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Sufizm, powszechnie utozsamiany z mistyka muzulmanska, stanowi nurt duchowo-
Sci, ktory ukonstytuowal si¢ u poczatkéw islamu (VII — VIII w.). Jego zasadniczym
celem bylo poglebienie wiary i odkrycie glebszego sensu praktyk religijnych, a tym
samym osiagnigcie intuicyjnego poznania Boga i zjednoczenia z Nim poprzez ekstazg i
mitos¢. W ten sposéb sufizm wzbogacal doktryng dogmatyczno-jurydyczna islamu o
elementy intuicji, mitosci i ekstazy. Jednak proces asymilacji idei sufizmu przez dok-
tryn¢ ortodoksyjna trwal przez kilka stuleci (do XI w.). Poczatkowo bowiem wielu
znawcow prawa uznawalo owe idee za obce mysli i duchowos$ci muzulmanskiej. Doty-
czylo to szczegdlnie okreslenia religijnych relacji migdzy Bogiem a czlowiekiem. We-
diug ortodoksji podstawa zycia religijnego jest akceptacja objawienia koranicznego i
tradycji (sunna) oraz posltuszenstwo wobec prawa (Sarr‘at). Wiemnos¢ zasadom religij-
nym jest zarOwno konieczna, jak i wystarczajacg podstawa dla calego zycia duchowego
czlowieka i jego odniesienia do Boga. Tym bardziej, ze doktrynalna idea absolutnej
transcendencji Boga w islamie uniemozliwia czlowiekowi zbyt daleko idace zblizenie
si¢ do Niego. Tymczasem celem sufizmu bylo poglebienie wiary przez intuicyjne po-
znanie Boga i nawiazanie z Nim osobistych relacji polegajacych na mitosci duchowe;.
Idea mitosci Boga od poczatku stata si¢ centralng ideg sufizmu, ktéry podkreslat, ze w
dazeniu do nawiazania osobistych wigzi z Bogiem czlowiek moze porzuci¢ utarte
Sciezki i odej$¢ od dostownosci zasad religijnych.

Szczegblne kontrowersje budzily poglady sufickie dotyczace zjednoczenia czlo-
wieka z Bogiem przez akt milosci (unio mystica). Teologia ortodoksyjna wyraznie
podkreslata odrebnoéé natury Boga i natury czlowieka. Natomiast niektére interpreta-
cje sufickie mogly sugerowac zatarcie réznicy ontologicznej migdzy Bogiem a czlo-
wiekiem. Dlatego ortodoksja twierdzila, ze skutki do§wiadczenia mistycznego oraz
interpretacje tworzone przez mistykow zagrazaly podstawom ortodoksyjnej doktryny
islamu. Dopiero w wieku XI interpretacje i do§wiadczenia sufickie zostaly przyjete i
zaakceptowane przez ortodoksj¢. Przelomowym momentem w historii relacji miedzy
sufizmem a ortodoksja byla meczenska $mier¢, posadzonego o herezjg, Al-Hallaga
(zm. 922 r.). Gtéwnym tematem jego nauczania bylo pojecie mitosci. Wedlug niego
mito$¢ Boga do czlowieka jest pierwotnym zrédiem zycia religijnego. Milos¢ bowiem
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jest istota Boga, jednak przed stworzeniem Bég byl ,,miloscia w samotnosci” Dlatego
Boég stworzyl swoj wizerunek, obraz, czyli czlowieka, w ktérym i przez ktérego si¢
objawil. A zatem akt stwérczy byl wyrazem mitosci Boga, ktdry jest mitoscig stwor-
cza. Dlatego tez mito$¢ jest punktem wyjscia, a zarazem droga, na ktérej czlowiek
odrywa si¢ od tego, co stworzone, w tym celu, aby osiagnaé zjednoczenie z Bogiem.
Dusza wowczas pograza si¢ i zatapia w Bogu, ktéry jest zarazem miloscia, kochaja-
cym i kochanym. W ekstazie Al-Hallag wypowiedziat stynne stowa , Jestem prawda”
(ana 3l-haqq), ktére wywolaly ostra reakcje¢ przedstawicieli ortodoksji i przyczynity
sie do jego meczenskiej $mierci

Po smierci Al-Hallaga rozpoczat si¢ proces poszukiwania kompromisu mi¢dzy sufi-
zmem a ortodoksja, w ktérym kluczowg rol¢ odegrat Abu Hamid Al-Ghazalt (zm.
1111 r.). W swoim dziele ,,Ozywienie nauk religii” (Jhyda’ ‘ulim ad — din) podjat on
problem mistyki w kontekscie muzulmanskiej doktryny ortodoksyjnej. Wychodzac z
zaloZzenia teoriopoznawczego sceptycyzmu, za jedyne i niepodwazalne zrédlo wiedzy
uznal on do§wiadczenie wewngtrzne, interpretowane jako oSwiecenie, ktére Bég wlewa
w serca wierzacych. Dlatego glosil prymat serca nad rozumem, moralnosci i zycia
ascetycznego nad formalnymi rytami, zas zycia wewnetrznego nad zyciem zewngtrz-
nym. Na skutek doznanego do§wiadczenia mistycznego Al-Ghazali odkryl niewystar-
czalno$¢ oficjalnej teologii (kalam) i przyznal, ze to wiedza mistyczna, intuicyjna
(ma‘rifa) stala si¢ dla niego zrédtem pewnoéci2

Stan najwyzszej ekstazy polega, wedlug niego, na staniu si¢ jednym z Bogiem, ale
jest to stan zachwycenia bedacy odbiciem Boga w duszy mistyka, po ktérym mistyk
powrdciwszy do siebie rozpoznaje, Ze nie stal si¢ tozsamy z Bogiem, ale nadal istnieje
jako odrgbna jednostka. Dlatego Al-Ghazall nie akceptowal propagowanej przez nie-
ktérych sufich idei fana’ — zniknigcia mistyka w Bogu, unicestwienia w Nim. Akcep-
towal natomiast, zgodnie z ortodoksja, wszelkie formy samotnej kontemplacji Boga,
czego przykladem byl sam Mahomet, ktdry u stép géry Hira nieopodal Mekki oddawat
si¢ samotnym rozmyslaniom. Al-Ghazal1 umiejgtnie zachowat kompromis uzupetnia-
jac prawo i tradycj¢ muzutmanska o do$§wiadczenie mistyczne, ale pierwszenstwo
przyznawat tradycji. Jego teoria zostala zaakceptowana przez ortodoksyjnych teologéw
i tym samym element mistyki zostal powszechnie przyjety w swiecle islamu, za$ Gha-
zalT uzyskat zaszczytny tytut ,,dowéd islamu” (huggat al- islam)’

1. Zrédta sufizmu
Nazwa sufizm (arab. tasawwuf) oznacza zajmowanie si¢ mistycyzmém, a jej po-

chodzenie nie jest jednoznacznie okreslone. Wigkszos¢ orientalistéw twierdzi, Ze po-
chodzi ona od wyrazu sif — welna i nawigzuje do prostego, welnianego ubioru, ktéry

' Gtéwnym dzietem dotyczacym Zzycia i dziatalnosci Al.-Hallaga jest praca: L. MASSIGNON, La pas-
sion de al — Hallaj, Paris 1975, t. I-IV {(wyd. 2); zob. réwniez: G C. ANAWATI, L. GARDET, La mystique
musulmane, Paris 1961, 31nn; 110nn; 179nn.

2 Por. L. GARDET, M.M. ANAWATI, Introduction é la théologie musulmane, Paris 1948, 67nn, 113nn.

3 Por. ABU HAMID AL — GHAZALI, Nisza Swiatel, ttum. J. Wronecka, Warszawa 1990, XXIInn; zob.
réwniez : M. WATT, The Faith and Practice of Al — Ghazali, London 1953, 119n.
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nosili pierwsi mistycy — asceci i ktéry symbolizowal pokorg oraz dystans wobec swiata
doczesnego. Dlatego mistykéw powszechnie okreslano mianem siifiyya — sufi. Wedtug
innych koncepcji etymologia pojgcia sufizm wywodzi si¢ od greckich terminéw sophia
— madro$¢ i sophos - medrzec, wskazujac na medrca poszukujacego Boga. Jednak jest
to etymologia budzaca duze watpliwosci*

Zagadnienie zrédel sufizmu budzi kontrowersje. Z przeprowadzonych badan reli-
gioznawczych wynika, ze wplyw na ksztaltowanie si¢ idei sufickich mialy elementy
zaczerpnig¢te z nurtéw filozofii hellenistycznej, szczegdlnie neoplatonskie interpretacje
emanacji, ekstazy i iluminacji, nastgpnie praktyki monastycyzmu chrzescijanskiego na
Wschodzie, ktérego giéwnymi osrodkami byly: Mezopotamia i Syria, elementy du-
chowosci iranskiej (mazdaizm, manicheizm) oraz wplywy religii indyjskich, szczegdl-
nie buddyzmu® Jednak wedtug przedstawicieli sufizmu, badania i wynikajace z nich
teorie, ktére wskazuja jedynie na historyczne zrodla idei i praktyk sufickich sa teoriami,
ktére koncentruja si¢ na zewngtrznych przejawach tego nurtu duchowosci muzutman-
skiej, a nie na jego istocie. Dowodza oni, ze zjawisko asymilacji obcych idei religijnych
czy filozoficznych przez dany system religijny jest zjawiskiem powszechnym w historii
religijnej §wiata. Nie zmienia to jednak faktu, ze ostatecznie kazde do$wiadczenie du-
chowe, ktére umozliwia czlowiekowi wyjscie poza wlasne ludzkie ograniczenia i zbli-
Zenie si¢ do Boga nie moze by¢ przypadkowym dzietem cztowieka, lecz jest dzietem
samego Boga. Dlatego reprezentanci sufizmu twierdza, ze jezeli sufizm prowadzi do
doswiadczen duchowych, ktére przyczyniaja si¢ do rozwoju zycia duchowego i pogle-
bienia relacji z Bogiem, to wskazuje to, Ze nie jest on zlepkiem obcych idei i dzietem
cztowieka, lecz jest to duchowa droga, ktéra ustanowit Bég®

Sufizm jest wigc jednym z nurtéw szeroko rozumianej duchowosci muzutmanskiej i
w zwiazku z tym jego prawdziwym zrédlem, wedtug sufich, jest objawienie koraniczne
oraz tradycja (sunna), czyli zycie i1 praktyczne dzialanie Mahometa. W odniesieniu do
Koranu sufizm rozwing! metaforyczna jego interpretacj¢ i doszukiwal si¢ w nim gigb-
szych tresci, ktére mialy umozliwi¢ zrozumienie ,,prawdziwego” sensu Koranu, czyli
odkrycie zawartej w nim prawdy ontologicznej. Przyjmowano, ze tekst koraniczny ma
znaczenie egzoteryczne (zahir), ktére odnosi si¢ do recytacji ustnej oraz znaczenie ezo-
teryczne (batin), ktére odnosi si¢ do wewnetrznego zrozumienia tekstu. Mysl suficka
dotyczaca istnienia dwéch pozioméw swigtego tekstu byla rozwinigciem metaforycz-
nej interpretacji Koranu’ Natomiast w odniesieniu do Mahometa sufizm podkreslat
jego skitonnos¢ do samotnej kontemplacji i rozmyslan, szczegdlnie z okresu mekkan-
skiego, oraz jego ekstatyczng ,,nocng podréz do nieba” (al - isrd’), zwang tez ,,wnie-
bowstapieniem” (al - mi‘rag). Wydarzenie to bywa réznie opisywane i interpretowane
przez tradycje muzuimanska, jednak jego istota sprowadza si¢ do tego, iz Mahomet
prowadzony przez Archaniota Gabriela zostat cudownie przeniesiony z Mekki do Jero-

4 Por. M. ARKOUN, L. GARDET, L'islam. Hier — demain, Paris 1978, 65n; zob. réwniez : P. KLODKOWSK],
Homo mysticus hinduizmu i islamu, Warszawa 1998, 144,

S Por. H. GRAEF., Histoire de la mystique, Paris 1972, 16n.; zob. réwniez : G E. GRUNEBAUM, Modern
Islam, Cambridge 1962, 55.

® Por. S.H. NASR, Idee i wartosci islamu, thum. J. Danecki, Warszawa 1988, 125n.
7 Por. L. GARDET, M.M. ANAWATI, Introduction a la théologie musulmane, dz. cyr., 116, 396.
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zolimy, a stamtad uniesiony az do siddmego nieba, gdzie doswiadczyl Bozej obecnosci
i Bozej chwaly®. Do wydarzenia tego nawiazuje réwniez Koran:

Chwata temu,

ktory przenidst Swojego stuge nocq

z Meczetu Swietego do meczetu dalekiego,
ktorego otoczenie poblogostawilismy,

aby mu pokazaé niektore Nasze znaki.
Zaprawde, On jest Styszqcy, Widzqcy! (XVIL,1)°

Dla sufizmu owa ekstatyczna podréz do nieba nabrata szczegdlnego znaczenia,
gdyz wskazywala, Ze islam to nie tylko teokratyczny system praw i obowiazkéw, ale
takze system religijny, w ktorym mozliwe jest glebsze poznanie prawd objawionych i
doswiadczenie obecnosci Boga. Tym samym ,,nocna podréz do nieba” Mahometa stala
si¢ dla mistykéw wzorem duchowego wznoszenia si¢ do Boga.

Podstawg doktryny i praktyki sufizmu stanowi triada tworzona przez 3ari‘at, czyli
prawo Boskie, tariqg, czyli drogg duchowa oraz Haqiqg, czyli Prawdg. Akceptacja pra-
wa jest warunkiem koniecznym do wkroczenia na drogg duchows. Dzigki prawu Boze-
mu czlowiek staje si¢ muzulmaninem, a zyjac zgodnie z jego zasadami osiaga rowno-
wage, dzigki ktérej przygotowany jest do wkroczenia na droge duchowa. Bez prawa
zaistnienie drogi duchowej nie byloby mozliwe. W ramach $art‘atu kazdy sufi kroczy
wilasng i wlasciwa sobie droga — tariga. Tariga bowiem wystepuje w wielu réznych for-
mach, ktére odpowiadajg réznym duchowym temperamentom i potrzebom ludzi. We-
dlug sufizmu jest tyle duchowych drég prowadzacych do Boga, ilu jest potomkéw
Adama. Kroczenie tariqq jest Srodkiem umozliwiajacym osiagnigcie ostatecznego celu,
jakim jest Haqiqa — Prawda. Owa Prawda, czyli Bég, jest zZrédlem wszystkich rzeczy, w
tym takze zZrédiem calej tradycji obejmujacej prawo i drogg. Osiagnigcie i zjednoczenie
z Prawda mozliwe jest jedynie poprzez zastosowanie $ari‘atu oraz tariqi'®

Historia sufizmu wskazuje, Ze u jego poczatkéw wspdlistnialy powiazane ze soba
dwa prady religijne. Pierwszy o charakterze ascetycznym, ktérego celem byt rozwdj
zycia duchowego poprzez rozbudowana poboznos¢, wyrzeczenie si¢ osobistych dazen i
praktyki ascetyczne (zuhd). Wyrazem tego pradu byla pogarda dla wiata doczesnego,
za$ zycie w nedzy stanowifo ideal ascetyczny. Ascecie towarzyszyla §wiadomosé, ze
mig¢dzy nim a Bogiem istnieje ogromna przepas¢ i dlatego dazyt on do uksztaltowania
w sobie postawy stugi

— niewolnika wobec Boga. Asceza jawi si¢ jako rygorystyczny wczesny mistycyzm,
ktéry kiadt akcent nie na rozpamigtywanie prawd metafizycznych, lecz na ilosé wyko-
nywanych uczynkéw poboznych i praktyk ascetycznych.

Drugi nurt u poczatkéw sufizmu to nurt medytacyjny (fikr). Jego istota bylo nie-
ustanne rozpamigtywanie prawd zawartych w Koranie, w wyniku ktérego tekst ksiegi

8 Por. M. GAUDEFROY-DEMOMBYNES, Narodziny islamu, tum. H. Olgdzka, Warszawa 1988, 70n.
° W niniejszym artykule wykorzystano Koran w ttum, J. Bielawskiego, Warszawa 1986.

10 Por. H. CORBIN, Historia filozofii muzulmariskiej, ttum. K. Pachniak, Warszawa 2005, 168; zob.
réwniez : S.H. NASR, Idee i wartosci islamu, dz. cyt., 120.
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objawionej opanowywal wszelkie zmysly 1 myS$lenie medytujacego. Przyjmowano
zalozenie, ze nieustanne rozmyslanie o Bogu i Jego dzietach moze doprowadzi¢ do
mistycznego poznania Boga, a w koficu do mistycznego zjednoczenia z Nim, ale zjed-
noczenia w mitosci. Nurt medytacyjny podkreslat, Ze istotne relacje miedzy Bogiem a
czlowiekiem to relacje mitosci, ktére znosza dystans dzielacy czlowieka od Boga i
umozliwiaja ekstatyczne uniesienia ku Bogu. Tym samym medytacyjne do$wiadczenie
milosci zastapilo ascetyczne pojecie niewolnictwa''

Pierwszym wielkim mistykiem-asceta wczesnego sufizmu byt Al- Hasan al- Basri
(zm. 728 r.), ktéry uchodzit za tworce ascezy. Zastynatl on z poboznosci, ktérej istota byt
gleboki smutek plynacy z rozmyslan nad Dniem Sadu. Nauczal, ze zycie nalezy po$wie-
ci¢ rozmyslaniom (fikr) i rozliczaniu swego Zycia z samym soba (muhasaba). Najwia-
sciwsza za$ postawg zyciowa jest calkowite poddanie si¢ woli Boga. Postawa taka po-
zwala niwelowac réznice migdzy Bogiem a czlowiekiem i prowadzi do wewngtrznego
zadowolenia (rida). Istotny wkiad w rozwdj wezesnego sufizmu miat Ibrahim al-Adham
(zm. 777 r.), ktéremu przypisuje si¢ okreslenie trzech faz ascezy (zuhd): 1. rezygnacja ze
$wiata; 2. odrzucenie szczg¢$cia plynacego z wiedzy, ze porzucilo si¢ $wiat; 3. tak petna
$wiadomo$¢ niewaznosci $wiata, ze si¢ juz nawet nan nie patrzy. Wielka postacia tego
okresu byla kobieta Rabt‘a al -‘Adawiyya (zm. 801 r.), ktéra wprowadzita do sufizmu
ide¢ bezinteresownej i absolutnej mitosci do Boga (hubb), milosci, ktéra dopelniata
istniejace juz idee tgsknoty (Sawq) oraz przyjazni z Bogiem (hulla). Glosila, ze mitujacy
nie powinien mysle¢ ani o raju, ani o piekle, ale powinien wielbi¢ Boga dla samego Jego
pickna. Jak podaje tradycja, calymi nocami oddawala si¢ modlitwie, ktéra stanowita
dlugg, milosna rozmowe z Bogiem. Rabi‘a byla autorka poezji, ktdra dla nastgpnych
pokolen mistykéw stanowila wz6r mistycznej twérczosci lirycznej'?

2. Gléwne idee sufizmu

Wiek IX stanowil okres intensywnego rozwoju sufizmu i uksztaltowania jego
giéwnych idei. Za twérce sufickiej psychologii uchodzi Al-Muhasibi (zm. 857 r.). Jego
regula zycia duchowego opierala si¢ na dwoch zasadniczych ideach: wytrzymatosci
(sabr) i poboznosci (wara‘). Natomiast stworzona przez niego koncepcja psychologii
bazowata na poj¢ciu samokontroli (muraqaba) i nieustannym rozliczaniu si¢ ze swoich
uczynkéw (muhasaba). Al-Muhasibi glosit, Ze sufi najlepiej zna samego siebie i dzigki
tej wiedzy sam najlepiej potrafi kierowa¢ swoim zyciem oraz je kontrolowa¢. Podstawg
takiej samooceny jest rozum, ktdry sktania cztowieka do postuszenstwa wobec Boga i
prowadzi do przestrzegania prawa Bozego. Postuszenstwo i poddanie Bogu wyrazajace
si¢ najpetniej w catkowitej gotowosci do podjgcia wszelkich poswigcen i doswiadczen
zyciowych umozliwia cztowiekowi osiagnigcie stanu duchowe;j czystosci®

"' Por. J. DANECKI, Podstawowe wiadomosci o islamie, Warszawa 2002, t. II, 10n; zob. réwniez : R.
CASPAR, "Soufisme", w: Dictionnaire des religions, red. P. POUPARD, Paris 1984, 1611.

12 Por. M.A. SELLS, "Rabi ‘a Al — Adawijja", w: Wielcy mysliciele wschodu, red. J.P. MCGREAL, tum.
Z. Lomnicka, 1. Katuzynska, Warszawa 1997, 553n; zob. réwniez : J.M. ABD-EL-JALIL, Aspects intérieurs
de I’Islam, Paris 1949, 188n.

13 Por. J. DANECKI, Podstawowe wiadomosci o islamie, dz. cyt., t. II, 17; zob. réwniez M. TALBI,
"L’islam aujourd’hui”, w; M. TALBI, O. CLEMENT, Un respect tétu, Paris 1989, 55.
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Koncepcje¢ mistycznej mitosci, zapoczatkowana przez Rabi‘g, rozwingt Egipcjanin
Du dn —Nun al —-MisrT (zm. 861 r.). Koncepcj¢ t¢ zawart w swoich poematach, zas jego
tworczosc literacka przyczyniia si¢ do tego, ze poezja znalazla swoje trwale miejsce w
sufizmie. W odniesieniu do doswiadczenia mistycznego opracowal 1 wprowadzil do
sufizmu ide¢ stanéw mistycznych (hal) i ide¢ postojéw (magam). Tym samym Al-
Misri opisat nauke sufickich adeptow w kategorii wedrowania. Mistyk podaza droga
(tariqa), ktdra odmierzaja liczne etapy — postoje (maqam), za$§ dochodzac do nich osia-
ga okreslone stany duchowe (hal). Al-Misri dokonal tez rozréznienia migedzy intuicyj-
nym poznaniem Boga (ma‘rifa), wlasciwym mistyce, a poznaniem dyskursywnym
(‘ilm) dotyczacym wylacznie swiata fizycznego. Natomiast do osiagnigcia poznania
mistycznego, wedlug niego, prowadzi odizolowanie si¢ od swiata, czyli skrajna asceza.
Wokét Al-Misriego zrodzita sie legenda cudotwércy i alchemika'*

Celem kazdego sufiego bylo osiagnigcie intuicyjnego poznania Boga i zjednoczenia
z Nim poprzez ekstaz¢ i mito$¢. Tym, ktory osiagnat i doznal aktu ekstatycznego zjed-
noczenia z Bogiem, a zarazem jako pierwszy 6w akt ekstatyczny teoretycznie okreslil
byt Al — Bistam1 (zm. 874 r.). Wediug niego poznanie Boga osiaga si¢ na drodze wy-
jatkowo surowej ascezy i medytacji skoncentrowanej na istocie Boga, to zas prowadzi
do ekstatycznego ,,unicestwienia” samego siebie, czyli do stanu al-fana’. W akcie eks-
tazy mistyk wyzbywa si¢ wlasnego istnienia, jego osobowo$¢ zanika i wypelnia go
istnienie Boga. Nastepuje pelne zjednoczenie cztowieka z Bogiem w akcie uwielbienia
i milosci. Zjednoczenie jest tak glebokie, ze, jak glosit Al-Bistami, Bég przekracza
swoje granice i istnieje w mistyku. Znamienne sa stowa teofatyczne wypowiedziane
przez Al- Bistamiego w ekstazie, ze jest Bogiem i ze Bog jest nim. P6zniej wyjasnial,
ze w akcie ekstazy nastepuje jedynie catkowita identyfikacja cztowieka z Bogiem, z
jednoczesnym zachowaniem odrgbnosci natury boskiej i ludzkiej. Wedlug orientali-
stow Al- Bistami i jego sufizm reprezentuja panteizm polaczony z negacjq istnienia:
przestaje istnie¢ czlowiek i Bég, za$ przez ich zjednoczenie tworzy si¢ nowa wartosc.
Natomiast jego poj¢cie ,,unicestwienia” — al- fana’ stalo si¢ jedna z gléwnych koncepcji
mistyki muzulmanskiej i podstawowa idea sufizmu'”

Komentatorem pogladéw Al- Bistdmiego, a zarazem autorem licznych traktatéw
mistycznych byl Al- Gunayd (zm. 910 r.). Wyrazat on przekonani&, ze tesknota czio-
wicka za Bogiem i dazenie do poznania Go wynika z przymierza (mitaq), jakie czlo-
wiek zawarl z Bogiem Stworzycielem u poczatkéw swiata:

[ oto wzigt twdj Pan

Z ledzwi synéw Adama — ich potomstwo,

i nakazat im zaswiadczy¢ wobec samych siebie:
., Czy Ja nie jestem waszym Panem?”

Oni powiedzieli:

» Tak! Zaswiadczamy” (VII, 172).

'Y Por. M. ELIADE, Historia wierzen i idei religijnych, tum. A. Kurys$, Warszawa 1995, t. III, 85n; zob.
réwniez : H. RINGGREN, A. STROM, Religie w przesziosci i w dobie wspdtczesnej, ttum. B. Kupis, Warsza-
wa 1975, 217n.

15 Por. GC. ANAWATIL, L. GARDET, La mystique musulmane, dz. cyt., 32n, 110n.
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W oparciu o idee przymierza Al-Gunayd opracowat trzystopniowa, doktryn¢ po-
znania sufickiego. Wymaga ona najpierw oddzielenia spraw odwiecznych od przemi-
jajacych (ifrad). Dopiero po osiagni¢ciu tego stanu mozliwe jest osiagnigcie drugiego
stanu doSwiadczenia mistycznego, w ktérym osobowos¢ mistyka laczy si¢ z Bogiem,
jego indywidualne istnienie zanika, za$ atrybuty Boze zastgpuja wilasne atrybuty su-
fiego. Nastepuje wiec, podobnie jak u Al-Bistamiego, stan fana’, ale nie jest to stan
docelowy doswiadczenia mistycznego. Tym stanem docelowym jest stan baqa’ ba‘da
al —fana‘, w ktérym czlowiek na nowo staje si¢ Swiadomy sam siebie, a jego atrybuty
zostaja mu przywrécone, przeobrazone i uduchowione przez zblizenie su—; do Boga.
Koncepcje Al — Gunayda odegraly istotna role w ksztattowaniu sie sufizmu'®

Okres historycznego ksztaltowania si¢ teorii sufizmu oraz jego zasadniczych idei
dopetnia idea jednosci istnienia (wahdat al-wugud), ktérej twérca byt stynny mistyk
Ibn ‘Arabi (zm. 1240 r.). Wyjasniajac stosunek $wiata stworzonego do Boga glosit
on, ze jedynym bytem rzeczywistym i absolutnym jest Bog, zas elementy $wiata
stworzonego sq wielorakimi aspektami i przejawami tego bytu. Aspekty te Ibn ‘Arabi
okreslat mianem logosu (kalima). Takze wszyscy prorocy, poczawszy od Adama po
Mahometa, sg przekazicielami pewnych aspektéw natury Boga, dzigki czemu moz-
liwe staje si¢ poznanie natury Bozej. Aby jednak unikna¢ zarzutéw interpretujacych
ide¢ jedno$ci istnienia jako monizm czy panteizm Ibn ‘Arab1 podkresial, ze Bog
zachowuje swoja transcendencj¢, natomiast ludzie sg jedynie bladym odbiciem atry-
butéw Boga. To za$ co wyréznia Mahometa sposréd stworzent to fakt, iz posiadt on,
wedtug Ibn ‘Arabiego, 99 atrybutéw boskich i to czyni go cztowiekiem doskonatym
(al —ins@n al — kamil). W ten sposéb droga mistyczna prowadzaca do Boga wiedzie
przez doskonalenie si¢ na wzér Mahometa i osigganie prawdy Mahometowej
(haqiga muhammadiyya). W praktyce oznaczalo to zdobywanie coraz wigkszej licz-
by cech proroka. Wedlug Ibn ‘Arabiego kazdy czlowiek potencjalnie jest cziowie-
kiem doskonatym i jako taki - pelnym przejawem i odbiciem natury Boga, ale tylko
mistyk urzeczywistnia to przeznaczenie

3. Bractwa sufickie

Na przetomie XI/XIII w. w sufizmie pojawily si¢ tendencje do organizowania
przez poszczegélnych mistrzéw i skupionych wokét nich uczniéw wspdlnot okresla-
nych mianem bractw lub zakonéw. Tendencje te pojawily si¢ w wyniku akceptacji
sufizmu przez ortodoksj¢ muzutmanska, co spowodowato, ze wielu muzuimanéw kie-
rujac si¢ duchowymi potrzebami poszukiwalo doswiadczonych nauczycieli ducho-
wych. Ponadto rozpowszechnito si¢ przekonanie, ze dazenie do duchowej doskonatosci
wymaga izolacji od $wiata i poddania si¢ praktykom mistycznym, ale pod kierunkiem
mistrza i w ramach bractwa. Dzigki temu od XII w. zaczely powstawa¢ wspéinoty,

16 por. P. KLODKOWSKI, Homo mysticus hinduizmu i islamu, dz. cyt., 146; zobacz réwniez : L. GARDET,
M.M. ANAWATL, Infroduction a la théologie musuimane, dz. cyt., 89.

'7 Por. IBN ‘ARABI, Ksiega o podrézy nocnej do najbardziej szlachetnego miejsca, tum. J. Wronecka,
Warszawa 1990, XIn; zob. réowniez A. NASAFI, Ksiega o Czlowieku Doskonatym, ttum. A. Musielak,
Krakéw 1994, 14.
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ktére nazywano tariqa, czyli droga. Kazde bractwo bowiem proponowato wiasna droge
prowadzaca do zjednoczenia z Bogiem, jednak efektywnos¢ kazdej z tych drég gwa-
rantowala wylacznie regulamos¢ tancucha inicjacyjnego (silsila) si¢gajaca Mahometa i
przekazujaca jego ,,duchowa obecno$é” z pokolenia na pokolenie'

Bractwa od poczatku swego istnienia nabraty hierarchicznej struktury, na czele kt6-
rej znajduje si¢ mursid (prowadzacy, wskazujacy) tytulowany jako Sayh (pan, mistrz,
starszy). MurSidowi podlegaja muridzi, czyli uczniowie, ktérzy uznaja mistrza za obda-
rzonego przez Boga moca duchowa, nadzwyczajng wiedza i darem leczenia duszy.
Nauka w bractwie rozpoczyna si¢ od zlozenia murSidowi holdu (bay‘a), co stanowi
forme¢ inicjacji, po ktérej nastgpuje dtuzszy lub krétszy okres prébny. W okresie tym
kandydat musi si¢ catkowicie podda¢ woli mistrza i winien mu absolutne postuszen-
stwo we wszystkim, co dotyczy zycia duchowego. Kazdego dnia mistrz, pozostajac w
bardzo bliskim kontakcie z uczniem, udziela mu nauk, objasnia sny i obserwuje poste-
py w nauce. Podporzadkowanie si¢ wskazéwkomn mistrza gwarantuje uczniowi poko-
nywanie kolejnych etapéw drogi poznania mistycznego. Oznaka przyj¢cia murida do
bractwa jest wrgczenie mu przez mistrza stroju bractwa (hirga) symbolizujacego ub6-
stwo 1 oddalenie si¢ od $wiata. Kazde bractwo posiada charakterystyczny dla siebie
str] oraz ma swoje barwy. Celem wszystkich czlonkéw bractwa jest zjednoczenie z
Bogiem i nadanie ludzkiej egzystencji nowego wymiaru. Osiagaja ten cel na zasadzie
pokonywania drogi mistycznego poznania. Dlatego nauke bractw okresla si¢ w katego-
riach wedrowania. Kazde bractwo to tariga, czyli droga prowadzaca murida (ucznia) ku
kolejnym stopniom doskonatosci duchowej. Droge t¢ odmierzaja poszczegdlne etapy
zwane postojami (maqam), ktére sa trwale i osiagane dzigki wlasnym wyrzeczeniom.
Dochodzac do nich uczniowie osiagaja okreslone stany duchowe (hal), ktére sa krétko-
trwate i zalezne od taski Boga. Etapy i stany sg réznie okreslane, w zaleznosci od po-
szczegblnych mistrzéw i bractw'®

Wsréd bractw, ktére odegraty znaczacg role w historii sufizmu 1 w kulturze islamu
nalezy wymienié bractwo qadiriyya od imienia Abd al — Qadira al — Gilaniego (zm.
1166 r.), ktéry nie zalozyl wlasnej szkoty, za$ bractwo bylto dzietem pézniejszych mi-
stykéw, ktérzy uznali Abd al-Qadira za swego mistrza. Bractwo qadiriyya pojawito si¢
w Indiach pod koniec XV w., a nastepnie w Sudanie w potowie XVI w. i w Turcji w
XVII w. Wspdtczesnie bractwo jest bardzo rozpowszechnione od Maroka az po Indo-
nezje oraz na Batkanach i w Chinach. Czlonkowie bractwa tworza wspdlnoty klasztor-
ne, w ktérych oddaja si¢ przede wszystkim modlitwie i kontemplacji. Przedmiotem
kontemplacji s teksty koraniczne oraz teksty poezji mistycznej, za$ jej celem osiagnig-
cie mistycznego poznania Boga i zjednoczenie z Nim. Praktyce kontemplacyjnej towa-
rzysza charakterystyczne dzwigki muzyki majacej pomoc w koncentracji umystu. W
postawie uczniéw bractwo podkresla przede wszystkim potrzebg pokory, natomiast w
ramach swojej dziatalnosci unika wszelkiego zaangazowania politycznego, prowadzi
zas$ szeroka dziatalnos¢ charytatywna,

Bractwo $adiliyya od imienia A§-Sadiliego (zm. 1258 r.) rozwinelo si¢ najszerzej w
na terenach Afryki Pétnocnej, gdyz jego dziatalnos¢ wspierali wiadcy Egiptu w XIV w.

18 Por. S.H. NaSR, Idee i wartosci islamu, dz. cyt., 125n.
1% Por. R. CASPAR, "Soufisme”, art. cyt., 1612,
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Obecnie bractwo nadal dziata w Afryce Péinocnej i w Maroku, Tunezji, Algierii. Dok-
trynalnie §adiliyya nawigzuje do idei wczesnego sufizmu, podkreslajac, ze na drodze
mistycznego poznania nalezy zachowac postawg pelnego poddania si¢ woli Boga i
dazy¢ do indywidualizacji doswiadczenia mistycznego. Osrodkiem tego doswiadczenia
jest serce czlowieka. W praktyce jest to bractwo o tagodnym, umiarkowanym rytuale,
w ktérym charakterystyczne sa zbiorowe obrzedy zwane hadra. Sa to zgromadzenia,
podczas ktérych czionkowie bractwa siedza po turecku z r¢kami wspartymi na kola-
nach, zwréceni w strong Mekki i odprawiaja modlitwy, ktére rytualnie poprzedzone sq
osiagnig¢ciem stanu czystos$ci 1 sformutowaniem intencji

Bractwo kubrawiyya od imienia Nagma ad-Din Kubra (zm. 1221 r.) opracowalo
ztozong mistykg barw. I tak biel oznacza islam, zielen — spokdj, bigkit — dobroczyn-
nos$¢, zas czerwien - poznanie. Barwy i ich nat¢zenie stuza do opisania poszczeg6lnych
stanéw mistycznych i stopnia zaawansowania duchowego. Jak podkreslaja przedstawi-
ciele bractwa nie chodzi wigc tu o fizyczna percepcje¢ koloréw zewngtrznymi zmysta-
mi, ale o percepcj¢ ponadzmystowa. Natomiast idee mistyczne kubrawiyy uwaza si¢ za
kwintesencj¢ tradycyjnego mistycyzmu muzutmanskiego. Wedlug tego bractwa osig-
gnhigcie mistycznego poznania wymaga scistego przestrzegania regut tariqi oraz catko-
witego oddania si¢ w postuszenstwie Sayhowi. Jedynie mistrz potrafi najpeiniej obja-
$ni¢ uczniowi poszczegdlne etapy duchowej drogi prowadzacej do zjednoczenia z Bo-
giem. Natomiast do Scistych regut, warunkujacych post¢p na tej drodze, nalezy zacho-
wanie petnej czystosci, permanentny post, nieustanne milczenie, izolacja od $wiata i
rozmyslania o Bogu®'

Bractwo ¢iStiyya od imienia Mu‘mn ad — Din Ciﬁtiego (zm. 1236 r.) cieszyto si¢ duza
populamoscia na terenach Indii, poniewaz propagowalo ide¢ spoleczenstwa bezklaso-
wego. Dlatego obecnie takze jest popularne w Indiach oraz w Pakistanie, Afganistanie i
Indonezji. Adepci tego bractwa wywodza si¢ z najnizszych kast spoleczenstwa indyj-
skiego oraz sposréd oséb, ktére pozostaja poza wszelkimi kastami. Wprawdzie system
kastowy zostat oficjalnie zakazany i zniesiony w konstytucji Republiki Indii z 1950 r.,
jednak funkcjonuje on nadal w swiadomosci spofeczefistwa indyjskiego. Poniewaz
przez wiele wiekéw przekreslat on mozliwosci przeprowadzenia jakichkolwiek zmian
spotecznych, a nadto uzasadnial istniejaca niesprawiedliwos¢ spoteczna, dlatego idea
spoleczenstwa bezklasowego gloszona przez bractwo (iStiyya budzita szerokie zainte-
resowanie. Idee tego bractwa przenikni¢te s3 gigbokim humanizmem, gdyz wedhug
nich, czlonkowie bractwa petnia rol¢ stuzebna wobec $wiata, a szczeg6lnie wobec tych,
ktérzy cierpig. Na swoje utrzymanie maja wigc zarabiac ci¢zka praca, podejmujac sie
nawet najpodlejszych prac, a zarazem muszg pamigta¢ i wspomagac¢ najbiedniejszych.
Nadto czlonkowie bractwa musza zy¢ w najwigkszym ubdstwie, gdyz dobra tego $wia-
ta uniemozliwiaja kontemplowanie Boga

Bractwo bektaSiyya od imienia BektaSa Rumiego (zm. 1270 r.) powstato w Anatolii
na przetomie XIIIi XIV w. i zyskalo duza popularno$¢ wérdd ludnosci wiejskiej. Grun-

20 por. J. DANECKI, Podstawowe wiadomosci o islamie, dz. cyt., t. 11, 37-39.
2 por. H. CORBIN, Historia filozofii muzutmanskiej, dz. cyt., 256n.
22 por M.M. DZIEKAN, Pisarze muzubmanscy VII-XX w., Warszawa 2003, 35n.
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townej reformy bractwa dokonat w XV w. Balim Sultan (zm. 1516 r.), ktéry twierdzit,
ze jest potomkiem BektaSa. Dzig¢ki niemu bractwo cieszylo si¢ niezwyklym prestizem
wsrod osmanskich janczaréw. Jednak po ich upadku w 1826 r. zaczg¢to powoli zanikac.
W drugiej polowie XIX w. bractwo zaczg¢lo si¢ odradzaé¢ i obecnie dziala na terenie
Turcji, na Batkanach oraz w Albanii. Reguta bractwa ma charakter eklektyczny faczac
w sobie elementy chrzescijanskie, niektére praktyki szamanskie oraz elementy za-
czerpniete z innych bractw sufickich. Wazne jest wtajemniczenie, gdyz tylko niewta-
jemniczonych obowiazuje $ari’at. Natomiast wtajemniczeni kieruja si¢ ukrytymi zna-
czeniami Koranu, zwolnieni sa z 5-krotnej modlitwy codziennej, rytualne obmycie
obowiazuje ich tylko podczas inicjacji, zas post trwa tylko przez 10 pierwszych dni
Ramadanu. Czlonkowie bractwa wierza w magiczng sil¢ liczb, i tak liczba 4 symboli-
zuje 4 bramy: $ari’at, tariq¢, ma‘rif¢ i haqige, liczba 12 imaméw szyickich i apostotéw
chrzescijanskich, za$ liczba 32 litery alfabetu perskiego. Nadto bractwo rozwingto
symbolike cech fizjonomii ludzkiej, np. liczba 32 odnosi si¢ takze do zmarszczek na
twarzy okreslajacych losy cztowieka i jego przeznaczenie™

Bractwo mawlawiyya od imienia Galaba od -Din Riimiego (zm. 1273 r.), to brac-
two stynnych ,wirujacych derwiszow” (perskie darwi§ biedak), ktére szczegdlnie
rozwinglo si¢ na terenach Turcji 1 uksztaltowato ludowe formy sufizmu tureckiego.
Charakterystyczna cecha tego bractwa jest umitowanie muzyki i tanca, dlatego od po-
czatku miato ono rozbudowang orkiestre, za$ podstawowsa praktyka byl specyficzny
taniec rytualny (devr). W rytm brzmiacej muzyki czlonkowie bractwa, pod kierownic-
twem prowadzacego, ktéry nie bierze udzialu w tancu, zaczynaja wirowac. Na poczat-
ku obracajg si¢ bardzo powoli, za$ ich ramiona sa skrzyzowane na klatce piersiowej. W
miarg przyspieszania tanca, stopniowo wyciagaja ramiona w pozycji horyzontalnej, tak
ze prawa dlon jest wzniesiona ku gérze, zas lewa opuszczona w dél. Ta postawa ma
znaczenie symboliczne, gdyz wskazuje, ze wplywy z niebios, otrzymane przez dion
uniesiong do gory, przekazywane sg $wiatu przez dlon skierowana ku dotowi. Oczy
tanczacych sa najczesciej zamknigte, za$ glowa delikatnie pochylona ku jednemu z
ramion. Kiedy stopniowo przyspieszaja obracanie si¢, wowczas ich dlugie biate suknie
catkowicie si¢ rozwijaja. Taniec derwiszow najczg¢sciej interpretowany jest jako nawia-
zanie do krazenia i ruchu ciatl niebieskich, zas jego celem jest poruszenie i pobudzenie
duszy cztowieka do wzmozonej milosci ku Bogu. Dzigki temu rytuatlowi czlowiek
odkrywa i poglgbia duchowa milosé, ktdra pozwala duszy doswiadczy¢ obecnosci i
komunii z Bogiem. Bractwo mawlawiyya przywigzuje takze znaczenie do symboliki
liczb. Na przyktad liczba 4 symbolizuje cztery zywioly $wiata (wodg, ziemi¢, ogien i
powietrze), liczba 5 oznacza pig¢ filaréw islamu, za$ liczba 7 wskazuje na siedem kre-
g6w niebieskich®*

Bractwo nag3bandiyya od imienia ad-Dina Muhammada al-Buhariego Nagsbanda
(zm. 1389 r.) nalezy do najpopulamiejszych w $wiecie islamu i odgrywa wazna we

2 Por. H. CORBIN, Historia filozofii muzutmanskiej, dz. cyt., 267; zob. réwniez : J. DANECKI, Podsta-
wowe wiadomosci o islamie, dz. cyt., 44n; zob. réwniez : A. TOKARCZYK, Religie wspdlczesnego swiata,
Warszawa 1986, 110n.

2 Por. T.S. HALMAN, M. AND, Meviana Celaleddin Rumi and whirling dervishes, Istambul 1983,
63nn; zob. réwniez : P. KLODKOWSKI, Homo mysticus hinduizmu i islamu, dz. cyt., 163nn.
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wszystkich krajach muzutmanskich, a takze w Chinach, Indiach i Indonezji. Obrzed
inicjacyjny do bractwa poprzedzony jest trzema miesigcami préby np. ci¢zkiej pracy
fizycznej. Dopiero po pomyslnym przejsciu tej préby nastgpuje inicjacja i zlozenie
przysiggi wiernosci Sajhowi. Regula bractwa podkresla, ze postgp na drodze duchowej
domaga si¢ zaufania i glebokiej relacji migdzy mistrzem a uczniem. W praktyce naq-
$bandiyya odrzuca wszelkie formy demonstracyjnej poboznosci, natomiast ktadzie
nacisk na milczaca medytacj¢, odprawiang tylko raz w tygodniu. Praktyka medytacji
wiaze si¢ ze znajomoscig fizjologii ciata ludzkiego, bowiem, wedtug cztonkéw brac-
twa, dzigki znajomosci pigciu lub siedmiu wrazliwych miejsc w ciele, medytacja po-
zwala cziowiekowi poszerza¢ i pogigbia¢ swoje mysli, tak, ze przenikaja one cate jego
cialo. Na drodze takiej medytacji dusza ludzka moze doswiadczy¢ zjednoczenia z
Bogiem. W XVIII w. pewien indyjski sufi opisal t¢ medytacj¢ jako duchowa wedréw-
ke przez litery stowa ,,Allah”, u kresu ktorej, przy ostatniej literze, medytujacy osiaga
stan pelnej szczgsliwosci®

Powyzej zaprezentowano niektére bractwa sufickie, ktére odegraly istotng role w
historii islamu. Natomiast przyjmuje si¢, ze w okresie od XII w. do wspétczesnosci
dziatalo okoto dwustu giéwnych bractw, za$ obecnie istnieje okoto pigédziesieciu,
rozproszonych we wszystkich panstwach islamu. Skupiaja one prawie pi¢¢ milionéw
cztonkéw, przy czym trzy razy wigcej os6b pozostaje pod wplywem ich nauczania.
Bractwa sufickie zawsze odgrywaty wazna rolg religijng i spoleczna w $§wiecie islamu.
Praktykowana przez nie droga mistycznego poznania pozwalala czlowiekowi nawigzaé
bezposredni kontakt z Bogiem, co bylo waznym elementem uzupelniajacym jurydycz-
n3 doktryne islamu. Ponadto bractwa tworzyly wspélnoty, w ktérych panowato wza-
Jemne zaufanie i poczucie bezpieczenstwa. Dlatego i wspélczesnie bractwa sufickie
ciesza si¢ duza popularnoscia wsréd wyznawcéw islamu, a takze nadal wywieraja
znaczny wplyw na zycie religijne, spoleczne i polityczne w krajach islamu.

SPECIFICITE DE LA SPIRITUALITE DE SOUFISME

Résumé

Le soufisme est la dimension mystique de I’islam et ’'un des genres de la spiritualité
musulmane. 1l est apparu en Irak au VII-VIII® siécle; néanmoins le processus de
I’assimilation des idées mystiques par la doctrine orthodoxe a duré quelques siécles
(jusqu’au XTI° siecle). Au début du soufisme, de nombreux connaisseurs du droit mu-
sulman ont reconnu ces idées comme étrangeres a la pensée et a la spritualité musul-
mane. Cela concernait particulierement la définition des relations religieuses entre Dieu
et ’homme. Selon la doctrine orthodoxe, la base de la vie religieuse pour le musulman
c’est I’acceptation du Coran, la tradition musulmane (sunna) et I’obéissance a la loi
musulmane (3ari‘a). En revanche, pour le soufisme, le but était d’approfondir la foi a
travers la connaissance intuitive de Dieu et d’établir des relations personnelles avec

% Por. A. SCHIMMEL, "Sufizm", w: Leksykon religii, red. F. KONIG, H. WALDENFELS, tlum. P. Pachcia-
rek, Warszawa 1977, 246n; zob. réwniez : M. ARKOUN, L. GARDET, L’islam. Hier — demain, dz. cyt., 70nn.
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Dieu par I’amour spirituel. Mais c’est surtout I’idée d’unification entre I’homme et
Dieu par I’amour spirituel (unio mystica) qui a provoqué cette oppostion de la théologie
orthodoxe voyant dans les effets de I’expérience mystique une menace pour les valeurs
de la théologie orthodoxe de 1'islam.

Malgré ce rejet de reconnaissance par la doctrine orthodoxe, les idées du soufisme
se sont diffusées rapidement et ont ét€ de plus en plus populaires parmi les musulmans,
les fideéles y trouvant une vie religieuse plus personnelle et plus affective et un contact
direct avec Dieu.

Néanmoins, la complexité de cette situation, a savoir celle d’une grande popularité
du soufisme et du manque de reconnaissance par les orthodoxies a provoqué un trouble
considérable dans la communauté musulmane. Face au danger d’un plus grand trouble
et pour apaiser la situation, les théologiens orthodoxes ont préféré att€énuer leur opposi-
tion envers le soufisme et au XI° siécle ont accepté ses idées (du soufisme) au sein de la
rénovation spirituelle de I’islam.

Dans ce processus de relation entre 1’orthodoxie et le soufisme, le moment important
a ét€ la mort en martyr de Al-Hallag (en 922). En effet, ce mystique, au cours d’une
extase, aurait prononcé ces paroles: “Je suis la Vérité€”, et c’est la raison pour laquelle le
tribunal orthodoxe I’a condamné a mort. Apres sa mort, les représentants du soufisme et
de la théologie orthodoxe ont essayé de diminuer les differences entre leurs doctrines.
C’est finalement ce qu’a réalis€ Al-GazalT (mort en 1111) qui habilement a réussi a

completer la théologie et le droit musulman en y ajoutant I’expérience mystique.

Aujourd’hui, le soufisme agit dans la structure des fraternit€s mystiques. A présent,
on compte environ 50 fraternités qui regroupent 5 millions de musulmans. Ces fraterni-
tés exercent une forte influence sur la vie religieuse, sociale et politique dans les pays
de I’islam.



