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Abstract

Philosophical discourse in Islam revolves around God, and God’s manifestation in
the world. This article attempts to describe the philosophical concept, and especially
the Sufi concept, of God. For Muslim philosophers the question “how does unity
give rise to multiplicity?” had a crucial meaning. In Islam God is One, and eve-
rything else is two or more. The Oneness of being remains inaccessible to people.
However, Sufis tried to give an answer to the question “What is Reality? What is
the ‘face of God’, and what does this notion really mean?” And also “what veils
separate Him from His creation?” Sufis tried to find the answer to all these que-
stions not in the calm of a library but in deep religious experience. Because God in
His mercy revealed the Laws in order that people would be able to make choices
which lead directly to their felicity in the next stage of their experience. This was
a difficult and dangerous process, and it required from neophytes a love of God.
In their searches, the Sufis try to answer the question of what one sees when one
throws off the inhibiting shackles of the mind and senses, what does one feel when
one crosses the border of the phenomenal world? What kind of world does one ob-
serve when one wakes up from a dream which is life? What does one see in the state
of illumination?
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Filozoficzny dyskurs w islamie obraca si¢ przede wszystkim wokol Boga i jego
przejawiania si¢ w swiecie. Dla wielu filozofow i teologow pytania, jak jednosc¢ ro-
dzi wielo$¢, czym jest ,twarz Boga” i jakie ,,zastony” oddzielaja go od stworzenia,
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a takze jaka role petni cztowiek, byly réwnie inspirujace, co niepokojace. Prowadzi-
ly do rozwinigcia rozbudowanych systeméw kosmologicznych, angelologii, chetnie
odwolywano si¢ do teorii emanacji. Odpowiedzi szukano nie tyle w ciszy bibliotek,
ile w zarliwych dyskusjach, ¢wiczeniach duchowych, technikach deprywacyjnych,
ascezie, medytacji, a takze do§wiadczeniu religijnym. Szczegdlnie wyraznie widaé to
w sufizmie — mistyce islamu. Poszukiwania sufich, ludzi glebokiej wiary, sa doskona-
tym przyktadem pokrewienstwa mistykdéw roznych religii. Wyjatkowo celna wydaje
si¢ tu refleksja Rudolfa Otto, ktory pisze:

...w mistyce faktycznie dochodza do glosu namigtne, pierwotne motywy duszy, ktore jako
takie sg w rownej mierze niezalezne od klimatu, stron §wiata lub ras i ktore wskazujg na do-
prawdy zdumiewajace pokrewiefistwo sposobu myslenia i przezywania u ludzi'.

Temperatura dyskursu sufich byta wysoka i czasami bardziej przypominata dialog
mitosny niz filozoficzne rozwazania. Dobrze ilustruje to poezja wielkiego perskiego
mistyka i poety Galaladdina Rumiego’:

Strawa duszy upojnej — imi¢ Twoje

Mysl i oko rozjasniaja mi dni Twoje
Rzekles kiedys, by czerpato z Ciebie serce
To chcg czerpad, czego pragnie serce Twoje
Teraz siedze i rozgladam si¢ o drodze

Czy nie jada po ma dusze posty Twoje?

Obojetnie jednak, jakimi drogami biegt tok rozumowania muzutmanskich mi-
stykow, filozofow, poetdw, a nawet budowniczych wspaniatych architektonicznych
komplekséw, podstawa byla jasno okreslona. Tworzyta ja wiara w jednego Boga,
w Koran i postannictwo Proroka. Szyici wymieniliby jeszcze rodzing Muhammada
i przekonanie o wyjatkowej roli imamow — niewidzialnej osi, wokoét ktérej obraca
si¢ $wiat.

W islamie wszystko wyptywa z idei Boga* — transcendentnego, niepoznawalnego
Jedynego i Jednego. Allah jest Pierwsza Przyczyna i Pierwszym Bytem, inteligencja

I R. Otto, Mistyka Wschodu i Zachodu. Analogie i réznice wyjasniajqce jej istote, ttum. T Dudzin-
ski, Warszawa 2000, s.10.

2 Wybitny poeta perski, teolog i mistyk, tworca bractwa ,,Wirujacych derwiszow”, ur. w 1207 r.
w Balchu (dzisiejszy Afganistan), zm. w 1273 r. w Konyi, gdzie do dzi$ znajduje si¢ jego mauzoleum,
tlumnie odwiedzane przez pielgrzyméw. Pozostawil po sobie zbiory wierszy (dywany), zbidr powie-
dzen oraz obszerny traktat mistyczno-dydaktyczny Matnawi-ye ma ’nawi, cieszacy si¢ wielkim uznaniem
w krajach muzulmanskich.

3 Dzalaluddin Rumi, Strwa duszy [w:] Drugi dywan perski, ttum. W. Dulgba, Krakow 1998, s. 205.

4 Wida¢ tu wyrazng kontynuacj¢ koncepcji semickich, o czym $wiadczy choby sama nazwa Allah
wywodzaca si¢ ze starego semickiego rdzenia. Rdzen ,/ po arabsku przyjmuje forme i//lah. Rzeczownika
illa na oznaczenie jedynego Boga uzywa si¢ wylacznie z rodzajnikiem okreslonym al-, dzigki temu pod-
kresla si¢ jednos¢ Boga. W wyniku jezykowej asymilacji wyraz al-illah przyjat ostatecznie forme Allah.
Nalezy tu jeszcze zaznaczy¢, ze rzeczownik pospolity illah jest rdwniez uzywany w jezyku arabskim
i W odréznieniu od Allah ma liczb¢ mnoga aliha. Por. J. Danecki Podstawowe wiadomosci o islamie,
Warszawa 1997, s. 111.
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absolutnie doskonata. Al-Farabi®, arabski filozof (wiek IX—X), twierdzit, ze wszyst-
ko, co na $wiecie istnieje, posiada esencje (al-mahiyya) i egzystencje (huwiyya)®.
Zrodlem esencji nie jest jednak ona sama, lecz co$, co istnieje na zewnatrz. Tym
czyms jest Przyczyna (mabda’), dla ktorej esencja i egzystencja sg jednym. Tylko Bog
jest jednoczes$nie ,,Pierwszym Bytem” 1 ,,Pierwsza Przyczyng”. Wugiid (egzystencja)
1 dat (esencja) sa zatopione w Bogu, stanowig catos¢ i nic ich od siebie nie oddziela.
Wszystko inne z Niego bierze swdj poczatek, bo tylko On jest jedyna prawdziwa
Rzeczywistoscig (al-haqq). 1 chociaz jest potencjalng wieloscia, caty czas pozostaje
Jednym. Boska Jednos$¢ ma jednak w sobie dwa aspekty — ahadiyah 1 wahidiyah.
Ahadiyah to jednosc, ktérej nie okresla zaden atrybut, absolutna niepodzielna cato$é,
podczas gdy wahidiyah to ,,jedno$¢ wielosci”. Bog w aspekcie wahidiyah objawia
si¢ jako Jeden w kazdym ze swoich atrybutow. Dzieki temu pojawia si¢ wszech$wiat
(nalezy do porzadku objawionego), ktdry jest suma Boskich Imion. I tak jak nieskon-
czona jest natura Boga, tak w §wiecie nieskonczona jest liczba rzeczy i zachodzacych
miedzy nimi relacji.

Twarz i rece Boga

Co oznaczaja w Koranie stowa opisujace rgce, twarz, postac Boga? Podobnie jak
Klemens Aleksandryjski, muzulmanscy teologowie uwazali, ze postugiwanie sie
»antropomorficznym” jezykiem jest konieczne z powodu ,,stabosci ludzkiego inte-
lektu”. Ponadto trudno jest przeciez uniknaé terminéw psychologicznych — ,,zna¢”,
»kochac”, , przebacza¢” — oraz takich, ktére opisuja dziatanie — ,,czyni¢”, ,,sprawic”,
,,MOWIC”.

Jesli Bog jest radykalnie rdézny niz stworzenie, jak mozemy go opisa¢? Jak mozemy mowic
0 jego dziataniu, mito$ci, wiedzy, zamiarach?’.

Chetnie siggano wigc do paradoksu i jezyka negatywnego — Bog nie ma przy-
czyny, nie podlega zmianie, jest niepodobny do niczego i niemozliwy do opisania,
niewyobrazalny, nieskonczenie dobry. Czasami postugiwano si¢ podwdjnym zaprze-
czeniem (np. chetnie korzystali z tego ismailici); ismailicki teolog Abu Jaqub as-
-Sigistani (zm. 971) pisze:

> Abu Nasr al-Farabi, ur. 870 r. najprawdopodobniej w rodzinie perskiej, zm. 950 r. Uwazany za jedne-
g0 z najwybitniejszych filozofow muzulmanskich (nazywany ,,Drugim Nauczycielem” po Arystotelesie).
Znakomicie wyksztalcony (zajmowat si¢ medycyna, teoria muzyki, teorig panstwa), wprowadzit do filo-
zofii muzulmanskiej logike, poszerzyt arystotelesowskie pojecie rozumu. Wazna rolg odgrywa w jego
filozofii teoria emanacji. Kosmosem rzadzi doskonata Pierwsza Przyczyna — Bog, $wiat wytania si¢ w cy-
klu kolejnych emanacji, ale przyroda, jej prawa naturalne rzadza si¢ samodzielnie. Nauki al-Farabiego
wywarty wpltyw na wielu uczonych, wsréd pism na szczegélng uwage zastuguja Paristwo doskonale.
Polityka (thum. J. Bielawski, Warszawa 1967) oraz Risala tahsil as-sa’ada (Traktat o zdobyciu szczescia).

¢ 1. R. Netton, Allah Transcendent, London—New York 1989, s. 33.

7 T.V. Morris, The Concept of God, Oxford 1987, s. 21. [Wszystkie ttumaczenia, o ile nie zaznaczo-
no inaczej, pochodza od autorki — E.W.-L.].
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Z poczatku powinni$my moéwi¢ o Bogu na przyklad, ze jest raczej ,,niebytem” niz ,,bytem”,
raczej ,,nie-ignorantem” niz ,,medrcem”, i tak dalej. Ale nalezy natychmiast zanegowaé owe
pozbawione wyrazu, abstrakcyjne zaprzeczenia, mowiac, ze Bog nie jest nie-ignorantem lub
ze nie jest Niczym — tak jak normalnie uzywamy tego stlowa. Ludzie nie maja odpowiedniego
sposobu mowienia o Bogu. Manipulujac w ten sposob jezykiem, Batynia u§wiadamia sobie, jak
niedoskonatymi srodkami usitujemy przekazaé tajemnice Boga®.

Mutazylici wszelkie opisy i odniesienia do Boga rozumieli alegorycznie i metafo-
rycznie. Abd al-Gabbar ibn Ahmad (930-1025) interpretowat ,,oko Boga” — jako jego
wiedze, ,,boska twarz” — jako boskq esencje. Ulemowie, szkota hanbalicka i asza-
rycka (IX-X w.) uwazali, ze skoro stowa oznaczaja jedynie inne stowa’, najlepiej
pozbawié jezyk jakichkolwiek znaczen albo po prostu przyjaé, ze ,,rece Boga” sg zu-
petnie inne niz ludzkie rece, a jego ,,twarz” to zupelnie inna twarz. Al-A§’ar1, akcep-
tujac jezyk symboliczny, wolat jednak pelnokrwisty obraz Bog, obawiat sig, ze bez
tego zamieni si¢ on w jatowe pojecie. Metaforyczny sposdb opisu bliski byt przede
wszystkim mistykom. Sufi, postugujac si¢ symbolem, rozwingli jezyk mitosci, peten
namigtnosci, zaru i pasji. Ich strofy (ogromna liczba traktatow filozoficznych pisana
byla wierszem) to najwspanialsze przyktady arabskiej i perskiej liryki mitosnej. Bog
muzutmanskich mistykow jest Ukochanym dramatycznie poszukiwanym przez bez-
przytomnie zakochanych w nim admiratoréw.

Ukryty skarb

W Traktacie o milosci Ibn ‘Arabi pisat:

Bylem ukrytym skarbem, pragnatem, by mnie poznano. Stworzylem swiat dlatego, by ludzie
mnie poznali'®.

Niepoznawalny i do niczego niepodobny Bog pragnat, aby go poznano. Zadaniem
cztowieka jest odnalezienie tego skarbu. Mozna to zrobié, analizujac wersety Koranu
— boskiej ksiegi objawionej Mahometowi za posrednictwem archaniota Gabriela, ale
takze szukajac znakéw Boga w otaczajacym ludzi §wiecie. Bo $wiat jest Obliczem
Boga (al-wagh'! al-Lah).

Gdziekolwiek si¢ obrdcisz jest tam Oblicze Boga
Wszystko, co jest na (ziemi i niebie), przeminie,
a pozostanie oblicze twego Pana,

pelne majestatu i godne czci'?.

8 K. Armstrong, Historia Boga, Warszawa, 1995, s. 186.

® Poglady aszarytow i hanbalitow przypominaja mi wspotczesnych dekonstrukcjonistow, ktorzy
takze uwazaja, ze stowa oznaczaja jedynie stowa, znaki — inne znaki, a jezyk nalezy pozbawi¢ jakichkol-
wiek znaczen, ze stowem Bog wlacznie.

10" Tbn ‘Arabi, Traktat o mitosci, thum. J. Wronecka, Warszawa 1996, s. XL.

I Arabskie stowo wagh oprocz ,twarz”, ,,oblicze” znaczy takze: ,,aspekt”, ,,intencja”, ,.kierunek”,
,zewngtrze”, ,,strona”.

12 Koran, 55,26.
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Dla Ibn ‘Arabiego ,twarz Boga” to jego ,.istota” (al-dat), rzeczywistosci (al-
haqiga) Boga. Identyfikujac osobe, cztowiek rozpoznaje przede wszystkim jej twarz
1to z nig utozsamia jej ,,ja”. Twarz jest tym, co odsyta wprost do istoty. Gdy z pozio-
mu cztowieka wznosimy si¢ na poziom Rzeczywistosci, twarz Boga pozostaje jednak
tajemnica.

Poszukiwanie boskiego Oblicza i zrozumienie istoty Jednosci jest gléwnym wat-
kiem rozwazan muzulmanskich filozoféw i teologéw. Na rozne sposoby probuja
rozwiazaé¢ kwestie Jednosci, ktora rodzi wielo$é!?. To z kolei implikuje kolejne py-
tania przede wszystkim o przejawianie sic Boga w $wiecie (stad u wielu wybitnych
filozofoéw watki kosmologiczne'?), ale takze mozliwosci poznawcze czlowieka. Bo
czy byt, ktdry jest wieloscia i zyje w §wiecie, ktdry tez jest wieloscia, moze poznaé
Boga — absolutng Jedno$¢? Wtasnie tym pytaniom probowali sprosta¢ muzutmanscy
mistycy — sufi.

Allah w ujeciu filozoféw, sufich i gnostykow

Pod koniec IX wieku do islamu zaczely przenikac¢ nowe teorie i systemy. Zwiazane to
byto przede wszystkim z thumaczeniami na jezyk arabski greckich filozofow. Pojawit
si¢ woéwczas typ muzutmanskiego uczonego, ktory dazyt do ideatu zwanego falsa-
fa (falasifa ,,filozofowie” to l.m. od rzeczownika , fajlasif " ,filozof”). Najwigk-
szym autorytetem i filozofem dla myslicieli tego nurtu byt Arystoteles. Rozumiano
go jednak w sposob szczegdlny, przypisujac mu poglady réznych greckich filozofow,
od Demokryta, przez Platona po Plotyna. Uczeni kregu falsafa ogromne znaczenie
nadawali ideom neoplatoniskim, a zwtaszcza teorii emanacji, ktéra doskonale dawata
si¢ pogodzi¢ z koncepcja Scistego muzulmanskiego monoteizmu i dobrze obrazowata
przejawianie si¢ Boga w swiecie. Fajlasuowie uwazali, ze Boga mozna szuka¢ wszg-
dzie, takze w innych tradycjach religijnych. Al-Kindi'® powiedzial:

Nie wstydzmy si¢ uznaé prawdy i przyjac jej z kazdego zrddta, z jakiego do nas przychodzi,
nawet jesli przynosza ja poprzednie pokolenia i obce ludy. Dla szukajacego prawdy nie ma

13 Chociaz Bog jest wieloscia, caty czas pozostaje Jednym. Proba zrozumienia Rzeczywisto$ci pro-
wadzi poprzez §wiat, ktory wylaniat si¢ z Boga.

14 Znajdziemy je m.in. u al-Farabiego, Ibn Siny (Awicenny), Ibn ‘Arabiego, Jahyi Sohrawardiego.

15 Okre$la si¢ w ten sposob muzutmanskich uczonych, ktérzy zajmowali si¢ studiowaniem filozofii
greckiej w ujgciu muzutmanskim. Gtéwnym zrédtem znajomosci filozofii greckiej byly przetozone na
arabski dzieta autoréw greckich. Ruch tlumaczeniowy powstal i rozwinat sie na poczatku IX w. Kla-
syczny okres falsafa przypada na wieki IX—XII. Naczelna pozycj¢ w kregu uczonych falsafa zajmowat
Arystoteles (nadat filozofii muzutmanskiej charakter perypatetyczny).

16 Abu Jusuf ibn ISak al-Kindi (ur. ok. 803 r. w Basrze — zm. w Bagdadzie ok. 879 r.), uwazany za
jednego z pierwszych arabskich filozoféw. Przeprowadzil klasyfikacj¢ nauk, jej podstawa byly pogla-
dy Platona. Zwigzany z nurtem mutazylickim, dazyt do potaczenia filozofii greckiej z teologia islamu.
Postuzyt si¢ arystotelesowskg argumentacjg za Pierwszym Poruszycielem. Dowodzit, ze w rozumnym
$wiecie kazda rzecz ma swoja przyczyng. Musi zatem istnie¢ Nieporuszony Poruszyciel, ktéry wszystko
pusci w ruch. Tq pierwsza zasada byt sam Byt. Al Kindi uznawat wyzszos¢ objawienia nad poznanie
filozoficzne i przyjat koraniczng zasad¢ ex nihil, nie mozna go wigc uzna¢ za prawdziwego fajlasufa.
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nic cenniejszego nad sama prawde, prawda nigdy nie ponizy ani nie zbruka, lecz uszlachetni
i przyniesie mu zaszczyt'’.

Fajlasufowie réznili si¢ pogladami — byli wsrdd nich tacy filozofowie jak Zakariya
ar-Razi'®, ktory nie wierzyt w koraniczne objawienie i uwazat, ze materia jest dzie-
tem demiurga (bo nie mogta si¢ wytoni¢ z catkowicie duchowego Boga), i jak al-
-Farabi, dla ktorego objawienie byto procesem naturalnym, a wiara w ,,nagle” stwo-
rzenie $wiata wydawata si¢ bez sensu (uwiktataby bowiem wiecznego Boga w proces
zmian). Powstanie §wiata i prawa nim rzadzace, jego zdaniem, znakomicie opisywata
teoria emanacji.

Podzielat on poglad greckich filozofow, ze tancuch bytu wiecznie wytania si¢ z Jedni w pro-
cesie kolejnych dziesigciu emanacji, czyli ,intelektow”, z ktorych kazdy tworzy jedna ze sfer
ptolemejskich: zewn¢trzne niebiosa, sferg¢ statych gwiazd, sfer¢ Saturna, Jowisza, Marsa, Ston-
ca, Wenus, Merkurego i Ksi¢zyca. Gdy pojawimy si¢ w naszym istniejacym pod ksi¢zycem
$wiecie, uswiadamiamy sobie hierarchi¢ bytow, dazaca w przeciwnym kierunku: poczynajac
od nieozywionej materii, przez rosliny i zwierzeta az do punktu kulminacyjnego w cztowieku,
ktoérego dusza i intelekt uczestnicza w boskim Rozumie, a ciato pochodzi z ziemi'.

Doktryna o emanacji zostata powszechnie przyjeta przez fajlasufow, sufich i mu-
zutmanskich gnostykdéw. W pewien sposdb odpowiadata bowiem na pytanie, jak jed-
nos$¢ moze rodzi¢ wielos¢ i czy mozliwy jest powro6t (1 poznanie) cztowieka do Boga.

Kazdy z wybitnych mistykow nieco inaczej widzial proces stwarzania. Ibn ‘Arabi
tlumaczyl go, postugujac si¢ teorig emanacji, w ktérej Absolut przejawia si¢ w pigciu
odstonach nazywanych hadrat — ,wielka obecno$¢”?. Kazda ,,obecno$¢”
jest innym rodzajem manifestacji tagali Najwyzszego Bytu?!, ale dopiero
wszystkie razem tworzg kompletne objawienie Boga.

Nieco inaczej problem przejawiania si¢ Boga w §wiecie probowat rozwiazaé po-
chodzacy z Iranu inny wielki mistyk i filozof Yahya Sohrawardi?2. Stworzyt on teorie

17 K. Armstrong, Historia Boga, s. 193.

¥ Abu Bakr Zakariya ar-Razi (znany w Europie jako Rhazes), ur. w 850 r. w Rayyu (starozytna
Ragha, dzisiejszy Teheran), gdzie, mimo licznych podrézy (po Persji i do Bagdadu), spedzit wigkszosé
zycia, zm. w 926 r. Cieszy! si¢ stawa wszechstronnego i wybitnego uczonego, zajmowat si¢ muzyka
(w mtodosci prawdopodobnie byl wybitnym lutnista i $piewakiem), astrologia, filozofia i medycyna
(stynat jako znakomity lekarz, zarzadzat szpitalem w Rayyu i Bagdadzie). W swych zainteresowaniach
medycznych wiele uwagi poswigcit pediatrii, byt pionierem oftalmologii i neurochirurgii. Z jego dziet
medycznych na uwage zastuguje Kitab al-hawi (Ksigga wszechobejmujaca, w tacinskim przektadzie
Liber continens), a z traktatow filozoficznych As-sira al-falsafijja (Dzieje filozoffii).

19 J.P. McGreal, Wielcy mysliciele Wschodu, Warszawa 1997, s. 568.

2 Hadrat (hadrat <4 =) jest honorowym tytulem, ktdry poprzedza nazwiska osob darzonych wy-
jatkowym szacunkiem, np. Hadrat-e Muhammad, Hadrat-e Ali.

2 Niekiedy Ibn ‘Arabi zamiast stowa fagall (=3 — ,,manifestacja” ,,przemiana” — uzywa fayd
(u=d), ,,emanacja”.
2 Sahabaddin Sohrawardi (1153-1191), zwany al-maktul — ,,Mgczennik”, za-

mordowany z rozkazu Saladyna za gloszenie herezji. Nalezy do najwybitniejszych filozofow islamu.
Jego gtowne dzieto Hikmat al-ISraq (Mqdrosé iluminizmu) zawiera wykladnig jego teorii — do poznania
prawdy potrzebne jest o$wiecenie dane wybranym przez Boga — ,.Swiatto Swiatel”, kazdy akt poznania
wymaga poznania wlasnego ,,ja”. Po polsku ukazat si¢ przektad niewielkiego, ale bardzo cennego trak-
tatu Ognista Mqdros¢ w ttum. M. Smurzynskiego, ,,Znak”, 1998, nr 1. Filozofia Sohrawardiego odegrata
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emanacji oparta na bytach anielskich i swietle. W jego filozofii kategorie stworzen
zostaty zdefiniowane wedhug stopnia §wietlistosci, bo to ona wyznacza im status on-
tologiczny. Na czele wszystkiego stoi Absolut, a z niego emanuje nieskonczony ciag
swiatet. Sohrawardi siggnat tez do zaratusztrianizmu, starej religii Iranczykdow, 1 po-
shuzyt si¢ pojeciem Amesza Spentéw — Swictych Nie$miertelnych (emanacje Ahura
Mazdy, ktére pomagaja mu stworzy¢ $wiat> i, bedac czyms w rodzaju bytéw moral-
nych, tworza duchowa osnoweg §wiata). Kosmos Sohrawardiego jest pleroma aniel-
skiego $wiatta, a wszystko, co na §wiecie istnieje, stanowi ,,obraz” aniotéw. Szukajac
wspdlnego mianownika dla wszystkich religii, w swoim systemie potaczyl zaratusz-
trianska kosmologi¢ z ptolemejskim systemem planetarnym i neoplatonska teoria
emanacji. Podstawa tych rozwazan byly jednak wlasne mistyczne wizje.

Im bardziej byty odsuwaja si¢ od ,,Swiatta Swiatel”, tym gwaltowniej traca swiet-
listo$¢ i stajq si¢ coraz bardziej materialne. Dzieki wewngtrznemu dynamizmowi (za-
inicjowanemu na przyktad przez modlitwe, ascezg badz filozofi¢) dusza moze jednak
na powr6t powedrowaé ku gorze, bo nawet w najbardziej gestej materii ukryte sg
drobinki $wiatta. Ten ruch jest nieunikniony, gdyz jego sprawca to Nir an-Anwar —
LSwiato Swiatel”, czyli sam Bog?*. W rozwazaniach Sohrawardiego nie da si¢ roz-
dzieli¢ kosmologii od psychologii, pojecia bytu i Swiadomosci sa z sobg Scisle zwia-
zane. Zdaniem muzulmanskich mistykdw — ,,czysta ,,fizyczno$¢” nie istnieje, zawsze
okresla ja aktywno$¢ psychiczna i stopien $wiadomosci. Duch moze pozna¢ tylko to,
czym jest. Nawet to, co nazywamy ,.fizyczne”, tak naprawd¢ nalezy do §wiata Ducha.
Pomigdzy poszczegdlnymi poziomami znajduja si¢ szczeliny — barzah_ ktére
niczym zaslony ,.filtruja” i zatrzymuja $wiatto. Byty usytuowane w hierarchii wyzej
maja wglad w to, co ponizej®, ale sytuacja odwrotna jest niemozliwa.

ogromna rol¢ wsréd myslicieli ,,Szkoly Isfahanskiej” dziatajacej na przetomie XVI1i XVII w. w Iranie (jej
przedstawicielami byli m.in. Mir Damad, Mulla Sadra). We wspotczesnym islamie najwigkszym konty-
nuatorem tego nurtu byt indyjski mysliciel, poeta i filozof Mohammed Igbal (zm. 1938). Sohrawardiego
trzeba odr6zni¢ od Abd al-Qahira Abu Nagiba as-Sohrawardiego (zm. 1168 r.) oraz od Shihab addina
Abu Hafsa Umara as-Sohrawardiego, siostrzenica wyzej wymienionego. Abu Hafs jest autorem ‘Awarif
al-M‘arif, prawdopodobnie to on byt wlasciwym zatozycielem sohrawardiji.

3 Zanim Ahura Mazda przystapit do stworzenia $wiata ze swojej wlasnej istoty — §wiatta, wytonit
sze$¢ Amesza Spentéw — ,,Swietych Niesmiertelnych”, z ktérymi on sam tworzy heptade. Sa one ema-
nacjami Ahura Mazdy. Ale sa tez bytami moralnymi, z ktérych kazdy przejawia si¢ w pewnym, tylko do
niego nalezacym zywiole, elemencie oraz odpowiadajacej temu zywiolowi materii. Amesza Spenty to
czynna, ukryta w kazdej rzeczy materialna energia, czastka swiatta zamknigta w przedmiocie.

2% Podobnie jak u al-Farabiego i Ibn Siny Bdg jest Jeden i nie ma atrybutéw (sifa). Istniat zawsze,
a jego egzystencja i esencja sa w cudowny sposob zmieszane, zatopione w sobie. U Sohrawardiego zaak-
centowana jest wyrazna ontologiczna réznica mi¢gdzy Bogiem a cala reszta. Jakkolwiek blisko sufi zbliza
si¢ do Boga, nigdy nie staje si¢ Bogiem.

% W kosmologii Sohrawardiego bardzo wazng role odgrywaja dwa porzadki — dtugosci (dominacji)
i szerokosci. W ,porzadku dtugoéci” na szczycie stoi ,,Swiatto Swiatel” i z niego wyemanowuje nie-
skonczona liczba $wiatet (§wiatto pierwsze, drugie itd.). Ustawione sa one hierarchicznie, kazde wyzsze
$wiatlo dominuje nad nizszym. Jednocze$nie nizsze $wiatla kochaja te wyzsze. Z hierarchii dominacji
wyrasta niezalezny anielski ,,porzadek szerokosci”. Ma on charakter zenski i Sohrawardi utozsamia go
z kontemplacja i niezaleznoscia. To wlasnie z tego porzadku (,,szeroko$ci) wytania si¢ m.in. gwiezdne
uniwersum. W porzadku tym pojawiaja si¢ zarowno aniotowie, jak i postacie z panteonu zaratusztrian-
skiego. Nie emanuja jeden z drugiego, ale sa sobie rowni i kazdy ma inng funkcj¢ do spetnienia.
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Barzach obejmuje takze sfer¢ wyobrazni hyal bo obraz, ktory powstaje
w umysle cztowieka, jednoczesnie ,.istnieje”, a zarazem ,,nie istnieje”. Dzigki wy-
obrazni (dokonuje si¢ jakby przetwarzanie danych) to, co niedostgpne zmystom
1 rozumowi, przybiera formg¢. Wyobraznia jest §rodkiem, ktory pozwala ,,chwytaé”
i ,przetwarzaé” obrazy. Zwlaszcza wycéwiczona wyobraznia mistyka, ktora widzi
niewidzialne i ,,Scigga” na ziemi¢ rzeczywistos$¢ istniejaca w sposob doskonalszy
na poziomie archetypéw. Nalezac do $wiata ,,posredniego” zawieszonego miedzy
rzeczywistoscig czysto duchowq a materialna, umozliwia poznanie.

Migdzyswiat pozwala, by kazde miejsce stato si¢ kraina pograzona w szmaragdo-
wym $wietle, w ktdrej czas biegnie inaczej, a zdarzenia w niej si¢ rozgrywajace nie
podlegaja czasowi, mierzonemu obrotem gwiazd. Pograzone w czasie nieciggltym,
jako$ciowym, czystym, psychicznym, nie mieszcza si¢ w kategoriach nicodwracal-
nych zdarzen i potocznej przyczynowosci. To, co postrzegane jest w wizji, przynale-
zy do $wiata posredniego i Zyje w czasie wlasnym.

Skomplikowane kosmologiczne opisy wszech§wiata Sohrawardiego nie miaty
shuzy¢ jedynie ,,wiedzy obiektywnej”, fizycznemu opisowi kosmosu. Byty produk-
tem ubocznym doskonalenia si¢ adepta, opracowaniem tego, co dostrzegal, pokonu-
jac kolejne etapy duchowego rozwoju, oczyszczania §wiadomosci i powolnego wra-
cania do Boga. Podczas tej wedrowki ku gorze, gdy pokonywat kolejne ,,szczeliny”,
odstanialy si¢ mu coraz to bardziej subtelne §wiaty.

Bdg uczynit swe stworzenie na podobienstwo zaston. Kto wie, ze widzi tylko zastony, dociera
do Boga, lecz ten, kto bierze je za rzeczywisto$¢, nie dostapi jego obecnosci®®.

Jesli zdamy sobie sprawe, iz caly $wiat jest jedynie lasem symboli, i nauczymy
si¢ dostrzegac, ze otaczajgca nas rzeczywisto$¢ nie jest prawdziwa rzeczywistoscia,
bedzie to wlasnie przedarciem si¢ przez kolejne zastony. Ta wlasnie droga podazali
sufi — muzutmanscy mistycy.

Bog sufich

Sufizm — tasawwuf — do dzi$ jest waznym religijnym pradem islamu. Gdyby$smy
spojrzeli na zjawisko sufizmu historycznie, mozemy przyjac, ze pojawito si¢ ono
w potowie albo nawet na poczatku VIII wieku. Narodziny tasawwufu zwiazane sa
z rozwojem tendencji ascetycznych (zuhd). Za pierwszego ascetg uwaza si¢ czgsto
wybitnego teologa Hasana z Basry?’. Plomien zarliwej mitosci wniosta do sufizmu
Rabi’yi al-Adawiyya?® (zm. 801). Nie napisata zadnego dzieta, znane sa jednak jej

% Por. W. Chittick, Ibn ‘Arabi and His School [in:] Islamic Spirituality Foundation, S.H. Nasr (ed.),
London 1991, s. 61.

27 Abu Sa’id al-Hasan al-BasiT urodzit si¢ w perskiej rodzinie w Medynie w roku 642, zmart w Ba-
srze najprawdopodobniej w 728 r. Wybitny teolog, wyznawat teori¢ wolnej woli i sprzeciwiat si¢ prede-
stynacji. Podobnie jak kadaryci uwazat, iz muzutmanin, ktéry dopuscit si¢ cigzkiego grzechu, staje si¢
niewierny i ponosi peing odpowiedzialnos¢ za swoje czyny.

2 Rabi’a al-Adawiyya, wielka mistyczka arabska, ur. w 717 r. w Basrze, zm. w 801 r. w Jerozolimie.
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poglady, wypowiedzi i wiersze. Zachowaly sie m.in. w Tadkerat al-awliyya (Bio-
grdfie swietych), autorstwa Farid ad-dina ‘Attara — przede wszystkim o absolutnej
mitosci do Boga i poktadanej w nim ufnosci oraz bezwarunkowej akceptacji jego
woli. Snucie jakichkolwiek planéw i proszenie Boga o cokolwiek uwazata za prze-
jaw braku wiary w boska wszechmoc. Zapytana, czy kocha Proroka, odpowiedziata,
Ze go szanuje, ale w jej sercu nie ma miejsca dla nikogo innego précz Boga.

Do wybitnych mistykéw IX wieku nalezy zaliczy¢ Abu’l Hasana an-Niiri, egip-
skiego mistyka Dhu an-Niina, Bayazida Bistamiego oraz al-Gunayda. Abu’l Hasana
an-Nuri (zm. 907) — wielki przedstawiciel nurtu ,,czystej mitosci” — poddat wnikliwej
analizie psychologiczne etapy, przez ktdre przechodzi mistyk w trakcie wedréwki do
Boga. Du an-Nun Misri?’ jako pierwszy sformutowat teorie ma rifa —,,gno-
zy”, intuicyjnej wiedzy o Bogu stojacej w opozycji do ‘ilm — wiedzy dyskursywne;j.
Bayazid Bistami>® — zwolennik calkowitego zatracenia sie, rozplyniecia sie w Bogu
— byt tworca ,,sufizmu pijanego” i to z nim przede wszystkim kojarzony jest termin
al-fana’ (¢\8) - ,unicestwienie” — i al-fana’fi Allah — ,unicestwienie «ja»
w Bogu”. Podstawa tego stanu jest uczucie zarliwej mitosci, ktoéra pochlania caty
jego byt. Zakochany staje si¢ ptomieniem mitosci.

Wiek X to czas konsolidacji sufizmu oraz rozwoju ideologii szyickiej. Niektdre
teorie, zwlaszcza o pierwotnym $wietle Muhammada i $§wigtosci, doskonale paso-
waly do hierarchicznej ideologii szyizmu. Jednoczesnie jest to okres, w ktérym sufi
w wielu traktatach podkreslaja swoj zwiazek z ortodoksja. Za autorytet uchodzi Abu
Nasr as-Sarrag z Tusu, ktorego pelna cytatow Kitab al-luma’ jest znakomitym kom-
pendium wiedzy o réznych sufickich doktrynach. Wazna rol¢ odegrat takze traktat
as-Sulamiego (zm. 1020), petniacy dla przysztych pokolen rolg zrodta zaréwno na
temat biografii sufich, jak i roznych sufickich ugrupowan (sam nalezal do bractwa
malamatijja). Istotng rol¢ w rozwoju sufizmu odegraty pisma Nasrabandiego oraz
Ansariego — autora nigdy nieskonczonego sufickiego komentarza do Koranu.

Trudno takze przeceni¢ role Abu Hamida al-Gazalego (1058-1111), ktdrego pis-
ma mialy przetomowe znaczenie dla sufizmu. Al- Gazali zaglebit sie w studia auto-
row greckich, wiele uwagi poswigcit analizie dziet gtownych przedstawicieli falsafa
— Ibn Sinie (Ibn Sina, Awicenna) i al-Farabiemu. Jednak jego zdaniem rozumowanie
fajlasufow byto btedne. Im wigcej studiowal, tym bardziej tracit nadzieje, ze znajdzie
pewnosc¢, im wiecej poswiecat si¢ naukowym studiom, tym bardziej umieral mu Bog.
Pewno$¢ zamieniala si¢ w niepokdj, zrozpaczony nie widziat juz sensu w nauce, nie
mogt spaé, jesé¢, nauczad.

*  Du an-Nun al-MisrT wlasc. Abu al-Fagaad Sauban, ur. w 796 r. w Gérnym Egip-
cie w Akhmim (starozytne egipskie Ipu, Apu, rzymskie Panopolis), zm. w 859 w Kairze. Wielki arabski
mistyk (prawdopodobnie pochodzenia koptyjskiego), znawca filozofii, medycyny, alchemii. Jego wypo-
wiedzi na temat sufizmu znane sa w przekazie innych autorow. Przypisuje mu si¢ traktat Tartib al-ahwal
(Hierarchia stanow), w ktorym klasyfikowane sa kolejne etapy ekstazy.

3% Pochodzacy z Persji (ur. 804 w Bistamie, Iran, zm. 874/875) jeden z najwybitniejszych muzut-
manskich mistykéw. Charakterystyczna cecha jego teorii bylo ,,zniknigcie w jedynobdstwie”. Jego grob
i poswigcone mu sanktuarium odwiedzane przez setki pielgrzymow znajduje si¢ w Bistamie (pn. Iran),
gdzie prawdopodobnie zmarl, oraz w Chittagongu w Bangladeszu, miescie, ktore wedtug legendy miat
odwiedzic.
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Bog sprawil, ze mdj jezyk zaczat sztywnie¢ tak, ze musialem zaprzesta¢ nauczania. Pewnego
dnia zdobylem si¢ na wysitek, aby poprowadzi¢ wyktad, chcac usatysfakcjonowac serca moich
towarzyszy, lecz moj jezyk nie byt w stanie wypowiedzie¢ ani jednego stowa i nie moglem tego
przezwyciezy¢. Niemoc jezyka pozostawila zadr¢ w moim sercu, jednoczesnie ostabta moja
sita trawienia oraz przyswajania jedzenia i napojow, zaledwie mogltem przetknaé lub strawic¢
pojedynczy kes. Sity mnie opuscily, a lekarze stracili wszelkq nadziej¢ na wyleczenie i orzekli:
»1a sprawa ma zrodto w sercu, stamtad rozprzestrzenia si¢ na humory, a jedyng metoda jest
uciszenie serca™!.

Podobnie jak fajlasufowie uznawat, ze swiat, w ktorym zyjemy, jest odbiciem
wyzszego subtelnego $wiata. Cztowiek nalezy do dwoch rzeczywisto$ci — material-
nej i duchowej. Ciato to materia, ale rozum ma naturg $wietlista, przekracza czas
1 przestrzen. Wlasnie w nim Bog wyryt swoj obraz. Ten boski $lad sprawia, ze ludzie
w ogoble w Boga wierza. Ale aby Go pozna¢, trzeba czego$ wigcej. Tym czyms jest
,»duch proroczy”, medium znacznie pote¢zniejsze niz rozum. Obdarzeni sa nim jednak
tylko ludzie wybrani. I to wlasnie oni maja mozliwos¢ kontaktu z Bogiem. Dzieje
si¢ to podczas glebokiego religijnego doswiadczenia, wowczas wlasna osobowos¢
zanika, rozptywa si¢ w Bogu. Al-Gazali z przeciwnika sufizmu stat si¢ adeptem mi-
stycznej $ciezki. Jego glgboka wiedza teologiczna i autorytet uczonego doprowadzity
do pogodzenia doktryn sufich z ortodoksja.

Poczatkowo sufi zyli w podrézy, wedrujac od mistrza do mistrza. Ci, ktérzy go
znalezli, wraz z innymi adeptami tworzyli wspolnoty. Osrodkiem ich dysput i praktyk
nie byl juz prywatny dom czy sklepik mistrza. Zaczg¢lty powstawaé mniej lub bardziej
rozbudowane kompleksy chanaki (termin uzywany w Egipcie, Iranie i wschodnie czg-
$ci muzutmanskiego $wiata), zawije (w pozostatych krajach arabskich), tekke (w Tur-
cji) i dargi (w Indiach). W miare uplywu lat powstawato coraz wigcej ugrupowan,
roznily si¢ osoba zatozyciela, rytuatem, technikami transowymi, a takze wielkoscia,
sposobem finansowania oraz stosunkiem do przybyszéw spoza islamu (np. w czwart-
kowych spotkaniach i transowych posiedzeniach czisztijji mogli bra¢ udzial niemu-
zulmanie). Aby sta¢ si¢ cztonkiem bractwa, potrzebna jest inicjacja — adept wymawia
bay’a — rodzaj modlitwy, zaklecia, mantry powierzonej mu przez mistrza, oraz otrzy-
muje od niego chirga — obszerny ptaszcz, symbol przynaleznosci do bractwa.

Jednym z pierwszych bractw sufickich byta zalozona w XII wieku qadirijja®.
Wazna role w rozwoju sufizmu odegrato centralno-azjatyckie bractwo kobrawiya®
(XIII wiek). W swoich praktykach jego cztonkowie stosowali intensywny zekr 1 r6z-
nego rodzaju ¢wiczenia medytacyjno-oddechowe, polegajace migdzy innymi na wi-

31

Abu Hamid Al-Ghazali, Ratunek przed zblqdzeniem [w:] Sprawiedliwa waga. Ratunek przed
zbiqdzeniem, Warszawa, 2008, s. 165.

32 Jedno z najpopularniejszych w islamie bractw, zatozone przez ‘Abd al-Qadira al-Gilaniego. Po-
chodzit on z potozonej nad Morzem Kaspijskim iranskiej prowincji Gilan, zm. w 1166 r. w Bagdadzie.
Tam tez znajduje si¢ jego grob, przy ktorym gromadza si¢ tylko cztonkowie bractwa i przy dzwigkach
muzyki recytuja Koran.

33 Zatozycielem ugrupowania byt Nagmaddin Kobri/ Kubra (ur. w 1145 r. w Chiwie, zm. w 1221 1.).
Studiowat i podrozowat po Egipcie i Persji. Jego poglady byly inspiracja dla wielu wybitnych poetow,
mistykéw, uczonych, m.in. Faridaddina Attara oraz Baha’addin Waleda (ojca Galaladdina Rumiego).
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zualizacji liter pochodzacych z wersetow Koranu, a zwlaszcza zawartych w stowie
Allah.

W trzynastowiecznym Egipcie wielkim uznaniem cieszyla si¢ badawiya. W tych
wierzeniach (wiekszos¢ jej cztonkow wywodzita si¢ z wiosek) oraz technikach tran-
sowych mozna doszuka¢ si¢ elementow przedislamskich. Warto wspomnie¢ o innym
ugrupowaniu, ktore powstato na terenie Egiptu — znacznie ,trzezwiejszej” Sadhiliyi,
ktéra wkrotce rozprzestrzenita si¢ na kraje Maghrebu. Wiele powstatych w $rednio-
wieczu bractw sufickich jest aktywnych do dzi$. Na terenie Turcji dziata mawlawiya:
»Bractwo wirujacych derwiszow” zatozone w XIII wieku w Konji przez wielkiego
perskiego mistyka i poete Galaladdina Rumiego (wchodza w trans poprzez taniec).
W Iranie uznaniem cieszy si¢ ni’matulahiya, a w Indiach i Pakistanie — bractwo
CiStiya, ktdre trans osiaga poprzez muzyke i wspolny spiew.

Doswiadczenie jednosci Boga

Bayazid Bistami w porywajacych strofach opisywat swoje spotkanie z Bogiem:

Patrzytem na Allaha okiem prawdy i rzektem Don: ,,Kim jestes?”. ,,Ani soba, ani nikim innym
niz ja. Nie ma Boga procz mnie” — odparl. Potem zmienit moja osobowos¢ w swoja jazn.
Pdzniej méwitem z nim jezykiem z Jego Twarzy, pytajac: ,,Jak Ci jest ze mna?”. ,,Caly jestem
w Tobie — rzekt. — Nie ma Boga procz Ciebie”.

Mistyczne oszotomienie pozwalalo przekroczy¢ mu ludzkie atrybuty i unicestwic¢
cztowiecza natur¢ w obiekcie adoracji. Kiedy ludzkie ,,ja” rozplywa si¢ i nastepuje
zjednoczenie, sufi doswiadcza powrotu do momentu, gdy nie istniato nic procz Boga.
W stanie al-fana’ cztowiek traci swoje ,,ja”, ale jednoczesnie zyskuje atrybuty
Boga. Widzi Jego oczami, styszy Jego uchem. Annemarie Schimmel stusznie zauwa-
za, ze chociaz al-fana’ jest doswiadczeniem ludzkim, to podmiotem tego do§wiad-
czenia nie jest cztowiek, ale sama Rzeczywistos¢. W stanie al-fana zanikaja atrybuty
ludzkie. ,,To nie ty rzucites, kiedy rzucites, lecz to Bog rzucit” — czytamy w 6smej
surze Koranu®, a czesto cytowany przez muzutmanskich mistykéw hadis qudsi®
moéwi: ,,Wtedy, kiedy ja go kocham, jestem jego stuchem, za pomoca ktérego styszy,
jego wzrokiem, kiedy patrzy, jego dionia, kiedy chwyta, jego stopa, ktéra chodzi™’.

Co jednak w istocie oznacza ,,zjednoczenie z Bogiem”? Wedtug Toshihiko Izutsu,
wybitnego japonskiego badacza islamu i sufizmu, fana’ to catkowite wyzerowanie
$wiadomosci ego, do takiego stopnia, w ktérym w czystym stanie istnieje jedynie

3% Ibidem, s. 244.

35 Koran, 8;17.

3 Hadisy to relacje $wiadkow (gtownie towarzyszy Proroka i Kalifow Sprawiedliwych) dotyczace
tego, co Mahomet powiedzial, jakie stanowisko zajat i co zrobil. Za najbardziej wiarygodny zbidr ucho-
dza hadisy al-Buchariego oraz Muslima Ibn al-Hadzdza. Hadisy qudsi — $wigte hadisy (40 hadisow) tym
si¢ roznig od pozostatych, ze wedlug Tradycji uwazane sg za objawienie Allaha wypowiedziane stowami
Muhammada.

37 W. Chittick, Sufi Path of Knowledge, Ibn al- ‘Arabi’s Metaphysics of Imagination, New York 1983,
s. 4.
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absolutna Jednos$¢ Rzeczywistosci. Sufi mowia, ze ten, ktory dazy do al-fana’, udo-
skonala swoje atrybuty tak, aby byly zgodne z boska forma, wedlug ktdérej zostat
stworzony, a wigc jest to raczej proces niz chwila, doskonalenie polegajace na ,,przy-
bieraniu cech” Boga. Aby to jednak nastapito, podazajacy ,,droga” adept uswiada-
mia sobie swoje catkowite ubostwo (faqr). Teraz juz wie, ze cechy, atrybuty, imiona
(nawet imig ,,stuga”), ktére do tej pory uwazat za ,,swoje”, nigdy do niego nie na-
lezaty. Byty jedynie narzg¢dziem Boga. Uswiadamia sobie, ze on sam jest miejscem
manifestacji atrybutow, ktore dat mu Bog, a §wiat to szata, ktora Absolut stworzyt,
aby zastoni¢ si¢ przed czlowiekiem. U kresu drogi adept pojmuje, Ze sam takze nie
istnieje 1 jest jedynie ,kanatem”, przez ktéry dziata On. Poza Bogiem nie istnieje nic.
Ani czlowiek, ani swiat.

Dla wielu adeptow sufizmu doswiadczenie al-fana’ byto przezyciem traumatycz-
nym, niezwykle mocno transformujacym osobowos¢, po ktérym powrdt do normal-
nego zycia wydawat si¢ im niemozliwy. Ibn ‘Arabi widziat w al-fana’ klucz do stanu
al baga — trwania w Boskim Bycie. Aby go jednak osiggna¢, mistyk musiat si¢ prze-
konaé, jak niestale sa wszystkie formy, uswiadomié¢ sobie ich krucho$é¢ i ulotnos¢,
»ZobaczyC”, ze pojawiajq si¢ 1 zanikaja, a zamiast nich powstaja nowe. Jednoczes-
nie, jakby rownolegle do ,,stanu zanikania”, rosta w nim pewnos$¢, ze wszystko trwa
w jednej substancji — w Boskim Bycie. I wlasnie do tego ,,trwania w Boskim Bycie”
odnosi si¢ termin al-baga. W tym doswiadczeniu §wiat jawit si¢ mistykowi jako teo-
fania, gdzie kazde stworzenie jest poczatkiem manifestacji jednej formy i ukryciem
drugiej. Ibn ‘Arabi podkresla, ze prawdziwe znaczenie al-fana’ ukazuje si¢ dopiero
w zwiazku z al-baga.

Podobnie myslat Al-Gunayd (830-910), uczen Bistamiego (zm. ok. 874) i tworca
tzw. sufich trzezwych (sahw). On takze uznal, ze dotarcie do Boga to dopiero po-
towa drogi, 1 zaproponowal odmienng koncepcj¢ zjednoczenia z Bogiem niz jego
mistrz. Mozna ja okresli¢ jako bardziej ,,prospoleczng”. Po ekstatycznym zjednocze-
niu czlowiek ulega transformacji, staje si¢ $wiadomy siebie, a jego cechy zmieniaja
si¢ 1 spirytualizuja. Ale to nie al-fana’ jest celem ostatecznym mistyka, lecz al-baqa
— stan ,,pozostania”, trwania w Absolucie, nowego zycia w Bogu. Al—Gunayd znako-
micie zdawat sobie sprawe z niebezpieczenstw, jakie niesie mistyczne oszotomienie.
Poza brakiem kontaktu z rzeczywisto$cia na mistykow, ktdrzy opowiadali o swoim
doswiadczeniu Boga, czekaty bardzo realne zagrozenia. Czgsto popadali w konflikt
z ulemami islamu, ktérzy jedynie sobie przypisywali prawo rozstrzygania waznych
kwestii religijnych. Tymczasem obdarzeni charyzma, Zarliwi i bezkompromisowi
W swojej wierze mistycy nie tylko szli wlasna droga, lecz takze wywierali na wier-
nych duzy wptyw. Spor o wartosci byt w rzeczywistosci sporem o kompetencje. Al-
-Gunayd proponowat bezpieczniejsza droge réwniez w opisie samego dos§wiadczenia
mistycznego. Jego jezyk — peten alegorii, symboli i1 subtelnych aluzji — w ukrytej,
zawoalowanej formie opisywal spotkanie z Bogiem. Poza tym to, o czym mowit,
skierowane bylo do wybranych. Takie postgpowanie w znacznie mniejszym stopniu
narazato mistykéw na konflikt z ulemami. A ten niekiedy konczyt si¢ dla nich tra-
gicznie. Przykladem jest postac perskiego sufiego i gnostyka Yahyi Sohrawardiego,
a przede wszystkim Husayna Ibn Mansura al-Hallaga.
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Al-Hallag jest ikong sufizmu, symbolem Zarliwej mitosci do Boga i wielkiego
cierpienia, za swoje poglady zostal skazany na $mierc. Egzekucji dokonano 26 mar-
ca 922 roku. Mistykowi odcigto r¢ce 1 stopy, ukrzyzowano go, a nastepnie spalono,
prochy wrzucono do Tygrysu. Najstynniejsze zdanie Hallaga ana’l-haqq — ,,Jestem
Prawdg” lub jak ttumaczono to pdzniej ,.Jestem Bogiem” — stalo si¢ sentencjg su-
fizmu. Przez wieki setki sufich rozmyslato nad znaczeniem tych kilku stéw, inter-
pretujac je na rézne sposoby. Niektorzy dopatrywali si¢ w nich panteizmu i uwazali
al-Hallaga za panteistg $wiadomego jednosci bytu. A jednak nie chodzi tu o pante-
izm. Teoria wielkiego mistyka opiera si¢ na absolutnej transcendencji Boga. Przed-
wiecznos¢ Jedynego na zawsze oddziela Go od tego, co stworzone w czasie. Jednak
w momentach ekstazy (niezwykle rzadkich) niestworzony duch moze taczy¢ si¢ ze
stworzonym ludzkim duchem. To wlasnie wtedy mistyk staje si¢ zywym $wiadkiem
Boga i moze powiedzie¢: ana I-haqq. Trzeba pamietaé, ze wedtug al-Hallaga Boska
natura zawiera w sobie ludzka. Ta ludzka zostata odbita w Adamie — to dlatego Adam
w wyjatkowych momentach staje si¢ ,,doktadnie Nim”.

Megczenska $mier¢ al-Hallaga, jego dzieto Kitab at-tawasin, nieliczne listy, mod-
litwy 1 sentencje inspirowaly cale pokolenia mistykdéw, zwlaszcza tych z terenow
dawnej Persji. Tutaj tez schronili si¢ jego uczniowie. Ruzbehan Baqli Szirazi — perski
poeta z konca XII wieku — przechowat wiele tekstow al-Hallaga. Inny wybitny perski
poeta Fariduddin Attar (zm. 1220) uznat Hallaga za swego duchowego nauczycie-
la. Takze wielu innych filozoféw i1 poetow tworzacych w jezyku perskim, tureckim,
urdu, pendzabi, paszto i hindi wracato zaréwno do idei al-Hallaga, jak i jego mg¢czen-
skiej $mierci.

Symbolem réznych etapow zblizania si¢ do Boga jest tarigah — droga. Tradycja
przypisuje Prorokowi nastgpujaca wypowiedz: ,.Sari’ah to moje stowa, tarigah to
moje czyny, haqiqa —to moj stan wewngetrzny. Prawo bez prawdy jest ostentacja, ale
prawda bez prawa — hipokryzja*3.

Do pewnego stopnia muzutlmanskie definicje poje¢ Sari’ah, tarigah i haqiga
odpowiadaja wigc chrzedcijanskiej via purgativa (Sari’ah), via contemplativa
_tarigah), via illuminativa (haqiga). Adept — murid, pod czujnym okiem mistrza (pira,
szajacha) przechodzi kolejne ,,stacje” — magamat 3% i osiaga rozne stany hal
(d=). Stacje sa kolejnymi szczeblami, ktore mistyk musi osiagnaé, aby pojs¢ dalej,
stany — prezentem od Boga, aktem jego taski. Pierwsza stacja tauba to ,,odwrdce-
nie sie od grzechu”, obudzenie duszy, wycofanie si¢ ze §wiata. Na poczatku drogi
uczen musi wznieci¢ w sobie strach, idac dalej, podejmuje ,,$wigta wojneg” z nafs, du-
sza — nizszym ,,ja”. Dusza musiata by¢ w ciagtej gotowosci, ,,Cwiczono” jg postami
i brakiem snu. Szaqiq al-Balchi z Chorosanu méwit o ,,alchemii gltodu” 1 uwazat, ze
40-dniowy post zamieni najczarniejsze serce w $wiatto®. Kiedy nafs osiagata spo-
kéj, uwazano ten etap podrézy za zakonczony. Liczba stacji rdéznita si¢ w zalezno$ci
od ugrupowan i1 mistrzow, jedng z wazniejszych byta tawakkul — catkowite zaufanie
1 oddanie si¢ Bogu. Dla wielu mistykdw ostatnia to mahabba — ,,mito$¢” lub ma rifa

3 Zob. A. Schimmel, Mystical Dimensions of Islam, Chapel Hill 1975, s. 99.
¥ Liczba mnoga od magam (s\is), ,,stacja”.
4 A. Schimmel, Mystical Dimensions of Islam, s.115.
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—,gnoza”. Al-Gazalt napisat: ,,Mitos¢ bez gnozy nie jest mozliwa. Mozna kochac tyl-
ko to, co si¢ zna™*!. Wielu jednak hotdowato raczej maksymie $w. Augustyna: ,,mozna
pozna¢ tylko to, co si¢ kocha”. Al-Hallag uwazat, ze mito$¢ jest najwazniejsza, ,,bez
niej nie wiedziatbys nawet, co to jest Ksiega i wiara™? To ona jest instrumentem
poznania.

Warto zauwazy¢, ze dla wielu autorow stacja mahabba byta przestrzenia wielowy-
miarowa, ztozong z roznych poziomoéw, Bayazid Bistami wyrdznial cztery stopnie,
Abu Talib al-Makki — dziewig¢. Tworzyly je m.in. ,,bliskos$¢”, ,tesknota”, ,intym-
nos¢”, jednoczesnie kazde z tych poje¢ byto nieco inaczej definiowane. Niektorzy
Jtesknote” uwazali za pojecie bledne, ,bo przeciez Bég zawsze jest z wiernym”™*,
a teskni si¢ za kims$, kogo nie ma. Dla innych ,.tgsknota nie miata konca, bo przed-
miot uwielbienia nie miat konca™**,

Jednoczesnie sufi podkreslali, ze mitos¢, ktorej doswiadczaja, jest taska 1 wyni-
kiem boskiego dziatania. Cata relacja cztowiek — Bog oparta jest na mitosci. Uczu-
cie, ktorym darzyli Boga, palito si¢ plomieniem zywym i niebezpiecznym. Byl to
ogien, w ktorym spalato si¢ ,,ja”” zakochanego. Stad tak czgsty w poezji motyw mo-
tyla (dusza mistyka) i §wiecy (Bdg, Absolut) czy stowika i rozy. Ten rodzaj wiary
oparty na zarliwej mitoéci i wyobrazni skazywat mistykow na ciagle poszukiwanie
i niepewnos¢. Znikaly dogmaty i pewniki, ktorymi mozna si¢ podeprzeé¢ w bardziej
konwencjonalnym stosunku do religii i wiary. Kazdy cztowiek doznaje Boga inacze;j.
Poszukiwania zaczyna jednak wewnatrz wlasnej jazni od zrozumienia wlasnego ,,ja”.
,.Bo tylko ten, kto zna siebie, zna swojego Pana™*.

Samos$wiadomos¢ - poznanie - Absolut

Poznajac Boga, cztowiek przede wszystkim poznaje siebie, a narzedziem poznania
jest ,,$wietlisty umyst”, dzigki ktéremu moze on w ogdle mysle¢ o rzeczach abs-
trakcyjnych, przywotywac obrazy ze §wiata wyobrazni. Jednak ,,umyst prawdziwie
swietlisty” posiada tylko al-insan al-kamil — ,,cztowiek doskonaty”. Tej Swietlistosci
nie mozna zdoby¢ samemu, bo to Bog wybiera, komu odstoni jego archetyp, ,,praw-
dziwa naturg” a’yan tabitah.

Czym jest a'yan tabitah? Dla Ibn ‘Arabiego to najglebsze ,,ja”, ,,najczystsza du-
sza”, dla Sohrawardiego — ,,nasz aniol”, ,,niebianska potowa duszy”, za ktora teskni
wecielona w ciato dusza cztowicka*®.

A. Schimmel, Mystical Dimensions of Islam, s. 130.

4 Ibidem, s. 132.

4 Ibidem, s. 133.

4 Ibidem, s. 133.

4 M. Fakhry, 4 History of Islamic Philosophy, New York—London 1970, s. 193.
% W kosmologii Sohrawardiego dusza ludzka posiada swoja kosmiczna, druga potowe w niebie
aniotow, w ,swiecie $wiatel”. Wcielenie w cztowieka sprawilo, ze musiata przejaé elementy ziemskie,
ktore przestaniaja jej t¢ druga swietlista, anielska potowe.
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... dusza ludzka w tym $wiecie jest zawsze nieszczgsliwa i szuka swojej drugiej potowy, swo-
jego niebianskiego ,,alter ego”. Nie osiagnie radosci i ostatecznej szczgsliwosci dopdki nie
zjednoczy si¢ ze swa duchowgq jaznia, ktdrg musi si¢ ,,sta¢”, aby ,,by¢”. To znaczy musi staé
si¢ tym, czym naprawdg ,,jest”. Nie moze osiagna¢ pokoju oraz zakonczyé swej wedréwki
dziecka zagubionego w kosmicznym labiryncie, dopdki nie zjednoczy si¢ ze swym aniotem-
-przewodnikiem, ktory jest jej prawdziwa jaznia*’.

Anielski odpowiednik ,,ludzkiej” duszy przedstawiony w mistycznych traktatach
jest jako ,$wietlista posta¢” ukazujaca si¢ wedrowcowi. W ,,Ognistej Madrosci”
Sohrawardiego jest to mlodzieniec o mieniacych sie czerwienia wlosach, w ,,Ksiedze
Konwersacji” — $wietlista istota, ktora tchnie gnostyczng wiedz¢ w umyst Hermesa.
Na pytanie: ,,Kim jeste$s?” odpowiada — ,,Twoja Doskonatla Naturg”.

Kiedy cztowiek wznosi si¢ do poziomu a’yan tabitah i z tej perspektywy patrzy
na rzeczy materialne, staje si¢ arfiem ,,wiedzacym”, ,,cztowiekiem kompletnym”.
Jednak nawet wowczas nie osiaga jeszcze doskonatosci. Doskonatos¢ wymaga spoj-
rzenia na $wiat oczami Boga, a potem powrotu do §wiata i bycia oczami Boga. War-
to zwroci¢ uwage, ze stowo insan — ,,cztowiek” — oznacza takze ,,zrenicg”. Podo-
bienstwo do koncepcji zaratusztrianskiej Daeny (od aw. di ,,widzie¢”) — ,,ogladanej”
1,,0gladajacej” — jest wyrazne, cho¢ prawdopodobnie niezamierzone. Bog, ogladajac
$wiat, widzi odbicie samego siebie. Czlowiek jest dla niego tym, czym Zrenica dla
oka — instrumentem widzenia, dlatego mozna powiedzie¢, ze $wiadomos¢ ,,cztowie-
ka doskonatego” odbija $§wiadomos$¢ Boga. Od swiadomosci zwyklego cztowicka
(Ibn ‘Arabi nazywa go cztowiekiem naturalnym) rozni si¢ ona zasadniczo. Przede
wszystkim jest w stanie nadazac¢ za plynnos$cia, coraz to nowymi formami boskiego
objawienia. Bog stwarza §wiat w kazdej chwili, z momentu na moment przybiera
inne formy i nie mozna go zamkna¢ w jakims jednym ksztalcie oraz pojgciu. Boska
cechg¢ nieograniczonosci 1 ciaglej zmiennosci odbija serce (galb) ,,cztowieka dosko-
natego”. Zaden inny narzad nie jest w stanie uchwycié istoty boskosci. Ludzki umyst
jest zbyt porzadkujacy, natomiast serce (stowo galb oznacza takze co$ ,,zmiennego”,
»hiestalego”, ,,plynnego”) wolne jest od ocen i ograniczen. Moze poddac si¢ ,,ptyn-
nosci” 1 dlatego tylko ono jest zdolne rozpozna¢ Boga w nieskonczenie zmiennych
formach. ,,Moje niebiosa i moja ziemia nie obejma mnie. Tylko serce wiernego stugi
mnie obejmie™®, Serce powiazane jest z intuicja, a ta otwiera $wiadomos¢ i umoz-
liwia swobodny przeptyw, przyjmowanie — wiedzy, emocji i obrazow. Nie pyta, po
prostu dostraja si¢, akceptuje przeciwienstwa, przed ktorymi wzbrania si¢ umyst.

,Swietlistos¢ umystu” jest darem, Bog otwiera drzwi, reszta zalezy jednak od wy-
sitku cztowieka. Aby lustro odbito obraz Boga, konieczny jest proces oczyszczenia.
Symbolizuje go wedrowka z zachodu (symbol $wiata materialnego) na wschod (ston-
ce, dom ducha) albo wedréwka duszy przez kolejne niebiosa. Im wyzszy putap osia-
ga, tym konsekwentniej pozbywa sie wszystkiego, co do niej nie nalezy (w kazdym
niebie Bég oddziela to, co do niego jest przypisane). U kresu drogi jazn cztowieka
si¢ rozpuszcza. Wtedy tez poznaje znaczenie wszystkich Boskich Imion (ktérych jest
odbiciem) i uswiadamia sobie, ze musi pdjs$¢ dalej — przekroczy¢ wlasng Doskonata

47 S.H. Nasr, Three Muslim Sages, New York 1997, s. 73-74.
% A. Schimmel, Mystical Dimension of Islam, s. 190.
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Nature. Wowczas, nie odrzucajac swego czlowieczenstwa, osiaga stan anielski, staje
si¢ ,,cztowiekiem doskonatym” — al-insan al-kamil. W pewnym sensie jest on do-
skonalszy od aniotow, przede wszystkim dlatego, ze dzigki przebytej drodze posiada
wiedze zaréwno na temat swiata duchowego, jak i materialnego. Czym innym jest
stan anielski jako dany od zawsze, a czym innym jako punkt drogi, w ktorym wazne
jest miejsce wyjscia.

Poczatek drogi jednak zawsze jest taki sam — trzeba rozpoznaé swoja nature.
,»Lylko ten, kto stat si¢ Swiadomy siebie, jako formy boskiego objawienia, znajduje
si¢ w miejscu, z ktérego mozna p6j$¢ dalej i wejs¢ glebiej w sama tajemnice boskie-
go zycia, pulsujacego w kazdej czesci kosmosu™’.

Jak si¢ ma to do pojecia ,,cztowieka doskonatego”, do Logosu, Archaniota Gabrie-
la, ,,Swiatla Muhammada”, »Pierwszego Intelektu”, imama? Logos zawiera w sobie
potencjalne prototypy, idee wszystkich istniejacych rzeczy, jest obrazem $wiata za-
wartego w Bogu (petni wigc rolg makrokosmosu). ,,Rzeczywistos¢ Muhammada”
oznacza najglebsza, najbardziej pierwotng ide¢ ,,cztowieka doskonatego” (mikro-
kosmos), ktorym dla muzulmanéw jest Prorok (prototyp kazdego Zyjacego na zie-
mi cztowieka). Jego duchowa istota jest odwieczna i tozsama z Logosem. Czlowiek
doskonaly jest ziemska manifestacja Pierwszego Intelektu, w jakis sposob go tez
przewyzsza, bo Bog nie zatrzymat na nim swego stworzenia.

Jaka rolg petni zatem Archaniot Gabriel, ktory dla Sohrawardiego jest odbiciem
archetypu ludzkosci? Wydaje sie, ze to najbardziej niebianski odpowiednik duszy
cztowieka, tozsamy z ,,Rzeczywisto§cia Muhammada”.

Henri Corbin, poréwnujac chrzescijanska koncepcj¢ z islamem, pisze:

Kazdy ezoteryzm w islamie, szyizmie i w sufizmie rozpoznaje boska antropomorfoze, boskie
Objawienie w ludzkiej formie; ta atropomorfoza jest dla Boskosci istotowa, ale odbywa sig¢
w niebie, na planie anielskich §wiatow. Niebianski Antropos nie jest wcielony na ziemi. Zostaje
objawiony na ziemi w teofanicznych postaciach, ktdre przyciagaja swych uczniow, tych, ktorzy
je rozpoznaja, ku niebianskiemu wzniesieniu®.

Kiedy podczas mistycznej ekstazy ,,ja” ,,cztowieka doskonatego” rozptywa sie
w Bogu, nie oznacza to nigdy jego identycznosci z Istota Boga. Bég stworzyt czlo-
wieka zgodnie z formg Boga — Mitosiernego, a nie Boga — podkresla w ,,Niszy swia-
te” al-Ghazali®'. Podobnie jak Ibn ‘Arabi al-Ghazali widzi wyrazna réznice miedzy
Bogiem przejawionym a Istota Boga.

Podczas ekstazy cztowiek poznaje Boga przejawionego jako Pana (nawet jesli
jest to wszechobejmujace Imi¢ Allah). Wowczas staje si¢ doskonatym odbiciem
Pana. Jednocze$nie warunkiem tego stanu jest ontologiczna odrebnos¢ dwoch bytow,
z ktorych jeden jest odbiciem, a drugi odbijajacym si¢. Corbin podkresla, ze w sufic-
kiej koncepcji unio mystica moga si¢ zjednoczy¢ dwa byty doskonale do siebie po-
dobne, majace wspdlng istote. Przyktadem jest wzajemna zaleznos$¢ Pana i cztowieka

¥ T. Tzutsu, Sufism and Taoism. A Comparative Study of Key Philosophical Concepts, Tokyo 1983,
s. 50-52.

50 H. Corbin, Alone with Alone. Creative Imagination in Sufism of Ibn ‘Arabi, Princeton 1997, s. 84.
31U Al-Ghazali, Nisza swiatel, Warszawa 1990, s. 23.
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doskonatego (jako archetypu cztowieka). Ponadto, podczas zjednoczenia dwa byty
— odbijajacy sie i jego odbicie, cztowiek i jego doskonata natura, Pan i cztowiek do-
skonaty — ogladaja siebie oczami drugiego. Cztowiek doskonatly jest przemieniony,
a jego przemiana przypomina proces alchemiczny, wydobywa z czlowieka to, co
wiaze go z Bogiem. A/-fana’ pokazuje cztowiekowi, czym jest jego ,,swietliste «ja»”,
»Swietlista natura”. Widzi swoja absolutng zaleznos$¢ od Boga, a siebie ,,rzeczywiste-
go”, cielesnego postrzega jako niebyt. Stan al-baga uzmystawia mu jednak, ze takze
cien nie jest rozny od Absolutu, zostat stworzony po to, aby Bog poznal samego
siebie.

Dazenie do doskonatosci jest procesem. Zdobyta podczas niego wiedza uswiada-
mia mistykowi, ze Bog jest Absolutem, ktdry w relacji do stworzen istnieje jako Bog.
Kiedy spada ostania zastona, mistyk

...widzi wszystkie rzeczy, tak jak ukazuja si¢ one w lustrze Absolutu i jednoczesnie, jak poja-
wiaja si¢ jedne w drugich. Przeptywaja i przenikaja si¢ nawzajem, staja si¢ przezroczyste dla
siebie, a jednoczes$nie zachowuja swoja indywidualnosé.

Cztowiek Doskonaty rodzi si¢ po mistycznej $mierci. Kiedy po zanurzeniu si¢
w niezroznicowanej Jednosci powraca do $wiata form i1 zmystéw, widzi ja na nowo.
Wie, ze to, co ludzie postrzegaja jako rzeczywistos¢, nie jest bytem samoistnym,
powstato dzigki samoograniczeniu Absolutu i bez niego nie istnieje. Ludzie wi-
dza w rzeczach ich zewnetrzng forme, on dostrzega wewnetrzny aspekt rzeczy, ich
prawdziwa rzeczywistos¢ (haqiga), ktora pochodzi od Absolutu. I cho¢ nie jest toz-
samy z Absolutem w sensie ontologicznym, to jego $wiadomos$¢ odbija swiadomosé
Absolutu. Ibn ‘Arabi pisze: ,,Cztowiek doskonaly jest wewnetrzng rzeczywisto-
$cia Absolutu — ukazuje sie w jego formie z jej wszechobejmujaca jednoscia’.

52 T. Izutsu, Sufism and Taoism..., s. 44.
3 Ibidem, s. 228.

ianie zabronione

Publikacja objeta jest prawem autorskim. Wszelkie prawa zastrzezone. Kopiowanie i rozpol
2 Z 1 isach bibliotecznych

Publikacja przeznaczona jedynie dla Klientow indywidualnych. Zakaz rozpowszechniania i udostepnia





