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Praktyki duchowe sufizmu. Tarika

Wstep

Sufizm (tasawwuf) jest muzulmanskim ruchem mistycznym powstalym w ramach
nurtéw ascetycznych w pierwszych wiekach islamu (VIIVIX w.). Stanowi wewngtrzny,
ezoteryczny wymiar religii i obok aspektu egzoterycznego, zewnetrznego — szariatu
(prawa muzutmanskiego) ma swoje Zrédta w Koranie oraz w zyciu i dzialaniu proroka
Mahometa.

Istnieje wiele sporow w kwestii pochodzenia terminu sufizm. Niektérzy badacze
przyjmuja, ze wywodzi si¢ od stowa ,,suf’ (wetna), poniewaz mistycy muzutmanscy —
sufi zwykli nosi¢ welniane szaty, podobne do szat chrzescijanskich ascetéw. Inni skia-
niajq si¢ raczej do wywodzenia sufizmu od greckiego stowa ,,sophia” oznaczajacego
madros¢, albo od arabskiego ,,safa” — czystos¢. Te terminy bardziej pasowatyby do
okreslenia istoty sufizmu, gdzie prawdziwego mistyka wyrdzniat nie strdj, a sposob
Zycia.

Cel sufich jest zawsze ten sam — osiaganie stanu Cziowieka Doskonalego,
zjednoczenie si¢ z Bogiem i nadanie swojemu zyciu zupeinie nowego wymiaru. Jednak
droga do unii mistycznej z Bogiem jest bardzo dluga i nie jest jednakowa u wszystkich
sufich. Nie zawsze konczy si¢ ona powodzeniem — nie kazdy moze osiagnaé¢ jednosé
z Absolutem. Wedlug H.l. Khana, autora ksiazki Sufizm — religia mifosci, harmonii
i pigkna: ,mistycyzmu si¢ nie szuka, to mistycyzm szuka czlowieka”', bowiem
»mistyk rodzi si¢ mistykiem”. Dlatego czgsto ci, ktorzy chcg zostaé sufimi poswiecaja
lata na poszukiwanie prawdy (hakikar) i nie znajduja jej. Zeby osiagnaé cel, mistrzowie
suficcy wypracowali specjalna droge duchowa majaca doprowadzi¢ do stanu
potaczenia z Bogiem. Skiada si¢ ona z trzech etapéw, przy czym wiasciwe praktyki
duchowe to ,tarika”, ktére stanowia drugi etap. Tarika (z arabskiego ,,droga”) zawiera
okreslone dzialania i reguly postepowania w celu osiagni¢cia wiedzy mistycznej.

Wyjasnienia domaga sig sam termin. Spotykajac si¢ z réznymi znaczeniami siowa
»arika” (np. S.H. Nasr identyfikuje ja z sufizmem, J. Sierakowska-Dyndo uzywa tego
terminu na okreslenie szkot sufickich) w celu uniknigcia nieporozumien, przyjme
terminologi¢ P. Klodkowskiego, ktory tarika nazywa drugi etap na $ciezce sufizmu,

" H.I. Khan, Sufizm — religia milosci, harmonii i piekna, Wydawnictwo NW Publications, Krakéw
1997, s. 42.
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majacy doprowadzi¢ adepta do ostatniego, trzeciego etapu — wspolbytowania
z Bogiem.

Prébowano doszukiwaé sig¢ korzeni sufizmu i tariki poza islamem. Jednak muzut-
manscy teologowie wyraznie podkreslaja, ze maja one swoje zrodto w Koranie i dzia-
talnosci Proroka: w jego wypowiedziach — hadisach i czynach — sunnie. Bronia si¢
w taki sposdb przed doszukiwaniem si¢ w sufizmie wplywéw niemuzulmanskich (neo-
platonizmu, chrzescijanskiego monastycyzmu, zoroastryzmu, manicheizmu, hindu-
izmu, buddyzmu). S.H. Nasr wyraznie odrzuca mozliwos¢ adaptacji obcych wptywow
przez mistykéw muzutmanskich. Dla niego islam jest po prostu objawieniem bozym
i dlatego droga duchowa, polegajaca na zblizeniu si¢ do Boga i wyjsciu poza wiasna,
ludzka naturg, nie mogta by¢ wymyslona przez czlowieka. Droge duchowg miat usta-
nowi¢ Bog, w niej zawiera si¢ taska (baraka) i nie moze w niej byé zadnej ludzkiej
(a tym bardziej niemuzutmanskiej) koncepcji.

Mahomet jest dla muzutmanéw wzorem do nasladowania. Islam wyraznie podkre-
$la ludzka naturg Proroka: byt on nie tylko przewodnikiem duchowym, ale takze orga-
nizatorem nowej spotecznosci wiernych (to rozni go od roli Jezusa w chrzescijan-
stwie). Dla muzulmanéw Mahomet jest ideatem prorokéw (,,pieczgcia proroctwa’™),
prototypem ludzkiej doskonalosci, dlatego uwazaja, ze nalezy go nasladowac. Jego
zalety ducha to cechy charakteryzujace takze zycie duchowe sufich — pokora, dobro-
czynnos$¢, prawdomownos¢. Maja one wspomagac tarike. Jednak prawdziwg inspiracja
dla sufich do zjednoczenia z Bogiem byta nocna podr6z Mahometa (al-miradz). We-
dlug legendy miata ona mie¢ miejsce 27. dnia miesiaca radzab 620 roku. Prorok pro-
wadzony przez archaniota Gabriela mial wzniesé si¢ nad Jerozolima (poprzez rézne
stany bytu symbolizowane przez siedem nieb) ku Bogu. Podroz miata mie¢ wymiar nie
tylko duchowy i rozumowy, ale tez fizyczny. Nocna podréz jest dla sufich wzorem
drogi duchowej, ktdrej kres moga osiagnaé jeszcze za zycia, ale juz tylko duchowo, nie
fizycznie.

Drugim zrédtem inspiracji dla sufich jest Koran. Mistrzowie suficcy w swoich
praktykach duchowych uwzgledniaja tres¢ swiegtej ksiggi, w ktorej jest mowa o trzech
elementach skiadajacych sie — zdaniem Proroka — na religi¢. Te trzy elementy to: islam
(poddanie), iman (wiara) oraz ihsan (cnota dobroci). Pierwszy element dat nazwg cale;j
religii i oznacza poddanie woli Boga (a kazdy, kto przyjmuje islam to muslim). Drugi
element iman oznacza silng, zywa wiar¢ i przywiazanie do Boga, a trzeci ilisan zaktada
przenikanie do wnetrza.

Sufi wierza w to, ze cztowiek zawsze pozostaje w bozej obecnosci. Bog jest stale
obecny i widzi kazdego cztowieka. Muzutmanscy teologowie wyraznie podkreslaja, ze
to czlowiek przez swoja bogopodobna (teomorficzng), a jednak utomng, nature nie
moze zobaczy¢ Allaha. To ludzie sa ukryci przed Bogiem, dlatego musza nad soba
pracowacé, doskonali¢ si¢ duchowo, by zerwaé zastong oddzielajaca ich od Boga. S.H.
Nasr napisal, ze ihsan (przenikanie do wnetrza, objawienie przez dobro¢) ,,0znacza, ze
wielbisz Boga, jakby$ Go widzial, a jezeli Ty go nie widzisz, to on widzi ciebie™. S.H.
Nasr przeciwstawiat tu islam innym religiom (gldwnie chrzescijanstwu), w ktorych —
jego zdaniem — to Bog jest ukryty przed cztowiekiem i tajemniczy.

Islamskie wyznanie wiary ~ szahada (,,Nie ma Boga, procz Allaha”) gtosi, ze tylko
Bog jest jedyna prawdziwa rzeczywistoscia, a wszystko, co jest poza nig — jest wzgled-

S H. Nasr, Idee i wartosci islamu, Instytut Wydawniczy PAX, Warszawa 1988, s. 131.
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ne. Metody sufizmu ucza, jak zjednoczy¢ si¢ z tym, co rzeczywiste. Tarika — duchowe
¢wiczenia maja uswiadamia¢ cztowiekowi, ze zawsze pozostaje w bozej obecnosci.

Zakony sufickie

W sufizmie nie ma jednej najlepszej metody dojscia do Boga — kazdy szuka drogi
odpowiadajacej swojej duchowosci. Natomiast poszukiwania musza odbywac sig
w zakonie sufickim, pod okiem mistrza — sufiego, ktory jest doswiadczony i juz
osiagnat stan zjednoczenia z Bogiem. Stad w sufizmie tak duza liczba bractw, ktore
realizuja okreslong tarike, wedtug zalecen zalozyciela danej szkoty.

Zakony sufickie proponujg sposoby realizacji ¢wiczen duchowych, wywodza-
cych si¢ od samego Proroka. Jest to mozliwe dzigki tancuchowi inicjacyjnemu (silsila),
ktdéry sigga Mahometa i przekazuje jego ezoteryczne nauki i barake z pokolenia na
pokolenie. Baraka to taska boza, duchowa obecnosé Proroka, ktéra umozliwia duszy
przechodzenie ze stanu chaosu do stanu iluminacji.

Pierwszymi sufimi byli najblizsi uczniowie Mahometa, ktdérzy stuchali jego nauk
i przekazywali je nastepnym pokoleniom. Od 1II wieku hidzry zaczely powstawac
zakony sufickie zwiazane z okreslonym mistrzem. Powstawaly one mniej wiecej wte-
dy, kiedy pierwsze szkoly prawa muzutmanskiego — szariatu.

Rozwdj organizacyjny bractw sufickich przechodzit ewolucje. W poczatkowym
okresie sufi spotykali si¢ na wspdlnych modlitwach, praktykach religijnych i mistycz-
nych. Ta wczesna organizacja sufich charakteryzowata sie dos¢ luzna struktura i nie-
licznymi normami regulujacymi zycie bractw. Jednak z czasem zakony sufickie za-
czely przybieraé bardziej hierarchiczng strukturg. Wyodrebnily si¢ poszczegolne stop-
nie wtajemniczenia i zwiazki zaleznosci pomigdzy jego cztonkami. Powstawaly takze
prawa regulujace zasady zycia zakonnego.

Ostatecznie, bractwa sufickie uksztaltowaly si¢ na przetomie XIV i XV wieku.
Nazwa kazdego zakonu pochodzita przewaznie od imienia jego zalozyciela. Najwigce;j
zakonéw sufickich powstato w Azji Srodkowej, w tym tez na terenach dzisiejszego
Afganistanu. Jednymi z pierwszych na tych terenach byly bractwa Kubrawija
i Jasamija z XIII wieku oraz bractwo Naghszabawdija z XVI wieku. Warto zauwazy¢,
ze zakony te, jak i wiele innych, przyczynity sie do ugruntowania silnej pozycji islamu
na tle innych religii, takich jak nestorianizm czy buddyzm.

Przewodnictwo duchowe

Sufi sa czgsto nazywani ,,ludzmi drogi” (ahl at-rarika), ,,odczytujacymi aluzje” (ahl
al-iszara) lub ,ludZmi serca” (ahl-idzl). Jednak nie wszyscy cztonkowie bractwa moga
nosi¢ miano sufich. Tego, ktéry dopiero wstgpuje na sciezke mistyczna, nazywa sie
mutasawwifem (ten, ktéry uczestniczy w tasawwufie, czyli sufizmie), lub muridem
(ten, ktory stara si¢ kroczyC tarika). Czgsto uzywa si¢ do okreslenia adepta sufizmu
terminu fakir (lub derwisz), oznaczajacego czlowieka biednego. Fakir dazy bowiem do
osiagniecia ,,biedy Mahometowe;j” (al-fakr al-muhammadi), czyli do stanu, w ktérym
ma Swiadomos¢ tego, ze wszystko pochodzi od Boga i nie ma niczego poza nim. Ist-
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nieja jeszcze tacy, ktérzy praktykuja nauki sufickie, cho¢ trudno ich nazwaé prawdzi-
wymi sufimi. Nazywa sie ich mustasawifami (pretendujacymi do sufizmu). Jedynie
prawdziwy sufi, ten, ktory osiagnat juz stan zjednoczenia z Bogiem, moze zosta¢ mi-
strzem, przewodnikiem po $ciezce duchowej. Mistrz nazywamy jest szajchem (star-
szym), murszidem (prowadzacym), pirem (starym) lub muradewim (szukanym).

Mistrz jest dla ucznia autorytetem, jest doswiadczony i kompetentny, by
poprowadzi¢ murida tarikq — droga, ktéra murszid sam juz przeszedi. Metoda, ktora
proponuje szajch jest sprawdzona, a wigc bezpieczna. Musi on jednak wykazaé, ze
Zrédta tej metody tkwia w Koranie i w tradycji Proroka. Dlatego przedstawia ,,linig
przekazicieli” (silsila), ktéra pokazuje, ze on takze miat swojego przewodnika —
szajcha, ktoéry mial swojego... itd. az do samego Proroka. | to wiasnie Mahomet jest
pierwszym przekazicielem nauk zaadaptowanych przez sufich. Jezeli jakis murszid nie
jest w stanie wykazaé swojego pochodzenia, nie moze nauczac¢ swoje;j tariki.

Opieka szajcha nad muridem jest konieczna, zwtaszcza na pierwszym etapie tariki,
poniewaz uczen sam nie jest w stanie pokierowa¢ swoim duchowym rozwojem. Przede
wszystkim nie jest w stanie zapanowac¢ nad swoim ,.ego”, nad czg$cia nizszg swojej
duszy (nafs) odpowiedzialnej za wszystkie ludzkie, przyziemne pragnienia. Samo-
dzielne poszukiwania mogg si¢ dla niego skonczy¢ utrata rownowagi psychicznej (co
moze zaowocowac uczuciem pychy, poczuciem spetnienia misji i checia kierowania
innymi lub zatraceniem poczucia rzeczywistosci). Szajch jest w stanie sprawi¢, by
uczen zachowat kontrole nad swoim nafs.

Wstepujac na sciezke suficka, uczen zawiera ze swoim mistrzem pakt (baj’ah), kto-
ry jest jednoczesnie jedng z form inicjacji. Mistrz wystgpuje w nim w roli proroka
Mahometa, z ktérego nauk czerpie. Relacja murida i\ murszida ma wytworzy¢ wigz
duchowa i by¢ przykiadem idealnej przyjazni. Od murida oczekuje si¢ przede wszyst-
kim petnego zaufania, wiary i oddania. Rola nauczyciela polega na umiejgtnym kiero-
waniu podopiecznym, przy czym stara si¢ on zauwazac i rozwijac¢ dobre strony murida
i nie robi¢ mu wyrzutéw z powodu ewentualnych stabosci. Jezeli murszid zauwazy, ze
uczen przestanie robi¢ post¢py, ma obowiazek dostosowac si¢ do jego poziomu i wy-
prowadzi¢ go z powrotem na prosta. Wazne jest to, ze pakt {aczacy ucznia z mistrzem
nie moze by¢ jednostronnie rozwiazany na zyczenie ucznia.

Najwybitniejsi mistycy sufizmu podkreslali koniecznos$é nauki pod opieka szajcha.
Al-Ghazali méwit:

.Adept (murid) musi z koniecznosci uciekac si¢ do swego duchowego przewodnika (szajcha
lub pira), by ten prowadzil go po wiasciwej drodze. Droga wiary jest bowiem ciemna, drogi dia-
bla natomiast liczne i jasne, i tego, klo nie ma szajcha, ktéry by go prowadzil, diabet {acno spro-
wadzi na manowce. Dlatego uczen musi si¢ trzyma¢ swego przewodnika. zdajac si¢ nan catkowi-
cie, nie sprzeciwiajac mu si¢ w zadnej sprawie i sluchajac go bez zastrzezen. I niechaj wie. ze ko-
rzy$¢, jakg osiagnie z blgdu swego szajcha, jesliby ten zbladzil, b¢dzie wigksza niz korzysé, jaka
mogiby zyskaé ze swej wlasne) stusznosci, nawet gdyby faktycznie mial slusznosé 3

Chociaz bractwa sufickie bardzo roznily sie od siebie, zasadniczo ich struktura byta
zbudowana wedlug tego samego wzorca — piramidy. Byta ona silnie zhierarchizowana,
a na plan pierwszy wysuwal si¢ mistrz. 1 cho¢ zczasem zaczgly powstawaé
odgalezienia i filie danego bractwa, zwiazek miedzy nimi a wiadza centralng byl nadal
silny, podtrzymywany przez wizyty pira lub jego emisariuszy. Wsrdd ucznioéw sufich,

IMA. Gibb, Mahometanizm, Jlum. M. Krahelska, Warszawa 1965. s. 114.
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muridow, takze istnial podzial w zaleznosci od zdobytego doswiadczenia i wiedzy.
Sam proces poznawania tez byt podzielony na poszczegdlne etapy (maghamy).
przyblizajace uczniéw do celu — poznania Boga. O stopniu doswiadczenia miaty
$wiadczy¢ réznice w stroju uczniow (kolor i ksztalt czapek oraz ptaszczy).

Kierunek pionowy, wertykalny, zdaje si¢ obrazowac¢ filozofig i strukture sufizmu.
Wyznacza on sposob postrzegania rzeczywistosci. Piramida ma wyznaczaé porzadek
wewnatrz bractwa zorganizowany na zasadzie podporzadkowania pirowi, a kierunek
pionowy wyznacza postrzeganie czasu, ktory kojarzy si¢ z przechodzeniem z etapu do
etapu, z dojrzewaniem. Natomiast w filozofii sufizmu obecny jest takze model kola,
ilustrujacy istote islamu.

S.H. Nasr przedstawia koncepcjg mistrzow sufickich z zakonu szazilljja, ktérzy na
okreslenie relacji szariatu i sufizmu postuzyli si¢ geometrycznym symbolem kota.
Wedlug ich koncepcji okrag to szariat, ktdry integruje cala spotecznos¢ muzutmanska
(umme). Kazdy muzutmanin to punkt znajdujacy si¢ na okregu, a promienie taczace
punkty ze srodkiem kota symbolizujq ruruk (liczba mnoga od tarika). Srodek za$ to
hakkikat, czyli prawda — zrodlo zaréwno tariki, jak i szariatu. Kazdy promien laczacy
punkt na okregu ze srodkiem to sposob dojscia do prawdy. Wedtug sufich istnieje tyle
drég do Boga, ilu jest ludzi. Kazdy wybiera wtasciwa sobie droge odpowiadajaca jego
potrzebom i temperamentowi, ale znalez¢ swojq tarike mozna jedynie znajdujac si¢
w obwodzie kota, a wigc akceptujac szariat.

I etap — akceptacja szariatu

Dwa podstawowe aspekty islamu: wewngtrzny, duchowy — sufizm i zewnetrzny,
egzoteryczny — szariat, maja wzajemnie si¢ uzupetniac. | chociaz na przestrzeni dzie-
jow dochodzito do faworyzowania jednego kosztem drugiego, islamowi udalo si¢ za-
chowa¢ réwnowage migdzy tymi dwoma wymiarami. Akceptacja prawa muzutman-
skiego, szariatu, jest jednoczesnie warunkiem wkroczenia na droge¢ duchowa sufizmu —
tarikg. Tylko przez szariat czlowiek staje si¢ muzutmaninem, kiedy dziata zgodnie
z jego nakazami. Przyjgcie szariatu jest wigc pierwszym etapem sufizmu.

W przypadku sufich, czy pretendujacych do sufizmu, sprawa moze wygladac¢ jed-
nak troch¢ inaczej. Musieli oni w stosunku do siebie zachowywa¢ bardzo rygorystycz-
ne normy moralne, natomiast w relacji z innymi bywalo tak, ze odst¢gpowali od zasad
islamu. Mialo to jednak charakter wylacznie pozorny i mialo na celu doprowadzenie do
takiej sytuacji, w ktdrej zobojgtnieja na sady innych ludzi o sobie samych. Umozli-
wiato takze przeniesienie uwagi ze spraw ziemskich na duchowe. Szariat ma regulo-
wacé kazda sfer¢ zycia muzutmanina. Daje wiedze o tym, co dobre, a co zte, mowi,
ktére czyny s obowiazkowymi (wadzib), zalecanymi (mandub), zakazanymi (haram),
godnymi potgpienia (makruh) i obojetnymi (mubah). Podaje wiec okreslong skale
wartosci, w ktdrej zalety ducha wzorowane na cechach Proroka, zajmuja najwyzsza
pozycj¢. Szariat pozwala cztowiekowi osiagnaé stan harmonii, dzieki ktoremu moze on
bezpiecznie wkroczy¢ na droge duchowa — tarike.
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II etap - tarika

Wspominalam o tym, ze sufi sa czg¢sto nazywani ,,ludzmi drogi” (ahl at-tarika). Dla
nich dzielaca si¢ na trzy okresy droga zycia (mlodos¢, wiek dojrzaty, staros¢) ma swoje
przetozenie na drogg duchowego rozwoju, ktéra odpowiednio skiada sie z trzech eta-
pow. Tarika ma poprowadzi¢ ucznia do dojrzalosci uczu¢, niezbednej na trzecim eta-

pie.

Stopnie wtajemniczenia

Uczniowie wkraczajacy na $ciezk¢ tariki maja przed soba praktykowanie réznych
¢wiczen, aby wyrobic¢ okreslone dyspozycje psychiczne, takie jak: cierpliwosé¢, pokora,
opanowanie pragnien. Sama tarika skiada sie z kolejnych stopni wtajemniczenia, zwa-
nych makam. Jako coraz wyzsze stopnie doskonalosci sa trwale w odréznieniu od hal,
czyli standw krétkotrwalych, zaleznych od laski bozej. Do makam najczg¢sciej zalicza
sig:

Tawba — uznanie swojej nicosci wzgledem Boga;

Wara — umiejetne okreslenie tego, co jest stuszne, a co nie;

Zuhd (asceza) — wyrzeczenie si¢ wszelkich pragnien dobr materialnych;

Fakr — ubdstwo, konsekwencja zuhd i sSwiadomos¢ tego, ze wszystko, co cztowiek
posiada (materialnie i duchowo) pochodzi od Boga;

Sabr — cierpliwo$é i odwrdcenie si¢ od spraw swiata doczesnego;

Tawakkul — poddanie si¢ calkowicie woli Boga;

Rida - swiadomos¢ tego, ze w obliczu Boga czas ziemski jest nieistotny.

Natomiast stany krotkotrwate (hal) charakteryzuje:

Kurb — swiadomos¢ tego, ze Bog jest blisko;

Muhabba — nagty przyptyw mitosci do Boga;

Hawf - zdanie sobie sprawy z wlasnych grzechéw i bojazni przed Bogiem;

Radza — nadzieja wynikajaca z przekonania, ze Bog jest mitosierny;

Jakin — pewnos¢ co do istnienia §wiata duchowego.

Czasami zalicza si¢ do nich takze baga (unicestwienie w Bogu) i fana (wspotbyto-
wanie z Bogiem).

Te wszystkie wyzej wymienione stany ducha sa wynikiem réznych éwiczen du-
chowych prowadzonych pod okiem mistrza. Poprzedza je inicjacja, ktorej forma jest
pakt zawarty migdzy nauczycielem a uczniem (baj’ah), stanowiacy o podporzadkowa-
niu si¢ murida murszidowi w sprawach kierownictwa duchowego.

Inicjacja

Dla H.I. Khana inicjacja w sufickiej szkole ezoterycznej jest réwnoznaczna z sil-
nym postanowieniem duchowego rozwoju i z odwaga. Wylacznie od determinacji
ucznia zalezy, czy wytrwa w swym postanowieniu. Stad: ,,na mistycznej $ciezce wy-
magane sg takie cechy, jak nieugietosé, cierpliwosé, wiara, zrozumienie™. Rola mur-
szida polega tu przede wszystkim na ,,nastrojeniu” gotowych do wstapienia na ducho-
wa Sciezke.

*H.1. Khan, op.cit., s. 59.
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Zdaniem H.l. Khana, inicjacja nie wymaga jakich$ konkretnych praktyk, jest pew-
nym stanem gotowosci do zmiany swojego zycia. Decyzja o inicjacji ma w sobie ele-
ment irracjonalny, czlowiek nigdy nie wie, co go czeka. Trafnie okreslit to mistrz su-
ficki — Al-Ghazali: ,,Wkroczenie na duchowga sSciezke jest jak strzal na oslep, czlowiek
nigdy nie wie, gdzie naprawde trafi”’. Wazne jest, by réznym fazom inicjacji towarzy-
szyly zawsze oddanie i pokora murida. Musi on wyksztalci¢ w sobie szczegdlnego
rodzaju receptywnos¢ jako zdolnos¢ do przyswajania nauk mistrza i do utrwalania
w pamigci wszystkich pozytywnych doswiadczen. Nie moze takze dopusci¢ do tego,
by ograniczenia jego rozumu znieksztalcity nauke murszida.

Zikar

W islamie bardzo wyraznie podkresla si¢ zapominajaca natur¢ czlowieka. Ludzie
cho¢ majq natur¢ teomorficzng, s niedoskonali, czego dowodem jest fakt czg¢stego
zapominania o Bogu. Boskie objawienie monoteizmu zostato znieksztalcone, zdaniem
muzutmandéw, przez kolejne religie (ostateczna, ostatnig i prawdziwg wersja mono-
teizmu miat by¢ islam). Tak tez jest w przypadku kazdego cztowieka, ktéry zapomina
o Bogu.

Wszystkie praktyki duchowe maja na celu wspominanie Boga. Jednak najpetniej
realizuje si¢ to w ¢éwiczeniu duchowym zwanym zikr/zikar (dhikr), co oznacza ,,pa-
migc”, ,,wspominanie”. Nawigzano tu do stéw Koranu, w ktérym obecnych jest wiele
stwierdzen méwiacych o konieczno$ci pamigtania o Imieniu Bozym i odwotywania si¢
do Niego.

Wiara w niezwykte dzialanie zikaru opiera si¢ na przekonaniu, ze Boskie Imig, ob-
jawione przez samego Boga, pocigga za soba Jego obecnos¢ w taki sposob, ze Bog
staje si¢ obecny w umysle tego, kto Je wymawia. Istnieja cztery rodzaje zikaru. Zikar
pierwszy, czyli podstawowy, bazuje na powtarzaniu stéw EL LA HA — EL ALLAH
HU, co oznacza: ,,Nic nie istnieje précz Boga. Jest tylko Bog”.

Spiewanie zikaru w kolejnych wariacjach melodycznych, od pierwszego do czwar-
tego polega na stopniowym redukowaniu $wigtego tekstu az zostaje gloska ,,HU” co
oznacza ,jest” (w domysle — jest wszystko i nie ma niczego wigcej). Skracajac za kaz-
dym razem zikar, coraz bardziej wyrazne staje si¢ to podstawowe jego przestanie.

Zikar pierwszy bazuje na pelnym tekscie, natomiast juz drugi ogranicza go do stéw
EL ALLA HU (,Jest tylko Bég”). Zikar trzeci méwi AL LA HU (,Bég jest™),
a czwarty — juz tylko HU (,,Jest”). H.1. Khan pisze:

»Czteroczgéciowy, Spiewany zikar, to jakby mistyczna podréz od uswiadomienia sobie tgsk-
noty ,ja” za Boska Obecnoscia, az do zatracenia si¢ w doswiadczeniu tej obecnosci. Zikar Pierw-
szy jest ,piesnia milosna, ktdra jest piesnia sama w sobie; Zikar Drugi jest tgsknym wolaniem
Boskiej Obecnosci, Zikar Trzeci 1o uczucie ogromnego szcz¢$cia, gdyz Boska Obecnos¢ odpo-
wiedziala na nasze wolanie i staje si¢ rzeczywistoscig w glgbinach serca: Zikar Czwarty jest ta
wiasdnie rzeczywistoscia, jedynym, co istnieje, gdy zatraca si¢ nasze ,ja”. W kazdej z kolejnych
melodycznych wariacji, od Zikaru Pierwszego do Czwartego coraz mniej jest ,,pie$ni milosne;j”,
a coraz wigcej przedmiotu milosci, czyli HU. “Kocham Boga” zastapione zostaje stwierdzeniem:

,B6g jest, a mnie nie ma”®.

3 Ibidem, s. 56.
® Ibidem, s. 90.
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Taki jest wlasnie cel zikaru — uswiadomienie sobie, ze prawdziwa rzeczywistoscia
jest Bog. Staje si¢ to jasne, gdy zapomni si¢ o swym wiasnym ,ja”, bo zdaniem H.I.
Khana: ,7,zikar praktykuje si¢ nie po to, by sta¢ sie czyms, ale po to, by staé sie
niczym™’.

Cwiczenie zikaru powiazane jest z technika regulacji oddechu i z fizjologia
mistycznga. Istnieje tu pewne podobienstwo z metodami stosowanymi w jodze.
Niektorzy badacze (np. M. Eliade) doszukuja si¢ pewnych wplywoéw indyjskich
w koncepcjach sufich (poczawszy od XII w.). Jednak nie wszyscy skfaniajg si¢ ku tej
tezie. W praktykach sufich bardzo wazne jest znaczenie oddechu. Poswigcona jest
temu specjalna nauka pranajama, ktéra uczy, jak zdobyé nad nim kontrolg. Cwiczenie
oddechu jest, zdaniem mistrzow sufickich, istotne, poniewaz ma podstawowe
znaczenie tak dla rozwoju kondycji fizycznej, jak i dla wspierania mysli duchowe;j.
Jeden z joginéw, Mahadewa, stwierdzit: ,,nie ma rzeczy na ziemi, ktérej nie mozna by
osiagnaé dzigki opanowaniu oddechu™. Sufi wierza, ze czlowiek dzigki umiejetne;j
regulacji oddechu jest w stanie wywota¢ w sobie odpowiednie wibracje pasywne
(Dzemal) lub aktywne (Dzelal), zaleznie od okolicznosci. Wibracje Dzemal sa
pomocne przy wszelkiej kreatywnej pracy, zwlaszcza umystowej, natomiast Dzelal sa
odpowiedzialne za energi¢ i witalnos¢.

Sufi wyrdzniaja jeszcze jeden, najwazniejszy rodzaj oddechu — Kemal, ktoéry ma
dziatanie pozytywne jedynie wtedy, gdy jest zastosowany w praktykach duchowych
(wprowadza wtedy w stan harmonii). Natomiast stosowany w sytuacjach codziennych,
wywoluje niepokdj. Kemal jest bardzo wazny przy medytacji i pozwala na bezposredni
kontakt z Bogiem.

Swiety taniec

Z kontrola oddechu w pewien sposob zwiazana jest idea Swietego tanca, zaadapto-
wana przez niektore bractwa sufickie. Chociaz nie wszyscy sufi, a tym bardziej orto-
doksyjni muzutmanie, akceptowali taniec mistyczny, nalezy on do najbardziej znanych
praktyk sufizmu. Zdaniem T. Burckhardta, symbolika gestéow w tancu sufich jest bar-
dzo zlozona i nawiazuje do praktyk zikaru potaczonych z prawidtowa kontrola i regu-
lacja oddechu. Pisze on:

.Jak rytm znajdujacy si¢ w Swigtych stowach ma moc wplywania na spos6b kontroli oddechu,
tak kontrola oddechu moze wplywacé na ruchy ciala. W tym wiasnie tkwi zasada swigtego tanca
praktykowanego przez wspélnoty sufickie™”.

Mowiac o tafcach sufich, przewaznie ma si¢ na mysli te wykonywane przez
czlonkéw bractwa maulawija, ktdrego inspiratorem byt wielki mistrz i poeta suficki
Dzalal ad-Din Rumi, zyjacy w XII wieku. Cztonkéw bractwa Rumiego nazywa si¢
czasem tanczacymi lub wirujacymi derwiszami”. Ich gléwnym osrodkiem jest
obecnie Konya (w Turcji), gdzie znajduje si¢ mauzoleum Rumiego oraz innych
wybitnych czlonkow bractwa. Tance derwiszow maja doprowadzi¢ do zjednoczenia
z Bogiem. Oni sami nazywajq swdj taniec ,kosmicznym korowodem”, a muzyke
zlozong z dzwigkow fletéw, bebnow i Spiewdw — ,echem muzyki sfer niebieskich”.

7 Ibidem, s. 89.

¥ [bidem, s. 97.

% Za P. Klodkowski, Homo mysticus hinduizmu i islamu, Wyd. Akademickie ,,Dialog”, Warszawa
1998, s. 163.
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Kazda czg¢$¢ tanca cztonkéw bractwa Rumiego ma znaczenie symboliczne. Nalezacy
do zakonu wykonuja swoj taniec prowadzeni przez szajcha. Nawet elementy ich stroju
majg ukryte glebokie znaczenie: wysokie czapki symbolizuja kamien grobowy, czarny
plaszcz oznacza sam grob, a noszona pod nim biala szata — $miertelna koszulg.
Czerwona skora, po ktdrej stapa szajch, symbolizuje zycie wieczne, wschdd i zachod
stonca, a takze zjednoczenie Boga z czlowiekiem. Akompaniament fletu ma wyrazac¢
tegsknote czlowieka za Bogiem i pragnienie zjednoczenia. Derwisze, zaczynajac swoj
taniec, zrzucaja czarny plaszcz i zwracaja sie do szajcha z prosba o blogostawienstwo.
Nastepnie kieruja prawa, otwarta dion ku gorze, a lewa w dot: ma to wyrazaé przyjecie
niezasiuzonej laski bozej i dalsze jej przekazywanie swiatu. Taniec derwiszy staje si¢
coraz szybszy, przy czym caly czas obracaja si¢ oni wokdl wiasnej osi.

Interesujacej interpretacji swigtego tanca dokonat angielski mistyk muzutmanski
Martin Lings. Wedlug niego, stanowi on: ,,przedsmak utraconego centrum” i jest to
jednoczesnie proba poszukiwania wlasnego «jan. Derwisze, niczym planety obracajace
si¢, kraza wokot duchowego centrum, jakim jest Bog. Jeden z mistykow iranskich
Rurbihan Bakli (zyjacy w XII wieku) nazwal stan derwiszy ,,tancem z Bogiem”. Samo
zjednoczenie z Absolutem, cel Swigtego tanca, ma wygladac nastepujaco:

.Gdy wigzy ciata zostana wreszcie zerwane, i dusza staje si¢ wolna i uswiadamia sobie, ze
cale stworzenie uczestniczy w tym tancu. Rozplywanie si¢ (fana) i wieczne pozostawanie w Bogu
(baga) — (o cele mistycznej drogi zespolenia, ktére symbolizuja mistyczny taniec derwiszy™'.

Dochodzi wigc do pewnego stanu unii mistycznej. Wezwanie do tanca ma pocho-
dzi¢ z nieba, od samego Boga.

Poezja suficka i swiete pisma

Obok swigtego tanca sufich, ktéry ma wyraza¢ harmoni¢ migdzy swiatem, Bogiem
i cztowiekiem z sufizmem kojarzy si¢ poezja. Byla ona albo recytowana na
zgromadzeniach sufich (dotyczy to przede wszystkim poematéw lirycznych, czyli
gazali), albo $piewana (tak bylo w przypadku czterowierszy). Poezja suficka
charakteryzuje si¢ niezwykia zlozonoscia symboliki, stad nie zawsze bywala
rozumiana przez ludzi spoza kr¢gu kulturowego islamu, lub nawet spoza danego
zakonu sufickiego. Poeci postugiwali si¢ bowiem réznymi kodami mistycznymi
charakterystycznymi dla danego bractwa.

Zwykle poezja suficka uznawana byla za poezje milosng, stad liczne nieporo-
zumienia przy interpretacjach niektdrych wierszy. Niektérym poetom zarzucano nawet
odstgpstwo od ortodoksyjnego islamu. Ale twoércami sufickiej poezji byli takze
najwybitniejsi mistrzowie i mistycy, tacy jak: Dzalal ad-Din Rumi, Omar Khajjam,
Hafiz, Dzami, Rabia al Adawijjah Yunus Emre i inni. Poezja sufich, czytana dosto-
wnie, mogtaby sugerowa¢ homoseksualizm, czy tez rozkoszowanie si¢ zabronionym
przez Allaha winem, ma ona jednak ukryty, gigbszy wymiar. Intensywna mito$é
mitujacego do Umilowanego, to po prostu milo$¢ czlowieka do Boga. Dostowne
czytanie poezji sufich prowadzi do nieporozumien, konieczne jest uwzglednienie
wyjasnien tych, ktorzy rozumieja dany kod mistyczny. Symbolika i metafory poetyckie
mistykéw czerpane byly z tradycji perskiej. Tematyka tej poezji skupiala sie na trzech

' M. Tworuschka, Islam (stownik), tlum. M. Marzecki, Warszawa 1995, s. 23-25.
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gtéwnych tematach: winie, mitosci i pigknie. Wszystkie miaty swoje drugie, gidéwne
znaczenie.

Wino mialo symbolizowaé wszystko, co rozwesela i raduje (czyli w interpretacji
sufich: modlitwa, mitos¢ do Boga, kontemplacja Boga, lektura Koranu, wszystko to, co
wiaze si¢ z prawdami danymi przez Boga, a takze mistyczne uniesienie, ekstaza).
Symbolizuje ono takze pierwiastek irracjonalny w mitosci cztowieka do Boga i dazeniu
do zjednoczenia.

Piekno mégt symbolizowaé Przyjaciel, Kochanek lub Umitowany. Natomiast cho-
dzito o Pigkno samego Boga. W poezji perskiej czesto obecny jest termin ,saki”, co
oznacza przystojnego chtopca ustugujacego w tawernie. Dla sufich mial on przedsta-
wia¢ Boga, ktdry przynosi ukojenie, natomiast sama winiarnia to w jezyku mistykow
m.in. miejsce spotkan murida z mistrzem — murszidem, ktory, udzielajac uczniowi
duchowych wskazowek, dawat mu do picia symboliczne wino.

Mitos¢, isk, ma wyrazaé zjednoczenie mistyka i Boga, przy czym w wierszach su-
fich mistyk jest kochankiem, a Bég ukochang. Jeden z mistykéw — Halladz, aby zobra-
zowac zjednoczenie Boga z czlowiekiem, postuzyt si¢ symbolika kropli wpadajacej do
oceanu, a takze stapianiem si¢ zelaza w ogniu. Za swoje poglady Halladz zostal oskar-
Zony o panteizm i ostatecznie skazany na $mier¢.

Pisma sufich zawieraly gieboki, ukryty sens znany jedynie nielicznym. Wyjatkowy
jest zwlaszcza poemat Rumiego Masnawi manawi (Poemat pelen znaczen), zawieraja-
cy duchowe instrukcje i bardzo zaawansowana wiedz¢ ezoteryczna. Dlatego Masnawi
nazywa si¢ Koranem po persku.

Niektore szkoty sufickie praktykuja czytanie samego Koranu jako ¢wiczenie du-
chowe. Chodzi przede wszystkim o pewne fragmenty koraniczne. W szkole Nakszban-
di sg to tzw. ,,33 wersety”. Wyjatkowe znaczenie ma sura otwierajgca Koranu (al-
-Fatiha), do ktorej nawiazuje si¢ przy kazdej modlitwie.

W imi¢ Boga Milosiernego, Litosciwego!
Chwata Bogu, Panu Swiatow
Milosiernemu, Litosciwemu,

Oto Ciebie czcimy i Ciebie prosimy o pomoc.
Prowad? nas drogq prostq,
Drogq tych, kiorych obdarzyles dobrodziejstwami,
Nie zas tych, na ktorych jestes zagniewany,
I nie tych, ktorzy blqdzq.

O wewngtrznym znaczeniu Koranu pisat Rumi we wspominanym wcze$niej po-
emacie Masnawi, ktéry uwaza si¢ za komentarz do Swigtej Ksiggi, a takze w dziele
Fihi ma fihi (O tym, co w nim). Nasr zwraca uwagg, jak wazne jest zglgbianie nauk
Koranu:

,.Jest rzecza konieczna, by zdaé sobie sprawg, ze nie dotrzemy do wewngtrznego znaczenia
Koranu, dopéki sami nie przenikniemy do glebszych pokladéw naszego bytu, migdzy innymi
dzigki tasce niebios. Jezeli rozpatrujemy Koran powierzchownie i jezeli sami jesteSmy powierz-
chowni, bo unosimy si¢ na powierzchni swojej egzystencji, nieSwiadomi wiasnych gi¢bokich ko-
rzeni, wowczas wydaje si¢ nam, ze Koran ma tylko powierzchowne znaczenie. Skrywa przed na-
mi swoje tajemnice, nie potrafimy go przeniknac. Dzi¢ki pracy duchowej cztowiek moze zglebic
wewngtrzne tresci $wiglego tekstu; jest to proces, ktdry nazywa si¢ tawil, czyli symboliczna, her-
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meneutyczna interpretacja przeciwstawiona fafsirowi, interpretacji zewngtrznego aspektu
ksiggi™'L.

Tawil mozna ttumaczy¢ jako przenoszenie czego$ do poczatkow Zzrodel. A inter-
pretacja Koranu to, zdaniem muzutmanéw, wlasnie sieganie do poczatkow, jako
najbardziej wewnetrznych tresci. Jest to u sufich interpretacja symbolicznego, nieale-
gorycznego, znaczenia tekstu. Najbardziej znanymi sufickimi komentatorami Koranu
sa poza Rumim: Rurbahana Bakli Szirazi, Szams ad-Dina Mibudi i Ibn Arabi, autor
dzieta Tawil al-Kuran. Hermeneutyka ukrytych tresci ma swoje zrédlo w przekonaniu,
ze: ,,wszystko ma strone wewnetrzng (batin) i zewnetrzng (zahir), tawil za$ oznacza
droge od te%g, co zahir, ku temu co batin, od zewnetrznej formy ku tresci
wewngtrznej”

Zaréwno dla sufizmu, jak i prawa (szariatu) obok Koranu istotna jest tradycja
Proroka. Dla sufich wazne sa, zwlaszcza, czterdziesci wypowiedzi Mahometa, ktore
nazywa si¢ $wietymi (hadis kudsi). Nie wchodza one w sklad Swietej Ksiegi, ale
muzulmanie wierza, ze przemawia przez nie Bég za posrednictwem Proroka. Jeden ze
Swietych hadisow jest szczegdlnie dobrze znany mistrzom sufickim:

»Dzigki wolnej woli, m6j stuga tak dlugo przybliza si¢ do mnie, az go pokocham. A kiedy go
pokocham, slucham tego. co on slyszy, patrz¢ na to, na co on patrzy, jestem reka, ktora on wal-
czy, jestem stopa, ktorg stapa™'>.

Inne obowiqzki sufich

Adepci sufizmu realizujq tarik¢ swego mistrza, ale musza wypetnia¢ tez wszystkie
obowiazki kazdego muzulmanina. W przypadku modlitwy (salat), oprécz tej
standardowej, pie¢ razy dziennie, sufi wykonuja inne dodatkowe, takie jak np.
tahadzud — modlitw¢ nocng migdzy isza — wieczorng a fadzr — poranng. Natomiast
dodatkowy post (saum), poza miesiacem Ramadan, jest dla sufich jednym z ¢éwiczen
wspomagajacych zycie duchowe. Oznacza powstrzymywanie si¢ migdzy wschodem
a zachodem stonca od jedzenia, picia, stosunkéw seksualnych, a takze od
niewlasciwych mysli i stow. Dodatkowe posty sufich odbywajaq si¢ przewaznie
w poniedziatki, czwartki i w okresie petni ksigzyca.

Z postem wiaze si¢ w pewien sposob asceza (zuhd), praktykowana przez niektére
bractwa sufickie. Jednak nie wszystkie zakony uznawaly dluga i wyczerpujaca ascezg
za ¢wiczenie whasciwe dla mistyka sufickiego. Tak bylo m.in. z bractwami Szazillija
1 Naghszbandija, ktdére glosily doskonalenie duchowe przez zdobywanie wiedzy
(marifa) i umiejetno$¢ zycia wsrod ludzi, w spoteczenstwie. Kloci si¢ to z praktyka
niektérych zakondw, przywiazujacych duze znaczenie do odosobnienia (khalwa).
Mogto ono trwaé od jednego do czterdziestu dni i wiazato si¢ ze wszystkimi innymi
praktykami, ktére wyznaczyt muridowi mistrz, w tym z metoda koncentracji
(murakaba).

Do jednej z praktyk duchowych sufich nalezy adab, ktéry oznacza ogélng kulture
humanistyczna wyksztalconych muzutmanéw. Poczatkowe znaczenie adabu wigzato
si¢ wylacznie z wychowaniem, pézniej zaczal on obejmowac, oprécz norm moralnych,
takze wiedze literacka, jezykowa, prawng i teologiczna. W jezyku sufich, adab to nic

''S H. Nasr, op.cit., s. 59.
2 Ibidem.
" Ibidem, s. 83.
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innego, jak etyka lub etykieta. Niektorzy mistrzowie suficcy utozsamiaja sufizm
z adabem. Ma on okreslaé glgboka kurtuazje i zasady grzecznosciowe w relacji ucznia
do murszida, a takze do innego ucznia znajdujacego sie na sciezce mistycznej. Dotyczy
takze relacji murida do Boga. Wierny ma by¢ zawsze swiadomy tego, ze pozostaje
w Jego obecnosci i jest od Niego catkowicie zalezny.

Charakter moralny maja przypowiesci sufickie, funkcjonujace na trzech réznych
plaszczyznach: emocjonalnej, intelektualnej i duchowej. Zawieraja one glebszy sens,
ktérego zrozumienie wymaga niekiedy duzo czasu. Niektdre bractwa sufickie wierza,
Ze istnieje siedem plaszczyzn znaczenia kazdej z przypowiesci. Dzigki temu moga by¢
zrozumiane przez kazdego, sa bowiem tak skonstruowane, ze czytajacy postrzega je na
poziomie, na ktdrym si¢ znajduje. Przypowiesci sufickie sa znane poza kr¢giem kultury
muzulmanskiej dzigki sufiemu Idries Shahowi, ktéry zawarl wiele z nich w swoich
ksiazkach. Najbardziej znanym bohaterem tych przypowiesci jest Mutta Nasreddin.

Swoje miejsce w duchowosci muzuimarnskiej majg sny. Sufi zajmuja si¢ interpreta-
cja snéw zgodnie z teorig, ze wszystko ma swoj aspekt wewnetrzny (batin), oprocz
zewngtrznego (zahir). Dla rozwoju duchowego murida sny maja duze znaczenie, po-
niewaz obrazuja stan jego swiadomosci, ktéry ma odczyta¢ murszid. Uczen opowiada
o swoich snach tylko nauczycielowi.

Wszystkie powyzsze praktyki duchowe wchodza w sklad tariki, ktdra stanowi dru-
gi, po szariacie, etap na drodze duchowej sufizmu. Kolejny etap zwany jest ma'rifat
i ma umozliwi¢ przejscie do hakikat (prawdy), czyli petnego zjednoczenia z Bogiem.
Wszystkie ¢wiczenia duchowe murida prowadzone pod okiem mistrza przygotowy-
waly go do uczestnictwa w hakikat.

III etap — hakikat

Wspomnialam wczesniej, ze celem praktyk sufich jest ostateczne zjednoczenie sig¢
z Bogiem — ittihad. Ten termin wymaga wyjasnienia. Wchodzi on w skiad stéw uzy-
wanych powszechnie przez sufich, ttumaczy si¢ go jako ,,zlanie si¢ w jednos¢” i jest
przedmiotem wielu kontrowersji. Sufi postugiwali si¢ tym terminem w swoich opisach
stanu unii z Bogiem. Byl on jednak uznawany przez tradycyjnych teologéw muzut-
manskich za sprzeczny z nauka islamu, jezeli mial oznaczaé zatarcie réznicy egzysten-
cjalnej migdzy czlowiekiem a Absolutem. Trudno jednak czytaé¢ pisma sufickie do-
slownie, zwazywszy na fadunek symboliczny w nich zawarty (o czym byla mowa przy
poezji). Mozliwe wigc, ze przez sporny termin ittihad sufi rozumieli po prostu ,bycie
razem”, ,polaczenie” czy ,,przybycie”, ktore sg do zaakceptowania przez ortodoksyjne
nauki islamu.

Oprécz terminu ittihad przedmiotem kontrowersji sa dwa pozostale — fana i baqa,
stanowiace filozoficzny fundament dla sufizmu. Do konca nie wiadomo, co tak na-
prawdg oznaczaja. Fana i baga sa roznie interpretowane przez réznych mistykéw. Po
raz pierwszy mial uzy¢ tych terminéw sufi z Bagdadu, Kharraz zyjacy w IX wieku. Dla
niego fana to stan, w ktéorym dusza nizsza czlowieka (nafs), odpowiedzialna za
wszystkie ludzkie materialne pragnienia obumiera po to, by uczyni¢ miejsce przymio-
tom boskim. Zdaniem Kharraza, istnieje najdoskonalsza grupa mistykéw—wedrowcow
(wedréwka lub podroz dla sufich odbywa sie w dwéch wymiarach — fizycznym i du-
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chowym), ktérzy poznaja bezposrednio istot¢ Boga. Taki cztowiek pozostaje czlowie-
kiem wiasciwie tylko w aspekcie fizycznym, poniewaz duchowo jest wewngtrznie
przemieniony (posiada cechy boskie) i staje si¢ istota doskonala. Stan baga, czyli
wspotbytowania z Bogiem, dla Kharraza sktada si¢ z trzech etapow:

e odnalezienie — koncentracja na Bogu w duchowej ciszy;

e oszotomienie — stan trwogi, jaka ogarnia mistyka;

e zapomnienie — zanik cech ludzkich w mistyku i zastapienie ich cechami bo-

skimi (a wigc obecnos¢ samego Boga).

Wkroczenie na etap hakikat inaczej opisuje Dzunajd (X w.). W jego przekonaniu,
relacja migdzy Bogiem a czlowiekiem opiera si¢ na przymierzu — Bog wybiera pewna
grupg ludzi, ktérzy stanowig elitg i sa przyjaciotmi Boga (wali). Nawiazujac do kon-
cepcji Tustariego, Dzunajd pisal, ze wybrani zostali oni przed ich stworzeniem. Ich
wyjatkowa pozycja oznacza takze, ze tylko oni s3 w stanie wlasciwie zrozumie¢ prze-
stanie Koranu. Stan unicestwienia (fana) w ich przypadku mozna rozumieé jako
ucieczkg¢, w doswiadczeniu mistycznym, od zanurzonej w codziennosci ludzkiej egzy-
stencji i powrdt do rzeczywistego, poczatkowego istnienia w Bogu. Jest ono réwno-
znaczne z powtdmym stworzeniem mistyka, ktdry traci swoje cechy indywidualne
i osiaga doskonalos¢ egzystencji. Sufi czesto odwotywali sie do stow Mahometa:
»umrzyj przed swoja $miercia”. Dla nich byly one jasna wskazéwka do osiagniecia
stanéw fana i baqga.

Kontrowersyjng interpretacje muzutmanskiej doktryny o boskiej jednosci (tauhidu)
przyjat w X wieku sufi Halladz. Jego poglady zostaly uznane za sprzeczne z nauka
islamu, a on sam ponidst $mier¢ mgczenska w Bagdadzie w 922 roku. Zarzutéw wobec
Halladza byto kilka. Zastynat gtownie ze stwierdzenia, ze pielgrzymk¢ do Mekki moz-
na odby¢ nie wychodzac z domu. Jednak przewazylo oskarzenie o panteizm i zwiazki
z chrzescijanstwem. Mial on bowiem powiedziec: ,,Jestem Bogiem”. Warto zauwazy¢,
ze odniesiono jego wypowiedZ do stéw Jezusa: ,Ja jestem Droga, Prawda i Zyciem”
{J, 14,6).

W obliczu narastajacej ze strony ortodoksyjnych muzutmanéw opozycji przeciwko
wszelkim symbolicznym opisom do$wiadczenia mistycznego (takim jak w przypadku
Halladza) powstata filozofia majaca by¢ proba doktrynalnego potaczenia sufizmu
z ortodoksja. Byly nig poglady Abu Hamida Al-Ghazalego (XII w.). Al-Ghazalemu
udalo si¢ sprawic¢, by islam przestal by¢ postrzegany jako religia formalizmu, by
znalazto si¢ w nim miejsce i dla mistyki.

Filozofia Al-Ghazalego opiera si¢ na przeciwstawieniu wiedzy intuicyjnej — ma-
ri'rifa, ktérej centrum stanowi serce (galb), wiedzy zdobytej przez intelekt — ‘ilm.
Wiedza pochodzaca z intuicji jest wiedza prawdziwa, zrodtem mitosci, poznania istoty
$wiata (abstrahujac od jego fizycznego aspektu), a takze to wiasnie ona umozliwia
kontakt mistyczny z Bogiem. Zdaniem Al-Ghazalego, mistycyzm muzutmanski miesci
si¢ w granicach $cislej ortodoksji islamu, poniewaz mistyk w swoich doswiadczeniach
nawiazuje do doswiadczen samego Proroka w jego ,,podrézy nocnej”. Dla Al-
-Ghazalego dowartosciowanie poznania intuicyjnego nie oznacza przekreslenia inte-
lektu. Intelekt okazuje si¢ po prostu malo przydatny w momencie bezposredniego
kontaktu Boga z czlowiekiem.

W swoim dziele Nisza swiatef Al-Ghazali tak zapatruje si¢ na ide¢ rauhidu:



«(...) Opisa¢ $wiatlo slonica to nic innego jak opisaé slofice. Zalezno$¢ pomigdzy tym wszystkim

co istnieje, i Nim jest podobna w $wiecie zmyslowym do zaleznosci pomigdzy swiatlem i slon-
»l4

cem

J. Wronecka jest zdania, ze Al-Ghazali zbliza si¢ w swoich pogladach do koncepcji
wahdat al-wudzud (jednosci istnienia), ktéra glosi, ze Bog jest jedyna rzeczywistoscia,
ktora wyklucza istnienie czegokolwiek innego poza nia. Swiat istnieje, bo odbija si¢
w nim Bég, natomiast powstanie rzeczy jest mozliwe, bo stajg si¢ one boska epifania.

Koncepcje¢ wahdat al-wudzud rozwinat 1bn Arabi w XIII wieku. Wedtug niego, na-
prawdg istnieje tylko Bog — wszelkie byty sa jedynie Jego aspektami. Bog objawia si¢
na dwa sposoby — jako On sam i co$ roéznego od Niego. Podobnie jak dla Al-
-Ghazalego, kazdy byt jednostkowy ma by¢ po prostu epifania Boga. Ibn Arabi pisal,
Ze przed powstaniem kazdego bytu, jego model byt ukryty w duszy Boga i petnit funk-
cje posrednika pomigdzy Nim a swiatem. Wedlug tej koncepcji, caly swiat skiada sig
z imion, ktére sprawuja kontrol¢ nad poszczeg6lnymi bytami. Kazde z imion objawia
czgsciowo istote Boga, ale w taki sposob, ze jest przejawem kolejnych boskich atry-
butéw w swiecie zmystowym. Wedlug Ibn Arabiego nie mozna wigc w ogdle méwic
o zlaniu si¢ Boga i cztowieka, poniewaz czlowiek jest tylko aspektem Boga — napraw-
de istnieje jedynie Bog. Czlowiek moze natomiast dazy¢ do pozbycia si¢ swojej duszy
nizszej (nafs), czyli ,ja” empirycznego i zastapienia jej atrybutami boskimi — w taki
sposob osiagnie jednos¢ egzystencjalna.

Ibn Arabi stworzyl koncepcj¢ ,,Czlowieka Doskonalego™ (al-insan al-kamil), ktéry
mial by¢ odbiciem rzeczywistosci Mahometa, a jego doskonatos¢ polega na tym, ze
posiada wylacznie atrybuty boskie (po zniszczeniu nafs) i jest facznikiem pomiedzy
$wiatem a Bogiem. Rola ,,Czlowieka Doskonalego” polega na tym, ze jako doskonaly
mistyk jest gwarantem istnienia $wiata. Swiat istnieje wlasnie ze wzgledu na , Czlo-
wieka Doskonatego”.

Azizoddin Nasafi, filozof z Buchary dzialajacy w XIII wieku, poswigcil postaci
»Czlowieka Doskonalego” swoje dzieto, w ktorym pisal:

»Czlowiek Doskonaly to taki, ktory posiadl w pelni cztery rzeczy: wlasciwe stowa, dzialanie,
obyczaje i wiedzg (...). Kazdy kto te cztery rzeczy doprowadzi do pelni, doprowadza do dosko-
nalo$ci samego siebie. Wielu jest takich, ktorzy kroczyli tq droga, lecz z drogi tej zeszli i nie
osiagneli zamierzonego celu. Jezeli rozumiesz juz, czym jest Czlowiek Doskonaly, to wiesz teraz,
ze imion Czlowieka Doskonalego jest wiele i do tych imion dodaja r6zne okreslenia i tytuly,
a wszystkie one sa prawdziwe”">.

»Czlowiek Doskonaly” to rezultat przejscia przez tarikg pod okiem mistrza — cel
wszystkich adeptéw sufizmu.

Zakony sufickie odegraly duza role w rozpowszechnianiu si¢ islamu w wielu
czgsciach swiata (w Indiach, Azji Poludniowo-Wschodniej, w czesci Afryki).
Mistrzowie suficcy rozstawiali swojq tarike, dopiero potem wkraczat szariat i wtedy
zaczgto przyjmowac islam na szersza skalg. Sufizm jest istotnym elementem religii
muzutmanskiej, wykracza bowiem poza podzialy wewnetrzne na sunnizm i szyizm.

S.H. Nasr, piszac o uniwersalnym charakterze islamu, podkresla, ze taczy on w so-
bie i integruje glowne aspekty dwoch wielkich religii monoteistycznych: judaizmu
i chrzescijanstwa. Pisze:

'* Al-Ghazali, Nisza Swiatel, tlum. J. Wronecka, Warszawa 1950, s. 26.
'* Azizoddin Nasafi, Ksiega o Czlowieku Doskonafym, Krakéw 1994, s. i4.
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,.0 ile judaizm reprezentuje prawo. czyli egzoteryczny aspekt tej tradycji, a chrzescijanstwo
drogg, czyli jej aspekt ezoteryczny, o tyle islam iaczy te tradycje w pierwotna jednos¢, obejmuja-
cg zaréwno prawo, jak i drogg: szariat i tarik¢. Mozna nadto powiedzieé¢, ze w jakim$ sensie ju-
daizm opéiera si¢ na bojazni Bozej, chrzescijanstwo na milosci do Boga, a islam na wiedzy
o Bogu™'é.

Drugi etap sufizmu — tarika jest wigc tym ezoterycznym aspektem islamu, ktérego
podstawg jest — jak w chrzescijanstwie — milo$¢ do Boga. Stusznie wiec H.I. Khan
nadal tytul swojej ksiazce i zdefiniowal sufizm jako religie ,harmonii, milosci
1 pigkna™.
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