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Wstep

Janusz Danecki w swojej monografii Podstawowe wiadomosci o
islamie zauwaza, ze mozna spotka¢ sie z opiniami, Ze islam nie jest
religia, ktéra stwarza mozliwosci do tatwego rozwoju ruchéw
mistycznych. Dla poparcia tej tezy powotuje sie na Majida Fakhry’ego,
ktéry wskazuje na trzy przyczyny takiego stanu rzeczy. Po pierwsze, w
islamie mamy do czynienia z koncepcja Boga jako bytu absolutnie
transcendentnego, co w znacznej mierze powstrzymuje wyznawcow do
podejmowania préb zjednoczenia sie z Nim. Po drugie, rytuaty w tej
religii sa stosunkowe proste, a to owocuje tym, Ze s3 doktadnie
sprecyzowane, co z kolei pocigga za sobga , ze trudno je modyfikowac i
dostosowywac¢ do praktyk mistycznych. Ostatnim powodem jest to, ze
w ramach islamu doczesno$¢ jest tak samo istotna jak rzeczywistos$¢
po$miertna, s3 one ze sobg bardzo S$ciS$le zwigzane. A w mistyce
przewaznie mamy do czynienia z przeciwstawianiem sobie tych dwéch
sferl.

Jednakze obok tych czynnikéw hamujacych mozna, zdaniem ]J.
Daneckiego, réwniez znaleZ¢ elementy, ktére wspieraty i zachecaty do
wkraczania na droge mistyczna. Jedng z takich inspiracji jest koraniczna
wizja Boga jako bardzo bliskiego cztowiekowi. Jak glosi werset 16 sury
50, Bég jest blizej nas niz arteria naszej szyi:

My stworzyliSmy czlowieka i wiemy, co podszeptuje jemu dusza. My
jesteSmy bliZej niego anizeli arteria jego szyi2.

1 Zob. ]. Danecki, Podstawowe wiadomosci o islamie, t. II, Wydawnictwo Akademickie
DIALOG, Warszawa 2002 s. 9-12.

2 Kor. L/16. Wszystkie cytaty z Koranu podaje za: Koran, ttum, ]. Bielawski,
Panstwowy Instytut Wydawniczy, Warszawa 2004.
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Zatem z psychologicznego punktu widzenia Bég nie jest czyms$
odlegtym i transcendentnym, ale jest bytem, ktéry jest zawsze przy nas,
prowadzi nas drogq prostg, widzi zar6wno wszelkie nasze dobre czyny
jak i grzechy.

W ramach islamu rozwineto sie wiele ruchéw i form
mistycyzmu. Najpopularniejszg z nich byt sufizm3. Poczatkowo byt on
celem atakow ze strony teologdw ortodoksyjnych, ale z czasem
przeniknat w peini do kultury muzutmanskiej*. Ofiarami przesladowan
padli m.in. Al-Halladz czy tez As-Suhrawardi, ktérych oskarzono o
herezje i skazano na $mier¢. Bardzo wazng postacig w historii sufizmu
byt Abu Hamid Al-Ghazali5, zaliczany do najwybitniejszych myslicieli

3 Wytonit sie on z ruchéw ascetycznych, ktére rozwinety sie juz na przetomie VIII i IX
wieku. Na ksztatt sufizmu mialo wptyw wiele czynnikéw wewnetrznych - Koran i
Tradycja, jak i zewnetrznych, m.in. chrze$cijafistwo, buddyzm, gnostycyzm, mysl
neoplatonska czy tez dorobek mysli perskiej. Sama nazwa sufizm (arb. tasawwuf)
najprawdopodobniej wywodzi sie od stowa suf czyli wetna. Powodem nadania tej
nazwy jest to, zZe mistycy nosili wlosiennice, aby w ten sposéb zamanifestowa¢, ze
rezygnuja z dobr tego $wiata i poSwiecajg sie tylko sprawom duchowym. Spotkaé sie
mozna z probami szukania etymologii tego pojecia w greckiej sofi, co zdaniem ]J.
Daneckiego jak i Annemarie Schimmel, jest podejSciem btednym. Za pierwszego
wielkiego mistyka muzutmanskiego uznaje sie Al-Hasana al-Basriego. Zob. ]J. Danecki,
dz. cyt. s. 9-47; A. Schimmel, Mystical Dimensions of islam, The University of North
Carolina Pres, Chapel Hill 1975, H. Corbin, Historia filozofii muzutmarskiej, thum. K.
Pachniak, Wydawnictwo Akademickie DIALOG, Warszawa 2005 s. 167-194, 245-272;
0. Leaman, Krétkie wprowadzenie do filozofii islamu, ttum. M. Lipszyc, Fundacja
Alatheia, Warszawa 2004, s. 105-123.

4 W historii rozwoju sufizmu mozna wyrézni¢ trzy etapy. Pierwszy to okres mistykéw
niezaleznych, ktory trwa od VIII do XI wieku, nastepnie okres tworzenia sie bractw
mistycznych, ktéry trwa od XII do XVI wieku. Ostatni okres, ktory trwa od XVI wieku,
to czas, w ktérym sufizm staje sie stalym elementem kultury muzuimanskiej. Zob. J.
Danecki, dz. cyt,, s. 15-47.

5 Abu Hamid al-Ghazali (1058-1111) urodzit sie w Hurasanie w mie$cie Tus. Pochodzit
z rodziny, w ktérej wyksztatcenie cieszyto sie duza estyma. Swoja edukacje rozpoczat
w Tusie oraz w Dzurdzanie. Od 1080 r. studiowat w Nisaburze u Al-Dzuwajniego. Pod
jego kierunkiem poznawat filozofie, logike oraz kalam, czyli teologie spekulatywng,
zwlaszcza doktryne aszarycka. Po $mierci swojego nauczyciela w roku 1085, zwigzat
sie z wezyrem Nizamem al-Malikiem, ktéry byl mecenasem wielu uczonych i twérca
madrasu w Nisaburze. Wezyr zaproponowat mu aby objat stanowisko naukowe w
utworzonym przez niego madrasie w Bagdadzie. Waznym wydarzeniem w zyciu Al-
Ghazalego byto zamordowanie w 1092 roku Al-Malika przez ismailitéw. Z tego
powodu, latem 1095 roku, podjat decyzje o wycofaniu sie z czynnego Zycie
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muzutmanskich, a czasami wrecz nazywany Blaisem Pascalem i
Tomaszem z Akwinu $wiata islamu. Sami muzuimanie nadali mu
przydomek hudzdzat al-islam, co oznacza dowdd na rzecz islamu,
ktérym tytutlowano najbardziej szanowanych uczonych. Jeszcze dzisiaj
wielu muzuilmanskich teologéw i prawnikéw powotuje sie na jego
autorytet przy formutowaniu swoich opinii. Wszechstronnie
wyksztatcony Abu Hamid Al-Ghazali byt nie tylko mistykiem, ale przede
wszystkim wybitnym teologiem - przedstawicielem aszaryckiej szkoty
teologicznej® i prawnikiem, zajmowal sie takze filozofig oraz pisat

publicznego i nauczania. W tym czasie udat sie na pielgrzymke do Damaszku,
Jerozolimy, Mekki oraz Hebronu. Smier¢ Al-Malika zaowocowata réwniez tym, ze Al-
Ghazali zainteresowat sie mistyka. Podczas swoich podrézy oddawat sie
kontemplacjom i przebywat w odosobnieniu. Do Zycia publicznego powrécit w 1105
r., a w roku 1106 rozpoczat nauczanie w madrasie w Nisaburze. Al-Ghazali umart w
1111 roku w Tusie. Zob. K. Pachniak, Filozofia polityki muzutmariskiej na podstawie
dziet Abu Hamida al-Ghazalego, Wydawnictwo Akademickie DIALOG, Warszawa 2001,
s. 13-20; Idem, Wstep, w: Abu Hamid al-Ghazali, Sprawiedliwa waga. Ratunek przed
zabtgdzeniem, ttum. K. Pachniak, Wydawnictwa Uniwersytetu Warszawskiego,
Warszawa 2008, s. 13-30; J. Wronecka, Wstep, w: Abu Hamid al-Gazali, Nisza swiatet,
ttum. ]. Wronecka, Panstwowe Wydawnictwo Naukowe, Warszawa 1990, s. VII-XIV

6 Tworca tej szkoty byt Abu al-Hasan al-Aszari (873-935). W poczatkowym okresie
swojej kariery naukowej zwigzany byt ze szkolg mutazylicka. Byt to nurt w ramach
kalamu, ktéry odegral bardzo wazng role. Mutazylitbw czesto nazywa sie
racjonalistami lub wolnomyslicielami islamu. Za panowania kaliféow Al-Mamuna (813-
833), Al-Mutasima (833-842) i Al-Wasika (842-847), doktryna tej szkoty cieszyta sie
poparciem wtadz i byla w tym okresie dominujaca szkotg teologiczng w kalifacie. Al-
Aszari nie zgadzal sie z nadmiernym racjonalizmem w podej$ciu do zagadnien
religijnych jaki panowatl wéréd mutazylitow. Uwazat, ze Bég w ich wizji przestaje by¢
Bogiem osobowym, a staje sie tylko abstrakcyjnym pojeciem. Wedlug niego
niektérych probleméw teologicznych nie da sie rozwigza¢ wylgcznie droga
rozumowej spekulacji. Jedyng odpowiedzig jakg mozemy udzieli¢ na tego typu pytanie
jest: bila kajfa czyli nie ma pytania o to jak, co oznacza, Ze pewne rozstrzygniecia
musimy przyja¢ na wiare. Do gtéwnych elementéw doktryny aszaryckiej nalezy m.in.
wiara we wszechmoc Boga. Nie jest On w podejmowaniu decyzji niczym ograniczony ,
nawet normami etycznymi. Nie jest On przy tym w Zadnej mierze niesprawiedliwy,
gdyz niesprawiedliwo$cig jest niepostuszenstwo wzgledem zwierzchnikéw lub
wykonywanie czynno$ci, ktére nie naleza do naszych kompetencji, a taka sytuacja
nigdy nie zaistnieje w przypadku Boga. Innym waznym punktem jego koncepcji jest
wiara w to, ze Koran jest odwieczny, a nie stworzony. Jest wieczny, gdyz stanowi
atrybut Boga. Al-Aszari neguje réwniez to, Ze czlowiek dysponuje wolng wola.
Stwierdza, ze gdyby$my to my decydowali o tym, co robimy, to nasze dziatanie zawsze
prowadzitoby do celu, ktéry sobie zakltadamy. Jego zdaniem cztowiek nie stwarza
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traktaty polityczne. Jak stwierdza w autobiograficznym dziele Ratunek
przed zabtqdzeniem, sama mistykg zainteresowatl sie juz w p6Znym
wieku i byt to wynik kryzyséw duchowych i intelektualnych jakie
przezyt. Doszedt do wniosku, Ze tylko mistyka jest w stanie przywies¢
cztowieka do wiedzy pewnej’. Dzieki swojej pracy naukowej
doprowadzit niejako do pogodzenia sufizmu z teologig ortodoksyjna. W
swoim gtéwnym dziele Ozywienie nauk religii, stwierdzil, ze
doswiadczenie mistyczne jest wazne, ale rdéwnie wazne jest
przestrzeganie Prawa, ktore wynika z Koranu i Tradycji. J6zef Bielawski
klasyfikuje go do nurtu, ktéory okresla jako sufizm filozoficzny, gdyz
laczyt on przezycia mistyczne z racjonalnym namystem nad tym
doswiadczeniem i nad $wiatemS.

Jednym z wazniejszych jego tekstéw mistycznych jest Nisza
Swiatet, w ktérej przedstawia swoja, ezoteryczng interpretacje tzw.
wersetu swiatta. W traktacie tym rozwazania mistyczne s S$cisle
zwigzane z dociekaniami o charakterze ontologicznym i
epistemologicznym. Wersetem swiatta nazywa sie werset 35 sury 24,
ktory brzmi nastepujaco:

Bég jest Swiattem niebios i ziemi. Jego $wiatto jest podobne do niszy,
w ktorej jest lampa; lampa jest we szkle, a szkto jest jak gwiazda
Swiecaca. Zapala sie ona od drzewa blogostawionego - drzewa
oliwnego, ani ze Wschodu, ani z Zachodu, ktérego oliwa prawie by
$wiecita, nawet gdyby nie dotknat jej ogien. Swiatto na $wietle! Bog
prowadzi drogg prosta ku swiatty, kogo chce. Bog przytacza przyktady
dla ludzi. Bég o kazdej rzeczy jest wszechwiedzacy!®

wilasnych czynéw, ale robi to Bdg, cztowiek natomiast je tylko nabywa.
Najwazniejszymi dzielami tego teologa sa: Kitab al-ibana ‘an-usul ad-dijana (Ksiega
wyjasnienia zasad religii), Maqalat al-islamijjin (Opinie muzutmariskich uczonych), Al-
Luma“ (Urywki) czy tez Istihsan al-hawd fi ‘ilm al-kalam (Najlepsze zgtebienie nauk
kalamu). Zob. H. Corbin, dz. cyt, s. 105-115; ]J. Danecki, Podstawowe wiadomosci o
islamie t. I, Wydawnictwo Akademickie DIALOG, Warszawa 2002, s. 202-207; K
Pachniak, Filozofia polityki..., dz. cyt., s. 21-26.

7 Zob. Abu Hamid Al-Ghazali, Sprawiedliwa..., dz. cyt., s. 129-187.

8 Na temat racjonalnych aspektéw mistyki muzutmanskiej zob. ]. Bielawski, Islam,
Krajowa Agencja Wydawnicza, Warszawa 1980, s. 164-170; D. Koko¢, Elementy
racjonalnosci w mistyce muzutmarskiej, w: ,Racjonalia. Z punktu widzenia
humanistyki”, 2011, nr 1, s. 55-68.

9 Kor. XXIV/35.
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Werset ten stanowit inspiracje dla wielu sufich. Nawigzywat do
niego m.in. Ibn ‘Arabi, ktéry swoj zbioér hadiséw zatytutowat wiasnie
Nisza swiatet (Miszkat al-anwar)° czy tez As-Suhrawardi.

Epistemologiczne znaczenie swiatta

Al-Ghazali rozpoczyna od stwierdzenia, Ze tajemnica Boga oraz
Swiata ukryta jest za réznego rodzaju zastonami. Aby mé6c poznac to, co
one skrywaja, konieczne jest posiadanie odpowiedniej wiedzy. Jak
stwierdza, trzeba wznie$¢ sie na szczyt ludzkich zdolnosci
poznawczych, dzieki czemu mozliwe bedzie dotarcie do tego, co
wymyka sie naszym zmystom. Podkresla jednoczesnie, Ze nie zdotamy
nigdy odkry¢ i zakomunikowac¢ innym wszystkich tajemnic jakie tkwig
w otaczajacej nas rzeczywistosci. Wynika to stad, ze nie potrafimy
wszystkiego przedstawi¢ w sposéb jasny i wyrazny. Powodem takiego
stanu rzeczy jest nasza natura, ktéra jest utomna i ograniczona.
Zauwaza takze, Ze mozna spotkac¢ sie z opiniami niektérych medrcéw,
ktérzy glosza, ze jakiekolwiek ujawnianie tajemnic Boga jest aktem
niewiary. Wedtug Al-Ghazalego, wiedza tego typu powinna by¢
przekazywana, ale wytacznie wtajemniczonym, ktorzy dzieki temu, ze
poznali Absolut, beda zdolni ja zrozumie¢ i nie znieksztatca jej.
Natomiast catkowicie zabronione jest udostepnianie jej niewiernym i
ludziom, ktérzy nie s3 jej godni, gdyz ich kondycja powoduje, Ze nie s3
w stanie jej w zaden prawidtowy sposéb przyswoic. I tak jak trzeba
ograniczy¢ niektérym ludziom mozliwo$¢ korzystania z tej wiedzy, tak
nie nalezy ogranicza¢ dostepu do niej tym, ktérzy sg godni ja poznac.

Wychodzac z tych zatozen, aszarycki teolog dokonuje podziatu
ludzi na trzy grupy: pierwsza jest ogdt ludzi czyli ludzie prosci i
nieposiadajacy specjalistycznej wiedzy, w sktad drugiej wchodza ci,
ktorzy posiadaja specyficzne zdolnosci duchowe czyli teolodzy i
intelektuali$ci, a trzecig stanowi duchowa elita czyli mistycy. Jego
zdaniem przedstawiciele kazdego z rodzaju ludzi przypisujg inne,
specyficzne znaczenie stowu sSwiatto. Zdaniem samego Al-Ghazalego,
prawdziwym sSwiattem jest tylko Bog, a jesli okreslamy tym mianem
jaki$ inny byt, to czynimy to wylacznie metaforycznie i nie mozna
wtedy odczytywac tej nazwy w sposob dostowny.

10 Zob. Ibn ‘Arabi, Divine sayings. 101 Hadith Qudsi (Mishkat al-anwar), ttum. S.
Hirtenstein, M. Notcutt, Anqa Publishing, Oxford 2004.
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Dla os6b, ktére zaliczaja sie do pierwszej grupy, pojecie swiatto
opisuje byty, ktore sie pojawiaja. Al-Ghazali argumentuje, Ze takie
rozumienie jest nieprawidtowe, gdyz kategoria pojawiania sie odnosi
sie do czego$ wzglednego. Stwierdza, Ze jedna i ta sama rzecz moze by¢
jednoczes$nie widoczna (pojawi¢ sie) i pozostawaé¢ w ukryciu, gdyz
jedna osoba moze ja widzie¢, a dla drugiej rzecz ta moze pozostawac
poza zasiegiem zmystow. Zatem, w tej perspektywie pojawianie sie
Swiatta bedzie catkowicie zalezne od naszych wtadz poznawczych, a w
szczegOlnosci od naszych zmystow. To wlasnie one peknig
najistotniejszg role dla przedstawicieli ogétu Iludzi. Dlatego, zdaniem
muzutmanskiego mysliciela, rzeczy, ktére znajduja sie w $wiecie, mozna
podzieli¢ na trzy rodzaje. Pierwszy to ciata, ktére okresla jako ,te, ktore
nie sg postrzegane same przez siebie”’1l, czyli te, ktére nie Swieca ani
Swiattem wiasnym, ani odbitym. Drugi z kolei to ciala, ktére sa
postrzegane same przez siebie, ale nie maja zdolnoSci oSwietlania
innych bytéw, np. ciata btyszczace czy zar z ogniskal?. Do ostatniej
kategorii zalicza natomiast byty ,te, ktére sg postrzegane same przez
siebie i ktére czynig widocznym inne ciata”1? czyli np. gwiazdy, w tym
stonice, ksiezyc, a takze lampe czy ogien. To wtasnie byty tego
ostatniego typu s3 nazywane przez 0gdét ludzi mianem swiatta.

Zdaniem drugiej grupy ludzi, czyli intelektualistéw, natura
Swiatta jest uzalezniona od poznania intelektualnego. Polega to na tym,
Ze ujawnia sie ona w procesie postrzegania, gdyz jest czynnikiem, ktdry
je umozliwia. Sam proces percepcji jest niemozliwy bez Swiatla, jak
réwniez bez odpowiednich organéw, czyli oczu. Dlatego teZ organizm

11 Abli Hamid al-Ghazali, Nisza..., dz. cyt,, s. 6.

12 W tlumaczeniu Joanny Wroneckiej czytamy: ,Te, ktére nie sg postrzegane same
przez siebie, ale jednocze$nie nie czynia widocznymi innych cial”, co jest
najprawdopodobniej chochlikiem drukarskim lub btedem w tlumaczeniu. W
angielskim ttumaczeniu tego dzieta czytamy np.: ,that which is by itself visible, but
cannot make visible anything else”, r6wniez w oryginale brak przeczenia w pierwszej
cze$ci zdania. Zob. Abu Hamid al-Ghazali, Nisza...,, dz. cyt, s. 6; Al-Ghazali, Mishkat Al-
Anwar  (,The niche for lights”), thum. W. H. T. Gairdner, s. 42,
(http://www.scribd.com/doc/2915520/Mishkat-Al-Anwar-THE-NICHE-FOR-LIGHTS-
by-Al-Ghazali - data pobrania: 26.06.2012); Abu Hamid Al-Ghazali, , Miszkat al-Anwar,
Ad-Dar al-Qawmijja li-at-Tiba’a wa an-Naszr, Kair 1964, s. 41-42. Pomocy i konsultacji
przy analizie tekstu oryginalnego tego fragmentu Niszy swiatet udzielit mi tukasz
Pigtak.

13 Abli Hamid al-Ghazali, Nisza..., dz. cyt,, s. 6.
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zywy jest niezbednym elementem w procesie postrzegania, ale nie
moze on wpltywaé na swiatto. Wedtug przedstawicieli tego rodzaju
ludzi, widzenie odbywa sie nie poprzez Swiatto, ale niejako w jego
obecnosci. Dlatego mianem swiatta okreslajg oni wtasnie zmyst wzroku.

Al-Ghazali twierdzi, Ze w rozumieniu przedstawicieli elity
duchowej, wzrok nie moze by¢ swiattem, a to dlatego, Ze obarczony jest
on wieloma niedoskonato$ciami. Na poparcie tej tezy wymienia on kilka
z jego stabosSci. Przede wszystkim, nasz wzrok jest zdolny do
postrzegania innych bytéw, ale nie moze widzie¢ samego siebie. Nie
dostrzega rzeczy, ktére sg od nas oddalone. Dostepne sg mu tylko
zewnetrzne aspekty przedmiotéw, ktore widzi, ale nie dociera do tego,
co jest w ich wnetrzu, ani do ich istoty. Nie potrafi percypowacé
wszystkich rodzajéw istniejacych bytéw oraz nie moze zobaczy¢
nieskonczonosci. Te oraz inne utomnosci zmystu wzroku powoduja, ze
bardzo czesto sie on myli. Wedtug muzutmanskiego mysliciela, obok
oka zewnetrznego, ludzie posiadaja oko wewnetrzne, ktére jest
pozbawione tych wszystkich wad. Dlatego tez w znacznie wyzszym
stopniu zastuguje ono na miano Swiatta. Jego zdaniem tym
wewnetrznym okiem jest nasz intelekt.

Przechodzac do charakterystyki intelektu, aszarycki teolog
stwierdza, Ze intelekt dysponuje wtadza nie tylko docierania do tego co
poza nim, ale takZze postrzegania samego siebie, tzn., Ze jest Swiadomy
wiedzy, ktora sie w nim znajduje. Widzi takze, Ze dzieki niej zdobywa
nowa wiedze, a dzieki tej nowej wiedzy jeszcze kolejne informacje, i tak
w nieskoniczono$¢. Dodatkowo intelekt nie jest ograniczony przez
przestrzenne potozenie przedmiotu, ktéry rozwaza. Inaczej niz w
przypadku wzroku, nie jest wazne czy jest on daleko czy blisko.
Dysponuje on réwniez mocg, ktéra umozliwia mu poznanie zaré6wno
rzeczywisto$ci materialnej jak i duchowej. Kolejng jego cechg jest to, ze
obok zdolnoSci rozwazania zewnetrznych wtasciwosci rzeczy, potrafi
dotrzec do ich istoty. Widzi takze wszystkie rodzaje bytéw, materialne
jak i niecielesne, a co wiecej dysponuje pewnym i sprecyzowanym
sagdem na ich temat.

Funkcja jaka pelni oko polega tylko na dostarczaniu informacji
do intelektu. W oparciu o materiat, ktéry od niego pochodzi, intelekt
podejmuje decyzje. Zanim zostanie ona podjeta, dane zmystowe zostaja
poddane krytycznej analizie. O pozostatych zdolnoSciach intelektu Al-
Ghazali pisze w nastepujacy sposob:
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Pie¢ zewnetrznych zmystéw to obserwatorzy intelektu. Intelekt
posiada réwniez inne zdolnoSci wewnetrzne takie jak: zdolnos$¢
wyobrazania sobie, zdolno$¢ tworzenia sadéow, zdolnos$¢ myslenia,
zdolno$¢ przypominania sobie i zdolno$¢ zapamietywanial4.

Ciekawa rzecza wydaje sie fakt, ze opis zdolnosci intelektu jaki zawart
w Niszy Swiatet, wykazuje duze podobienstwo do charakterystyki rzeczy
myslqgcej jaka zaproponowat Kartezjusz w swoich Medytacjach o
pierwszej filozofii:

Czymze wiec jestem? Rzecza my$laca; ale co to jest? Jest to rzecz,
ktéra watpi, pojmuje, twierdzi, przeczy, chce, nie chce, a takze
wyobraza sobie i czuje’s.

Jesli chodzi o same przedmioty poznania intelektualnego, to
intelekt postrzega je w sposéb nieograniczony, a co za tym idzie,
zdaniem muzutmanskiego uczonego, jest on w stanie dostrzec
nieskonczonos$¢, co jest niemozliwe dla oka zewnetrznego. Inng ich
cechg jest to, Ze nie wszystkie przedmioty poznania intelektualnego
znajdujg sie w intelekcie w tym samym stopniu. Mozna ws$r6d nich
wyroznic takie , ktére sprawiaja wrazenie, Ze znajduja sie w intelekcie
w sposoOb bezposredni. Al-Ghazali stwierdza, ze takim przedmiotem jest
tzw. wiedza pierwsza. Przyktadami takiej wiedzy sa m.in.: $wiadomos¢,
Ze nie mozna jednoczesnie istnie¢ i nie istnie¢; ze twierdzenie nie moze
by¢ zarazem prawdziwe oraz fatszywe, czy tez, ze sad, jaki wydajemy o
jakie$ rzeczy, zostaje potwierdzony inng rzecz, ktéra jest identyczna z
ta oceniang. Do wiedzy pierwszej nalezy rowniez przekonanie, Ze jedna
rzecz nie moze by¢ wieczna, ale jednocze$nie mie¢ poczatek w czasiel®.

14 Tamze, s. 11

15 Kartezjusz, Medytacje o pierwszej filozofii, tom 1, ttum. M. i K. Ajdukiewiczowie,
Wydawnictwo Naukowe PWN, Warszawa 2010, s. 34.

16 W ttumaczeniu ]. Wroneckiej czytamy: ,Chodzi zwtaszcza o wiedze niezbedng, jak
np. wiedza o tym, iz jedna rzecz moze by¢ jednoczesnie wieczna, i mie¢ poczatek w
czasie”. Natomiast w angielskim ttumaczeniu Gairdner’a czytamy: ,Its knowledge is in
some cases, so to speak, given, that is, present in the intelligence, as in the case of
axiomatic truths, e.g. that the same thing cannot be both with and without an origin”.
Zob. Abu Hamid al-Ghazali, Nisza..., dz. cyt., s. 13, Al-Ghazzali, Mishkat, dz. cyt., s. 47.
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Al-Ghazali podejmuje rowniez kwestie btedu, ktéry wkrada sie w
nasze poznanie. Formutuje przy tym tezy, ktére odnajdujemy pézniej
m.in. w Medytacjach o pierwszej filozofii Kartezjusza. Podobnie jak
francuski filozof, stwierdza on, Ze przyczyna tego, Ze uczony sie myli,
jest wyobraznia lub nasze przypuszczenia. Gdy uda nam sie wyzwoli¢
spod ich wyplywu, to jednocze$nie uda nam sie wyzby¢ btedow?!’.
Jednak konkluzja Al-Ghazalego jest duzo bardziej pesymistyczna niz
rozwigzanie, ktére zaproponowat Kartezjusz, gdyz zdaniem tego
Sredniowiecznego mysliciela, dopiero po $mierci bedziemy mogli w
pelni sie wyzby¢ oddzialywania wyobraZni na nasze poznanie, bowiem
uleganie jej jest niezbywalng czeScia ludzkiej natury. Pomimo ze
wyobraznia stanowi Zrodto naszych btedoéw , to jednak nie potepia on
jej catkowicie, lecz przeciwnie - uznaje jg za konieczng, aby poczatkowo
kontrolowa¢ nasze poznanie intelektualne. Pozwala to unikng¢
niespéjnosci, chaotycznosci i niepewnosci.

Kontynuujac rozwazania na temat procesu poznawczego, Al-
Ghazali stwierdza, Ze intelekt potrzebuje pobudzenia, by mogt zaczac
dziataé. Zdaniem tego mysliciela, jedyna rzecza, ktéra moze sktoni¢ go
do wypetniania zadan, ktoére s3 mu wtasciwe, jest jezyk mqdrosci. To
tylko dzieki niemu nasz intelekt, ma mozliwo$¢ przejscia od
pozostawania w potencji do poznawania w akcie. Al-Ghazali podkresla,
Ze najwyzszg madroscia, ktéra pobudza intelekt, sg stowa Boga, dlatego
tez, jego zdaniem, wersety zawarte w Koranie petnig tg samg funkcje
wobec intelektu, co stonnce wobec oka. S3 zatem czym$ wrecz
niezbednym w procesie poznawczym cztowieka.

Rozwazania ontologiczne dotyczace pojecia swiatto

Po przedstawieniu swoich rozwazan dotyczacych teorii
poznania, Al-Ghazali przechodzi do rozwazan o charakterze
ontologicznym. Stwierdza, Ze rzeczywisto$¢ ma hierarchiczng strukture.
Takie uporzadkowanie swiatet ziemskich, czyli bytow materialnych, jest
obiciem porzadku swiatet niebiariskich, czyli bytow niematerialnych,
ktore stanowig podstawe egzystencji rzeczywisto$ci zmystowej. To ten
byt, ktéry znajduje sie najblizej Zrédta istnienia czyli Boga, najbardziej
zastuguje na miano Swiatta. Samg hierarchie bytéw Al-Ghazali opisuje w
nastepujacy, metaforyczny sposéb:

17 Zob. Kartezjusz, dz. cyt,, s. 58-67.
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Chcac zrozumieé, jaka jest symbolika tej hierarchii w $wiecie
widzialnym, wyobraz sobie, iz Swiatto ksiezyca po przejsciu przez
okno pomieszczenia pada na zwierciadto znajdujace sie na Scianie,
potem odbija sie na Scianie przeciwnej, aby nastepnie znalez¢ sie na
podtodze, ktérg oswietla. Rozumiesz zatem, Ze Swiatlo podtogi
pochodzi ze $ciany, ze to pochodzi ze zwierciadta, a to z kolei z
ksiezyca, ktére czerpie Swiatlo ze storica, bo ono wilasnie oswietla
ksiezyc18.

[stotng rzeczg jest to, ze uklad bytéw nie jest przypadkowy i
chaotyczny, kazdy z nich ma okres$long pozycje w strukturze swiata i, co
wiecej, nie moze wykroczy¢ po za to wyznaczone mu miejsce.

Gdy chodzi o wymiar czasowy wszech$wiata, to Al-Ghazali stoi
na stanowisku, ze nie jest on nieskonczony, ale posiada on pierwsza
przyczyne swojego istnienia. Jest nig Bog, ktérego okre$la mianem
Swiatta samego w sobie. Absolut jest bytem, ktory jest niezalezny od
innych i ktory istnieje sam przez siebie. Nie otrzymujac istnienia od
zadnej innej rzeczy, jest tym, ktéry powotuje do egzystencji wszystko
inne. Kazdy inny byt - sSwiatto, o ile rozpatrywany jest w swojej
warstwie istotowej, nie posiada zdaniem tego uczonego, wtasnego
autonomicznego istnienia. Jest ono dla niego zawsze czym$ wtérnym,
gdyz nie ma Zrédta w nim samym. To ingerencja i wola Boga ofiarowuje
mu istnienie i podtrzymuje go w nim. Co wiecej, Zaden byt stworzony
nie moze odznacza¢ sie, w takim samym stopniu, cechami, ktére
przystuguja Transcendencji. Wyjatkiem od tej zasady jest sytuacja, gdy
prawdziwe swiatto, kierujac sie swoja wolg, postanowi obdarzy¢ kogo$
taska i nada¢ mu takie wiasciwosci. Ale nawet wtedy bedzie to co$
danego, a nie co$, co stanowi element istoty obdarowanego.

Tak jak swiatto jest synonimem istnienia, tak ciemno$¢ w
koncepcji Al-Ghazalego oznacza niebyt. JeSli chodzi o uniwersum
bytowe, to mozna wyrdézni¢ dwa typy istnienia. Istnienie pierwszego
typu przynalezy danemu bytowi ze wzgledu na jego istote, drugiego zas
przystuguje bytowi dzieki jakiemu$ innemu bytowi. Ten drugi rodzaj
jest przypadtosciowy i nawet jesli uznamy taki byt za istniejacy, to tak
naprawde jest on czystym niebytem. Taka klasyfikacja wynika stad, ze

18 Abu Hamid al-Ghazali, Nisza..., dz. cyt., s. 18.
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zdaniem muzuimanskiego teologa prawdziwym bytem jest tylko i
wytacznie Bog.

Al-Ghazali podkres$la, ze gdy wybrani, czyli mistycy, poznaja te
prawde, bedg mogli wtedy wznie$¢ sie od istnienia metaforycznego, jak
okresla on $wiat ziemski, do szczytow istnienia realnego, czyli sfery
transcendentnej. Rzeczywisto$¢ materialna ma dla niego wymiar
metaforyczny dlatego, Ze jest ona jego zdaniem, tylko emanacja swiatet
niebianskich. Mistycy dzieki kontemplacji odkrywaja, Ze nie ma Zadnego
innego bytu jak tylko Bo6g!®. Jednak przestrzega on przed
panteistycznym interpretowaniem jego stow. Z naciskiem stwierdza, Ze
Bég, jako stworca wszechrzeczy, jest przed i ponad stworzeniem, bedac
jednoczes$nie przy nim. Jes$li chodzi o rzeczy stworzone, to majg one
niejako dwa oblicza: jedno, ktére jest skierowane na siebie oraz drugie,
ktére zwraca sie ku Absolutowi. Gdy rozpatrujemy przedmiot w
pierwszej perspektywie, to jest on niebytem. Wymiar bytu uzyskuje
tylko i wytacznie wtedy, gdy uwzgledni sie jego nakierowanie sie na
Transcendencje.

Mistyczna symbolika wersetu swiatta

Po zaprezentowaniu swoich koncepcji epistemologicznych i
ontologicznych, ktére wynikaja z jego mistycznej egzegezy pojecia
Swiatto, Al-Ghazali przechodzi do wyjasnienia, co Kkryje sie pod
pozostalymi okresleniami, ktére pojawiajg sie w omawianym wersecie.
Przedstawia prawdziwe znaczenie poje¢ nisza, szkto, lampa, oliwa i
drzewo. Rozwazania te stanowig dla niego réwniez pretekst do polemiki
z tymi, ktérzy odrzucajg element zahir, czyli to co widoczne, aspekt
egzoteryczny rzeczywistoSci, na rzecz batin, czyli tego co ukryte,
wymiaru ezoterycznego?). Zdaniem aszaryckiego teologa, oba te

19 Koncepcje ta rozwinie pézniej Ibn ‘Arabi, ktéry opart swojg wizje $wiata na tzw.
koncepcji jednosci istnienia (wadat al-wudzut), ktéra zaktada, Ze jedynym istniejgcym
bytem jest Bog, a cata rzeczywisto$¢ stworzona jest tylko epifanig jego Imion. Zob. Ibn
‘Arabi Ksiega o podrézy nocnej do najbardziej szlachetnego miejsca, ttum. ]. Wronecka,
Warszawa 1990; Ibn ‘Arabi, Traktat o mitosci, ttum. ]. Wronecka, Warszawa 1995; Ibn
‘Arabi, Droga do Pana Mocy, ttum. ]. Szczepanski, Poznan 2003; Ibn ‘Arabi, The Bezels
of Wisdom, ttum. RW.]. Austin, New Jarsey 1980; ]. Wronecka, Ibn ‘Arabi i jego
doktryna jednosci istnienia (wahdat al-wudzut), ,Euhemer - Przeglad Religioznawczy”,
2 (140) 1986, s. 33-42.

20 Al-Ghazali ma na mysli gtéwnie poglady ismailitéw, zwlaszcza nurt ismailityzmu
reformowanego z Alamutu. Na temat tego ruchu zob. H. Corbin, dz. cyt., s. 71-98; K.
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wymiary sg konieczne i nie mozna rezygnowac z jednego z nich na rzecz
drugiego, gdyz panuje miedzy nimi $cisty, nierozerwalny zwigzek. Swiat
materialny stanowi punkt wyjscia dla poznania rzeczywistoSci
dostepnej poznaniu umystowemu. Al-Ghazali stwierdza, Ze uniwersum
zmystowe stanowi symboliczne przedstawienie sfery ponadzmystowe;.
Gdyby nie byto tego powiagzania, przejscie od poznania zmystowego do
obcowania i poznania Boga bytoby niemozliwe.

Zdaniem Al-Ghazalego, nisza, o ktérej mowa w wersecie swiatta,
symbolizuje zdolno$¢ do odczuwania i odbierania bodZcéw
zmystowych. Analogia ta wynika stad, ze tak jak w niszy S$wiatto
wydobywa sie z roznych otworéw, podobnie jest w przypadku wrazen
zmystowych. Nawigzujag one kontakt ze Swiatem zewnetrznym za
pomoca szczelin w naszym ciele takich jak oczy, uczy, usta itd. Szkto
odpowiada natomiast naszej wyobrazni. Jest ono stworzone z tej samej
materii, co rzeczywisto$¢ zmystowa. Wyobraznie charakteryzuje to, ze
przedmiot postrzegany za jej pomocg upodobnia sie do podmiotu
poznajacego. Niejako narzuca on wtedy siebie samego na rzecz.
Powoduje to, Ze szkto zaczyna przestaniac czyste swiatto intelektu. Ale
gdy staje sie ono przeZroczyste, to wyobraZnia zaczyna upodabniac sie
do poznania intelektualnego. Jest wtedy czynnikiem, ktory nie tylko nie
przeszkadza, ale wrecz pomaga intelektowi. Lampa z kolei oznacza
wiedze intelektualng. To dzieki niej mozliwe jest dotarcie do madrosci
Boga i to wtasnie dlatego prorocy, jako ci, ktoérzy jej dostapili, zastuguja
na miano swiecqcej lampy.

Ostatnimi symbolami, jakie interpretuje Al-Ghazali, s3 drzewo
oliwne i oliwa. Pierwszy z nich oznacza moc mys$lenia. Poréwnuje ja do
drzewa, gdyz jej celem jest ciggle rozrastanie sie i wydanie owocow w
postaci wnioskéw. W tych owocach tkwig natomiast zalgzki dalszej
ewolucji, gdyZ moga by¢ ciaggle zapylane i w ten sposob rodzi¢ nowe
konkluzje. A poniewaz pomnazaja one ilo$¢ naszej wiedzy, z
koniecznosci musi to by¢ drzewo oliwne, gdyz jego oliwa napeinia
lampe czyli wiedze:

Symbolem, jaki odpowiada tej mocy w $wiecie fizycznym, jest drzewo,

Pachniak, Filozofia polityki.., dz. cyt.; ldem, Doktryny isma‘ilickie w dzietach Al-
Kirmaniego, Wydawnictwo Akademickie DIALOG, Warszawa 2004; F. Daftary,
Ismailici. Zarys historii, ttum. K. Pachniak, Wydawnictwo Akademickie DIALOG,
Warszawa 2008.
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a poniewaz jego owoce tworzg materie pozwaljgca pomnazac¢ $wiatta
wiedzy, umieszczacd je i dzierzy¢, to ani drzewo pigwy, ani jabtoni, ani
drzewo granatéw, ale drzewo oliwne jako jedyne wsrdéd wszystkich
drzew najlepiej symbolizuje to drzewo?.

Poniewaz gatezie namystu prowadzonego przez intelekt moga
rozrasta¢ sie w dowolnym kierunku, mozna powiedzie¢, ze drzewo to
nie pochodzi ani ze Wschodu, ani z Zachodu. Natomiast sama oliwa
odpowiada mocy proroczej. Zdaniem muzutmanskiego mistyka, mozna
w niej wyrdzni¢ dwie czesci. Jedna wymaga dla uzyskania wiedzy
pomocy z zewnatrz, druga natomiast moze by¢ tak czysta, ze sprawia
wrazenie, jakby pobudzata sie sama i docierata do poznania Boga
samoistnie. To wtasnie o niej méwig stowa wersetu swiatta, ze ,prawie
by $wiecita, nawet gdyby nie dotknat jej ogien”.

Podsumowanie

Rozwazania Al-Ghazalego zawarte w Niszy Swiatet sg jednym z
przyktadéw sposobu, w jaki muzutmanscy mysliciele tgczyli swoje
doswiadczenia mistyczne z rozwazaniami filozoficznymi i probami
racjonalnego opisu otaczajacego nas Swiata. Sam Al-Ghazali, pomimo zZe
prezentowat postawe Kkrytyczng wobec filozofii, a odpowiedzi na
najwazniejsze pytania szukal w wierze i objawieniu, a nie w
dyskursywnych dociekaniach, to w swoim namys$le nad $wiatem
wykorzystywatl narzedzia, jakie pozostawili po sobie uczeni antyczni.
Dzieki temu odegral bardzo wazng role w historii nie tylko sufizmu czy
kultury muzutmanskiej, ale takze kultury Swiatowej. Wiele z jego
koncepcji zostato podjetych i twoérczo rozwijanych przez kolejne
pokolenia sufich, m.in. idea jedno$ci istnienia czy fana al-fana??, ktore
stanowig wazny element systemu Ibn ‘Arabiego. Duza role odegraty
jego teksty, w ktérych polemizowat z koncepcjami filozoficznymi, m.in.
Rozproszenie filozoféow. Mozna sie wrecz spotka¢ z opiniami, ze
doprowadzit nimi do zaniku takiego zjawiska intelektualnego jak

21 Abi Hamid al-Ghazali, Nisza..., dz. cyt., s 51-52.

2z Fana to suficki termin, ktéry oznacza unicestwienie. Jest to stan, w ktéorym mistyk
zawiesza wszystkie swoje indywidualne cechy. Jego Ja zostaje zniesione, by w jego
miejsce mogt wejs¢ Bég. Szczytowym stadium tego stanu jest fana al-fana, w ktérym
mistyk traci Swiadomo$¢ tego, ze jego Ja ulegto unicestwieniu. Zob. ]. Danecki, dz. cyt.
s. 9-47; Abu Hamid al-Ghazali, Nisza..., dz. cyt; Ibn ‘Arabi, Ksiega o podrézy..., dz. cyt,, .
Wronecka, dz. cyt.
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filozofia muzutlmanska i Ze Awerroes byt ostatnim filozofem
muzutmanskim?3. Jego wptyw wykroczyt réwniez poza Swiat islamu,
m.in. oddziatywat w Sredniowiecznej Europie. Uznaniem cieszyto sie
m.in. tacinskie ttlumaczenie jego Celéw filozoféw, dzieki ktéremu
uchodzit wérdd tacinnik6w za ucznia Awicenny?4.

Ciekawym aspektem jego tworczosci s3 obecne w niej
antycypacje pogladéw, ktére stanowity wazny element w mysli
nowozytnych filozoféw europejskich. W Niszy sSwiatet odnajdujemy
definicje intelektu, tudzaco podobng do sposobu, w jaki pisat o rzeczy
myslgcej Kartezjusz. Tak samo jak ten francuski mysliciel, dostrzega on
w wyobrazni Zrédta naszego btadzenia. Piszac, ze nasz wzrok postrzega
inne byty, ale nie jest w stanie zobaczy¢ samego siebie, sugeruje, ze
przynajmniej w odniesieniu do poznania zmystowego, mozna méwic u
niego o pewnych formach transcendentalizmu. W innych jego dzietach,
jak np. Ratunek przed zabtgdzeniem, odnajdujemy dalsze analogie do
idei Kartezjusz, szczegdlnie do tych, ktére zawart w pierwszej i drugiej
Medytacji o pierwszej filozofii. Tak samo jak ten nowozytny filozof,
rozpoczyna on od odrzucenia catej dotychczasowej wiedzy, zar6wno
zmystowej jak i intelektualnej, i tak samo jak on uwaza Boga za
gwaranta wiedzy pewnej25. Natomiast w Sprawiedliwej wadze zawart z

23 7 teza taka nie zgadza m.in. Henry Corbin, ktéry wskazuje na inne przejawy
dziatalnosci filozoficznej w $wiecie islamu réwniez po Smierci Awerroesa. Zob. H.
Corbin, dz. cyt,, s. 221-310.

24 Interesujace jest to, ze samo dzieto Cele filozoféw jest jednym z dziet polemicznych z
przedstawicielami falsafy czyli filozofii (filozoféw bazujacych na dorobku antycznych,
zwlaszcza Arystotelesa, po arabsku nazywano falasifa). Al-Ghazalil zarzucal im m.in.
bezboznos$¢, a ostrze swojej krytyki wymierzyt gtéwnie w mysl Al-Farabiego i wiasnie
Awicenny. Btedna ocena facinnikéw stanowiska tego aszaryckiego mysSliciela
wynikata stad, Ze dysponowali oni ttumaczeniem tylko pierwszej czesci tego dzieta, w
ktérym dokonuje on prezentacji pogladéw gloszonych przez filozoféw
muzutmanskich, nie dysponowali natomiast cze$cia, w ktérej dokonuje on ich krytyki.
Zob. K. Pachniak, Nauka i kultura muzutmariska i jejf wptyw na sredniowiecznq Europe,
Wydawnictwo TRIO, Warszawa 2010, s. 80-81; E. Gilson, Historia (filozofii
chrzescijariskiej w wiekach srednich, thum. S. Zalewski, Instytut Wydawniczy PAX,
Warszawa 1987, s. 197.

25 QOczywiscie filozofia Kartezjusza i Al-Ghazalego réznig sie w wielu istotnych
punktach, chociazby w koncowych wnioskach jakie formutuja. Dla Kartezjusza
mozliwe jest dotarcie do prawdy na drodze dociekan rozumowych, dla Al-Ghazalego
dostepne jest to tylko na drodze mistycznej. Ale pomimo tych rozbiezno$ci ich punkt

[133]



Damian Koko¢
Werset swiatta w mistycznej interpretacji Al-Ghazalego

krytyke indukcjonizmu, w duzym stopniu przypominajaca te, ktéra
sformutowat Hume?¢. Oczywiscie, nie mozna wysuwac na tej podstawie
wniosku o bezposredniej, ani nawet posredniej inspiracji Kartezjusza,
Hume’a czy Kanta myslg Al-Ghazalego, ale te podobienstwa stanowig
interesujacy watek w historii filozofii.

wyj$cia i argumenty jakie przytaczaja sa bardzo podobne. Zob. Abu Hamid Al-Ghazali,
Sprawiedliwa...,, dz. cyt., Kartezjusz, dz. cyt.
26 Abu Hamid Al-Ghazali, Sprawiedliwa..., dz. cyt., s. 120.
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ABSTRACT
AL-GHAZALI'S MYSTICAL INTERPRETATION OF VERSE OF LIGHT

The verse 35t of the surah 24t of the Quran, better known as Verse of
Light is one of the part of Holy Book of Islam, which was frequently
interpreted by Muslim mystics. Its rich symbolism causes that many
scholars tried to decipher its hidden meaning. This verse was an
inspiration for such thinkers as Ibn ‘Arabi or As-Suhrawardi. The treaty
of Abu Hamid al-Ghazali, Niche of Lights, is an example of systematic
exegesis of this part of the Quran. In this work the mystical
deliberations are strictly connected to his ontological and
epistemological investigations. In his opinion, the true meaning of verse
of Light can be understood only by the mystics, because no one but
them can acquire knowledge of God’s secrets. They comprehend that
God is the real Light, while the one which we can be perceived with our
eyes is only His emanation. In Al-Ghazali’s opinion, reality has two
levels: physical and divine. They are both strictly connected to each
other and the sensual world is a symbolic reflection of the superior
world. Al-Ghazali states that the mystic, who gained the union with God
and received some knowledge of reality, can see that nothing except
Transcendence has a true existence, because only He exists through His
essence, while every created thing has two aspects: one, which is turned
to itself and the other one which is turned to God. We can call them a
being, only when we consider them as turned to Absolute, but if we
consider them while they are turned to itself, they are non-being.
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