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Medytacja i doSwiadczenie mistyczne w okresie
formatywnym sufizmu

Pozornie wydaje si¢, ze trudno znalez¢ religig, ktorej doswiadczenie
mistyczne byltoby tak obce jak w islamie. Doktryna bezkompromisowej Bozej
jednosci 1 jedynosci oraz absolutnej Bozej transcendencji zupetnie nie wspot-
gra z checig cztowieka, aby jak najscislej potaczy¢ si¢ z Bogiem, na jeden
wyjatkowy moment ekstazy zla¢ si¢ z Nim w jedno. Koran, $wigta ksigga
muzutmanéw, wyznaczajaca podstawy zycia religijnego, ale takze wszyst-
kich innych jego aspektow, uwazana przez muzulmandéw za czyste stowo
Boze, wypowiada si¢ w tej sprawie kategorycznie: Bog jest jeden i nie mozna
przypisywaé¢ Mu zadnych ,.towarzyszy”. Jest to grzech szirku, surowo w isla-
mie karany, tym bardziej ze w tym przypadku towarzyszem Boga miatby by¢
cztowiek, nawet jesli miatoby to trwac jedynie krotkg chwilg. Z drugiej jed-
nak strony, w tym samym Koranie czytamy, ze Bog jest ,,blizszy [cztowie-
kowi] od tetnicy szyjnej” (K 50:15)'. Z pewnoscig ta dwuznacznosc, ale takze
doswiadczenia mistyczne religii starszych niz islam sprawily, ze tendencje
mistyczne zaczely si¢ w nim rozwija¢ niemalze od samego poczatku istnienia
tej religii, powstalej w pierwszej potowie VII wieku na Potwyspie Arabskim.
Przyczyn rozwoju do$§wiadczen mistycznych mozna tez upatrywaé w czyn-
nikach psychologicznych, niezaleznych od samej religii. Nieodlaczng cecha
religijnosci, zwlaszcza w religiach monoteistycznych, jest ludzkie dazenie
do indywidualizacji swoich kontaktow z Bogiem i do$wiadczen zwigzanych
z uprawianiem Jego kultu. Idea dalekiego, transcendentnego Boga sprawia,

I Koran, ttum. J. Bielawski, Warszawa 1986.
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ze niektorzy pragnag przekroczy¢ te barierg, mie¢ w sobie czastke boskosci.
Inni za$ potrzebujg namiastki Boga na ziemi, nie godza si¢ ze Scistg granicg
oddzielajacag to, co ludzkie, od tego, co boskie. Pragng mie¢ w Bogu oredow-
nika 1 pocieszyciela, ale tez potrzebuja doswiadczenia boskosci.

Dyskusja o tym, czy islam sprzyjal mistycyzmowi, czy tez nie, wydaje
si¢ jalowa ze wzgledu na fakt, ze mistycyzm muzutmanski rozwinat si¢ w tej
religii, i to na wielu ptaszczyznach: od uproszczonych technik ascetycznych
do wyrafinowanej filozofii mistycznej dla najwigkszych intelektualistow.
Ponadto, islam szybko rozprzestrzenit si¢ na wielkim terytorium kalifatu, od
Chin po Hiszpanig¢, obejmujac wiele réznych kultur, ktorych elementy prze-
nikaty do islamu, o ile nie staly w sprzecznosci z jego podstawowymi zasa-
dami. Stosunek oficjalnego islamu do mistycyzmu byl i jest zréznicowany,
zalezal od czasu i miejsca: na niektorych obszarach w niektorych okresach
uwazano go za cze$¢ kultury muzutmanskiej, kiedy indziej natomiast trakto-
wano jako herezje, ktora nalezy zwalcza¢. Jednak mimo jego zmiennych kolei
losu, trudno dzisiaj zaprzeczy¢, ze mistycyzm jest nieodtagczng czescig kultury
islamu, bez ktérej wizerunek tej cywilizacji bytby niepetny i ubogi.

Poczatki mistycyzmu: Koran i hadisy

Poniewaz nie sposob omowi¢ wszystkich aspektéw do§wiadczenia mistycz-
nego, chciatabym si¢ skoncentrowa¢ na poczatkach i tak zwanym okresie for-
matywnym mistycyzmu (IX-XI w.). Charakterystyczng jego cecha byta dzia-
falno$¢ mistykow, ktorzy nie gromadzili si¢ jeszcze w bractwa, czyli tariki,
lecz dziatali indywidualnie. Wta$nie oni wprowadzili do mistycyzmu podsta-
wowe pojecia, ktore w pdzniejszym okresie byly dalej rozwijane i opracowy-
wane przez wielkich sufich. Ponadto wigkszos$¢ sufich z tego wczesnego okresu
nie zostawita po sobie zadnych pism, a ich poglady sa znane z pdzniejszych
encyklopedii i stownikéw mistycyzmu, pisanych przez ich nastgpcow, ktorzy
przytaczali wypowiedzi i opisywali poglady prekursorow. Jest to jedyny mate-
riat, jakim dysponujemy, zatem nie sposob go zweryfikowac, jednak pokazuje
to, jak sami sufi postrzegali swoje poczatki.

Arabska nazwa na okreslenie mistycyzmu brzmi sufizm (fasawwuf), a jej
pochodzenie nie jest dzisiaj jasne’. Niewykluczone, ze pochodzi od wyrazu

2 Jedna z pionierek badan nad mistycyzmem muzutlmanskim byla niemiecka badaczka
Annemarie Schimmel (72003), ktora znaczng czg$¢ swojej bogatej spuscizny naukowej poswigcita
réznym aspektom mistycyzmu. Por. na przyktad: Mystical Dimensions of Islam, Chapel Hill 1975;
The Triumphal Sun: A Study of the Works of Jalaloddinn Rumi, London; As Through a Veil: Mystical
Poetry in Islam, New York 1982; Deciphering the Sings of God: A phenomenological Approach to
Islam, Albany, 1994.
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suf, czyli ‘wetna’, z ktorej szyto szorstkie wetniane ubrania dla pierwszych
ascetow. Wskazywaloby to na istnienie wérdod najwczesniejszych mistykoéw
technik ascetycznych, zapozyczonych migdzy innymi od anachoretow chrzes-
cijanskich. Jednak islam zdaje si¢ nie popiera¢ ascezy i monastycyzmu (rah-
banijja), Prorokowi przypisuje si¢ hadis®: ,,W islamie nie ma mnichow”.
Asceze okresla si¢ terminem zuhd, ktory nie nalezy do poje¢ koranicznych.
Innym terminem, rowniez nieobecnym w Koranie, jest nask, odnoszacy si¢ do
wstrzemigzliwego zycia eremity. Jak si¢ czesto podkresla, Koran nie zajmuje
si¢ szczegblnie ascezg 1 pojawiaja si¢ tam jedynie wzmianki dotyczace nie-
ktorych aspektow ascezy: postu, czuwania czy uzalania si¢ nad sobg. Kontra-
stuje to z dos¢ obfitym odnoszeniem si¢ do czerpania z przyjemnosci Zycia
seksualnego?, a takze nakazem bogacenia si¢ w celu wspierania misji Boga.
Trudno w dzisiejszym stanie badan okresli¢, jak watki dotyczace technik asce-
tycznych trafity do Koranu. Jesli zatozy¢, ze jego rzeczywistym tworcag byt
Mahomet, oznaczaloby to, ze musiatl mie¢ informacje o technikach ascetycz-
nych gtéwnie z Syrii 1 Egiptu. Jednak jest bardzo watpliwe, aby Mahomet
kiedykolwiek dotarl na te tereny, co oznaczaloby, ze te praktyki byly obecne
wérdd chrzescijan na Potwyspie lub ze krazyly o nich informacje’. Wiado-
mosci o zyciu i zachowaniu Mahometa sg na og6ét hagiograficzne, niepewne,
i bardziej pokazuja nam, jak chciaty go postrzega¢ pozniejsze pokolenia, niz
mowig co$ o nim samym. Zgodnie z tradycja jeszcze przed poczatkiem pierw-
szych objawien w 610 roku Mahomet mial zwyczaj spedza¢ miesigc w roku
na medytacjach na gorze Hira w poblizu Mekki®. Podobno uprawial tahan-
nus, niestety, nie wiemy doktadnie, co oznaczal ten niekoraniczny termin,
by¢ moze uprawianie praktyk ascetycznych i ¢wiczen duchowych. Jednak nie
nalezy przypisywac tej tradycji zbyt duzego znaczenia. Przedmuzulmanscy
Arabowie byli wojownikami i koczownikami zyjacymi w surowych warun-
kach pustynnych, a pdzniejsze (IX w.) potaczenie Mahometa z takg tradycja
odzwierciedla przekonanie o wyjatkowosci jego pozycji jako proroka wiary

3 Hadisy cieszg sie¢ w islamie statusem $wietego tekstu po Koranie. Sg to zebrane w IX w. tra-
dycje, zawierajace stowa lub opis czynéw proroka i jego najwazniejszych towarzyszy. Muzulmanie
wierzg w ich autentycznos¢, czyli ze faktycznie pochodzg z pierwszej potowy VII w. i byty zacho-
wane w pami¢ci. Badacze zachodni traktujg je w znacznej mierze jako teksty stworzone w IX w. na
potrzeby rozwoju prawa.

4 Chodzito tu o ,,dozwolony” seks z zonami lub niewolnicami. Wszelkie stosunki pozamat-
zenskie okre§lano mianem zina i karano zgodnie z Koranem karg stu batow. W hadisach t¢ kare
zmieniono na kamienowanie.

5 Chrzescijanstwo na Potwyspie Arabskim przed islamem, por. np. R. Hoyland, Arabia and the
Arabs: From the Bronze Age to the Coming of Islam, London 2001; K. Borge. A Historical Survey
of the Rise and Spread of Christianity in Arabia in the Firts Six Centuries AD, 2011, https://www.
academia.edu/829636/Pre-Islamic_Christianity in_Arabia [dostep: 7.11.2019].

¢ K. Wagtendonk, Fasting in the Koran, Leiden 1968, s. 32-33.



98 KATARZYNA PACHNIAK

monoteistycznej, Boga jedynego — Allaha, nie za$ pokazuje rzeczywiste zwy-
czaje Arabow z tamtego okresu.

Wré¢my zatem do Koranu i praktyk ascetycznych, ktore zalecat. W surze
73 ,,Owinigty szata” czytamy: ,,0 ty, owinigty szatag! Czuwaj na modlitwie
nocg, niewiele wypoczywajac — pot nocy lub nieco mniej albo troche wiecej —
1 recytuj wyraznie Koran!” (73:1-4); ,,Zaprawde twoj Pan wie, ze ty [Maho-
met] 1 ci, ktorzy sg z tobg, trwacie na modlitwie stojac blisko dwie trzecie,
potowe lub jedng trzecig nocy [...] Przeto recytujcie gltosno to, co jest tatwe
z Koranu!” (73:20). Czuwanie i recytacja to praktyki przejete z chrzescijan-
stwa, jednak fakt, ze znalazly si¢ w Ksigdze traktowanej przez muzulmanow
jako niezmiennie i doskonate stowo samego Boga, je usankcjonowat, tym bar-
dziej ze sunna, czyli tradycja, jest bardzo wazna dla muzulmandw, a postepo-
wanie proroka to dla nich wzor do nasladowania.

W 48 surze ,,Zwycigstwo” o idacych za Mahometem moéwi si¢: ,,Widzisz
ich ktaniajacych si¢ wybijajacych poktony, poszukujacych taski Boga i jego
zadowolenia. Ich znami¢ jest na ich twarzach’ od $§ladéw wybijania pokto-
néw” (K 48:29). W surze 76 ,,Cztowiek” do samego proroka Bog skierowat
stowa: ,,I nocg wybijaj mu poktony! I dlugo nocg go wystawiaj!” (K 76:26)8.
Inne fragmenty dotycza postow, ktére byly znane spotecznosci pustyn-
nej i podobno byty zalecane przez proroka jako antidotum na rozmaite cho-
roby trapigce Arabow, co nie dziwi przy déwczesnym stanie medycyny na Pot-
wyspie. Zgodnie z zaleceniami Koranu, Arabowie musza posci¢ raz w roku
w miesigcu zwanym ramadan, kiedy od wschodu do zachodu stofica powinni
powstrzymywac si¢ od jedzenia, picia, palenia, relacji seksualnych, jest to
dozwolone dopiero po zmroku. Jednak w odwotaniach do ascetyzmu chodzito
o dodatkowe posty, wynikajgce z poboznosci i wstrzemie¢zliwosci: ,,Ci, ktorzy
si¢ nawracajg [...], ci, ktorzy poszcza” (K 9:112)%; ,,Zaprawd¢ — muzutmanie
1 muzutmanki [...] Poszczacy i poszczace [...]” (K 33:35); ,,da mu w zamian
zony lepsze od was [...] Pobozne, przestrzegajace postu” (K 66:5). Rdzen,

7 Jednym z elementow modlitwy muzutmanskiej sa tzw. sudzud, czyli pozycja, w ktorej wierny,
kleczac, uderza czotem o ziemig. Niekiedy, aby unikna¢ zetknigcia si¢ w czasie wymagajacej czy-
stosci rytualnej modlitwy z nieczysta ziemia, poktony bito o specjalny krazek. Zgodnie z tradycja na
czotach najbardziej gorliwych w modlitwie pozostawiat on §lad.

8 Nie wdajemy si¢ tutaj w subtelne i dotyczace juz szczegbtowych kwestii rozwazania, czy
te zalecenia mialy dotyczy¢ jedynie Mahometa, czy tez catej spotecznosci wierzacych. Z punktu
widzenia tych rozwazan jest to nieistotne, gdyz Mahomet miat by¢ przykltadem do nasladowania.
J. Baldick, Ascetism, w: Encyclopaedia of the Qur’an, red. J. Dammen McAuliffe, t. I, Leiden 2001,
s. 181-185.

° Bielawski ttumaczy to jako: ,,ci, ktorzy podrozuja...”. Jednak, jak uwaza Wagtendonk, termin
saha jest tutaj uzyty w kontekscie poszczenia, tak jak w kolejnych przytoczonych przeze mnie werse-
tach, gdzie zreszta Bielawski, niekonsekwentnie, ttumaczy go jako poszczenie. Por. K. Wagtendonk,
Fasting in the Koran, s. 183.
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saha, odnoszacy si¢ tutaj do poszczenia, nigdy nie byt uzywany w stosunku
do postow w ramadanie, zatem musiato chodzi¢ o inne, dodatkowe posty. Jed-
nak wzmianki o dodatkowych postach sg bardzo skape i nie pozwalaja wysu-
na¢ twierdzenia, ze Koran zalecal surowe, ascetyczne posty. Ksigga ta wspo-
mina tez krotko o ptakaniu: ,,Oni padajg na twarze ptaczac, i to zwigksza ich
pokore” (K 18:109), jednak ponownie ta wzmianka jest zbyt lakoniczna, aby
ja uzna¢ za zachete do techniki ascetyczne;.

Poza przytoczonymi wersetami w Koranie mozna tez znalez¢ kilka innych
fragmentoéw o podobne;j tresci: pobozni sg opisani jako ci, ktorzy nie $§pig noca,
lecz wybijaja poklony i recytuja Koran. Jednak Koran nie jest zwartym trak-
tatem, w ktorym tresci wylozono w sposob systematyczny i jasny. Jest w nim
wiele wersetow ambiwalentnych (mutaszabihat) i sprzecznych. Zatem te frag-
menty, aczkolwiek pokazuja przyzwolenie na techniki taczone z asceza, jed-
nak sg traktowane raczej jako cze$¢ poboznosci, a nie ascetyczna droga zycia
pociagajaca za sobg odigczenie si¢ od spotecznosci. Oczywisty w niektorych
kulturach wyraz ascezy, czyli monastycyzm, w Koranie jest traktowany dos¢
podejrzliwie. W surze ,,Zelazo” czytamy: ,,i zlozylismy w serca tych, ktorzy
poszli za Nim tagodno$¢ i mitosierdzie; i stan zakonny (rahbanijja) ktéry oni
wprowadzili — My im go nie przypisaliSmy — poszukujac zadowolenia Boga;
oni jednak nie zachowali go tak, jak powinni go byli zachowaé” (K 58:27).
Ten werset jest niejasny i1 podlegat wielu interpretacjom, nie wynika z niego
wyraznie, czy i komu stan zakonny byt przepisany, nie wiadomo tez, do kogo
doktadnie odnosi si¢ stwierdzenie, ze oni nie zachowali go tak, jak powinni.
Jednak traktowano go jako potwierdzenie, ze stan zakonny nie jest muzutma-
nom przepisany ani nawet zalecany. W innym miejscu mnisi sg nawet pote-
pieni: ,,Zaprawde, wielu posréd uczonych w pismie — rabindéw 1 mnichdéw —
zjada nadmiernie majatki ludzi” (K 9:34).

Mimo to w muzulmanskiej sunnie zachowaty si¢ opowiesci przypisu-
jace zachowania ascetyczne osobom z najblizszego otoczenia proroka, pierw-
szym nawrdconym, ktorzy w swojej gorliwosci modlili si¢ i poscili, zanie-
dbujac obowigzki wobec swoich Zon. Kiedy malzonka jednego z towarzyszy,
Usmana Ibn Mazuna, opowiedziata o tym prorokowi, ten miat odpowiedzie¢,
ze Allah nie zache¢ca do zycia mniszego (chodzito tu przede wszystkim o celi-
bat). W wersjach Al-Buchariego i Ibn Madzy prorok miat stwierdzi¢, ze gdyby
Bog zezwolil na celibat, to pozwolitby im na kastracjg'’.

Jak zatem wynika z tego krétkiego przedstawienia stosunku Koranu oraz
hadisow, czyli podstaw zycia religijnego muzutmanow, do tak waznej w misty-
cyzmie ascezy, kwestia ta nie jest jednoznaczna. Nie sposdb uznac, ze swigte
teksty islamu zachgcaja do pojscia droga ascetyczng w celu zblizenia si¢ do

10 Arabski Ibn Madza, Sunan, ks. 9, hadis 1920.
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Boga, a juz na pewno nie traktujg ascezy jako sposobu zycia stosownego dla
muzulmanow. Jednak nie mozna tez jednoznacznie stwierdzié, ze jej zabra-
niaja, a zwazywszy na fakt, ze w dwuznacznych wersetach Koranu muzutma-
nie r6znych odtamow teologicznych i nurtéw intelektualnych doszukiwali si¢
potwierdzenia swoich prawd, nie dziwi, ze 1 zwolennicy mistycyzmu uznali,
ze Koran pochwala ich $ciezke dojscia do Boga.

Mozna uzna¢, ze w islamie jest tyle samo elementéw sprzyjajacych roz-
wojowi mistycyzmu, jak i stanowigcych dla niego przeszkode. Nie ma jed-
nak watpliwosci, ze skape, lecz jednak obecne wzmianki o technikach asce-
tycznych przynajmniej dawaly mistykom podstawg do myslenia, ze Bog nie
jest im przeciwny. Natomiast jesli chodzi o fikr, drugg istotng zasad¢ sufizmu,
medytacje, to Koran byt jej impulsem i podstawa.

Koran a fikr

Jednak Koran miat zasadnicze znaczenie przy powstawaniu drugiej istot-
nej zasady sufizmu, ktorg jest fikr, czyli ‘namyst’, ‘medytacja’. Bardzo czg-
sto wilasnie tekst koraniczny stawat si¢ przedmiotem fikru, ‘medytacji’. Od
poczatku byta to jedna z najpopularniejszych technik stosowanych przez sufich
pojedynczych, a takze w bractwach mistycznych. Fikr jest czgsto przeciw-
stawiany innej technice mistycznej, zikrowi, czyli ‘wypominaniu’. W zikrze
mistyk koncentruje si¢ na cigglym wymienianiu jednego podmiotu, natomiast
charakterystyczne dla fikru byto uruchamianie calego ciggu skojarzen, ktore
mistyk przezywat lub ktorych doswiadczat w zwigzku z fragmentem, nad kto-
rym medytowal. W Koranie istniejg fragmenty, ktore uwazano za szczegdlnie
przydatne do medytacji. Jest to na przyktad fragment z sury ,,Swiatto™: ,,Bog
jest $wiattem niebios 1 ziemi. Jego $wiatlo jest podobne do niszy, w ktorej jest
lampa; lampa jest w szkle, a szklo jest jak gwiazda §wiecaca. Zapala si¢ ona od
drzewa blogostawionego — drzewa oliwnego, ani ze Wschodu, ani z Zachodu,
ktorego oliwa prawie by $wiecita, nawet gdyby nie dotknat jej ogien. Swiatto
na $wietle! Bog prowadzi prosta droga ku swiathu kogo chce” (K 2435). Ten
stynny, wielokrotnie przywotywany przez mistykow werset, nie tylko stat si¢
przedmiotem medytacji, ale tez te medytacje daly impuls do tworzenia trakta-
tow mistycznych przedstawiajacych Boga jako $§wiatto. Do najstynniejszych
w mistycznej filozofii muzulmanskiej nalezy traktat Muhammada al-Ghaza-
lego Miszkat al-anwar (Nisza §wiatet)!!.

" Al-Ghazali, Miszkat al-anwar, red. Abd al-Aziz as-Sirwan, Alam al-kutub, Bejrut 1985; thum.
J. Wronecka, Nisza swiatel, Warszawa 1990. Por. takze K. Pachniak, Pojecie swiatla w islamie.
Mistyka swiatta w traktacie Nisza Swiatet Al-Ghazalego, ,,Ethos”, 2017, nr 3(119), s. 136-153.
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Innym fragmentem Koranu, nad ktérym medytowano, byt epizod opisany
w surze ,,Podrdz nocna”. Isra to wlasnie owa podrdz, podczas ktorej, jak wie-
rzg muzutlmanie, Bé6g w cudowny sposob przeniost Mahometa z ,,Meczetu
swietego do meczetu dalekiego”, czyli z Mekki do Jerozolimy. Owa podr6z
odbyta si¢ nocg, na grzbiecie cudownego stwora imieniem Al-Burak. W czasie
podrozy Al-Burak zatrzymat si¢ na Wzgérzu Swigtynnym i stamtad Mahomet
podobno wzniost si¢ do nieba na rozmowe¢ z Bogiem. Ten epizod jest nazy-
wany miradz. Podczas tej rozmowy Bog i Mahomet ustalili liczbg dziennych
modlitw obowigzujacych muzutmanina. Isra 1 medytacja nad nig byly uzna-
wane przez mistykow za bardzo wazne, a szczegdlnie wzniesienie Mahometa
prosto do Boga. Miradz to dla sufich symbol wedrowki, jaka odbywa si¢ na
drodze do Boga, symbol ostatecznego z nim potaczenia'>. Nic zatem dziw-
nego, ze isra i miradz stanowily przedmiot fikru, a czgsto tez bardziej ztozo-
nych traktatow mistycznych, np. Ibn al-Arabiego'’.

Z medytacji nad miradzem zastynal mistyk z wczesnego okresu islamu
Al-Halladz (7922), ktory opisal swoje dos§wiadczenia w Kitab at-tawasin'.
Ksiega ta sklada si¢ z siedmiu rozdzialdéw zwanych tasin (zestawienie dwoch
liter alfabetu arabskiego ta i sin), w ktorych Al-Halladz swobodnie medy-
tuje nad r6znymi watkami koranicznymi. W pierwszym rozdziale pojawia si¢
odwotanie do wspomnianego wyzej wersetu o swietle, a Bog jest przedsta-
wiony jak najwyzsze $wiatto, doskonate 1 niepoznawalne. Wszelka wiedza
o Nim jest jedynie jak kropla wody w oceanie, nie jest w stanie odda¢ Jego
doskonatosci i majestatu, niedajacych si¢ opisa¢ ludzkimi stowami. W drugim
rozdziale, opisujac Boga jako byt poza wszelka rzeczywistoscia, Al-Halladz
podaje pordwnanie ¢my i $wiecy: ¢ma jest jak mistyk, ktory zawsze jest przy-
ciggany $wiattem $wiecy, az w koncu w nim ginie. Tam réwniez pojawia si¢
odniesienie do miradzu Mahometa, ktory sprawit, ze prorok posiadt wiedze
o rzeczywistosci. Jednak, jak twierdzi mistyk, jedynie sam B6g moze wychwa-
la¢ siebie w sposob, ktory jest Go godzien. W trzecim rozdziale Al-Halladz
opisuje 40 przystankow (makamat), ktore mistyk przechodzi na swojej drodze

12 Koran przekazuje na ten temat jedynie szczatkowe informacje. Bardziej rozbudowana wersja
miradzu znajduje si¢ w hadisach, np. u Al-Buchariego, narratorem jest Ibn Abbas. F. Colby, Narrating
Muhammad s Night Journey: Tracing the Development of the Ibn ‘Abbas Ascension Discourse, New
York 2008.

3 Tbn al-Arabi, Al-Isra ila makam al-asra, Bajrut 1977. Por. JW. Morris, The Spiritual
Ascension: Ibn ‘Arabi and the Mi raj, ,,Journal of the American Oriental Society”, 107, 1987, s. 629-
-652, 108, 1988, s. 63-77.

14" Al-Halladz, Kitab al-tawasin, red. L. Massignon, Paris 1913. Na temat tego stynnego mistyka
powstata dos¢ obfita literatura. Klasyczna pozycja to L. Massignon, La Passion de Husayn Ibn
Mansir Halldj : martyr mystique de [’Islam, exécuté a Bagdad le 26 mars 922 : étude d’histoire
religieuse, Paris 1975 (istnieja tez liczne inne wydania). Najnowsza pozycja to: S. El-Jaichi, Early
Philosophical Sufism: The Neoplatonic Thought of Husayn ibn Manstir al-Hallag, New York 2018.
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duchowej, aby zdoby¢ wiedze o rzeczywistosci. Ostatni przystanek, przed
dosiggnigciem absolutu, nazywa si¢ bidaja (‘poczatek’). Ostatnia stacja jest
osiggalna jedynie dla ludzi o spokojnym sercu i czystych intencjach. Poprzez
nig osiaga si¢ szczegoOlna iluminacje (tadzalli chass). Al-Halladz utozsamia
si¢ rowniez z krzewem gorejacym, przez ktory przemawiat do Mojzesza Bog
(,,Oto zobaczyt on ogien i powiedziat do swojej rodziny: Pozostancie! Zauwa-
zytem ogien [...]. A kiedy podszedt do niego, ustyszat zawotlanie: O Mojzeszu!
Zaprawde, ja jestem twoim Panem! Zdejm swoje sandaly! Jestes w Swietej
dolinie Tuwa!” (K 20:10-23, takze K 27:7-8; 28:29-3). Szczegolne zaintere-
sowanie wzbudza fragment, w ktorym Al-Halladz medytuje nad Iblisem (Sza-
tanem), ktory zostal pokarany swoja pozycja za niepostuszenstwo wobec
Boga: odmowit ztozenia poktonu czlowiekowi (K 7:11-18; 15:31-42). Moj-
zesz spotka Iblisa na gorze Synaj i pyta go o powody jego decyzji. Iblis wyjas-
nia mu, ze ze strony Boga nie byl rozkaz, lecz test, i zmiana jego wygladu
o niczym nie $wiadczy, gdyz nie dotyka to w zaden sposob jego duchowego
wizerunku. Dodaje, ze pamigta Boga, a B6g pamigta jego, zatem ich pamig¢
jest wspdlna. Iblis przedstawia si¢ jako ten, ktory potaczyt si¢ Bogiem, zostat
przez Niego doswiadczony, celowo wprowadzony w stan upokorzenia: Bog
go porzucil z powodu ich zjednoczenia, odciat si¢ do niego z powodu jego
pragnienia bycia z Nim (Bogiem). Nastgpnie sam Al-Halladz, powotujac si¢
na przyktad Iblisa, wyglasza swoje stynne stwierdzenie: ,,Ja jestem znakiem
(tadzalli) Boga i ja jestem Jego prawda (Ana al-hakk). Dzieje si¢ tak dlatego,
ze nieustannie medytuj¢ nad prawda”'’. Poniewaz hakk to jeden z Bozych
atrybutéw (sifat), takie stwierdzenie uznano za przypisywanie sobie przez
Al-HalladzZa cech boskich'®.

Fikr jest czesto przeciwstawiany zikrowi, czyli wypominaniu, jednej
z podstawowych technik mistycznych polegajacej na wielogodzinnej recytacji
imienia Boga, jednej z jego cech lub krétkich tekstow np. Huwwa hajj (On jest
zywy). Tym dtugim recytacjom towarzyszy muzyka oraz ruchy ciata i techniki
oddechowe, co razem stuzy osiggnigciu stanéw transowych czy tez — uzywa-
jac jezyka mistykdéw — zblizeniu si¢ do Boga. Zdaniem niektorych mistykow,
w tym Al-Halladza, zikr i fikr powinny i$¢ w parze, jednak fikr jest metoda
dyskursywna, gleboka i intelektualna, podczas gdy zikr ma w sobie elementy
bierne. W Kitab at-tawasin twierdzi on, ze fikr, ‘czysty namysl’, nie wymaga
juz zikru. Medytacja prowadzi adepta prosto ku Bozemu majestatowi, oferuje
mu mozliwos¢ doswiadczenia prawd transcendentnych, podczas gdy zirk!’,

15 Pozycja Iblisa w mistycyzmie muzutmanskim: P. Awn, Satan’s Tragedy and Redemption.
1blis in Sufi Psychology, Leiden 1983.

16 T1.B. Bamapun, Konyenyusi «ana-Xaxxy an-Xaniaodca u ee ompagicenue 8 nociedyoujel
cy@uiickoii mpaouyuu, ,,Pax Islamica”, 1, 2008, s. 46-62.

17 Kitab at-tawasin, s. 46.
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‘recytacja’, przez czysto mechaniczne zaangazowanie organow zmystowych
najpierw pomaga w koncentracji intelektualnej, a potem dzigki niemu mistyk
osigga kolejne stany (ahwal) lub tez przystanki (makamat) na swojej drodze
(tarika) ku Bogu.

Al-HalladZz byl postacig szczegdlng w historii muzulmanskiego misty-
cyzmu, gdyz jego zycie zakonczylo si¢ tragicznie: za swoje poglady zostat
skazany na okrutng $mier¢. Tradycja przypisuje mu rado$¢ z egzekucji, gdyz
uznajac si¢ za ukochanego (aszik) Boga, uwazat tez, ze mito$¢ realizuje si¢
poprzez cierpienie. Z takiego przekonania moze wynika¢ jego interpretacja
postaci Iblisa: w islamie jest on potepiony, u Al-Halladza jest postacia tra-
giczng, kocha Boga tak silnie, ze zgadza si¢ dla Niego na najwigksze ponize-
nie, oszpecenie fizyczne i duchowe, odtracenie. Odmowa przez Iblisa zlozZenia
poktonu cztowiekowi wynika ze $cistego monoteizmu, niechgci do uznania, ze
istnieje ktokolwiek poza Bogiem, ktoremu nalezatoby ztozy¢ pokton. W rady-
kalnej interpretacji Al-Halladza mistyk przyjmuje na siebie to, co zte, z czystej
Bozej mitosci, doswiadcza upokorzenia, w ktérym zamyka si¢ jego mito$¢ do
Najwyzszego. Wielka znawczyni mistycyzmu muzutmanskiego, A. Schimmel,
sktania si¢ ku interpretacji, ze w ten sposob Al-Halladz doswiadczat ukrytej
tajemnej mitosci do Boga, ktéra nie miata by¢ ujawniania publicznie'®. Nie-
wykluczone, ze Al-Halladz pragnat Smierci, traktujac ja jako ostatni makamat
na $ciezce mistycznej, ostatni krok oddzielajacy go od Boga.

Okres mistykow pojedynczych

W okresie mistykow pojedynczych, czyli IX-XI w. w islamie pojawia
si¢ szczegdlnie wiele postaci mistykow i mistyczek, ktorzy jednak nie two-
rzg grup, lecz praktykuja indywidualnie, opracowujac pojecia mistyczne, jak
wspomniany wyzej Al-Halladz". W swoich koncepcjach starajg sie¢ wyjasni¢
wewnetrzny paradoks duchowy ludzkiej egzystencji: uznanie jednosci Boga
i jednosci z Bogiem oraz oczywiste Jego oddzielenie od wszelkiego stworze-
nia®. Podnoszg takze inng sprzeczno$¢: Jak pogodzi¢ absolutng Bozg dobro¢
oraz zto istniejgce na §wiecie? Jednak najwigkszego znaczenia w tym okresie
nabiera inne pojgcie: mitosci mistyka do Boga, traktowanie Go jak kochanka,
a stanu najwyzszego uniesienia jak milosnego zblizenia. Wprowadzenie poje-
cia hubb, ‘mitosci’, przypisuje si¢ kobiecie, jednej z pierwszych mistyczek

18 A. Schimmel, Mystical Dimension, s. 73.

19 Na temat wczesnego okresu rozwoju mistycyzmu: A. Karamustafa, Sufism: The Formative
Period, Edinburgh 2007.

20 J. Renard, Knowledge of God in Classical Sufism: Foundations of Islamic Mystical Theology,
New York 2004.
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z wezesnego okresu mistykéw pojedynczych, imieniem Rabi’a al-Adawijja
(801). Jej tozsamos$¢ historyczna nie bywa kwestionowana, jednak jej zycie
obrosto tak wieloma mitami i legendami, ze trudno z niego wytuska¢ prawde
historyczng®'. Nalezy uznaé, Ze nawet owe mity sa znaczace dla postrzegania
postaci wyjatkowej, rowniez z racji swojej ptci. Wedle tradycji Rabi’a byla
jedna z trzech ,mistyczek z Basry”, zyjacych w tamtym okresie’>. Styngta
ze skrajnego ascetyzmu, a Al-Dzahiz, stynny intelektualista tamtych czasow,
cytuje jej stowa, ze wstydzilaby si¢ prosi¢ o dobra tego swiata od Boga, do
ktoérego one naleza, a tym bardziej nie mogtaby prosi¢ o pomoc ludzi, do kto-
rych one nie nalezag*. Niezaleznie od prawdziwosci tej opowiesci, Rabi’a byta
jedng z prekursorek fakr, “‘ubdstwa’, jednej z zasad wczesnego mistycyzmu,
uwazanej za niezbedng na drodze do Najwyzszego.

Do naszych czasow zachowala si¢ garstka fragmentow mistycznej poezji
stworzonej przez Rabi’¢, ktore zostaty przekazane przez pozniejszych misty-
kéw. Rabi’a najbardziej zastyneta ze swoich nauk o mitosci do Boga (hubb,
mahabba). Powtarzala, ze Bog jest towarzyszem jej serca, a Ukochany jej
serca jest zarazem go$ciem jej duszy. Wyjasniala, ze mitos¢ do Boga zawtad-
neta nig do tego stopnia, ze w jej sercu nie ma juz miejsca na mitos¢ do
innych ludzi, nawet do Proroka. Jej mito$¢ do Boga jest pelna i egoistyczna:
sa tylko we dwoje, ona i Bég. Al-Ghazali (11111), sam stynny intelektuali-
sta 1 mistyk, napisal w Ihja ulum ad-din (Ozywienie nauk religii), ze zdaniem
Rabi’i, warunkiem poznania Boga w przysztym §wiecie jest poznanie Go naj-
pierw w tym $wiecie na drodze mistycznej 1 jesli kto$ nie dazyl do Niego
w $wiecie doczesnym, nie zdota si¢ tez do Niego zblizy¢ w przysztym zyciu®.
Rabi’a podobno zupetnie lekcewazyta sprawy tego Swiata, uwazajac, ze nie
sa one wazne, gdyz jedynym celem mistyka jest szukanie towarzystwa Boga,
ktory jest wieczny.

Pojecia hubb lub iszk, mitosci odczuwanej przez mistyka do Boga, mialy
si¢ sta¢ kluczowymi dla mistykow muzulmanskich we wszystkich okre-
sach?. Znaczenia nabral odcien szauk, ‘pozadania’, jakie mistyk odczuwa do
Boga, przedstawiajac Go jako swojego Ukochanego lub Ukochang. Mito$¢
mistyka do Boga przestata by¢ zwyktym wyrazem wdzigcznosci za Jego taski,
ktore odczuwa¢ powinien kazdy wierzacy muzutmanin. Taka milo$¢ staje si¢

2! Najnowsza i najpelniejsza analiza tej postaci: R.E. Cornell, Rabi ‘a from Narrative to Myth,
London 2019 (pierwsze wydanie 1998).

22 Pozostale to Mu’aza al-Adawijja, zona ascety Al-Kajsa al-Anbariego, oraz Umm ad-Darna.
Ch. Pellat, Le milieu basrien et la formation de Gahiz, Paris 1953, s. 104 i dalsze, R.E. Cornell,
Rabi’a...

2 Al-Dzahiz, Kitab al-hajawan, t. V, s. 589.

24 Al-Ghazali, Ihja ulum ad-din, t. IV, Kair, br., s. 269.

% J.E.B. Lubmard, From hubb to ‘ishq: the Development of Love in Early Sufism, ,,Journal of
Islamic Studies”, 18, 3, 2007, s. 345-385.



MEDYTACJA I DOSWIADCZENIE MISTYCZNE... 105

absolutng koniecznoscia, dazaca do wzajemnosci i potaczenia. Uzna¢ mozna,
ze whasnie w tym wczesnym okresie mistycyzmu u Rabi’i al-Adawijji oraz
Al-HalladzZa pojgcie mitosci do Boga jest wyrazane najintensywniej, ma naj-
wiecej konotacji fizycznych. W pdzniejszym mistycyzmie filozoficznym,
nawet u wielkiego dwunastowiecznego mistyka Ibn al-Arabiego z muzulman-
skiej Hiszpanii, mito$¢ traci tak silne skojarzenia fizyczne i zaczyna oznaczac
podziw dla wielkos$ci i doskonato$ci Boze;j.

Innym mistykiem z wczesnego okresu, ktorego nazwisko taczy si¢ z waz-
nymi pojeciami mistycznymi byt Zu an-Nun Misri (78627?), posta¢ w muzul-
manskim mistycyzmie szczeg6lna, gdyz w stownikach biograficznych opisuje
si¢ jego zwiazki z alchemig i magia, ktore byly zakazane w ortodoksyjnym
islamie. Niewykluczone, ze znat jezyk syriacki i byt spadkobierca Empedo-
klesa oraz tradycji hermetycznych?. Przypisuje mu si¢ bardzo duzo listow,
modlitw, kazan itp., ktére, co czeste w przypadku mistykow z wczesnego
okresu, zostaly przytoczone w pozniejszych arabskich dzielach i wyma-
gaja jeszcze dalszej analizy®’. Najprawdopodobniej on wilasnie byt pierw-
szym mistykiem, ktéry wprowadzit tak wazne pojgcia teoretyczne jak marifa
(‘gnoza’)®, makamat (‘stacje’) oraz ahwal (‘stany’), ktore mistyk przezywa
1 przechodzi na drodze do Boga. Ponadto wsrdd przypisywanych mu wypo-
wiedzi pojawiajg si¢ takie pojecia jak sidk (‘prawda’) oraz ichlas (‘szczeros¢’).
Bog jest ich zrodtem, jest ich ucielesnieniem, a mistyk ma si¢ stara¢ do nich
dazy¢. Podobnie jak inni mistycy z tego okresu, Al-Misri przyktadal wiel-
kie znaczenie do fakr, czyli “‘ubostwa’, twierdzac, ze ubodzy mistycy (fukara
al-arifin) sa panami przyszitego $wiata, ich trud zostanie nagrodzony®. Kta-
dzie tez nacisk na skromnos¢ (haja) i upokorzenie (tawadu), nieprzywigzywa-
nie si¢ do rzeczy tego $wiata, gdyz sg one jedynie utudg®. Osoba posiadajaca
prawdziwa wiedza religijng (ilm) nie powinna interesowac si¢ tym $wiatem?'.
Al-Misariemu przypisuje si¢ stwierdzenie, ze madro$¢ (ilm) nie idzie w parze
z petnym zotadkiem (la taskunu al-hikma ma’ida muli’at ta’aman)*. Wysoka

26 P.Kingsley, Ancient Philosophy, Mystery and Magic: Empedocles and Pythagorean Tradition,
Oxford 1995, s. 389-390.

27 Najwigkszy zbior jego wypowiedzi cytuje Abu Nu’ajm al-Isfahani (11038), uczony pocho-
dzenia perskiego. Jest domniemanym autorem dziesigciotomowego dzieta Hilijat al-awlija wa taba-
kat al-asfija, podstawowej pracy o rozwoju wezesnego sufizmu muzutmanskiego, w ktorej zamiescit
biografie 650 mistykow i ich teksty. Edycje przygotowano w Dar al-kutub al-ilmijja, Bejrut 1988.
Informacje o Al-Misrim, t. IX, s. 331-395.

28 R. Shah-Kazemi, The Notion and Significance of Ma ‘rifa in Sufism, ,,Jslamic Studies”, 13/2,
2002, s. 155-181.

2 Al-Kuszajri, Risala al-Kuszajrijja fi ilm at-tasawwuf, Alam al-kutub, Al-Kahira 2004, s. 476.

30 M. Ebstein, Dii [-Nin MisrT and Early Islamic Mysticism, ,,Arabica”, 61, 2014, s. 559-612.

31 Al-Isfahani, Hilijat al-awlija wa tabakat al-asfija, t. IX, Dar al-kutub al-ilmijja, Bejrut 1988,
s. 335.

32 Al-Kuszajri, Risala al-Kuszajrijja, s. 416.
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pozycje w jego naukach zajmowato tez zalecenie bezsennosci (sahar), aby
w tym czasie oddawa¢ si¢ modlitwom oraz zikrowi*>.

Mistycy z wczesnego okresu nie obawiali si¢ $mierci. Skrajna asceza
1 odrzucenie wszystkich przyjemnosci zycia (szahwa) sprawiaty, ze o Smierci
mysleli jako o wyzwoleniu od ziemskich kajdan, traktujac ja jak przekrocze-
nie bariery oddzielajacej ich od Boga. Nazywato si¢ to upodobaniem $mierci
(istidlal al-mauf)®. Smieré w islamie jest traktowana jako akt nieunikniony,
ktorego nie nalezy si¢ obawiaé, gdyz zbliza cztowieka do Boga. Medytowa-
nie nad nig byto powszechne wsrod mistykow od wezesnego okresu islamu®.

Za najwigkszg przeszkode na drodze do zlania si¢ z Bogiem w jedno uzna-
wano, paradoksalnie, niektore elementy duszy, a wlasciwie ego mistyka®®. Im
dalej posuwat si¢ on w swoich doswiadczeniach mistycznych, im wiecej maka-
mat na drodze do Boga pokonywal, tym wigksza dumg¢ to w nim rodzito, a to
okazywalo si¢ pulapka. Zu an-Nun al-Misri uznawat dusze¢ (nafs) za zastone
(hidzab) oddzielajaca mistyka od Boga®’. Mudzahada, czyli walka z cieles-
nym ego mistyka to jeden z najwazniejszych obowigzkoéw sufich. Mistyk musi
uznac nizszo$¢ (zull) whasnej duszy. Mozna uznaé, ze wszystkie praktyki asce-
tyczne, posty, bezsenno$¢, odrzucenie dobr $wiata — wszystkie te elementy
stanowig czg$¢ tej walki. Jej celem jest oczyszczenie duszy mistyka, odrzu-
cenie z niej zbednego balastu i uczynienie jej godng do stanigcia w obliczu
Boga. Aby kontrolowaé swoja dusze, mistyk musi nieustannie jg oceniac i roz-
licza¢ si¢ z nig (muhasaba al-nafs).

Pojecie muhasaba, posunigte w skrajnych przypadkach az do swoistego
»samobiczowania” si¢ intelektualnego, nieustannego rozwazania, co uczy-
nito si¢ zle, we wczesnym okresie mistycyzmu l3czy si¢ z mistykiem z Bag-
dadu, Harisem al-Basrim (7857), ktory jest bardziej znany pod swoim przy-
domkiem Al-Muhasibi. Uznawat on, ze bardzo czgsto ubdstwo, obowigzkowe
dla mistyka, i zewngtrzna asceza moga by¢ jedynie pozorne, aby odwracac
uwage od niegodnych, ukrytych intencji ego, gdyz grzeszne czyny sa czg-
sto definiowane nie przez swoj wyraz obiektywny, lecz subiektywng postawe
grzesznika. Moga si¢ zatem ukrywa¢ w najglebszych warstwach jego ego,
niewidoczne dla ludzi, lecz oczywiste dla wszechwiedzacego Boga. Do kon-
trolowania pokus cielesnych konieczny jest rozum (akl), nie wystarczy tutaj

3 Al-Ghazali, Ihja, t. IV, s. 640; Al-Isfahani, Hilijat..., s. 362.

3 Al-Isfahani, Hilijat..., s. 341-42.

3% Na temat $mierci w interpretacji mistykoéw z pdzniejszego okresu, por. A.O. Fahm, 4 Brief
Analysis on the Meditation on Death in Sufism. With Reference to Al-Ghazali and al-Rumi, ,,The
International Journal of Religion and Spirituality in Society”, 4, 3, 2014, s. 6-14.

3 S. Sviri, The Self and its Transformation in Sufism, w: Self and Self-Transormation in the
History of Religions, red. D. Shulman, G.G. Stroumsa, Oxford 2002, s. 195-2015.

37 Al-Isfahani, Hilijat..., s. 352; W.C. Chittick, The Perfect Man as the Prototype of the Self in
the Sufism of Jamr, ,,Studia Islamica”, 49, 1979, s. 135-157.
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sama duchowos¢ i irracjonalno$¢. Podkreslenie roli intelektu byto charakte-
rystyczng cechg koncepcji Al-Muhasibiego, gdyz na ogét mistycy muzulman-
scy, opisujac droge do Boga, ktadli nacisk na duchowos$¢ i wylaczenie przezy-
cia mistycznego z kategorii rozumowych.

Al-Muhasibi eksponowat takze proces tazkijja an-nafs, czyli ‘oczyszczenia
ego’*8. Polegal on na przeprowadzeniu ego od zatosnego stanu koncentracji na
cielesnos$ci i pokusach, aby osiggna¢ stopien czystosci oraz poddania si¢ Bogu.
Bez tego procesu, obejmujacego rozne etapy duchowe, nie byto mozliwe zbli-
zenie si¢ do Boga. Tazkijja jest terminem koranicznym, uzywanym w nim bar-
dzo czgsto, na przyktad w surze Al-Bakara (Krowa), At-Tauba (Skrucha) czy
Hud. Cztowiek, aby osiggnaé wieczne szczgscie, musi oczysci¢ swoja dusze
z wszystkich ztych cech (achlak mazmuma), a nastgpnie przyjac cnoty moralne
1 etyczne. Zdaniem Al-Muhasibiego, cztowiek musi uzna¢, ze poszukiwanie
duchowe jest wazniejsze niz wszystko, co mozna osiggna¢ na tym swiecie. Po
zakonczeniu tego procesu mistyk osigga stan ego nazywany w Koranie nasf
mutma inna, ‘dusza uspokojong’: ,,0 ty, duszo uspokojona, powroc do twego
Pana, zadowolona i z upodobaniem przyjeta!” (K 89:27-28)%.

Abu Nasr as-Sarradz (1988) wymienia w Kitab al-luma fi-at-tasawwuf*
siedem makamat, ktore mistyk musi przeby¢ w celu oczyszczenia swojego
ego. Pierwszy etap zaczyna si¢ od sptyniecia do duszy $wiatta wiedzy (nur
al-marifa), ktore pozwala jej uzna¢ swoja grzeszno$¢. Gtownym elementem
tego etapu jest tauba, skrucha, podczas ktorej mistyk zatuje za popetnione
zte czyny i1 powraca do stanu pierwotnej czystosci duszy. W nastgpnej fazie,
wara, czyli ‘powstrzymywania si¢’, mistyk odrzuca wszystko, co jest prze-
szkodg na drodze do Boga. Asceza, czyli zuhd, jest przez As-Sarradza okre-
slana jako catkowita pustka serca, pozbycie si¢ z niego wszelkich sentymen-
tow 1 uczu¢ oproécz tych do Boga. Dusza powinna pozosta¢ obojetna, a nawet
zimna (barida) na wszelkie sprawy tego §wiata, powinna dziata¢ jedynie dla
przyjemnosci Boga. Czwarty makamat, fakr, czyli “‘ubostwo’ dotyczy spraw
fizycznych i duchowych. W przypadku ubdstwa duchowego chodzi o to, ze
dusze wypetnia jedynie pragnienie Boga i dazenie do Niego, z lekcewazeniem
dla innych spraw. Sabr, czyli ‘cierpliwo$¢’, oznacza w interpretacji As-Sarra-
dza znoszenie wszystkich przeciwnosci losu, ktore w znacznej mierze mistyk
przygotowuje sobie sam, wystawiajac si¢ na cierpienia i odrzucajac wszystkie
wygody tego $wiata. Szosty etap to zaufanie, tawakkul, kiedy mistyk uznaje,

3% G. Picken, Spiritual Purification in Islam. The Life and Works of al-Muhasibi, London—New
York 2011.

3 Al-Mubhasibi, Mu atabat an-nafs, red. M. Ata, Al-Kahira, 2015, s. 30-90 passim.

40 As-Sarradz, Kitab al-luma fi-at-tasawwuf, red. R. Nicholson, Leiden 1914, arabski
tekst:  http://www.sufi.ir/lbooks/download/farsi/sarraj-toosi/al-luma-fi-tasavof-en-ar.pdf  [dostep:
7.11.2019].
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ze wszystko na $wiecie pochodzi od Boga, On jest zrédtem wszystkiego. Pod-
stawa tawakkul jest pelne uznawanie tauhidu, ‘Bozej jednosci i jedynosci’.
Dopiero kiedy cztowiek zaakceptuje wszystko, co gotuje mu los, a co wynika
z Bozej woli 1 przeznaczenia, kiedy odrzuci ten $wiat, osiagnie zadowolenie,
czyli rida. Polega ono na pelnym podporzadkowaniu si¢ Bogu i wypelnianiu
Jego woli. W stanie zadowolenia nie odczuwa si¢ niczego poza przyjemnoscia
obcowania z Bogiem, znika wszelki fizyczny i psychiczny bol istnienia.

Dla mistyka rzeczywistoscia nie jest ten §wiat, lecz Bog, Jego wola, praw-
dziwa wiedza, wieczne $wiatlo i najwyzsze pickno i dobro. Swiat ziemski
w zestawieniu z tymi przymiotami jest jedynie iluzja, uciele$nieniem nierze-
czywistosci 1 niebytu. Oznacza to, ze dopiero zblizajac si¢ do Boga mistyk
zaczyna zy¢ naprawde. Swiat rozumiany w sensie fenomenologicznym to
jedynie mazhar, ‘manifestacja jedynego rzeczywistego $wiata, Swiata prawdy
Bozej’.

Cel $ciezki — stan fana

Z punktu widzenia zasad ortodoksyjnego islamu najwigcej kontrowersji
budzita nie sama che¢¢ zblizenia si¢ mistyka do Boga, a bedacy celem eks-
tazy mistycznej ostatni makamat na drodze (tarika) do niego: moment pota-
czenia si¢ mistyka z Bogiem, stan, w ktérym na jedng chwile znika ,,ja” czto-
wieka, a wypehia je ,,ja” Boga. Niektorzy badacze w tym ekstatycznym
stanie dostrzegaja wptywy kultury indyjskiej, co jednak pozostaje poza prob-
lematyka tego artykutu®'. Cztowiek na ziemi jest mikrokosmosem, w ktérym
odzwierciedlaja si¢ Boze atrybuty, jednak w niedoskonatej, ziemskiej for-
mie*. Czlowiek moze unikng¢ tego niedoskonatego zycia tylko w jeden spo-
sob — odcinajac si¢ od Swiata. Pozostawato jednak otwarte pytanie, nurtujace
nie tylko mistykow, ale rowniez muzutmanskich filozoféw 1 teologéw bez
inklinacji mistycznych: Na ile na to odcigcie si¢ od §wiata i zblizenie do Boga
ma wplyw sam cztowiek, a na ile wynika to z samej Bozej woli, ktora determi-
nuje zycie cztowieka? Wydaje sig, ze od IX wieku mistycy zaczgli odchodzi¢
od takiego pojmowania na rzecz sugerowania, ze Bog i czlowiek mogg stac si¢
jednym w stanie najwyzszego polaczenia, fana.

4 Pisze o tym R.C. Zaehner, Hindu and Muslim Mysticism, London 1960, jednak pozycja ta
jest czesto krytykowana; P. Basharin, The Problem of Indian Influence on Early Sufism, Proceedings
of Three Day International Seminar on Cultural Exchange between India, Iran, Turkey, Afghanistan
and Central Asia: Contrubution of Scholars, Sufis and Poets, New Dehli 2016, s. 41-52.

4 SM. Khamenei, ,,Mans Creativity/Vicegerency” in Islamic Philosophy and Mysticism,
w: Islamic Philosophy and Occidental Phenomenology on the Perennial Issue of Microcosm and
Macrocosm, red. A.T. Tymieniecka, Zurich 2019, s. 149-159.



MEDYTACJA I DOSWIADCZENIE MISTYCZNE... 109

Nie wiemy doktadnie, ktory z mistykow jako pierwszy wprowadzit kon-
cepcje tej unio mystica, bedaca celem zycia sufiego. Wspomina si¢ o Abu
Sa’idzie Charrazie, chociaz czesto przypisuje si¢ ja Abu Jazidowi al-Bistamie-
miu, o ktérym nizej. Termin fana wymienia si¢ razem z okre§leniem baka,
oznaczajacym ‘pozostanie’, ‘przetrwanie’. Lacznie oznaczajg one, ze mistyk
odchodzi z tego $wiata, aby sta¢ si¢ czg¢scia Bozej substancji. W niektorych
interpretacjach fana oznacza annihilacj¢ Bozego ,,ego” mistyka i zniknigcie
jego niedoskonatych atrybutow, ktore na moment najwyzszej ekstazy zostaja
zastgpione doskonatymi przymiotami Boga. Koniecznym warunkiem dozna-
nia tego stanu jest wczesniejsze porzucenie wszystkiego, co taczy si¢ z tym
Swiatem: jego przyjemnosci i smutkow, cielesnosci, nizszych wtadz duszy,
gdyz sa one uznawane za przeszkody na drodze do Boga. Stan fana jest to
stan mistycznego uniesienia, mistycznej wizji, w ktorej mistyk uswiadamia
sobie, na czym polega tauhid, Boza jedno$¢ i jedynos¢. Mistyk podczas tego
stanu uswiadamia sobie, ze jego ziemska egzystencja jest niczym w porow-
naniu z potgczeniem si¢ z Bogiem. Jednak jego osiggnigcie wymaga porzuce-
nia wlasnego ego oraz stanu samoswiadomosci, mistyk musi na chwilg trwac
w stanie niebytu, rozptywa si¢ w Bozym fauhidzie. Stan niebytu osiagany przez
mistyka przywodzi na mysl stan pierwotnej preegzystencji, w jakim ludzko$¢
trwala, zanim zostata stworzona przez Boga®’. Przebywajac w stanie fana,
mistyk przechodzi cykl, w obecnosci Boga powraca do swojego stanu wyj-
Sciowego, w ktorym stworzyt go Bog. Ow stan niebycia jest dla niego w aktu-
alnej chwili jedynym mozliwym sposobem istnienia. Chcagc wzmocni¢ autory-
tet tych poje¢, mistycy przywotywali werset koraniczny, w ktorym wystepuja
one razem: ,,Wszystko, co jest na niej [ziemi] przeminie (fanin), a pozostanie
(jabka) oblicze twego Pana, pelne majestatu i godne czci” (K 55:26-27).

Domniemany prekursor stanu fana, Abu Sa’id al-Charraz (899) jest
w mistycznej encyklopedii As-Sulamiego nazywany awwal man takallama fi
ilm al-fana wa-al-baka (‘pierwszym, ktory mowit o stanie fana i baka’)*. Byt
on mistykiem ze szkoty bagdadzkiej i w tym miescie urodzit si¢ najprawdo-
podobniej na poczatku IX wieku. Byt zwigzany z bagdadzka szkota misty-
cyzmu, do ktorej nalezal tez Zu an-Nun al-Misri. Bardzo duzo podrézowat,
co — by¢ moze — wynikato z ch¢ci uniknigcia przesladowan za ekstrawaganc-
kie poglady. Wilfred Madelung sugeruje, ze Al-Charraz starat si¢ w swoich

4 Na temat stanu pierwotnej preegzystencji (wakfa) wspominali Zu an-Nun al-Misri, por.
Al-Isfahani, Hilijat..., s. 367, oraz Al-Dzunajd. Por. G. Bowering, The Mystical Vision of Existence
in Classical Islam, Berlin, 1980.

“ Ali al-Hudzwiri, Kaszf al-mahdzub, red. W. Zukowski, Tehran, 1957, s. 180; Abu Abd
al-Rahman as-Sulami, Taubakat as-sufijja, red. N. Szurajba, Dar al-kutub al-ilmijja, Al-Kahira 1952,
s. 228. Na jego temat, por. N. Saab, Mystical Language and Theory of Sufi Writings in the Sufi
Writings of Kharraz, Yale 2004.
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koncepcjach wesprze¢ typowe dla mistycyzmu poglady muzutmanskim sza-
riatem, prawem religijnym, twierdzac na przyktad, ze wszystkie ezoteryczne
doktryny muszg by¢ zgodne z jawng (zahir) naturg prawa religijnego®. Idea
stanu fana pojawiala si¢ juz u wezesniejszych mistykdéw, Al-Charraz byt jed-
nak prawdopodobnie pierwszym, ktory uczynit z niej fundament swojego
nauczania. By¢ moze nasze przekonanie o jego pierwszenstwie wynika tez
z faktu, ze w przeciwienstwie do pis$miennictwa innych mistykéw z wczes-
nego okresu pewne jego dzieta zachowatly si¢ do naszych czasow*. Z pew-
nos$cig idea fana zaczeta by¢ czesciej opisywana po 922 roku, czyli egzekucji
w Bagdadzie Al-Halladza. Jednym z powodow egzekucji bylo jego wspo-
mniane juz wyzej twierdzenie Ana al-hakk (,,Ja jestem prawda”), ktore uznano
za kwestionowanie zasady tauhidu i zréwnanie si¢ cztowieka z Bogiem. Sro-
dowisko bagdadzkich mistykow zaczgto wyjasniaé, na czym polega stan fana,
aby chociaz po $mierci uwolni¢ Al-Halladza od oskarzen.

Dla Al-Charraza fana, ‘annihilacja $§wiadomosci czlowieka’, ozna-
czata utrate w chwili ekstazy ludzkich atrybutow 1 w zamian uzyskanie atry-
butow Boga, mistyk jest stworzony z Boga (at-tachalluk bi-achlak Allah)
i pozostaje w Bogu (baka bi-Allah)*'. Boza jedno$¢ i jedynos¢ wypehia ,,ja”
mistyka, co ujawnia si¢ w stwierdzeniach, ze stare ,,ja” (ana) stato si¢ niczym
(la), a nowe ,,ja” wyraza si¢ twierdzeniem ,,Ja nie jestem mng”. Al-Bistami
twierdzil, ze zrzucil wlasng skore jak waz, ujrzal swojg wlasng esencje (zat)
i stat si¢ Bogiem (4na huwwa), dostownie ,,Ja jestem Nim™®. Fana nie jest
zwyktym stanem, w ktérym ludzkie istnienie jedynie ustaje, lecz nabyciem
doskonalszej, pehniejszej osobowosci, wypetionej atrybutami Boga. Baka,
‘pozostanie’, oznacza przetrwanie w tej nowej, udoskonalonej osobowosci.
Nawet gdy mistyk powraca po stanie ekstazy do swojego stanu normalnego,
ma juz zawsze poczucie niedoskonatosci tego §wiata.

Abu Jazid al-Bistami (al-Bastami, 848/9), to muzulmanski mistyk per-
skiego pochodzenia, ktérego jego kontynuatorzy okreslali zaszczytnym tytu-
tem sultan al-arifin (‘wtadca gnostykow’). Uwaza si¢ go za jednego z tworcow
szkoty mistykow ,,upojonych” (sukr) Bogiem, ktorych zachowania posuwatly
si¢ az do szatahat (‘ekstrawagancji’). Podobnie jak wielu innych mistykow
z wezesnego okresu, Al-Bistami nie zostawit po sobie zrodet pisanych, niewy-
kluczone, ze niczego nie napisat, a nasza wiedza o jego pogladach pochodzi

4 W. Madelung, AI-Kharraz, Encyclopedia of Islam 2, Leiden, 2004.

4 46 Al-Charraz, Rasa'il, red. K. Samarra’i, Bagdad 1967.

47 S. Sarrabi-Zadeh, Practical Mysticism in Islam and Christianity. A Comparative Study of
Jalal ad-Din Rumi and Meister Eckhart, London—New York 2016, s. 182-187.

¥ Wypowiedzi Al-Bistamiego, zwane szatahat, ekstrawagancjami, nie zachowaly si¢ bezpo-
$rednio. Zebrat je mistyk zyjacy dwa stulecia pozniej As-Sahladzi (11084), Kitab an-nur min kalimat
Abi Tajfur, red. A. Badawi, Dar alkutub al-ilmijja, Al-Kahira 1949, s. 77.
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z pdzniejszych muzulmanskich encyklopedii mistycyzmu®. Przypisuje mu
si¢ skrajny ascetyzm oraz praktykowanie wycofania i zamknig¢cia, a ponadto
okoto pieciuset r6znych wypowiedzi, ktore pozwalaja w pewien sposob zre-
konstruowac¢ jego poglady. Poza wspomniang juz wyzej wypowiedzig Ana
huwwa ,Ja jestem nim [Bogiem]”, cytuje si¢ wykrzyknik Subhani! (,,Chwata
mi”). Dla wielu jemu wspotczesnych byly one nie do przyjecia, gdyz miaty
$wiadczy¢ o przypisywaniu sobie cech boskich, jednak jest to typowy dla
mistykow sposob wyrazenia ekstatycznej Swiadomosci (wadzd), ktora odbiega
od zwyklego stanu i niesie ze sobg przekonanie, ze mistyk doswiadczyt kon-
taktu z boskoscig. Jak podaje Al-Sahladzi, Al-Bistami miat si¢ domagac, aby
wychwalaty go anioty, uwazat, ze tradycyjny kierunek modlitwy, zwany gibla,
powinien zosta¢ zmieniony z Mekki na niego samego, a takze twierdzil, ze
Al-Kaba w Al-Masdzid al-Haram w Mekce, wazne miejsce w rytuale piel-
grzymkowym, krazy wokot niego®®. Miat tez dodawaé, ze wszystkie stworze-
nia z wyjatkiem Boga sg jego stugami’'. Stynne stalo si¢ jego twierdzenie,
ze po polagczeniu si¢ z Bogiem zastal jego tron pusty, zatem na nim zasiadl.
Utrzymywal tez, ze on sam nie ma poczatku ani konca oraz ze nie pragnie
widzie¢ Boga, to Bég pragnie widzie¢ jego. Miat tez twierdzi¢, ze chciatby
si¢ znalez¢ w piekle, gdyz jest tak pot¢zny, ze nie byloby juz tam miejsca dla
nikogo innego, a ogien piekielny zgastby od jego wzroku®. Opisuje si¢ takze
wiele jego nietypowych zachowan wynikajacych z wielkiej ascezy oraz ciag-
tych medytacji. Przyczyng tych nietypowych twierdzen byla skrajnie rozu-
miana mito$¢ do Boga, posunigta az do granic kwestionowania tauhidu, jed-
nak nie takie byto sedno jego twierdzen. Przypisujac sobie doskonatos¢ Boza,
Al-Bistami tym bardziej podkreslal doskonatos¢ i wyjatkowos¢ Boga, ktory
zastepuje ego mistyka. Jego upojenie Bogiem (sukr) byto tak wielkie, ze twier-
dzil, iz chociaz wypit wszystkie oceany niebieskie i ziemski mitosci do Boga,
i tak nie ugasil pragnienia swojego uczucia®.

Takie przesadne twierdzenia Al-Bistamiego i innych ,,pijanych” Bogiem
mistykow niekiedy budzity powazne kontrowersje i konczyty si¢ dla ich auto-
réw tragicznie, jak dla Al-Halladza, jednak na ogét mistykom udato si¢ schro-
ni¢ pod wygodng etykietka ,,nadwrazliwych” lub ,niestabilnych psychicz-
nie”. Fakt, ze tolerowano ich w spoteczenstwie, najlepiej pokazuje, ze mimo

4 Por. Al-Isfahani, Hilijat..., t. 10, s. 34-41, Farid ad-Din Attar, Tazkirat al-aulijja, t. 1, s. 134-
-179.

30 Podczas hadzdzu, pielgrzymki do Mekki, ktora jest jednym z obowigzkow kazdego muzut-
manina, jednym z rytuatéw jest tawwaf, czyli siedmiokrotne okrazenie Al-Kaby, stojacej na dzie-
dzincu meczetu, w kierunku odwrotnym do ruchu wskazéwek zegara. Por. Al-Sahladzi, Kitab an-
-nur, s. 88-89.

5 Tamze, s. 119.

32 Tamze, s. 70, 111.

53 Al-Hudzwiri, Kaszf al-mahdzub, s. 233.
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watpliwosci co do ekstatycznych zachowan i tego, czy che¢ potaczenia si¢
cztowieka z Bogiem nie narusza Bozego majestatu, mistycyzm muzutmanski
zawsze zajmowal wazne miejsce w religijnosci i jest nieodtaczng czescig kul-
tury islamu.

MEDITATION AND MYSTICAL EXPERIENCE IN THE FORMATIVE PERIOD OF SUFISM

Abstract

Sufism, Muslim mysticism, is a phenomenon inherent in Islam, existing almost
from the beginning of this religion. In the article the view of Islamic sacred texts:
the Qur’an and the Hadith, to the basic principles of Sufism: asceticism and medi-
tation is discussed. The most important concepts of Sufism arising during the period
of singular mystics, i.e. the formative times of Sufism (9th-11th century) are under-
lined. Concepts such as love for God, self-accountability, piety, and Union with God
were presented and interpreted. Attention was also paid to the biographies of the most
important mystics from this period, as recorded in the works of their successors.

Keywords: sufism, islam, meditation, ascetism, union with God
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