bol spojeny s nim.?

Vo svojom komentiri tvodnej &asti Masnavi prekladatel a znalec Riamiho diela
R. A. Nicholson vyslovil presvedéenie, Ze citované verSe symbolizuji nirek Dokonalého
¢loveka, odliceného od svojho pévodného bytia.

* Citované podfa prekladu R. A. Nicholsona: The Mathnavi of Jaldlu *ddin Rimi. Edited from the
Oldest Manuscripts Avaliable: With critical Note, Translation, Commentary by Reynold A. Nicholson.
Zv. 1L, Londyn 1926, s. 5.
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Dokonaly ¢&lovek, ktorého Rami oslavil v svojom Divdne, ostdva protagonistom aj v Mas-
navi. Velky perzsky mystik tu rozoberé tento pojem komplexne, ale len Citatef zasviteny do -
tajov sufizmu moéZe pochopit’ v plnom rozsahu re€ symbolov, metafor, podobenstiev a utvorit’
si komplexny obraz Dokonalého &loveka, ako si ho predstavoval Rimi na zdklade poznania
mySlienok svojich predchodcov, ale aj vlastnych mystickych zaZitkov. Podstatné je poznanie,
Ze v Rimiho koncepcii Dokonalého ¢loveka prevldda aktivny princip nad kvietizmom. Basnik
prehlasuje, Ze osudom ¢&lovek je bojovat’ s osudom. Vo veénom kolobehu Zivota, v ustavitne
sa opakujiicom zostupe a vzostupe jeho foriem, &lovek ako $tvrtd, zdverend fiza vzostupu je
povinny povzniest’ sa nad vietko podruZné, aktivizovat' v sebe zirodok Dokonalého ¢loveka,
ktory je obsiahnuty v kazdom Fudskorn byti.

»- - Pravy mysticizmus...sa nachddza v bode, kam sa duchovny priid prenikajiici hmotu
cheel dostat, kam ale nevladal...* ([2], 349). Hoci tento kritky citdt prevzaty z eseje
H. Bergsona Dva pramene mordlky a ndboZenstva sa vztahuje na krestansky mysticizmus,
vystihuje pregnantne aj podstatu mysticizmu islamu. Na zédver si dovolim Bergsonovymi slova-
mi sumarizovat’ aj charakteristiku Dokonalého ¢loveka: “...keby vela fudi mohlo vystipit
tak vysoko ako tento privilegovany ¢lovek, Tudsky rod by nebol poslednou zastdvkou prirody,
lebo velky mystik je viac ako &lovek™ ([2], 349).
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