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Katarzyna PACHNIAK

POJECIE SWIATLA W ISLAMIE
Mistyka §wiatla w traktacie ,,Nisza §wiatel” Al-Ghazalego

Oprocz niedoskonatego oka zewnetrznego istnieje rowniez takie, ktore znajduje
sie w sercu czltowieka i zwane jest intelektem lub duszq. To wilasnie ono przetwa-
rza informacje dostarczone przez oko zewnetrzne. Akt postrzegania przez intelekt
przebiega nastepujqco: intelekt jest w moznosci, lecz nalezy go pobudzié, co moze
uczynic jedynie jezyk madrosci —wowczas intelekt przechodzi do aktu. Najwyzszq
maqdrosciq sq wersety Koranu, zeslane przez Boga. To one zatem w petni zastu-
gujq na okreslenie ,, swiatlo .

Bog jest swiattem niebios i ziemi.
Jego $wiatto jest podobne do niszy,

w ktorej jest lampa; lampa jest we szkle,
a szklo jest jak gwiazda §wiecaca'.
Koran, sura 24, ,,Swiatlo”, w. 35

Tekst, z ktoérego pochodza powyzsze stowa, to Koran, uwazany przez mu-
zulmandw za swigty tekst ich religii. Powstat on na poczatku siddmego wieku
w wyniku objawien, ktore — zgodnie z wiarg muzulmanéw — sam Bog, za
posrednictwem archaniota Gabriela, przekazywat cztowiekowi imieniem Ma-
homet (arab. Muhammad). Miato to miejsce, wedlug oficjalnej wersji muzut-
manskiej, w latach 610-632, czyli do czasu $Smierci Mahometa, ktérego uznano
z czasem za proroka nowej religii — islamu. Mahomet przekazywal swoje
przestanie, gloszac — przede wszystkim wsrdd wyznajacych politeistyczne
religie Arabow — nowing catkowicie monoteistyczna: Bog jest jeden i jedyny,
nie ma niczego, co, jak czytamy w Koranie, bytoby Mu réwne badz przeciwne,
jest On catkowicie transcendentny. Wedle tradycji w poczatkowym okresie
Arabowie wyznajacy religie politeistyczne przyjmowali to przestanie bardzo
niechetnie z powoddw politycznych, kwestionowato ono bowiem ich porzadek
spoteczny. W latach 622-632 trwata wojna o narzucenie islamu politeistom,
a Mahomet w okresie tym nadal otrzymywat objawienia. Koran zostat spisa-
ny dopiero po jego $mierci, on sam zas jako osoba niepiSmienna i dziedzic
plemiennej tradycji przekazu ustnego nie przywiazywat wagi do tej kwestii.
Uznaje sig, ze spisanie Koranu miato miejsce za panowania trzeciego kalifa

' Koran, thum. J. Bielawski, PIW, Warszawa 1986, s. 423.
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w czasach kalifow prawowiernych (arab. Chulafa Raszidun), Usmana, w latach
644-656, jednak z punktu widzenia nauki szczegoty tego przedsigwzigcia, jak
réwniez cala historia poczatkow islamu maja wiele punktow niejasnych. Nie
ma watpliwosci co do tego, ze wielki wplyw na Koran wywarta tradycja juda-
izmu oraz chrzescijanstwa, a przed pojawieniem si¢ islamu Polwysep Arabski
zamieszkiwali zaréwno Zydzi, jak i chrzescijanie, i to wlasnie od nich mégt
czerpac autor (autorzy?) Ksiggi. Pewne znaczenie dla jej powstania mialy tez
stare tradycje Iranu®. Gléwna trudnos$¢ dotyczaca rekonstrukceji poczatkow is-
lamu polega na tym, Ze najwczesniejsze zachowane zapisy dotyczace dziejow
Arabow 1 poczatkow tej religii, dokonane przez samych Arabow, pochodza
dopiero z dziewiatego wieku, okresu, kiedy byta ona juz dobrze uksztaltowana,
1 nie ma watpliwosci, ze autorzy tych kronik starali si¢ przedstawi¢ hagiogra-
ficzng wersj¢ zdarzen, ktéra w wigkszym stopniu kreuje narracj¢ historyczna
niz wiernie relacjonuje fakty. Dlatego tez we wspotczesnej islamistyce powsta-
ja dzis (przedstawiane oczywiscie przez uczonych zachodnich) alternatywne
koncepcje poczatkow islamu oraz interpretacje postaci Mahometa, Koranu
i jego zapisu. Ich tworcy spekulujg na wszystkie te tematy, odwolujac si¢ do
dowoddéw jezykowych i archeologicznych, a takze Swiadectw historycznych
wywodzacych si¢ z innych kultur. Chociaz wspdtczesny stan badan nie pozwa-
la zdecydowanie przychyli¢ si¢ do zadnej tych wielu alternatywnych koncepcji
(a by¢ moze nigdy nie bedzie to mozliwe), warto jednak pamigtaé, ze skoro
nie znamy doktadnie pochodzenia i okolicznosci powstania Koranu, pytanie,
jakimi drogami przenikngta do niego wizja postrzegania Boga jako $wiatla,
moze by¢ jedynie przedmiotem spekulacji®.

2 Czasy przedmuzulmanskiej Arabii sg przedmiotem badan, w przypadku ktorych gtowna
trudnos¢ stanowi fakt, ze w tradycji muzutmanskiej okres ten traktowano jako dzahilijj¢, czyli
czas niewiedzy i ciemnoty przed nadej$ciem monoteizmu, a zatem nie interesowano si¢ zapisem
tych wezesnych tradycji. Prowadzenie wykopalisk archeologicznych na terenie dzisiejszej Arabii
Saudyjskiej rowniez nie nalezy do tatwych przedsigwzigé (zob. R. Firestone, Journeys in Holy
Land: The Evolution of the Abraham-Ishmael Legends in Islamic Exegesis, New York Press, New
York 1992; J.P. B erkey, The Formation of Islam: Religion and Society in the Near East 600-1800,
Cambridge University Press, Cambridge 2003; P. Crone, The Meccan Trade and the Rise of Islam,
Gorgiass Press, Piscataway, New Jersey 2004; R. H o y 1 a n d, Arabia and the Arabs: From the
Origins to the Rise of Islam, Routledge, London 2001; F.E. Pete rs, Muhammad and the Origins
of Islam, New York Press, New York 1994). Zob. tez: ,,Arabia Antica: Tradition and History of Pre-
Islamic Arabia”, portal prowadzony przez Wydziat Wiedzy o Cywilizacjach Uniwersytetu w Pizie,
http://arabiantica.humnet.unipi.it/.

3 Na temat alternatywnych teorii dotyczacych poczatkdw islamu zob. M. Gro d zk i, Panteon
sceptykow. Przeglqd wspolczesnych teorii naukowych poswieconych genezie islamu, Katedra Ara-
bistyki i Islamistyki — Wydziat Orientalistyczny UW, Warszawa 2017. Na temat tworzenia narracji
historycznej we wezesnym okresie islamu zob. M. P ink e r, Mitologizacja, propaganda czy zapis
dziejow? O zakladaniu miast muzulmanskich, Katedra Arabistyki i Islamistyki — Wydziat Orienta-
listyczny UW, Warszawa 2017.
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Koncepcja Boga jako tworcy Swiatla i samego swiatta pojawiata si¢ w kul-
turach starszych od islamu*. Na poczatku Ksiggi Rodzaju czytamy: ,,Wtedy
Bog rzekt: «Niechaj si¢ stanie §wiatto$¢!» I stata si¢ Swiattos¢. Bog widzac, ze
swiattos¢ jest dobra, oddzielit jg od ciemnos$ci” (Rdz 1,3-4). Juz zatem u zara-
nia monoteizmu ksztattuje si¢ koncepcja Boga jako Stwoércy swiatta, ktdre zo-
staje zarazem utozsamione z dobrem. W Nowym Testamencie zas w Ewangelii
wedtug $w. Jana czytamy: ,,Na poczatku bylo Stowo [...] W Nim byto zycie,
a zycie bylo swiatlo$cig ludzi, a §wiatto§¢ w ciemnosci §wieci 1 ciemnos¢ jej
nie ogarneta” (J 1,1-5). Watpliwe jest jednak, by w okresie formowania si¢
Koranu do jego autorow dotarly rozwazania teologéw chrzescijanskich wska-
zujacych, ze Boég oswieca swoim swiatlem intelekt — teza ta pojawila si¢ wraz
z rozwojem islamu. Ogdlnie mozna jednak powiedzie¢, ze do Swictej Ksiegi
muzutmandw przeniknglo monoteistyczne pojmowanie Boga jako $wiatla,
chociaz w procesie tym réwnie silny mogt by¢ wplyw kultury iranskiej i zoro-
astryzmu. W zoroastryzmie® najwyzszy bog, Ahura Mazda, utozsamiany jest ze
swiattem 1 symbolizowany przez tarczg stoneczng oraz ogien, a za identyczne
z nim uwaza si¢ wszystko, co jasne, czyste i dobre®. Toczy on wieczng walke
z panem ciemnosci, Airyamanem’. Moéwiac o pojmowaniu w islamie Boga
jako $wiatta, nie sposob tez nie wspomnie¢ o wpltywie, jaki wywarl nan ma-
nicheizm, powszechny jeszcze w poczatkach islamu na terenach, na ktérych
zyli i po ktdrych przemieszczali si¢ Arabowie. Tworca manicheizmu byt zyjacy
w trzecim wieku 1 pochodzacy z terenu Iranu Mani. Niekiedy utrzymuje sig,
ze byl on Zydem, a jego rodzice nalezeli do ktérej$ z licznych w owym czasie
gnostyckich grup judeochrzescijanskich. Poglady Maniego przejgto tez wiele
grup gnostyckich, a wptyw gnostykéw na wczesny islam, chociaz trudno jest
go szczegdlowo opisac, pozostaje jednak niewatpliwy®. Kosmologia mani-

* Ogolnie na ten temat zob. B. W ats on, Light: A Radiant History from Creation to the Quan-
tum Age, Bloomsbury, New York, London 2015, szczegdlnie rozdziaty 1-5.

5 Zob. hasto ,,Zoroastrianism: Historical Review up to the Arab Conquest”, w: Encyclopeedia
Iranica, http://www.iranicaonline.org/articles/zoroastrianism-i-historical-review; M. Boy c e, Zara-
tusztrianie. Wiara i Zycie, thum. Z. Jozefowicz-Czabak, B.J. Korzeniowski, Wydawnictwo Lodzkie,
Lodz 1988.

® M. B oy c e, hasto ,,Ahura Mazda”, Encyclopeedia Iranica, 1/7, s. 684-687; zob. tez: http://
www.iranicaonline.org/articles/ahura-mazda.

7 Zob.ten ze, hasto ,,Airyaman,” Encyclopeedia Iranica, 1/7, s. 694-695; zob. tez: http://www.
iranicaonline.org/articles/airyaman-an-ancient-iranian-divinity. Por. tezz M. Sktadankowa,
Bohaterowie, bogowie i demony dawnego Iranu, Iskry, Warszawa 1984, s. 60-92; t a z, Mitologia
Iranu, Wydawnictwa Artystyczne i Filmowe, Warszawa 1989, s. 48-72.

8 Szerzej na ten temat zob. H. H a 1 m, Kosmologie und Heilslehre der friihen Isma iliya. Eine
Studie zur islamischen Gnosis, Steiner, Wiesbaden 1978; t e n z e, Die islamische Gnosis. Die extre-
me Schia und die ‘Alawiten, Artemis, Ziirich 1982; K. P achniak, Ezoteryczne odlamy islamu
w muzulmanskiej literaturze herezjograficznej, Dialog, Warszawa 2017; por. tez: tamze, s. 29-178.
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chejska przedstawia $wiat jako nieustanng walke miedzy duchowym swiatem
Swiatla a ztym $§wiatem materialnym, zwiazanym z ciemnoscia’.

Poswiecone $wiathu fragmenty sury ,,Swiatto” (arab. An-Nur) nalezy zatem
uznac¢ za spuscizng wezesniejszych tradycji, monoteistycznych oraz niemono-
teistycznych, ktére dotarty do Mahometa i jego otoczenia przede wszystkim
za posrednictwem przekazow ustnych. Sura ta jednak jest tylko w niewielkim
fragmencie poswigcona opisowi Boga jako swiatta. Uznaje si¢, ze powstata ona
w okresie medynenskim, czyli w latach 622-632, kiedy Mahomet z Medyny
prowadzit walke zbrojng o narzucenie islamu, a takze tworzyt podstawy orga-
nizacji politycznej, spotecznej i prawnej nowej spolecznosci wiernych, ummy.
Sura ,,Swiatlo” liczy sze$¢dziesiat cztery ajaty, czyli wersety. Warto wspomnieé,
ze Koran nie jest zwartym traktatem, utozonym w chronologicznym porzadku
objawienia. W trakcie redakcji zgromadzony material uporzadkowano od sury
najdtuzszej do najkrotszej (wyjatkiem jest sura pierwsza, ,,Otwierajaca” — arab.
Al-Fatiha). Ponadto w poszczegolnych surach czgsto znaleZz¢ mozna materiat
przemieszany, pochodzacy z wezesniejszego okresu mekkanskiego 1 poczatkéw
okresu medynenskiego lub tez z réznych faz tych okresow.

Pierwsza czes¢ sury ,,Swiatlo” poswiccona jest przewinieniu cudzotdstwa
i kary za nie, a takze grzechowi prostytucji. Okreslono, ze kara za kazda forme
pozamatzenskich stosunkéw seksualnych (arab. zina) jest sto batow (w spi-
sanych w dziewiatym wieku hadisach, uznawanych za powstate w czasach
Mahometa, karg t¢ zastapiono kara $mierci przez ukamienowanie). W dalszej
czedci sury ,,.Swiatto” nastepuje wywod na temat wlasciwego, skromnego za-
chowania kobiety. Wsrdd tych zapewnien o dobru, jakie lezy w przyzwoitosci
1 przyzwoitym zachowaniu sig, jak rowniez nieustannie pojawiajacych si¢
w Koranie zapewnien o tasce ptynacej z nawrdcenia na islam, pojawia si¢
werset trzydziesty piaty, ktérego poczatek przytoczono na wstepie artykutu.
Przywotajmy jego dalszy ciag:

Zapala si¢ ona [lampa] od drzewa btogostawionego
— drzewa oliwnego, ani ze Wschodu, ani z Zachodu,
ktérego oliwa prawie by $wiecita,

nawet gdyby nie dotknat jej ogien.

Swiatto na $wietle!

Bog prowadzi droga prosta ku swiathu,

kogo chce.

Bog przytacza przyklady dla ludzi.

Bog o kazdej rzeczy jest wszechwiedzacy!'’.

¢ Ogolnie na temat manicheizmu zob. hasto ,,Manicheism”, Encyclopcedia Iranica, http://www.
iranicaonline.org/articles/manicheism-parent.
10 Koran, sura 24, w. 35, s. 423.
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W dalszej czgsci sury pojawia si¢ wychwalanie Boga oraz dobrych czynow
tych, ktorzy uwierzyli, i potgpianie ztych czyndw tych, ktdrzy nie uwierzyli. Do-
strzegamy wyrazna, znang z wezesniejszych kultur dychotomig swiatta i ciem-
nosci, podobna do tej, jaka obserwujemy w manicheizmie badz zoroastryzmie:

A dziatania tych, ktorzy nie uwierzyli,
[...]

[...] sa jak ciemnosci na morzu gligbokim:
Pokrywa je fala,

nad ktdéra wznosi si¢ druga fala,

A nad nig sa chmury.

To sa ciemnosci jedne nad drugimi.
Kiedy ktos wyciagnie r¢ke,

ledwie moze ja zobaczy¢.

Jesli Bog nie da komus $wiatla,

to on nie ma $wiatta'l.

Dalej nastepuje jednak powrdt do zalecen etycznych. Jest zatem oczywiste,
ze material zawarty we fragmentach o swietle powstat w innym czasie i1 przy
innej okazji niz pozostala cz¢s$¢ sury, fragmenty te r6znig si¢ bowiem nie tylko
tematyka, lecz takze sposobem prowadzenia narracji i stylem. Jak juz wspomnia-
no, nie ma w tym niczego niezwyktego, dla Koranu bowiem charakterystyczne
jest tego rodzaju ,,mieszanie” tresci. Nie mamy dzi$ zadnych mozliwosci badaw-
czych, ktore pozwolilyby ustali¢, w jakich doktadnie okoliczno$ciach pojawily
si¢ w Koranie fragmenty o $wietle. Niemniej jednak okazaly si¢ one niezwykle
znaczace, gdyz obecna w nich interpretacja Boga wywarla przemozny wplyw na
Jego pojmowanie przez muzutmanskich mistykow, tak zwanych sufich, w mu-
zulmanskiej filozofii mistycznej. Staty si¢ one podstawa pojmowania Boga jako
swiatla sptywajacego na niektdrych wierzacych — tych, ktoérzy daza do poznania
Boga $ciezka mistyczng. Ostatecznym celem i kresem tej $ciezki jest osiagnig-
cie stanu stopienia si¢ czy tez zlania w jedno z Bogiem (arab. fana). Stan 6w,
ktéry przyciaga uwage niektorych badaczy ze wzgledu na jego podobienstwo
do indyjskiej nirwany'?, tozsamy jest z momentem ekstazy, w ktorym ludzkie
,Ja~ umiera, zostaje bowiem wyparte przez ,,ja” Boga, albo tez dochodzi w nim
do polaczenia esencji bytu ludzkiego i Boskiego. William C. Chittick uznaje, ze
w sufizmie stan, w ktorym mistyk wchodzi w ,,nieistnienie”, rownoznaczny jest
z pierwotnym stanem ludzkim sprzed stworzenia. Ow stan pelnej anihilacji ,.ja”
jest zasadniczo tozsamy z petnig Bytu. Chittick przywotuje w tym kontekscie

' Tamze, w. 39-40, s. 424.

12 Podobienstwo to dostrzega migdzy innymi wybitny badacz mistycyzmu muzutmanskie-
go William C. Chittick (por. W.C. Chittick, Sufism for Beginners, Oneworld Publications, Ox-
ford 2007, s. 109, 129).
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mysl wybitnego mistyka muzutmanskiego Dzalala ad-Dina ar-Rumiego, ktdra
stanowi gtéwny przedmiot jego badan'. Osiagnigcie stanu ekstazy nie jest jed-
nak sprawa latwa, lecz wymaga wieloletniej praktyki, ¢wiczen fizycznych i du-
chowych, pelnego oddania si¢ Bogu, a takze wtasciwego nauczyciela'®. Z drugiej
strony, stan 6w nie jest osiagalny dla kazdego, Bog zsyta bowiem swoje §wiatto
jedynie na wybranych. Najwybitniejsi filozofowie mistyczni, Al-Ghazali, Suhra-
wardi'® oraz Ibn al-Arabi, wyraznie podkreslali elitaryzm tego oswiecenia — wy-
rafinowana filozofia mistyczna byta intelektualnie dostgpna jedynie nielicznym,
a zwykli wierni mogli podaza¢ droga wyznaczong przez bractwa mistyczne, tak
zwane tariki, w ktorych grupowo ¢wiczy si¢ rytuaty mistyczne'®. Tariki istnieja
do dzi§ w catym $wiecie muzutmanskim, a wymiar mistyczny ujawnia si¢ w is-
lamie od jego poczatkéw mimo wyraznej niechgci ortodoksyjnych muzutmandw,
ktdérzy uznaja, ze cztowiek nie moze si¢ potaczy¢ z absolutnie transcendentnym
Bogiem, a mowa o takim potaczeniu jest herezja.

Na dalszy rozwdj filozoficznej mysli muzulmanskiej — przede wszystkim
na Al-Ghazalego 1 jego traktat Nisza Swiatel (Miszkat al-anwar) oraz na styn-
na filozofi¢ iluminacji (arab. iszrak) Suhrawardiego — silny wptyw wywart
neoplatonizm, szczegdlnie poprzez dzielo pod przewrotnym tytulem Kitab
Usuludzijja Aristatalis, znane w Europie lacinskiej jako Theologia Aristo-
telis"’. Obok tego traktatu muzulmanie znali réwniez wiele neoplatonskich
komentarzy do dziet Platona i Arystotelesa. Ogolnie mozna powiedzieé, ze
neoplatonizm silnie zainspirowat muzutmanska falsafe, czyli filozofi¢ odwo-

13 Zob. tenze, The Sufi Path of Love: The Spiritual Teachings of Rumi, New York Press, New
York 1984.

4 Zob. SH. Nasr, The Garden of Truth: The Vision and Promise of Sufism, Islam’s Mystical
Tradition, HarperCollins, New York 2007.

15 Szahab Suhrawardi (zm. 1191) byt wybitnym mistykiem i filozofem pochodzenia perskiego
i tworca filozofii iluminacji (arab. iszrak), ktorej zasadniczym pojgciem jest swiatto. Jego koncepcja
filozoficzna, silnie odwotujaca si¢ do tradycji perskich oraz ujmujaca swiatto w ramach neoplaton-
skiej hierarchii bytu, stanowi z pewnoscig najbardziej znaczace filozoficzne uj¢cie Swiatta w filozofii
muzutmanskiej. Szczegélowe omoéwienie tej koncepcji wiazatoby si¢ jednak z wykroczeniem poza
ramy obecnych rozwazan.

1® Nalezy odrozni¢ mistycyzm tarik, czyli bractw, ktorych organizacja i reguty w bardzo luz-
nym zarysie przywodza na mysl chrzescijanskie zakony, od intelektualnych koncepcji filozofow
mistycznych, ktorzy byli doskonale wyksztatceni w filozofii, tradycjach religijnych i naukowych
oraz teologii. Odwotywali si¢ oni do filozofii neoplatonskiej w interpretacji muzutmanskiej, ale
takze do tradycji zoroastryjskich, manichejskich, gnostyckich, indyjskich, a nawet alchemicznych
i staroegipskich. Do klasycznych prac poswigconych mistycyzmowi muzulmanskiemu (gléwnie mi-
stycyzmowi filozoficznemu, ale rowniez tarikom) naleza traktaty niemieckiej badaczki Annemarie
Schimmel (zob. A. S ¢ him m e 1, Deciphering the Signs of God: A Phenomenological Approach
to Islam, State University of New York Press, New York 1994; t a z, Mystical Dimensions of Islam,
University of North Carolina Press, Chapel Hill 1975).

17 Zob. Kitab Usuludzijja Aristatalis, w: Aftutin inda al-Arab. Plotinus apud Arabes, red. A. al-Ba-
dawi, Maktabat al-Nahda al-Misriyya, Cairo 1955, s. 1-164.
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hujaca sig¢ do filozofii greckiej's. Traktat Kitab Usuludzijja Aristatalis, przypi-
sywany Arystotelesowi, to w istocie luzne ttumaczenie Plotynskich Ennead
(od IV do VI), do ktérego wiaczono fragmenty zaginionego dzi§ komentarza
Porfiriusza z Tyru. Traktat ten miat w tradycji muzutmanskiej rézne wersje,
a jego szczegoblnie interesujace z powodu metafory swiatla fragmenty znalazty
si¢ w tak zwanej dtugiej wersji ksiggi dziesiatej Theologia Aristotelis, ktora
stanowi odrgbny tekst'. Znajdujemy tam nastgpujacy opis: gdy Bog, przez
emanacje, stworzyl Inteligencj¢, wydobyt si¢ z niej promien swiatta, odbijajac
si¢ niczym od powierzchni lustra, ktory pozniej przesytat swoje swiatto kolej-
nym emancjom?®. Podobne poréwnanie znalazto si¢ tez w traktacie Kitab rahat
al-akl (,,Ksiega odpoczynku umyshu”) Abu Hamida al-Kirmaniego, neoplaton-
skiego autora (zmartego po roku 1020), ktory reprezentowat nurt ismailicki,
a dziatat na terenie Persji oraz Iraku i w latach 1015-1020 w Kairze. Chociaz
nie sposdb w niniejszych rozwazaniach wdawac si¢ w dluzsze wyjasnienia
dotyczace ismailizmu oraz tego niezwyklego autora?', wspomnijmy, Ze proces
emanacji opisuje on nastgpujaco: Pierwsza Inteligencja (w koncepcji Al-Kirma-
niego przejmuje ona atrybuty koranicznego Allaha, gdyz Istota Najwyzsza jest tak
absolutnie transcendentna, ze pozostaje niepoznawalna nawet dla owej Inteligen-
cji, ktora stworzyta poprzez akt nadawania poczatku (arab. ibda), ktorego charakter
jest dla ludzkiego umystu zupetnie niezrozumiaty). Jest ona podobna do Stonca
wysylajacego promienie, ktére odbijajg si¢ od powierzchni wody lub wypolero-
wanego lustra i dalej wysytajq promien poza siebie. Proces ten taczy si¢ z kwestia
pojmowania: inteligencja kontempluje swoja esencje, Stonce zas powierzchnig
lustra, ktdra oswietla promieniem. W aspekcie cielesnosci (fac. dzismijja) Stonce
i lustro tworza jedna esencje, lecz Stonce jest zawsze szlachetniejsze od lustra.

18 Zob. Ch.D’A ncona,Zgreckiego na arabski: neoplatonizm w przekiadzie, w: P. Adamson,
R.C. Taylor, Historia filozofii arabskiej, ttum. K. Pachniak, A. Was, WAM, Krakow 2015, s. 25-43.

1" Arabska edycj¢ tego fragmentu zob. w: S.M. S tern, Ibn Hasday's Neoplatonist: A Neopla-
tonic Treatise and its Influence on Isaac Israeli and the Longer Version of the Theology of Aristotle,
,,Oriens”, 13-14(1960-1961), s. 82-87.

2 Samuel M. Stern zwraca uwagg, ze niezwykle podobne poréwnania i watki wystepuja w dzie-
le trzech myslicieli dziatajacych w tradycji neoplatonskiej: anonimowego autora owej dtugiej wersji
ksiggi dziesiatej Theologia Aristotelis, 1saaca Israelego, neoplatonika zydowskiego piszacego po
arabsku i zaliczanego do nurtu filozofii judeoarabskiej, oraz Ibn Hasdaja, zydowskiego poety i thuma-
cza, ktory zyt w pierwszej potowie trzynastego wieku w Barcelonie i dokonat parafrazy na hebrajski
arabskiego traktatu Kitab bilawhar wa-judasaf. Stern wskazuje, ze wszyscy ci autorzy korzystali
zjednego zrodta, ktorym prawdopodobnie byto napisane w tradycji neoplatonskiej dzieto nieznanego
nam autora zawierajace metafor¢ Swiatla i lustra (zob. S t e r n, dz. cyt.). Dzisiejszy stan badan nie
pozwala jednak tego przypuszczenia ani potwierdzié, ani tez wykluczy¢.

2 Zob. K. P achniak, Doktryny ismaelickie w dzialach Al-Kirmaniego, Dialog, Warsza-
wa 2004.

2 Por,Abu Hamid al-Kirmani,Kirab rahat al-akl, red. M.K. Husajn, M.M. Hilmi,
Kair 1953, s. 98.
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Autor traktatu Nisza swiatel (Miszkat al-anwar), Al-Ghazali, to postac
niezwykta, wysoko ceniona w kulturze muzutmanskiej. Uczony urodzit si¢
w roku 1058, a zmarl w 1111, byt z pochodzenia Persem i odebrat bardzo
dobre wyksztatcenie: mial wiedz¢ z dziedziny muzulmanskiej falsafy, a takze
teologii spekulatywnej (arab. kalam) i jurysprudencji (arab. fikh), zajmowat sig¢
logika, teorig polityczna, a pod koniec zycia zostal mistykiem. Zaprzyjaznio-
ny byl z wplywowym wezyrem suttanéw seldzuckich Nizamem al-Mulkiem
(zm. 1092), ktory nakazal wznie$¢ dla niego uczelnig¢, zwang od swojego imie-
nia An-Nizamijja, najpierw w Niszpaurze, a potem w Bagdadzie. Al-Ghazali
ksztatcit tam studentow, a sama struktur¢ An-Nizamijji uznaje si¢ niekiedy
za wzorzec dla uniwersytetow europejskich?. Okoto roku 1095 uczony prze-
zyt kryzys zyciowy, ktorego przyczyny wyltozyt w traktacie Ratunek przed
zblqdzeniem (Al-Munkiz min ad-dalal)**. Stwierdzit tam, iz zglebit wszystkie
mozliwe drogi poznania: matematyczna, prawna, filozoficzng oraz inne, lecz
wszystkie one go zawiodty. Doprowadzito go to niemal do depresji, postanowit
zatem porzuci¢ Bagdad oraz czynne zycie naukowe i zacza¢ podrozowac, aby
wzbogaci¢ si¢ duchowo?. W okresie owego wycofania si¢ z zycia naukowego,
ktéry trwat do roku 1105, Al-Ghazali doszedt do wniosku, ze jedyna stuszna
droga poznania to droga mistyczna, zblizenie si¢ do Boga. Napisat wowczas
swoje wielkie dzieto [hja ulum ad-din [,,Ozywienie nauk religii”’]*®, w ktérym
omo6wil wszelkie aspekty zycia poboznego muzulmanina.

Traktat Nisza swiatel powstal najprawdopodobniej w ostatnim okresie
zycia uczonego, chociaz trudno poda¢ doktadna date. Musiato to nastapic juz
po porzuceniu przezen czynnego zycia naukowego. Tekst przetrwal do dzisiaj
w postaci w trzydziestu kilku manuskryptow, na podstawie ktorych mozna
wnioskowaé, ze funkcjonowat takze pod innymi tytutami?’.

Zanim przystapi¢ do analizy traktatu, warto zwrdci¢ uwage, ze juz w okre-
sie sredniowiecznym pojawialy si¢ watpliwosci co do jego atrybucji, ponadto
wzbudzat on zywe polemiki. Krytykowat go, jak i ogoélnie ezoteryczne podej-

2 Zob. G. M akdisi, Madrasa and University in the Middle Ages, ,,Studia Islamica” 1970,
nr 32, s. 255-264.

2 Zob. Al-Ghazali, Ratunek przed zblqdzeniem, w: tenze, ,,Sprawiedliwa waga”. ,, Ratunek
przed zblqdzeniem”, thum. K. Pachniak, WUW, Warszawa 2008, s. 129-189.

» Mozna domniemywac, ze przyczyna oddalenia si¢ Al-Ghazelego staty si¢ nie tylko sprawy
duchowe, ale takze obawa o zagrozenie zycia z rak wywodzacej si¢ z ismailizmu grupy pod dowodz-
twem Al-Hasana al-Sabbaha, ktora po roku 1094 zyskata miano nizarytéw (asasynoéw). W roku 1092 za-
mordowali oni protektora Al-Ghazalego, Nizama al-Mulka. Szerzej na ten temat zob. K. Pachniak,
Filozofia polityki muzulmanskiej na podstawie dziel Abu Hamida Al-Gazalego, Dialog, Warsza-
wa 2002.

% Zob. A1-Ghazali, Ihja ulum ad-din, t. 1-4, Kair [b.r.w]; pelne wydanie w jezyku arabskim
zob. https://www.ghazali.org/ihya/ihya.htm.

2 Zob. A.R. Badaw i, Mudlifat al-Ghazali, [b.n.w.], Kuwejt 1977.
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scie do poznania Boga, na przyktad Ibn Tajmijja (zm. 1328), teolog, prekur-
sor wspotczesnego dzihadyzmu. Ibn Tajmijja dziatal w okresie po najezdzie
Mongotéw, ktdrzy nawrdcili si¢ na islam 1 wniesli do niego duzo nowych
zwyczajow. Ibn Tajmijja uwazal, ze wszelkie innowacje 1 odejscie od czystego
rozumienia tekstu ,,popsuly” i ostabity islam.

Chociaz dla Al-Ghazalego inspiracjg sa fragmenty dwudziestej czwartej
sury koranicznej, to jednak ujmuje on swiatto w kategoriach nie tylko kora-
niczno-religijnych, ale réwniez filozoficznych®. Juz w pierwszym rozdziale
swojego traktatu twierdzi zdecydowanie, ze jedynie Bog jest prawdziwym
swiatlem, a jesli takq nazwe odnosi si¢ do innego bytu, dzieje si¢ to wytacznie
na zasadzie metafory®. Autor uznaje, ze $wiatto znaczy co innego w rozumieniu
zwyktych ludzi (arab. amma), a co innego dla elity (arab. chawass), a jeszcze co
innego dla elity najwyzszej (arab. chawass al-chawass). Dla pierwszych swiatto
oznacza pojawienie si¢ (arab. zuhur), dostrzegalne zmystami. Swiatto dotyczy
tego, co jest widoczne dzigki samemu sobie, oraz tego, co o§wietla inne rzeczy.
Cztowiek postrzega dzigki zmystowi wzroku, ktdry jest jednak niedoskonaty,
gdyz oko nie widzi rzeczy dalekich, ukrytych, nie dostrzega migdzy innymi
wnetrza rzeczy, wszystkich bytéw ani odpowiednich proporcji rzeczy*°. Oprocz
niedoskonatego oka zewnetrznego istnieje jednak rowniez takie, ktore nie ma
tych przywar, a znajduje si¢ ono w sercu cztowieka i zwane jest intelektem
(arab. akl) lub dusza (arab. ruh, nafs). To wtasnie ono przetwarza informacje
dostarczone przez oko zewngtrzne. Intelekt o wiele bardziej zastuguje zatem na
miano swiatla. Akt postrzegania przez intelekt przebiega nastgpujaco: intelekt
jest w moznosci (arab. bi-al-quwwa), lecz nalezy go pobudzié¢, co moze uczynic
jedynie jezyk madrosci (arab. lisan al-hikma) — wowczas intelekt przechodzi do
aktu (arab. bi-al-fil). Najwyzsza madroscia sa wersety Koranu, zestane przez
Boga. To one zatem w petni zastuguja na okreslenie ,,swiatlo”.

8 Zob. A1-Ghazali, Miszkat al-anwar, red. Abd al-Aziz as-Sirwan, Alam al-kutub, Bejrut
1985. Korzystam z tej arabskiej wers;ji traktatu, ktora cieszy si¢ dobra opinia, gdyz jest oparta na
zestawieniu kilku manuskryptow. Wersja internetowa tekstu dostgpna jest pod adresem https:/
www.ghazali.org/books/mishkat-sirywan.pdf. Czytelnik ma do dyspozycji rdwniez polska wersje
traktatu (zob. A1-Gazali, Nisza swiatel, ttum. J. Wronecka, PIW, Warszawa 1990). Nie ujmujac
niczego ttumaczeniu Joanny Wroneckiej, w dalszych analizach opieram sig¢ na tekscie arabskim we
wilasnym przektadzie.

¥ Przywodzi to na mysl trwajaca przez cate muzutmanskie sredniowiecze dyskusj¢ na temat
Bozych atrybutéw: czy absolutnie transcendentny Bog moze wykazywac atrybuty takie, jak czto-
wiek (na przyktad pigckno czy dobro). Z jednej strony ich istnienie jest niezaprzeczalne, gdyz zostaty
wymienione w Koranie, z drugiej jednak obawiano si¢, aby nie podwazyty one zasady nienaruszal-
nej jednosci i jedynosci Boga (arab. tauhid). Najczesciej wyjasniano zatem, ze mozna je traktowaé
jedynie jako metafor¢ — gdyby od niej odejs¢, prosty cztowiek nie mogiby sobie Boga wyobrazié
ani otacza¢ Go kultem.

30 Por. Al1-Ghazali, Miszkat al-anwar, s. 119-121.
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Istnieje wigc dwoje oczu: oko zewngtrzne, zwiazane ze $wiatem zmysto-
wym, oraz oko wewngtrzne, pochodzace ze swiata niebieskiego. Kazde z nich
ma inne $wiatlo: w przypadku oka zewngtrznego jest to Stonce zewnetrzne, po-
chodzace ze §wiata zmystowego, a w przypadku oka wewnetrznego — Stonce
wewnetrzne, pochodzace ze $wiata niebieskiego i tozsame z Koranem?'. Swiat
wyzszy cztowiek moze jednak ujrze¢ jedynie w uniesieniu, kiedy wykroczy
poza sfere¢ zmystéw i wyobrazni. Swiat widzialny co najwyzej symbolizuje
swiat wyzszy. Uczony dopowiada po arystotelesowsku, ze kazdy skutek musi
mieé przyczyne i byé do niej w jakims stopniu podobny. Zrodlem $wiatta dla
pochodni ziemskich jest duch boski (arab. ar-ruh al-ilahi). Swiatta, zaréwno
ziemskie, jak 1 niebieskie, uporzadkowane sa w taki sposob, ze najbardziej
godnym stowa ,,§wiatlo” jest to z nich, ktore najblizsze jest swiathu glownemu.
Swiatla tworza zatem hierarchie, lecz wyptywanie jednego z drugiego nie
moze trwa¢ w sposob nieskonczony, gdyz musi istnie¢ zrodto pierwsze (arab.
manba awwal). Tej samej argumentacji Arystotelesa o niemoznosci istnienia nie-
skonczonego tancucha przyczyn i skutkow jako dowodu na istnienie Boga uzy-
wali muzutmanscy mutakallimowie oraz filozofowie*?. Tutaj Al-Ghazali precyzuje
kwestig: ,,Czy stowo «swiatlo» przynalezy si¢ zatem bardziej temu, co samo
jest o$wietlane i czerpie z innego zrodta, czy tez temu, co samo jest zrodlem
i oswietla inne rzeczy?”3. Swiatlo istnieje zatem na réznych poziomach pozna-
nia, a najwyzszym z nich jest ten, ktory prowadzi do poznania czystego $wiatta,
tozsamego z Bogiem. Al-Ghazali podejmuje argument Ibn Siny o podziale bytu
na byt konieczny (arab. wadzib al-wudzud) oraz byt mozliwy (arab. mumkin al-
wudzud), twierdzac, ze jeden rodzaj bytu istnieje dzigki wiasnej istocie (arab. bi-
zatihi), drugi zas z powodu innego bytu (arab. bi-ghajrihi). Bytem prawdziwym,
jak 1 swiatlem prawdziwym jest zatem jedynie Bog, ktory jako jedyny istnieje
sam z siebie*.

Jedynie medrcy (arab. arifuna — ci, ktorzy wiedza) dzigki ekstazie i kon-
templacji pojmuja, ze Bog to jedyne istnienie. Rozumieja oni takze, iz Bozych
atrybutow nie mozna pojmowac tak, jak pojmujemy atrybuty ludzkie, gdyz nikt
nie dzieli istnienia z Bogiem. Nastgpnie Al-Ghazali opisuje stan, w jakim elita elit
dostrzega jedynego prawdziwego Boga — stanem tym jest ekstaza. Muzutmanscy
mistycy uzywali na jej okreslenie terminu ,,fana”, o ktérym juz wspominatam™®.

31 Por. tamze, s. 128-133.

32 Por. K. Pachniak, The Kalam Proof for Divine Creation, w: Prosperity and Stagna-
tion: Some Cultural and Social Aspects of the Abbasids Period (750—1258), red. K. Koscielniak,
Wydawnictwo Unum, Krakéw 2010, s. 21-37.

¥ Al-Ghazali, Miszkat al-anwar, s. 136.

3 Por. tamze, s. 137.

3 Fazlur Rahman podaje za Al-Hudzwirim i jego Kaszf al-mahdzub, jednym z dwdch gtow-
nych traktatow mistycznych opisujacych stan fana (drugi to Kitab al-luma Abu Nasra al-Sarradza),
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Autor twierdzi, ze gdy znajduja si¢ oni w tym stanie, obecny jest w nich jedynie
Bog i pozostaja Nim catkowicie upojeni (arab. fa-sakkaru sukran rufi’a). Stwier-
dzenie to typowe jest dla retoryki mistycznej, ,,sukr” oznacza zas upojenie (réw-
niez alkoholem) — najprawdopodobniej jako pierwszy o catkowitym upojeniu
Bogiem moéwit Al-Bistami (zmarly na przetomie lat 848 i 849). Al-Ghazali suge-
ruje jednak, ze gdy po ekstazie (upojeniu) mistycy wracaja do stanu normalnego,
uznaja, ze stan ten nie byt prawdziwym potaczeniem z Bogiem (arab. ittihad)*.
Podkresla jednak, ze dla osoby, ktora przezywa swdj stan, jest to prawdziwa
fana, a nawet fana al-fana, gdyz wtasne ,,ja” mistyka zostaje wowczas wygaszo-
ne, nie ma tez on wlasnej swiadomosci ani swiadomosci jej braku.

W zakonczeniu tego rozdziatu swojego traktatu uczony powtarza, ze Swiatta
w $wiecie nizszym emanujg od pochodni (arab. sarradz), ktora jest swigtym
duchem proroczym (arab. ar-ruh al-kudsi an-nabawi). Z kolei §wiatla w $wie-
cie wyzszym wzniecaja si¢ jedne przez drugie w porzadku hierarchicznym,
a wszystkie wywodza si¢ od Swiatta swiatet (arab. nur al-anwar). Wszystkie
jednak swiatta z wyjatkiem Boga mozna uzna¢ za metaforg (arab. madzaz), On
jest bowiem $wiatlem jedynym?’. Bog jest absolutng i czystg jednoscia i jedy-
noscia, 1 nie ma w Nim zadnej mnogosci. Stwierdzenie to doskonale odpowiada
nadrzednej zasadzie islamu — zasadzie Bozego tauhidu, czyli Bozej jednosci
1jedynosci. W Bogu nie moze istnie¢ Zadna mnogos¢, ta zaktada bowiem pewna
niedoskonatos¢, a w przypadku Boga nie jest ona mozliwa. Na marginesie warto
zauwazy¢, ze muzulmanscy neoplatonicy mieli pewien problem z opisaniem
aktu emanacji Pierwszego Bytu stworzonego z Boga. Emanacja zaktada pewna
tacznos¢, a emanujaca inna istota w jakims stopniu podwaza Bozy tauhid. Wiele
wysitku wlozono zatem w uzasadnienie, ze w istocie tak nie jest.

Wréémy do Al-Ghazalego. Twierdzi on, ze wszystkie rzeczy, ktore poja-
wiaja si¢ w wizji wewngtrznej, powstajg dzigki Bogu i z Jego woli. Jego $wia-
tlo nigdy nie znika, jest state i niezmienne. Jesli nie znamy Boga, nie wynika
to z jakiegokolwiek w Nim uszczerbku, lecz przeciwnie, z Jego sity. Moze On
tak jasnie¢ w swoim blasku, ze okazuje si¢ to dla cztowieka oslepiajace™.

Drugi rozdziat traktatu poswigcony jest wyjasnieniu symbolicznego znacze-
nia stow takich, jak ,,nisza”, ,lampa”, ,,szkto”, ,,drzewo”, ,,oliwa” i ogien” (po-

ze pono¢ po raz pierwszy okreslenia tego uzyt mistyk ze szkoty bagdadzkiej Abu Sa’id al-Char-
raz (zm. 899?), rozwingli je jednak stynny mistyk, rowniez ze szkoty bagdadzkiej, Al-Dzunajd
(zm. 910) i jego nastgpcy. Pojecie ,,fana” mialo si¢ rozwinaé szczegdlnie po egzekucji mistyka ze
szkoty bagdadzkiej Al-Halladza w roku 922. Gtosit on idee panteistyczne, twierdzac: ,,Ja jestem
prawda” (arab. Ana al-hakk), a prawda to jeden z atrybutéw Boga (por. F. R a hm a n, hasto Bakd
wa-fana’, w: The Encyclopaedia of Islam, CD-version, Brill, Leiden 1997).

3 Por. Al-Ghazali, Miszkat al-anwar, s. 139n.

3 Por. tamze, s. 144.

3 Por. tamze, s. 147-149.
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chodzacych z przytaczanego na poczatku niniejszych rozwazan wersetu z sury
dwudziestej czwartej Koranu). Najwazniejsze wydaje si¢ dla autora rozwazanie
réznicy migdzy $wiatem fizycznym a swiatem duchowym. Ten drugi jest niekie-
dy nazywany swiatem krolestwa niebieskiego 1 pozostaje ukryty dla wigkszosci
ludzi, do $wiata widzialnego, ziemskiego, maja za$ dostep wszyscy. Al-Ghazali
nie deprecjonuje jednak §wiata ziemskiego, twierdzac, ze bez niego nie mozna by
przejs$¢ do kolejnego etapu poznania, czyli $wiata wyzszego (arab. alam malakuti).
Wazniesienie si¢ ze Swiata nizszego do wyzszego to pokonywanie kolejnych eta-
pow drogi lub wiasnie religia. Kazda rzecz w $wiecie widzialnym jest symbolem
(arab. misal) rzeczy ze $wiata niebieskiego. W $wiecie malakut znajduja si¢ byty
swietliste, czyli anioty, od ktdrych swiatlo sptywa do $wiata ziemskiego, a zatem
anioty sa wladcami, nad nimi jednak znajduje si¢ Boég Najwyzszy. Symbolami
aniotow sa w $wiecie ziemskim Stonce, Ksigzyc i gwiazdy. Chcac poznac swiatlo,
cztowiek dazy najpierw do gwiazd, dostrzega jednak, ze za nimi znajduje si¢ wyz-
sze $wiatlo, ktore si¢ ukrywa — cztowiek dazy wiec dalej. Ostatecznie uswiadamia
sobie, ze nad tym wszystkim jest jeszcze wladca absolutny, Bog*.

Droge duchowa do Boga w pierwszym rzgdzie przebywaja prorocy. Zwraca
tutaj uwage ostroznosc, z jaka Al-Ghazali, goracy obronca wyzszosci teologii
nad racjonalnie rozumiang filozofia, przyznaje ludziom mozliwos¢ wejscia na
Sciezke prowadzaca do poznania Boga. Nie dziwi to, jesli pamigtamy, ze sufizm,
mimo ze towarzyszyt islamowi od jego poczatkéw i jest nieodlacznie z nim
zwigzany, potgpiany byt jednak przez ortodoksyjnie mys$lacych muzutmanow,
uznajacych, ze Bog jest bytem tak dalece transcendentnym, iz nie mozna mowié
o jakimkolwiek poznaniu Jego istoty, a w szczegolnosci o zlaniu si¢ z Nim
w jedno, na przyktad w stanie fany. Al-Ghazali méwi zatem najpierw o proro-
kach niosacych ludziom Boze przestanie, z natury swej juz wyrdznionych*.
Prorocy wznosza si¢ do Istoty Najwyzszej, odrzucajac §wiat ziemski. Uczony
przestrzega jednak, ze nawet wznoszac sie do Boga, nie nalezy odrzucac catko-
wicie litery prawa, 1 dodaje, ze cztowiek doskonaly (arab. insan kamil)*' to ten,
u ktorego $wiatto wiedzy nie thumi gorliwosci religijnej*. Inteligencja niewierza-

¥ Por. tamze, s. 153-155.

40 Wiara we wszystkich prorokéw starotestamentowych i nowotestamentowych jest w islamie
dogmatem. Muzulmanie wierza tez w proroctwo Jezusa, nie uznaja w nim jednak Syna Bozego.
Allah jest dla nich jedynym Bogiem, tym samym od poczatku — Bogiem, ktory przesytal ludziom
swoje przestanie, lecz ci Go nie rozumieli. Dopiero Mahomet przyniost przestanie ostateczne, za-
mykajac tym proroctwa. Zwany jest zatem ,,pieczgcia prorokow”.

4 Pojecie to zostato szczegolnie rozwinigte przez mistyka z muzutmanskiej Andaluzji Ibn al-
-Arabiego w traktacie Fusus al-hikam [,,Ziarna madros$ci”]. Wezesniej wspominali o nim Al-Halladz
i Al-Biruni. Pojecie znajduje si¢ w Koranie i hadisach, odnoszono je do proroka Mahometa, a poz-
niej rozwijano, omawiajac doskonaty duchowy wzorzec czlowieka (zob. np. hasto ,,Insan kamil”,
w: C. Glassé, The New Encyclopedia of Islam, Stacey International, London 2002, s. 216-218).

“ Por. Al1-Ghazali, Miszkat al-anwar, s. 162.
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cych (lub — dodajmy — Zle wierzacych), nie zdaje si¢ na nic, gdy nie postgpuja oni
dobra droga, pokrywaja ich wowczas ciemnosci, jak gdyby na glgbokim morzu
pokrywata ich fala. Poznanie Boga, czyli najwyzszego Swiatla, uniemozliwiaja
pozadliwos¢, ztos¢, zawisc 1 rywalizacja. Chmurami przystaniajacymi Stonce
sa falszywe opinie, zta wiara i szkodliwe wyobrazenia. Wszystko to zas tworzy
naturg¢ ciemnosci. Jedynym zrédlem i twérca $wiatta jest Bog: jesli Bog nie
obdarza kogos $wiatlem, cztowiek ten $wiatha nie posiada®.

Trzeci rozdzial traktatu Al-Ghazalego obejmuje interpretacje¢ hadisu pro-
roka Mahometa, méwiacego, iz Boga zakrywa siedemdziesiat zaston i ciem-
nosci. Nie moze On ich zerwaé, gdyz wowczas Jego blask, ,,chwata Jego
oblicza™*, zniszczytby kazdego cztowieka. W dalszym ciagu autor omawia
trzy kategorie ludzi zastonigtych, czyli takich, do ktérych nie dociera Boze
swiatto, oraz wymienia ich podgrupy. Dla naszych rozwazan najbardzie;j istot-
na jest trzecia kategoria osob zastonigtych przez czyste swiatto. Al-Ghazali
zalicza do niej cztery podgrupy: w pierwszym rzg¢dzie tych, ktorzy rozumieja,
1z Boze atrybuty (arab. sifat), chociaz okreslane sa tymi samymi nazwami, co
atrybuty ludzkie, nie sg jednak z atrybutami ludzkimi tozsame, gdyz stanowia
jedynie metafory. Ludzie tacy okreslajq Boga jako swigtego i wiedza, ze Jego
atrybuty wykraczaja poza normalne znaczenia stowa ,,$wigty”*. Do drugiej
grupy naleza ci, ktorzy zrozumieli, Ze istnieje wiele niebios poruszanych przez
anioly i ze caty kosmos porusza si¢ swoim rytmem. Panem jest ten, kto porusza
(arab. muharrik) najbardziej oddalone cialo niebieskie obejmujace wszystkie
inne*. Trzecia grupa doszta najdalej. Ludzie ci rozumieja, ze Panem jest ten,
kto wprawia w ruch owego poruszyciela, i to nie bezposrednio, lecz na za-
sadzie rozkazu (arab. amr)*’. Charakter tego procesu wykracza jednak poza
mozliwos$ci poznawcze ludzkiego rozumu. Ci wszyscy na roznych poziomach
zostali jednak zastonigci przez czyste swiatlo. Ostatnia zas, czwarta grupa,
dociera do konca, czyli do czystego bytu, do samego Boga. Niektorzy z nich
dokonuja w sobie anihilacji wszystkiego, zostawiajac jedynie Swiadomos¢, ze
istnieje [stota Boska. Elita za$ traci Swiadomos$¢ samych siebie, zaghtusza swoje
»ja” wewngtrzne. Tym, ktorzy tego dokonuja, pozostaje jedynie prawdziwy
Bog, czyste swiatlo, doswiadczaja oni stanu polaczenia®®.

4 Por. tamze, s. 167.

4 Tamze, s. 173.

4 Por. tamze, s. 183.

4 Tamze, s. 184.

4 Amr”, czyli ,,rozkaz stworczy”, pojawia si¢ w Koranie — uwaza sig, ze wyrazato go stowo
(arab. kalima) ,,Badz!” (arab. kun!). ,,Tak bedzie! Bdg stwarza to, co chee! / Kiedy On decyduje
o istnieniu jakiej$ rzeczy, / to tylko mowi: Badz! / — 1 to si¢ staje” (Koran, sura 3, ,,Rodzina Im-
rana”, w. 47, s. 68).

4 Por. tamze, s. 183-185.
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Gdy analizujemy traktat Al-Ghazalego, natychmiast oczywiste staje si¢,
ze uczony ten byl dziedzicem wczesniejszych wyobrazen swiatla w islamie,
zapozyczonych ze starszych religii 1 cywilizacji. Ponadto, opisujac Boga jako
swiatlo, a zatem w sposob dosy¢ konwencjonalny, postuguje si¢ on aparatem
pojeciowym uzywanym przez mistykoéw (,,fana”, ,.ittihad”, ,,hubb” — mitos¢
do Boga), lecz wykorzystuje takze klasyczne pojecia z falsafy: od pojecia
Arystotelesowskiego Pierwszego Poruszyciela, poprzez rozwazania o Bozych
atrybutach, o bycie koniecznym i bytach mozliwych, do neoplatonskiej kon-
cepcji emanacji, tak popularnej w islamie.

Na zakonczenie warto zauwazy¢, ze chociaz sam traktat Miszkat al-anwar
stanowi pigkny przyktad opisu Boga za pomocg metafory swiatta, to jednak
postrzeganie z tego punktu widzenia calosci dzieta Al-Ghazalego budzi liczne
pytania, ktdre mozna w tym miejscu postawi¢ jedynie gwoli ciekawosci. Biorac
pod uwage, jak zdecydowanie Al-Ghazali opowiadat si¢ za objawieniem jako
jedynym kryterium poznania Boga i jak zdecydowanie odrzucat na tej drodze
metody filozoficzne (ktérymi sam bardzo sprawnie si¢ postugiwal)*, mozna
zapytaé, czy przemiana duchowa uczonego rzeczywiscie okazala si¢ na tyle
silna, iz doszedt on do wniosku, ze istnieje wiedza ezoteryczna. Czy rowniez
W jego interpretacji przeznaczona jest ona dla wtajemniczonych, podczas gdy
wiedza egzoteryczna istnieje dla ogdtu? Czy uznawal jg za zgodna z dostownie
rozumianymi zasadami wiary? Czy w tym wszystkim pobrzmiewajq echa Ibn
Siny, ktory nie kryl, ze jego ojciec 1 bracia byli ismailitami, a zatem zwolenni-
kami podziatu wiedzy na dostgpng dla ogotu (arab. zahir) i ezoteryczna (batin)?
Na podstawie analizy traktatu nasuwa si¢ wniosek, ze dla uczonego stan fany
byt w jakis sposob rownoznaczny z uznawaniem lub rozumieniem zasady Bo-
zego tauhidu, stad tez w tresci dziela tak wiele miejsca poswigcono wilasnie
rozumieniu atrybutéw Bozych za pomoca tych ziemskich jako metafory.

Traktat Miszkat al-anwar uwazam za dzieto charakterystyczne dla drugiego
okresu tworczosci Al-Ghazelego, po jego przemianie duchowej, oraz za przy-
ktad typowego dlan eklektyzmu, a takze postugiwania si¢ przez tego autora
metodami réznych szkdt badawczych w zaleznosci od potrzeby — o tej meto-
dzie swojej pracy pisze on sam w traktacie Ratunek przed zblqdzeniem™.

4 Jednoczesnie w dwoch traktatach: Tahafut al-falasifa [,,Rozproszenie filozofow”] oraz Ma-
kasid al-falasifa [,,Cele filozofow”], bardzo zdecydowanie krytykowat filozofow i falsafe.
0 Por. A1-Ghazali, Ratunek przed zblqdzeniem, s. 129-144.



